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[ PRESENTACION ]

«Secularizacion» es un concepto importante de la sociologia de lareli-
gion; es, sin embargo, un concepto confuso. Baste recordar que en
1967 un famoso articulo de Larry Shiner puso de manifiesto que las
ciencias sociales lo utilizaban con seis significados distintos. Ademas,
es un término que ha sido objeto de profundas revisiones en los Ulti-
mos afios, en los que, por otra parte, se ha revitalizado el interés por
explorar las relaciones existentes entre la religion o lo sagrado, 1o se-
cular y la(s) sociedad(es) en que vivimos. Este nimero de SAL TERRAE
quiere contribuir a la reflexién vigente sobre € tema; en concreto,
mediante el estudio, realizado con un talante pastoral, de cuatro de los
sentidos del término «secularizacion».

Agustin Domingo Moratalla, tras presentar una introduccion sobre
los términos «secul arizacion», «secularismo» y «secularidad», propo-
ne numerosas aternativas (antropoldégicas, econdémicas, politicas y
culturales) que e cristianismo puede aprovechar para implantarse de
maneranuevay actual enlasociedad de lasecularidad. Asimismo, pro-
porciona una clave concreta (astucia institucional) que puede ayudar a
los cristianos avivir en dicha sociedad como protagonistas y construc-
tores de un tiempo nuevo y esperanzado.

José Maria Mardones centra su interés en la secularizacién como
declive paulatino de la religién, de manera que ésta puede quedar re-
cluida en algunas minorias socialmente irrelevantes. Su reflexion gira
en torno a las alternativas que ofrece el mundo religioso de nuestro
tiempo: existen, por un lado, sociedades modernas donde lareligion no
ha declinado en absoluto (el caso méas obvio es el de EE.UU.); por otra
parte, el vacio dejado por el cristianismo en Europa ha dado lugar aun
retorno aciertas formas primitivas dereligiosidad y aunaproliferacion
de las llamadas «religiones sin Dios».
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Julio Luis Martinez reflexiona sobre una tesis (la secularizacion
como reclusion de lareligion en la vida privada) que, aunque parecia
evidente en los afos sesenta, ha sido objeto de revision en los noventa
Como consecuencia de acontecimientos que estén en la mente de todos
(teologia de la liberacion en América Latina, sindicato Solidarnosc en
Polonia, revolucion islamica en Iran, fundamentalismo protestante en
los Estados Unidos...).

Por ultimo, Augusto Hortal se ocupa de la secularizacién interna
del cristianismo, de la mundanizacién de la iglesia en su conjunto.
Realiza un cuidadoso discernimiento del temay lo centra en dos ele-
mentos principales y fundamentales: como vivir la vida cristiana sin
complejos en el mundo en que vivimos, y cudl eslarelacion entre lafe
cristiana'y la ética en dicho mundo.



ESTUDIOS

Del secularismo a la secularidad:
tiempo de responsabilidad
y astucia institucional

Agustin DOMINGO MORATALLA*
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1. Un poco de historia

Uno de los conceptos mas importantes para entender |os procesos
culturales de nuestro tiempo es e de «secularizacion»*. Con é no
solo describimos €l transito de una sociedad tradicional auna socie-
dad moderna, donde la religion ha degjado de ser el cemento que
facilita la cohesion social, sino toda una forma de sentir, pensar y
actuar caracterizada por la autonomia de la razén humana. Es un
concepto que en muchos contextos funciona como sinbnimo de
modernizacion y racionalizacion, como s |as sociedades anteriores
0 posteriores a las denominadas «modernas» no tuvieran unaracio-
nalidad propia; como si las instituciones que no se hubieran secula-
rizado no tuvieran un funcionamiento propiamente racional; v,
sobre todo, como si en la vida cotidiana tuviéramos que prescindir
de la fe para actuar con sensatez en la organizacion de nuestras
vidas.

*  Profesor de Filosofia del Derecho, Moral y Politica en la Universidad de
Valencia. Director General de la Familia, Menor y Adopciones de la
Generalidad Valenciana.

1. Unabuenasintesis de la «teologia de la secularizacion» aparece en el capitulo
6 del libro de R. GiBELLINI, La Teologia del siglo xx, Sal Terrae, Santander
1998, 132-164.
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Esta identificacion entre secularizacion, racionalizacion y mo-
dernidad ya fue cuestionada en el pensamiento aleman de los afios
cincuenta. Para algunos, como Karl Lowith y Carl Schmitt, las
ideas de racionalizacion, modernidad y progreso procedian de una
expropiacion realizada alateologia de la historia; para otros, como
Hans Blumenberg, no procedian de la teologia, sino de la emanci-
pacion o levantamiento contra imposiciones culturales y sociales
que impedian la libertad de pensamiento. Aungque este debate se
prolongd durante los afios sesenta—cuando se lleg6 ahablar del «fin
de lahistoria», y posteriormente se plante6 como «fin de laideolo-
gia» 0 «fin de la utopia»—, reaparece de nuevo en los afios ochenta
para describir la «secularizacion de la filosofia». Se estaba gestan-
do unarevision critica'y una posible superacion de la modernidad
que afinales del siglo xx se ha denominado «post-modernidad». Se
levantaba acta de las predicciones de Nietzsche, quien describi6 el
proceso como «muerte de Dios».

Esta identificacion ha coincidido con la consolidaciéon de la
sociologiacomo cienciay lanecesidad de construir interpretaciones
autonomas de los procesos sociales. En sus origenes, en Auguste
Comte, Karl Marx y Emile Durkheim, encontramos una necesidad
de superar las explicaciones religiosas para conseguir una explica-
cion racional de los hechos sociaes. El punto de inflexién se pro-
duce cuando Max Weber plantea esta identificacion como el resul-
tado de un proceso de «desencantamiento» o pérdida de la dimen-
sion sagrada de la realidad. Un proceso que no supone necesaria-
mente una desaparicion de lareligion, sino la necesidad de buscar-
le ubicaciones nuevas en sociedades con ambitos cada vez més
diferenciados, como la economia, lapoliticay laciencia. A partir de
aqui hay dos tipos diferentes de interpretaciones sociol égicas. por
un lado, quienes valoran positivamente este proceso porque consi-
deran que la religion es indtil y poco pertinente para explicar la
sociedad; por otro, quienes se mantienen con cierta neutralidad ante
el proceso y consideran la secularizacion como una categoria nece-
saria para explicar las tendencias sociales y culturales que se pro-
ducen en las sociedades avanzadas. Para los primeros, e Unico
lugar legitimo de la religion es la conciencia individual o la vida
privada; para los segundos, la religion estd llamada a buscar su
espacio propio en el conjunto de la sociedad, porque este lugar no
est4 dado de antemano.
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También se ha desarrollado toda una teologia de la seculariza-
cién alaque, en nuestro pais, no han sido gjenos los trabajos reali-
zados por €l Ingtituto «Fey Secularidad», donde en |os afios seten-
ta ya se anunciaba que e término «secularizacion» se utiliza de
forma «tan vaga como polémica. Es una especie de dogma emocio-
nal»?. Treinta afios después, aln se sigue desconociendo el alcance
y significado del término en otros ambientes que no sean |os teol 6-
gicos; no sdlo se la confunde con modernidad y racionalizacion,
sino que se ha convertido en la ideologia que Friedrich Gogarten
—uno de los fundadores de la teologia de |a secul a-ri zacion— denun-
Cci6 como «secularismo». En este sentido, se identifica con «laicis-
mo» Yy traduce una estrategia —habitual en circulos de pequefio-
burgueses progresistas, de intelectuales de saldén o de medios de
(in-)comuni cacién— que pretende erosionar no solo la presencia de
organizaciones o ideas religiosas en la vida publica, sino cualquier
propuesta de sentido relacionada con la religion en genera o, en
nuestro pais, con la lglesia catolica’.

2. Secularidad y secularismo

En el ambito delafilosofiamoral y politica contemporanea, ademas
de mantener esta distincion entre secularizacion y secularismo, es
importante clarificar el uso que hacemos del término, porque no
significa desconexion, ruptura u olvido del acance y valor de la
experiencia religiosa en el conjunto de la experiencia humana.
Mientras que el término «secularizacion» describe un proceso de
diferenciacion y separacién para el trabajo que realizan las ciencias
sociaes, el término «secular» 0 «secularidad» describe una socie-
dad caracterizada por lapluralidad y €l pluralismo en las ofertas de
sentido. «Secularidad» no es un término despectivo con e que se
minusvalora una sociedad explicada al margen de lareligion, sino

2. A. Awvarez BoLapo, «Del pluralismo de modelos socio-tedricos a una consi-
deracién meta-sociol 6gica de la secularizacion», en (Vv.AA.) Fey Nueva sen-
sibilidad histérica, Sigueme, Salamanca 1972, 103.

3. Ciertamente son grupos sociales, culturalesy paliticos que no diferencian entre
«vida publica» y «vida palitica», reduciendo todos los debates a problemas de
«moral publica» (que identifican con moral politica constitucional) y «moral
privada» (que identifican con el emotivismo, €l politeismoy laarbitrariedad de
unamord individual). Cf. A. CorTINA, Hasta un pueblo de demonios, Taurus,
Madrid 1999.
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un término con el que se describe una sociedad abierta y plural,
donde las diferentes religiones pueden realizar sus ofertas de senti-
do. Mientras que € término «secularismo» prejuzga el carécter ne-
gativo de la secularizacion, e término «secularidad» describe la
condicion de posibilidad de una sociedad plura y abierta’.

Estas distinciones no siempre quedan claras en los diferentes
ambientes en que nOS MOvVeMOS, unas Veces, porque e recono-
cimiento de la secularidad se interpreta como aceptacion acriticade
lasecularizacion, es decir, se nos considera responsables de la mun-
danizacion, paganizacion o descristianizacion de la experiencia
religiosa. Se trata de una interpretacion excesivamente simplista'y
maniquea, donde la teologia se sitla frente a las ciencias sociales
como s estas Ultimas no tuvieran nada positivo que aportar. Otras
veces, porque se interpreta como la introduccién de elementos gje-
nos a la autonomia necesaria de las ciencias sociales, como s la
autonomia tuviera que interpretarse dogmaticamente, al excluir la
historicidad y e didogo interdisciplinar en la explicacion de los
hechos sociales. En estos casos asistimos a un reduccionismo cien-
tificista donde el Unico conocimiento legitimo y racional es el que
proporcionan las ciencias sociales. También en este caso las cien-
cias sociaes se sitlan frente a la teologia, y € didogo resulta
imposible.

Ambas posturas, ademas de reduccionistas desde € punto de
vista epistemol 6gico, son abstracciones o idealizaciones de unarea-
lidad muy compleja donde se requiere un mayor didogo entre la
teologiay las ciencias sociaes. Mientras que a algunos soci6logos
les extrafia que aln siga existiendo la religion en las sociedades
modernas, a otros no dejan de sorprenderles como sigue existiendo
«sociedad» en un contexto moderno. Por eso necesitamos un dialo-
go que requiere adoptar enfoques mas pragméticos y menos ideol 6-
gicos, porque muchas veces se atribuye a procesos de seculariza-
cién lo que no son més que procesos de mala gestion. Esta apela-
cién al pragmatismo no tiene que entenderse como una dejacion de
los principios o un olvido de la teologia para caer en manos de las
ciencias sociales. Todo lo contrario: tiene que entenderse como una
oportunidad que se nos brinda a los cristianos de mantener una pre-

4. Unandlisis brevey clarificador de estas distinciones se encuentraen LI. Ovie-
DO, Voces «Secularizacion» y «secularismo»en (M. Moreno [ed.]) Diccionario
del pensamiento contemporaneo, Paulinas, Madrid 1997, 1068-1073.
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sencia culturalmente critica, socialmente relevante y politicamente
significativa.

En una de sus Ultimas publicaciones, Lluis Oviedo ha descrito
con precision este momento: «por primera vez en mucho tiempo,
podemos percibir con nitidez sea los limites de la estructura social
moderna, con sus nuevas demandas de religion, sea las inmensas
posibilidades que tiene € cristianismo de responder a esas necesi-
dades y de recuperar su afligida autoestima, para sentirse una vez
maés en el centro, no en laperiferiadel mundo real, y parahacer més
efectiva su oferta de salvacion... La situacion actual, aun siendo
prometedora, no garantiza el éxito de las propuestas cristianas ni la
automatica expansion de lalglesia. Mucho depende de la capacidad
eclesial para aprovechar este kairés, de leer e interpretar los signos
de los tiempos, de conectar con las nuevas sensibilidades en busca
de religion. En este sentido, € conocimiento més critico y menos
acomplejado, més preciso y no simplista, de las dinamicas que pre-
siden la organizacion social contemporanea, puede ser un el emen-
to de gran ayuda a la hora de replantear |a situacion de lafe y sus
posibilidades»®.

3. Tiempo de responsabilidades

Esta aceptacion de la secularidad es una oportunidad para entender
el cristianismo en clave de responsabilidad histéricéf. Lo cua sig-
nifica que no podemos leer nuestro tiempo en clave de nostalgia o
de afioranza, porgue nuestra religién ya no goza del monopolio
exclusivo en las definiciones de la realidad, sino en clave de liber-
tad y de responsabilidad. Con ello no estamos situandonos en nin-
guna teologia de la secularizacion o teologia politica, sino hacién-
donos eco del nuevo principio de la ética politica contemporanea: el
principio de responsabilidad. La realidad esta a nuestro cuidado, y
es legitimo que haya una forma cristiana de hacernos cargo de ella
para ofrecer desde ahi nuestro proyecto de salvacion o felicidad
plena. Aceptar la secularidad no significa resignarse o desentender-

5. LI Oviepo, La fe cristiana ante los nuevos desafios sociales. Tensiones y
respuestas, Cristiandad, Madrid 2002, 12.

6. Sobre el concepto de responsabilidad que agui manejamos pueden verse nues-
tros trabajos: Etica. Todo o que usted estudio y nunca debid olvidar (puesto al
dia), Acento, Madrid 2001; Educar para una ciudadania responsable, |cce-
Ccs, Madrid 2002.
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se de las responsabilidades que, como ciudadanos, pueblos o tradi-
ciones, estamos obligados a ofrecer. Para los cristianos se trata de
una responsabilidad:

a) Con dimensiones antropol dgicas (cognitivas y emocional es)

El secularismo tiende a ofrecer una determinada antropologia que
considera irracional o animista cualquier papel que se le asigne a
amaen lavida humana. Aceptar la secularidad no significa aceptar
los reduccionismos antropoldgicos en que la mente humana es
reducida a cerebro o incluso se desprecian planteamientos dualistas
0 emergentistas que facilitan una explicacion racional del alma
humana. El cristianismo se presenta como una alternativa critica,
porque exige un enfoque inter-disciplinar y riguroso cuando las
ciencias naturales o sociales realizan afirmaciones antropol 6gicas
en las que estén en juego la creatividad, lalibertad y la espontane -
dad de la vida humana. Nos hallamos ante un momento privilegia-
do de la historia de las ciencias, no solo porque muchas de ellas
estan empezando a reconocer sus limites, sino porque consideran la
interdisciplinariedad como una exigencia basica de cualquier traba-
jo verdaderamente cientifico.

En lateoria de sistemas esto significa que ninglin subsistema es
autonomo ni se agota en si mismo. Este hecho nos puede permitir
posicionar de forma mas ventajosa el sentido y papel de lafe cris-
tiana en los nuevos contextos. Como ha afirmado Lluis Oviedo, «la
fe no sblo no resulta marginada, sino que adquiere conciencia de su
profunda utilidad o ventgja... en unareaidad plural y diferenciada
pero que abre espacios especificos para la dimension religiosa»’.
Para que la secularidad no sea vivida como una amenaza, |a apro-
ximacion alas ciencias sociales no puede darse en términos defen-
Sivos, Sino en términos constructivos, pararevitalizar y actualizar el
potencia antropolégico, histérico y ecoldgico del cristianismo.

b) Con dimensiones econdmicas

El secularismo tiende a ofrecer una vision mecénica de la eco-
nomia, centrada Unicamente en los sujetos como consumidores y
agentes racionales, dotados de preferencias, que compiten en el

7. LI Oviepo, op. cit., 17.
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mercado. Aceptar la secularidad no significaresignarse aestavision
simplificadora del ser humano donde la persona es reducida a sim-
ple consumidor, cliente o, como mucho, «agente» que interviene
pasivamente ante unas leyes del mercado que le superan. El cristia-
nismo se presenta como una alternativa critica a la economia de
mercado, porque exige una consideracién radical del ser humano
como ser de necesidades y no sblo de preferencias, como alguien
que, ademés de ser «agente econdmico», quiere ser actor y autor en
el escenario econdmico. Es mas facil ser agente o paciente de un
sistema economico donde las reglas de la economia son hechas por
lamano invisible o la globalizacion de los mercados que por grupos
de actores dispuestos a rectificar y corregir las |6gicas des-respon-
sabilizadoras de los mercados.

El premio Nobel Joseph Stiglitz, uno de los economistas mas
[Gcidos de nuestra época, ha afirmado recientemente: «Las condo-
naciones de deudas conseguidas gracias a la labor del movimiento
del Jubileo y las concesiones realizadas para lanzar una nueva
ronda del desarrollo de negociaciones comerciales en Doha repre-
sentan dosvictorias... Laideologiadel libre mercado debe ser reem-
plazada por andlisis basados en la ciencia econémica, con una
vision mas equilibrada del papel del Estado, a partir de una com-
prension de los fallos tanto del mercado como del Estado»®.

c) Con dimensiones politicas

El secularismo tiende a despreciar o ignorar €l papel de lareligion
en la vida politica, porque considera que €l estado de derecho esta
obligado a ser neutral e imparcial ante las practicas religiosas.
Aceptar la secularidad no significa resignarse a una vision reduc-
cionista de la politica que desconoce la legitimidad de la libertad
religiosa como unalibertad publica que |os estados modernos deben
aprender a gestionar. El cristianismo se presenta como una aterna-
tivaincomoda para | os politicos, porque recuerda siempre la preca-
riedad y vulnerabilidad del poder. Es méas facil organizar e derecho
y distribuir el poder sin la presencia de tradiciones religiosas que
recuerdan con insistencia que el poder es un medio y no un fin, que
hacen memoria permanente de los valores morales que legitiman

8. J. StieLITz, El malestar de la globalizacion, Circulo de Lectores, Barcelona
2002, 309-310.
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toda constitucion politica y, sobre todo, que introducen elementos
de memoria histérica en una actividad humana que tiende a trabajar
sinella.

Aceptar la secularidad no es resignarse a vivir en una sociedad
atomista ni conformarse con model os explicativos que hunden sus
raices en Hobbes y necesitan entender |a justicia como pacificacion
0 seguridad y no como responsabilizacion. No podemos aceptar
acriticamente cualquier explicacion contractualista de los sistemas
politicos modernos por e hecho de que nos proporcionen unaexpli-
cacion estrictamente racional y liberal delajusticia. En su reflexion
sobre la Justicia, € propio Rawls distingue entre un liberalismo
comprensivo y un liberalismo politico: en el primero hay lugar para
unateoria del bien que puede tener su origen en tradiciones religio-
sas; en el segundo no hay lugar para unateoria del bien de esas ca-
racteristicas, porque dificultariael consenso necesario y béasico para
conseguir una sociedad justa. Los liberales mas secularistas inten-
tan convencernos de que € unico liberalismo posible es el politico
y desprecian cualquier puente entre uno y otro, porque sospechan
que pueden existir motivaciones religiosas detrés del «liberalismo
comprensivo»®.

Caben otras aproximaciones a liberalismo en términos que
podemos calificar de perfeccionistas, porque se alimentan de teo-
rias del bien con pretensiones de «perfeccionar» o mejorar los ac-
tuales niveles dejusticia. Un perfeccionismo que no relegadel hori-
zonte de lajusticia social y que esta presente en analisis politicos
como los de Paul Ricoeur, Charles Taylor y otros autores dispues-
tos atender un puente entre las éticas del bien o delafelicidady las
éticasdelajusticia. Un analista brillante de estas propuestas ha sido
Jean-Pierre Dupuy, quien afirma: «Lasalida de laorganizacion reli-
giosa del mundo instaura una era de competencia potencialmente
ilimitada entre los hombres. La organizacién mercantil del mundo
es su resultado. Sin embargo, los pensadores de la “ economia poli-
tica”, sobrecogidos por €l vértigo ante el universo sin fronteras que

9. Para un andlisis mas detallado de estos problemas pueden verse nuestros tra-
bajos: «La intencion perfeccionista de Rawls»: Revista Agustiniana 114
(1996), 1049-1085; «Perfeccionistasy liberales. El horizonte politico de laver-
dad en Gadamer y Rorty»: Estudios Filosoficos 129 (1996), 261-296; «Eticay
libera-lismo. Un andlisis filosofico y politico»: Dialogo Filosofico 42 (1998),
308-340; «Esperanzas de Libertad. Etica y Politica en las hermenéuticas de
Gadamer y Rorty»: Contrastes 4 (1999), 193-212.
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se les abre, rehGsan asumir todas las consecuencias del mismo.
Anclando sus sistemas en una exterioridad, recaen sobre las, en
resumidas cuentas, tranquilizadoras figuras de la monadologiay la
teodicea. Escomo s, finalmente, quisieran conservar 1o que puedan
de la organizacion religiosa, por lo tanto sacrificial del mundo,
antes que afrontar el altamar del individualismo competitivo»®.

d) Con dimensiones culturales

El secularismo tiende a aceptar acriticamente el individualismo o
relativismo cultural e ignorar el papel que las religiones desempe-
fian en las diferentes ofertas de sentido que se les presentan a los
ciudadanos. Reconocer |a secularidad no significa consentir o acep-
tar como igualmente valiosas todas las ofertas de sentido que apa-
recen en el mercado de lo ssimbdlico. El cristianismo se presenta
como un universo simbalico diferenciado que ofrece respuestas de
sentido a preguntas Ultimas; no se conforma dejando a ser humano
alaintemperie 0 a la espera, sino que quiere ofrecerle un hogar y
una esperanza. Es més facil construir una ideologia, una utopia o
incluso una ética para gestionar las expresiones y los significados.
Lo realmente dificil es presentarse como una fuente de sentido que
reclame universalidad y radicalidad en la gestion y administracion
de las identidades

Entre quienes han defendido la «secularizacion de la fil osofia»
es habitual reducir el papel de las ofertas de sentido a su dimension
exclusivamente ética. Para Gianni Vattimo, el debate se plantea en-
tonces entre una «ética de la comunicacion» y una «ética de la
informaci 6n»; ambas arrancan de una matriz hermenéutica donde el
lenguaje hablado se presenta como horizonte Ultimo de sentido para
una comunidad que se reconstruye permanentemente en él*. Ahora
bien, lo verdaderamente importante para la aceptacion responsable
de la secularidad son los dos caminos que ambas éticas proponen.
El camino de una ética de la comunicacion acaba siendo el de una
comunidad ilimitada de comunicacion, donde € sujeto se reen-

10. J-P. Dupuy, El sacrificioy la envidia. El liberalismo frente ala justicia social,
Gedisa, Barcelona 1998, 46.

11. Hemos presentado las caracteristicas de esta matriz hermenéuticaen El arte de
poder no tener razon. La hermenéutica dial 6gica de H.G. Gadamer, Ediciones
de la Universidad Pontificia de Salamanca, Salamanca 1990.
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cuentra con la comunidad, es decir, donde se produce el paso hege-
liano «del yo al nosotros». Para Vattimo, el gran error de este cami-
no son sus limites antropol égicos, porque el sujeto de Habermas es
el sujeto ahistorico del laboratorio® o, como diriamos en términos
unamunianos, No es un sujeto de carne 'y hueso. ¢Por qué «interpre-
tacion» y no «comunicacién»? Para Vattimo, la razén es sencilla:
Habermas se ha olvidado de la pertenencia del sujeto ala historia.

Mientras que la ética de la comunicacion se desentiende de la
historicidad, |a ética de la interpretacion se reconoce dentro de una
historia, dentro de una tradicion: la de una Europa secularizada
dominada por la opinion publica y una sociedad de masas. Este
hecho es importante, porque supone un olvido de la realidad en
detrimento de sus interpretaciones: no hay hechos; tan solo hay
interpretaciones de los mismos. La alternativa moral que nos queda
eslasiguiente: o buscamos un horizonte trascendental y formal con
el que superar e «conflicto de las interpretaciones» (en expresion
de Ricoeur), o aceptamos el horizonte factico de pluralidad e in-
conmensurabilidad de las culturas, con el riesgo de caer en € rela-
tivismo cultural o en &l etnocentrismo. La primera aternativarecla-
maria un nuevo pensamiento, que Habermas ha descrito como
«post-metafisico»; la segunda tendria que gestionar € nihilismo
cultural. ParaVattimo, y por paradojico que pudieraparecer, laética
de la comunicacion no proporciona una fundamentacion suficien-
te de lamoralidad, algo alo que si se aproxima una ética de lain-
terpretacion, més preocupada por las motivaciones que por las
fundamentaciones.

También cabe otra aceptacion mas critica de la secularidad que
rectifique lareflexion sobre el sujeto que realiza Habermasy que no
desemboque en €l etnocentrismo cultural de Vattimo. Para ello hay
gue redlizar unalectura diferente de lapragméticadel lengugjey de
la hermenéutica como tradiciones filosoficas que alimentan estas
propuestas morales. Esta lectura puede proceder de un nuevo pen-
samiento donde la antropologia de la palabra puede ser completada
por una renovada teologia de la palabra y de la historia. En ellas,
pensadores como Martin Buber, Ferdinand Ebner o Franz Ro-
senzweig han dejado las puertas abiertas a una comprension dife-
rente del lenguaje y de la historia. Es latradiciéon de unaracionali-
dad dial6gicay no estrictamente discursiva, donde €l lenguaje no es

12. G. VaTTIMO, Etica de la Interpretacion, Paidos, Barcelona 1991, 215.
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leido Unicamente en clave de exterioridad o palabra, sino en clave
de interioridad y verbo. De esta forma, las fuentes de sentido y
expresion ante las que nos sitlia e lenguaje no son Unicamente los
usos, convenciones o reglas sociales que nos ponen alas puertas de
una comunidad solidaria, sino las posibilidades de crecimiento que
nos descubre |a presencia del otro como encuentro y los caminos de
lainterioridad. Charles Taylor ha leido criticamente la modernidad
en esta clave, abriendo posibilidades aln por explotar parala antro-
pologia, lateologiay las ciencias sociales.

4. Para actuar en clave de astucia institucional

La relvindicacion de estas dimensiones de la responsabilidad no
puede quedarse en un puro planteamiento académico. Quienes esta-
mos observando y padeciendo el desconocimiento que los medios
de comunicacion tienen de los procesos de secularizacion no po-
demos quedarnos de brazos cruzados. En |la sociedad espafiola de
las tres Ultimas décadas, los cristianos hemos actuado acompleja-
dos, sin saber cdmo gestionar la secularidad. Mientras estabamos
haciendo penitencia por el experimento del nacionalcatolicismo,
hemos perdido grandes oportunidades de labrar con responsabilidad
iniciativas ingtitucionales, culturales y politicas que concedan cre-
dibilidad y plausibilidad a nuestras practicas.

AUn no es tarde para ello; pero tenemos que actuar en clave de
astucia institucional. La astucia institucional no puede confundirse
con e maquiavelismo propio de grupos religiosos Unicamente pre-
ocupados por colocar a sus agentes en huecos estratégicos de unas
instituciones sociales, politicas 0 mediéticas dirigidas por lideres
significativos. Tampoco puede confundirse con una actitud defensi-
va ante la secularidad o pluralidad de opciones religiosas, como s
hubiera que recuperar los espacios perdidos afiorando nostélgica-
mente tiempos pasados. La astuciainstitucional es unaexigenciade
los cristianos que nos sentimos protagonistas y constructores de un
tiempo nuevo y esperanzado. Si estamos reconociendo la legitimi-
dad de otras propuestas religiosas y culturales que apuntan en una
misma direccion para aumentar su eficacia, ¢por qué no empezar a
gestionar mejor nuestras propuestas? En Espafia no se ha produci-
do tanto una pérdida de creencias religiosas profundas como una
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desidentificacion con lainstitucién eclesia, incapaz de administrar,
gestionar y dirigir e patrimonio de sentido®.

Quiza estemos pasando por unalarga etapa de purificacion dela
memoria porque hemos pasado «de una cultura oficialmente confe-
sante cristiana a una cultura devotamente increyente»*. Quiza haya
llegado € momento de dar un giro pragmatico en las estrategias
eclesia es para convencernos de unavez de que la graciatambién se
expresa en la astucia. Esto no significa una romanizacién o centra-
lizacion de las estrategias eclesiaes, pero si la necesidad de unidad
de accion en un mundo globalizado que aln esperainiciativas habi-
les, diligentes y disciplinadas que mantengan vivala esperanza. No
se trata tanto de una astucia individual o persona cuanto de una
astucia comunitaria para afrontar los problemas con una «moral de
equipo» preocupado por gque los contrincantes o adversarios no alte-
ren las reglas de juego (secularidad) y se aprovechen de este tiem-
po de penitencia o complejos paralimitar, despreciar o deslegitimar
las ofertas de sentido que nacen del mensaje evangélico (secularis-
mo). Nos hacen falta grandes dosis de astucia institucional para:

— Cambiar e paradigma de analisis sociol6gico, afin de trabajar
sin complejos y de forma critica con una secularidad que nos
exige mayores niveles de responsabilidad. Esto significa hacer
unalectura pragmaticay competitiva de nuestras propuestas, es
decir, megiorando la calidad de las ofertas y canalizando mejor
las demandas®. Hasta ahora, los socidlogos han analizado la
religion dando por sentada la existencia de organizaciones
sociaes, y va siendo hora de que los tedlogos analicen las con-
secuencias de unas estructuras sociales sin valores como la con-
fianza, el capital social o lareligion.

— Estar presentes de forma responsable en los grandes debates
culturales. La aceptacion de la secularidad no puede significar
lainvisibilidad e ineficiencia de la propuesta cristiana. En am-

13. Cf. LI. Oviepo, «Algunos rasgos acerca de lareligion en Espafia»: Razon y Fe
246 (2002), 289-303.

14. Cf. JL. Ruiz peE LA PefA, Una fe que crea cultura, Instituto E. Mounier-
Caparros, Madrid 1997, 47.

15. Algunos investigadores en sociologiade lareligion llegan a plantear |a necesi-
dad de pensar lareligion desde | os paradigmas de la postmodernidad de los par-
ques temédticos; cf. D. Lyon, JesUs en Disneylandia. La religion en la post-
modernidad, Céatedra, Madrid 2002.
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16. Cf. LI. Oviebo, «Algunos rasgos...», p. 302.

17.

bientes competitivos, no podemos ser ingenuos, porque aque-
llos a quienes tenemos «junto a» nosotros también se posicio-
nan «contra» o «frente a», siendo incapaces de distinguir entre
se-cularidad y secularismo, laicidad y laicismo.

Aumentar la calidad de las comunidades religiosas como co-
munidades de memoria, para mantenerlas vivas y fieles a es-
piritu evangélico. Las comunidades religiosas no pueden ser co-
munidades de minimos, sino espacios donde se viva lafe como
una oferta de excelencia vida, es decir, de maximos de sentido.
Hasta ahora, muchas de nuestras comunidades parroquiales fun-
cionan més como agencias de servicios que administran ritos
de paso que como comunidades de creyentes con voluntad de
evangelizacion®.

Flexibilizar los nivelesy las posibilidades de oferta ante la plu-
ralidad de formas en que se realizalademanda. No hay un Unico
modelo estable con el que afrontar la pluraidad de ofertas:
siguen siendo necesarias of ertas genéricas y parroquiales dirigi-
das a un cristianismo de masa, y ofertas especificas dirigidas a
comunidades més comprometidas.

Dirigir, gestionar y administrar con criterios de eficacia pasto-
ral e patrimonio cultural, moral y espiritual de lalglesia. Esto
significa estar dispuestos a reconocer cierto grado de falibilidad
en las propuestas y asumir su revision critica permanente.

Ofrecer nuevos espacios e iniciativas en los medios de comuni-
cacion social, en las ingtituciones de la sociedad civil y en los
partidos politicos””. Hay que perder los complejos para militar
en partidos politicos, asumir responsabilidades en las adminis-
traciones publicas o liderar iniciativas profesionales en e
campo de la sociedad civil.

Confiar enla pluralidad y multiplicidad de modelos para llevar
a cabo €l dialogo con la cultura o con las estructuras sociales.
Tan importante es un modelo de contraste que permita una cri-
tica permanente de lamodernidad y |a secularidad como un mo-

Sobre las posibilidades y limites de algunas instituciones de la sociedad civil
puede consultarse nuestro trabgjo: Etica y voluntariado. Una solidaridad sin
fronteras, Ppc, Madrid 1998.
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delo de integracion gue no tema mancharse las manos en con-
tacto con las l6gicas de la secularidad o el secularismo. Cuanto
méas complgjas son las sociedades, tanto més diversificadas
deben ser las formas en que la Iglesia debe entender sus rela-
ciones con € mundo.

— Aplicar estrategias de esperanzador realismo que rompan con
laesterilidad o idealizacién del compromiso cristiano. Cada vez
son mas importantes los andlisis y las investigaciones que des-
taguen el papel del compromiso cristiano en la construccion del
capital social que aln mantienen nuestras sociedades. Antes de
gue tengamos que echarlo de menos, necesitamos iniciar pro-
gramas con los que guiar el cambio social: «el reto que se nos
plantea no consiste en lamentarnos por el cambio social, sino en
guiarlo»*,

— Desarrollar iniciativas sociales y culturales que contribuyan a
fortalecer la participacion ciudadana en un contexto intercultu-
ral. La inmigracion esta planteando numerosos problemas de
convivencia que sélo quienes distinguen entre secularismo y
secularidad son capaces de resolver. Quienes se instalan en €
laicismo y el secularismo son incapaces de tender puentes entre
culturasy de fortalecer comunidades interculturales.

— Optimizar la experiencia educativa de las parroquias, colegios
y educadores que desarrollan su labor en centros publicos, con-
certados y privados, paratrabajar por lajusticia social. Cuando
el discurso y las practicas ético-politicas giran en torno a la
«sociedad del bienestar» 0 a «estado del bienestar», es impor-
tante reivindicar modelos de sociedad y de estado que giren en
torno alajusticiasocia global. Los educadorestienen ante si e
desafio de aprovechar de forma inteligente los programas de
modernizacion y calidad educativa para introducir ciertas dosis
de entusiasmo, ilusién y moral en los equipos educativos®.

18. R.D. PutNnAM, SOlo en la bolera. Colapso y resurgimiento de la comunidad
norteamericana, Galaxia-Circulo, Barcelona 2002, 544.

19. Hemos desarrollado esta propuesta en nuestro trabajo Calidad educativa y jus-
ticia social, Prc, Madrid 2002.
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El mundo de la religion semegja un mar agitado. Se advierten mu-
chosrestos en laorilla. ¢Son resultado de un naufragio que expulsa
los residuos de tanta forma religiosa carcomida o destruida por el
tiempo y sus inclemencias, o bien anuncian el desecho de una o
unas nuevas construcciones que surcaran el mundo de [os espiritus?

En un tiempo de transicion e incertidumbre socio-cultural, mas
gue respuestas tenemos que avizorar tendencias y ofrecer algunas
perspectivas de futuro. Datos méas que suficientes para darnos mu-
cho que pensar y estimular nuestra creatividad pastoral.

La disyuntiva de nuestro titulo se podria alargar: quiere expre-
sar las alternativas entre las que se debate el mundo religioso de
nuestros dias. Un mundo del que lo menos que podemos decir, y
quizalo mas acertado, sea que es un mundo en reestructuracion, en
reconfiguracion, en reconstruccion. La particula «re» quiere insistir
y acentuar el esfuerzo —la pugna del Espiritu— por cambiar y ade-
cuar a momento socio-cultural un fendmeno tan profunda y radi-
calmente humano como lareligion.

1. El declivedelaréligion
visto desde Europa y los Estados Unidos

La situacion religiosa actual —como todos |os fendbmenos sociales y
culturales— esta sometido a la ley de la perspectiva o de la herme-
néutica geogréafica: depende del punto de vista o la situacion socio-
cultural el afirmar o acentuar uno u otro aspecto. Es ya proverbial
la disputa entre analistas de la religion de uno y otro lado del
Atlantico o, mejor, entre estadounidenses y europeos, entre tedricos
de la secularizacion o de la des-secularizacion.

*  Miembro del Instituto de Filosofia del C.S.1.C. (Consgjo Superior de
Investigaciones Cientificas). Madrid.
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1.1. La excepcion europea

Mientras que para los europeos no hay duda de que avanzamos
hacia una desaparicion creciente de la religion, para los norteame-
ricanos ésta es una mirada provinciana, regional y que solo hace
justiciaala situacion europeay de los paises de emigracion y «esti-
lo cultural» europeo, como Québec, Uruguay o Nueva Zelanda. La
mayoria de nuestro mundo, a juicio, por g emplo, de Peter L. Ber-
gert, no estaria en esta situacion de declive religioso; a revés, para
este autor nos hallamos en un momento que, considerado mundial-
mente, podemos calificar como «de exuberancia de la religion».

Los datos avalarian el descenso casi inexorable de la religion
en Europa, desde el punto de vistade lapracticareligiosay la ads-
cripcién a una determinada confesion o iglesia. Incluso, como afir-
ma €l sociélogo austriaco P. Zulehner, cabria afirmar que Europa
ofrece una especie de corazon o triangulo ateo que estaria situado
en la Alemania del Este y Chequiay se va extendiendo hacia el
resto del continente. Pero es una situacion excepciona de «euro-
secularizacion. )

Cuando nos situamos en Ameérica, Africa o Asia—con algunas
excepciones— nos encontramos con un reflorecimiento religioso.
Incluso en las dos Ultimas décadas, de clara decadencia de la prac-
tica religiosa en Espafia y en Europa, ha aparecido una serie de
fendmenosy experimentaciones religiosas en todo el mundo?. Euro-
pa, como sefidla la socidloga britanica de lareligion Grace Davi€?,
es la excepcion que confirmalaregla

Si miramos con mas detenimiento e fendmeno religioso desde
Europa, también tenemos que precisar la afirmacion del declive
religioso. Algunos pensadores denominados «postmodernos»,
como G. Vattimo, declaran que ya no estamos en el clima «ilustra-
do», positivista 0 marxista, que permita ser ateo por razones. Con

1. PL. BERGER, «Globalization and Religion»: The Hedgehog Review, vol. 4/2
(2002), 7-20 [8]; Ip. (ed.), The Desecularization of the World: Resurgens
Religion and World Politics, Eerdmans, Grand Rapids 1999; J. CASANOVA,
«Religion y politica en la edad global»: Hermes 7 (2002), 8-12.

2. Cf. Alister E. McGRATH, The Future of Christianity, Blackwell, Oxford 2002,
28s.

3. Cf. Grace Davig, «Europe: the Exception that Provesthe Rule», en (PL. Berger
[ed.]) The Desecularization of the World..., 65-83; Ip., Religion in Modern
Europe: A Memory Mutates, Oxford University Press, Oxford 2000.
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R. Rorty, diriamos que la situacion del pensamiento de desfunda-
mentacion y relativismo permite que crezcan la poesia, € mitoy la
religion, si bien, como matizaria PL. Berger, con la excepcionali-
dad del «Club de las facultades Humanistas», que reclutan el mayor
numero de pensadores «seculares» tanto en Europa como en Norte-
américa y, previsiblemente, en todo el mundo. Esta «secularidad
transversal» de los «intelectuales humanistas» es también una
excepcion.

Hay un descenso de la préctica religiosa en Europa. Incluso la
adscripcion a una confesion o iglesia ha disminuido en las Ultimas
dos décadas (en Espafia, por jemplo, hadisminuido la précticareli-
giosad ritmo de casi un 1% a afio desde 1981, y el nimero de los
gue se declaran no pertenecientes a ninguna confesion religiosa es
yadel 18%?*), pero asimismo se apuntan fendmenos de recuperacion
individual delareligion a margen de lareligion institucionalizada,
e incluso de busguedas de la transcendencia expresadas en formas
no religiosas (Luc Ferry). Hay descontento con la cultura predomi-
nante. Los buscadores de la «nueva cultura» (R. Stark). que quiza
ronden un 20%, son el ambito potencia de la experimentacion del
sentido y de las nuevas respuestas religiosas.

Si aceptamos una definicién muy ampliade religién como acep-
tacion de la insuficiencia humana propia de seres finitos que an-
sian lo infinito, como nos propone Leszek Kolakowski, entonces la
religion tiene una vida muy largay variopinta, y hasta la mismisi-
ma secularizacion seria una forma mas de habérselas con € pro-
blema sin referirse a Dios. Si, ademas, estamos relativamente de
acuerdo con los analistas de la «sociedad del riesgo» (U. Beck),
entonces aceptamos que la tltima entrega de la contingencia de esta
sociedad tardomoderna, Ilena de miedo y de ansias de seguridad,
favorece e exhibicionismo de la busqueda de compensacion o
huida de la insuficiencia humana.

4. Cf. J. GonzALEzZ ANLEO — P. GonzALEZ BLAsco, «Religion: valores, ritos y
creencias», en (F.A. Orizo — J. Elzo [dirs.]) Espafia 2000: entre el localismo y
la globalidad. La encuesta Europea de Valores en su tercera aplicacion 1981-
1999, Universidad de Deusto - Fundacién Santa Maria, Bilbao-Madrid 2000,
181-215.
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1.2. La efervescencia estadounidense

El andlisis de la religiosidad norteamericana muestra una situacion
agitada, pero, en cambio, muy creativa. En conjunto, los estudiosos
estadounidenses rechazan la teoria de la secularizaciéon de cufio
europeo como explicacion de 1o que sucede en su sociedad, donde
no habriatal declive de lareligion, ni se marcharia inexorablemen-
te haciala secularizacion. Lamodernidad tardia o postmoderna—de
la que, sin duda, la sociedad estadounidense es un ejemplo repre-
sentativo— no camina hacia el declivereligioso. Lacausaquizahaya
gue buscarla en el talante diverso de la llustracion sgjona, que, a
diferenciadelacontinental, no fue anti-religiosay favorecio un plu-
ralismo confesional religioso que se ha mostrado beneficioso para
la promocion del hecho religioso. Segun lo sucedido en Estados
Unidos, lareligiosidad crece siguiendo laley econémicadel supply
side: cuanto mayor y més plural es la oferta, tanto mayor es el cre-
cimiento®. Aqui tenemos que aplicar la «teoriadel pluralismo», mas
gue la de la secularidad.

En Estados Unidos, la mirada al mundo econémico resulta su-
gestiva hasta para comprender el mundo espiritual. Es la eleccion
persona y hasta el gusto individual el que prima en las cuestiones
religiosas. Se apunta un desplazamiento haciala personay no hacia
lainstitucion, como yavio Durkheim en la Europa de principios del
siglo xx, pero que se realiza sobremanera en la sociedad de la exal-
tacion individualista. Este giro hacia el individuo estalleno de con-
secuencias paralareligion de hoy y de mafiana.

La situacion norteamericana de estas dos Ultimas décadas ofre-
ce una serie de fendmenos llamativos. Los mas conocidos son los
movimientos religiosos polares: por una parte, un experimentalis-
mo religioso tipo «New Age» de caracter ecléctico y de busgueda
delo religioso por los caminos individuales de la experiencia emo-
ciona y la salvacion, con efectos inmediatistas aqui y ahora; por
otra, €l crecimiento vertiginoso (300% desde los afios setenta) del
pentecostalismo y el evangelismo a costa de las iglesias mas tradi-
cionalmente asentadas y conocidas como denominaciones.

5. Cf. JJ. YaTES, «American Evangelicals: The Overlooked Globalizersand Their
Unintended Gospel of Modernity»: The Hedgehog Review, vol. 4/2 (2002),
66-91.
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Laiglesiacatdlica se hamantenido como la primerafuerzaecle-
sia, habiendo experimentado en estos Ultimos afios una fuerte cri-
sis a partir del «affaire» de la pederastia. No parece presentar la
fuerza ni el dinamismo de los afios sesenta y setenta, pero no hay
duda de que habra gue contar con su vitalidad.

1.3. El adversario: lareligiosidad del consumismo

Las sociedades europea y norteamericana -y, en general, toda
sociedad impulsada por € estilo occidental— estén desarrollando
una forma nueva de habérselas con la finitud, con el inacabamien-
toy el hambre de plenitud, certezay seguridad de este ser humano,
consistente en refugiarse indefinidamente en la novedad del consu-
mo de sensaciones. Estamos, por primera vez en la historia huma-
na, ante la posibilidad de ahogar |a blsqueda espiritual, nacida de la
contingenciahumanay el ansia de eternidad, en el mar de la «socie-
dad de sensaciones» (G. Schulze). Es la version «religiosa» de la
sociedad del capitalismo consumista, la cual ofrece tantas noveda-
des, aunque sean variaciones sobre |0 mismo, que el espiritu huma-
no gueda preso de este juego indefinido de degustaciones. El pala-
dar queda agotado o encandilado ante la presunta saciedad de lo que
esta por degustar y se le ofrece en la cuasi-inagotable oferta de
nuestro mercado actual.

¢A cuanto asciende el nimero de los «creyentes» que optan hoy
por esta solucién a sus problemas «espirituales»? No tenemos
datos, pero son numerosisimos, a juzgar por las largas procesiones
alasactuales «catedrales» del consumo, el entretenimientoy laeva-
sion, en la gamainacabable de «divertimento» de una sociedad que
tiene el «centro comercial» entre sus sefias de identidad, y € «sea
libre, elija» como eslogan realizativo. Un totalitarismo de cufio
comercial que arruina la autonomia humana.

Z. Bauman® advierte cansancio en la «sobrecarga» de la elec-
cién consumista actual. Se prepara la reaccion de quienes quieren
ser orientadosy dirigidos hacialugares més tranquilos. Unaocasién
propicia para la critica consumista efectuada por la religion «tradi-
ciona» 0, en cualquier caso, para la reacciéon contracultural. La

6. Cf.Z. BAumAN — K. TESTER, La ambivalencia de la modernidad y otras con-
versaciones, Paidds, Barcelona 2002, 137s; D. Lyon, Jeslis en Disneylandia.
La religion en la postmodernidad, Cétedra, Madrid 2002.
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misma sociedad de consumo, con su éxito, se prepara, Si No su pro-
piatumba, si al menos sus enemigos. Quiza el desafio existencial de
[lenar los huecos de la insatisfaccion humana sea un imposible
incluso para la aventura consumista. A la vuelta de la esquina le
seguird asediando a este ser humano la tentacion del Misterio.

2. ¢(Quécristianismo caey cual selevanta?

Es dificil hacer justicia a un fendmeno de tanta complejidad como
el religioso, incluso reduciéndonos a mundo cristiano. No viene
mal, por tanto, cuando miramos nuestra realidad espafiola, alzar la
vistay ser un poco més globales. La perspectivamundial nos mues-
tra una situacion que contrasta con la que nos parece tipica de
Europa y de Espafia. Tendemos a generalizar una situacion regio-
nal y local como la situacion de lareligion sin mas. Y no es asi. Ni
siquiera vista la situacion desde la perspectiva cristiana.

Echemos una ojeada a la situacion mundial del cristianismo y
tratemos de captar algo de los dinamismos de fondo que lo impul-
san. A través de ellos nos habla larealidad, y quiza podamos adver-
tir algo del movimiento que empuja hacia e mafana.

2.1. El cristianismo sin futuro

Hemos visto algunos de los rasgos del cristianismo que apunta
hacia el futuro: no hay determinismo; la historia la escriben los
seres humanos, pero siempre condicionados por las circunstancias;
el mayor desafio que enfrentalareligion es, sin duda, € de los cam-
bios sociales y culturales acontecidos en esta llamada «moder-
nidad»; hay un tipo de cristianismo «vigjo» que se las tiene que ver
—en un contexto funcional entre descreido y crédulo— con un fuerte
consumismo de sensaciones y cosas... Todo ello no es sino una
muestra de la reconstruccion o reconfiguracion religioso-cristiana
en curso para adecuarse a esta realidad. Puede y debe ser leido
como ocasion y posibilidad para el futuro, como una llamada a
encarnar €l Evangelio en aquellas formas aptas hoy para expresar-
lo, comunicarlo y vivirlo., Delante mismo de nuestros ojos, hay un
cristianismo que se esta hundiendo y otro que se levanta.

El tipo de cristianismo forjado en situacion de uniformidad cul-
tural, monopolio religioso y moral, con rasgos incluso de identidad
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nacional —el llamado cristianismo de cristiandad— se esta desmoro-
nando en Espafiay en toda Europa.

En el caso espafiol, estamos asistiendo a un verdadero des-
plome. En los préximos diez o quince afnos asistiremos a descenso
de la préctica religiosay a un aumento de los no religiosos e indi-
fe-rentes superior a 25%, con més de la mitad de los que se decla-
ran catélicos algjados de la Iglesia, con un 70% de jOvenes que no
pi-salos templos, y con una previsible caida en picado de |os agen-
tes de pastoral cualificados. Vamos —més aléa de un fondo cultural
«cristiano», que persistira mucho tiempo— hacia un cristianismo
minoritario.

Pero, también delante de nuestros propios ojos globalizados, se
esta fraguando otro estilo de cristianismo. ¢Por dénde camina la
reconstruccion o reconfiguracion cristiana actual ?

2.2. La reconstruccion cristiana actual

Miramos hacia €l cristianismo en marcha. Es una mirada que, bre-
vemente, quiere seflalar algunos de los movimientos que mas clara-
mente se manifiestan en el &mbito cristiano. La mirada mas alla de
lo estrictamente catdlico nos puede iluminar mucho acerca de esta
reconstruccion de lo cristiano en nuestros dias.

EL CRISTIANISMO DEJA DE SER OCCIDENTAL

Yava siendo un lugar comun aludir a desplazamiento que esta
sufriendo la religion cristiana. Si comenzé siendo una religion de
matriz cultural y asentamiento predominantemente europeo, y des-
pués norteamericano, ya no lo es. Méas del 70% de los cristianos
estan hoy en los paises del Sur o del Tercer Mundo. El crecimiento
del cristianismo en el Africa subsahariana —donde ha superado al
islamismo y a animismo-y en Asia—donde Corea, por g emplo, es
yamés cristiana que budista, y donde la expansién de lafe cristia-
na entre los chinos que viven fuera de China aparece como un
hecho |lamativo— ofrece una corroboracion clara de esta des-occi-
denta-lizacién del cristianismo actual. El cristianismo ha dejado de
ser, a menos geograficamente, una religion occidental. Es mucho
maés cierto, estadisticamente hablando, decir que es unareligion ter-
cermundista. Son los pobres del tercer mundo, mucho més que los
bienestantes del primero, |os seguidores de Jesis de Nazaret.
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Si consideramos, ademés, € crecimiento experimentado por la
tendencia més dindmica, € pentecostalismo y el evangelismo, Ile-
gamos a conclusiones muy interesantes. estas iglesias crecen con
una dependencia cada vez menor con respecto a sus metropolis de
origen; € pentecostalismo latinoamericano se ha consolidado y
tiene ya su propio estilo y sus propios pastores, y cada vez depende
mas de si mismo. Y o mismo digamos del africano. El cristianismo
no occidental, segun estos datos y tendencias, va adquiriendo su
propio tono religioso local. Estamos ante el anuncio del fin de la
dependencia religiosa occidental. La expansion del cristianismo se
efectlia apoyada en las fuerzas pastorales y misioneras de los res-
pectivos lugares y segun los modos asimilados por |os autéctonos.
Y no perdamos de vista este dato: los pobres del Sur se inclinan
hacia las formas pentecostales y carisméticas.

LA BUSQUEDA RELIGIOSA INDIVIDUAL

En el ambito cultura de las sociedades occidentales, especial-
mente en los Estados Unidos, se constata una busgueda religiosa
que ya no respeta las adscripciones de origen y que camina trans-
versalmente respecto de las denominaciones clasicas. Hoy son los
individuos quienes constituyen el centro de lareligiosidad y de su
reconfiguracion. Alrededor de sus necesidades y blsquedas se anu-
dan las nuevas tendencias religiosas. Algunas se presentan con ras-
gos parciales y hasta extravagantes, propios de una acentuacion de
la persona y su situacion como su principal destinataria. Este des-
plazamiento o giro de lainstitucion haciala persona, desde la obje-
tividad de un mensgje hacia el lado subjetivo, es quiza el dato més
[lamativo y, al parecer, e més consolidado de la actual religiosidad.

Hace tiempo que el catolicismo, incluido el espafiol, ha mos-
trado signos evidentes de una creciente individualizacion. La lla-
mada tendencia a unainterpretacion de ladoctrinacristianao liber-
tad hermenéutica es un hecho. La variedad y pluralismo de creen-
cias dentro del catolicismo es ya una evidencia perfectamente
constatada por las encuestas. Més de la mitad de |os espafioles, por
gjemplo, no creen en la llamadas «verdades escatoldgicas» o0 del
mas all&; y es bien conocido el sesgo que ha experimentado la cre-
enciaen Dios, que ha pasado, de ser un Dios personal aser un Dios
maéas impersonal, de ser un Dios Creador y Juez a ser un Dios Amor
incondicional.
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EL ENFASIS ESTETICO EXPRESIVO

Mas que lainstitucion, atraen |os grupos que responden alas ne-
cesidades sentidas por |as personas en €l agui y ahora de esta socie-
dad y cultura. Necesidad de expresion y de acercamiento a Miste-
rio. De ahi que, sobre todo en e mundo sgjon, se sefiale que lasin-
novaciones estéti co-expresivas son importantes y atractivas, mucho
mas incluso que las teoldgicas (A. McGrath). Lo importante es €l
vocabulario, €l ritual, el estilo celebrativo, laimplicacion del cuer-
po, la referencia concreta a la situacion de la persona, la experien-
cia emociona de la cercania del Misterio. De ahi que el modo de
orar, la musicay los elementos de la predicacion y del ritual que
«introducen» en la érbita del misterio sean las innovaciones atrac-
tivas. Interesay atrae la mistagogia préctica. No es tanto la preocu-
pacién por la adecuacion del pensamiento (lateologia) 1o que preo-
cupa e interesa, cuanto la acomodacion ala realidad experienciada
del Misterio.

Un indudable éxito del pentecostalismo es que, dentro de una
matriz teolOgica tradicional, tiene la flexibilidad y la capacidad de
adecuacion suficientes para hacer de la celebracion, del ritual y del
modo celebrativo toda una experiencia de participacion litlrgica,
cercaniay contacto con €l Misterio. El pentecostalismo —como dira
el estudioso del mismo, D. Martin’— esta resultando ser la religion
mejor adaptada a la globalizacion, es decir, ala mundializacion del
momento presente. Y quiza € relativo éxito del pentecostalismo
catélico y, mas en general, de los «nuevos movimientos eclesiales»,
consista en que han acertado a manejar, mejor que los movimientos
de matriz liberadora, los aspectos celebrativos, emocionaes y
comunitarios de la experiencia religiosa y de la cercania salvadora
del Misterio de Dios.

ASOCIACIONES DE CELULAS COMUNITARIAS

No son las grandes iglesias las que crecen, cuanto los grupos
gue responden a las demandas de los individuos y aciertan a capi-
talizar la sensibilidad y las necesidades del momento. Es llamativo
el crecimiento espectacular del pentecostalismo y del evangelismo.

7. Cf. D. MARTIN, Pentecostalism. The World their Parish, Blackwell, Oxford
2002.
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Actuamente se calcula que son unos 700 millones (la segunda fuer-
za cristiana, después del catolicismo). Ya no son de matriz «nortea-
mericana», aungue hayan recibido su impulso desde ali, y aparecen
con un ritmo de expansion y crecimiento superior a del catolicismo.

El secreto quiza radique en una conjuncion de fendmenos, entre
ellos e de su flexibilidad, que le proporciona una respuesta mas
inculturada, mas adecuada para la experiencia del Misterio de la
gente no «ilustrada» y pobre, la dignificacion de susvidasy la solu-
cioén de algunos de sus problemas 0 demandas mas urgentes. El cris-
tianismo catolico tendra que revisar —especialmente en L atino-ameé-
rica, mas incluso que en Africa— sus modos de evangelizacion.

Y queda latiendo una sugerencia: hay que compaginar la refe-
renciaaunatradicién eclesial ampliacon el tratamiento concreto. El
catolicismo hatenido la habilidad histérica de asimilar muchas ten-
dencias «sectarias» dentro de su seno. Asi se hainterpretado el man-
tenimiento de las diversas ordenes y tendencias espirituales dentro
del mismo. Desde e movimiento monéstico hasta los mendicantes,
lareformaespiritual del siglo xvi y losinstitutos seculares, |as socie-
dades apostélicas actuales o las nuevas formas canénicas de |0s neo-
catecumenales, se ha propiciado un pluralismo interno que ha sido
una verdadera variacion de la oferta religiosa catdlica. ¢Sera sufi-
ciente esta flexibilidad «histérica» para atender a las demandas
actuales? ¢No hara perder dinamismo al catolicismo el énfasis euro-
céntrico, «romano», en el uniformismo doctrinal y litdrgico?

LA INQUIETUD COMO TONO DE LA CREENCIA

La creencia, en esta hora religiosa, reviste una forma subjetiva
gue privilegia el lado de busgueda e inquietud en la persecucién del
Misterio mismo. No se buscan tanto las respuestas cuanto la aven-
tura del mismo rastreo del Misterio. No interesa tanto conocer |os
caminos en los mapas mistico-espirituales, cuanto recorrerlos y
experimentarlos. De ahi que este momento demande «guris» y
compafieros de aventura espiritual, mas que «sacerdotes» y «docto-
res» poseedores o detentadores de respuestas. El acompanante tiene
que ser buscador. Eslahora espiritual de los «magos», de los cami-
nantes tras una Estrella. Y de los que animen e camino me-
diante la experiencia de la Luz que se vislumbra.

La creencia deviene inquietud y busqueda, no tanto certeza ni
posesion. El Misterio atrae desde la fascinacion de lo que se atisba,
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Y no se deja atrapar nunca. Tiempo de peregringje por |os «caminos
de Santiago» que ofrezcan rastros y perfume de lo sagrado numi-
Nnoso Y pistas para seguir un camino haciala lgjana «Compostel a».

Incluso en este momento de distancia institucional y desmemo-
ria tradicional, no serd extrafio tropezarse con personas «espiritua-
les», inquietas y buscadoras, alejadas de las iglesias y de las tradi-
ciones religiosas. Experimentadoras de unamistica sin categorias ni
referencias religiosas. En nuestra «descristiani zada» sociedad espa-
fiolay europea, quiza crezca este estilo de buscadores.

3. Una ocasion para €l cristianismo

El Espiritu habla en todo tiempo. También en estos momentos de
incertidumbre cultural y de reconstruccion cristiana. Incluso habra
que pensar que los «gemidos» del Espiritu oteando €l futuro del
Evangelio en pro de la humanidad seran mayores cuanto mas gran-
des sean los desafios. Pero se necesitaran oidos capaces de sintoni-
zar en lalongitud de onda de dichos gemidos y de traducirlos en un
proyecto practico. Con un poco de atrevimiento y de esperanza,
habra que decir que en la reconstruccion en marcha—y en medio de
la ambivalencia humana e historica— esta trabajando e Espiritu.

A modo de conclusiones y de estimulo a nuestro quehacer pas-
toral, ofrecemos las siguientes reflexiones y propuestas.

1. Caminamos en Espaiay en Europa hacia un desplome del cris-
tianismo de «cristiandad». Nos |as tenemos que ver con un cris-
tianismo minoritario, en un régimen cultura pluralista, sin
monopolio religioso ni moral de ningun tipo, enfrentados a una
increencia e indiferentismo de raiz funciona y a un «materia-
lismo» consumista.

2. Desde € punto de vista global, asistimos a una reconstruccion
cristiana asentada sobre la personalizacion de lafey las peque-
flas comunidades asociadas bien inculturadas en su contexto
socio-cultural y con fuerte implicacion laical, que acenttan la
experienciade Dios, lacercaniay el calor comunitario, laviven-
ciafestivay celebrativay las repercusiones «practicas», aqui y
ahora, de lafe sobre los creyentes.

A nuestro modo de ver, habria que asumir creativamente,
dentro de nuestra tradicion catdlica, lo mejor de lo que se anun-
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cia en esta reconstruccion cristiana actual: un cristianismo mas
personalizado, més inculturado, mas laical, mas celular, mas
mistagogico y mas celebrativo.

3. Al mismo tiempo, tendriamos que acentuar valores evangélicos
que, a nuestro juicio, no quedan suficientemente acentuados en
la actual reconstruccién. Estamos pensando en un cristianismo
con mayor pasion por lajusticia, en medio de este mundo de la
globalizaciéon neoliberal, plagado de enormes desigualdades,
exclusion social, consumismo aberrante y millones de pobres,
hambrientos e ignorantes que no alcanzan los niveles de su teo-
rica dignidad humana.

Lareligion cristiana de hoy y de mafiana tiene, para ser fiel
al seguimiento de Jeslis y su causa, que empefiarse en latareade
lajusticiay la solidaridad. El cristianismo del futuro tiene que
conjuntar la experiencia del Dios-Abba con la causa de la justi-
ciay lalibertad, el Reino de Dios. Hay que conjuntar, como hace
anos propuso V. Elizondo, pentecostalismo y teologia de lalibe-
racion. ¢Una utopia imposible? En esa direccion hay que cami-
nar, teniendo como horizonte una espiritualidad encarnada o
mistica de la secularidad que haga presente y desvele a Dios en
medio del trabajo en pro de lajusticiay de la dignidad humana.

4. Advertimos una cierta alergia intelectual en la actual recons-
truccion cristiana. No se valora la reflexion teoldgica. No hay
duda de que se denuncia el abstractismo y la distancia que
mucha teologia académica mantiene con respecto a la vida de
los fieles; pero algo que parece haber aprendido €l cristianismo
en estos dos milenios de historia es a no despreciar larazon. La
fe cristiana no se construye contra la razén, sino a su favor y
bajo su vigilancia critica. No hay que perder esta herencia. No
hay que volver a «ingenuidades acriticas», propicias ala supers-
ticion o e fundamentalismo, sino a la «segunda ingenuidad»
que hapasado por €l bafio purificador de lacritica. Nuestro cris-
tianismo del futuro no necesita menos, sino mucha mas osadia
en e pensamiento. La situacién de globalizacion cultural, el
multiculturalismo y €l didogo interreligioso estan ahi, exigien-
do unagran libertad y potencia creativa.

5. El cristianismo espafiol, que camina hacialaminoria, debe olvi-

dar nostalgias de cristiandad y centrarse con todas sus fuerzas
en la creacion de un cristianismo mucho mas laico, de fermen-
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to en el corazén de esta sociedad y de testimonio de un estilo de
vida experiencial, solidario, fraterno, critico y celebrativo. Sin
maés experiencia de Dios, no habra mas que mera herencia cul-
tural; sin sensibilidad solidaria'y en pro de la justicia, nos que-
damos sin el Evangelio de JesUs; sin fraternidad vivida en
comunidades reales, no tendremos futuro en este mundo frio y
duro; sin formacion critica, vamos a ghetto de la supersticion o
el fanatismo fundamentalista; sin unas celebraciones festivas,
caminamos hacia el burocratismo sacramental acartonado y
muerto.
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Secularizacion como reclusion
de la religidon en la vida privada

Julio Luis MARTINEZ, ST*

ST 91 (2003) 121-136

El término «secularizacion» se ha convertido en un vocablo de uso
corriente, de suerte que, junto a varios usos eruditos de la palabra
(teoldgico, sociol 6gico, juridico, etc.), encontramos su empleo en el
lenguaje corriente. Al lado de su polisemia se cobija una ambigle-
dad realmente notable. Para no incrementar aqui tales defectos, co-
mencemos por sentar algunas bases sobre el significado y las rela-
ciones de las palabras que utilizaremos, a fin de disponernos a
pensar sobre la relacion entre secularizacion y privatizacion de la
religion.

Secularizacion es € proceso moderno por el cual algunos sec-
tores de la sociedad y de la cultura se sustrgjeron de la dominacién
de simbolos e instituciones religiosas'. Este proceso puede verse co-
mo una usurpacién del reino de o sagrado o como una liberacién,
por cuanto que la persona secular recuperaria la responsabilidad
sobre realidades de las que no era responsable.

Si, en general, los estudiosos de la secularizacion admiten que
se haido produciendo una ateracion en laformaen que lareligion
esta socialmente presente y en como gjerce su influenciaen la red
social, no todos comparten la idea de que ésta ha perdido vigencia
y relevancia. En efecto, la evidencia del declinar del nimero de
miembros en las organizaciones religiosas o de su influencia sobre
el conjunto de las estructuras sociales y culturales no se acepta, sin
mas, como evidencia de la secularizacion. Los sociélogos que utili-
zan € declinar de las iglesias como prueba primaria de la seculari-
zacion, sin reparar en la extension y los indices de nuevas formas
religiosas no eclesiaes, simplemente ignoran la cuestion crucial de
si lo sagrado decrece 0 no frente alo secular en la sociedad actual.

*  Profesor de Teologia Moral en la Universidad Pontificia Comillas. Madrid.
1. Asi la define PL. BERGER, Para una teoria sociolégica de la religion,
Barcelona 1981, 154.
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En e mismo campo |éxico de la secularizacion, encontramos el
secularismo y la secularidad y sus sinénimos, laicismo y laicidad.
Entiendo por «secularismo» o «laicismo» laideologia que no reco-
noce la dimension religiosa en la vida humanay rechaza aceptar la
organizacion socia de lareligion; alcanzé su maxima expresion en
lalll Republica Francesay se corresponde con una filosofiamonis-
ta detrés de la cual reside «la decision de transformar el problema
medieval de la sintesis Dios-y-criatura en el problema moderno de
la eleccién entre Dios-o-criatura»?. La denuncia del secularismo o
laicismo anticlerical, y su desalojo de lareligion de lavida publica,
no esta refiida, ni mucho menos, con la aceptacion de la verdadera
secularidad o laicidad de la sociedad y del Estado no-confesional
—en el sentido segun el cual los diversos ordenes de la sociedad
(politico, social, econdmico, cultural) poseen sus propias 'y respec-
tivas dindmicas y leyes de accidn, su propia autonomia, una inte-
gridad natural que demanda respeto— ni con la aceptacion auténtica
del pluralismo en diferentes érdenes de la vida humana.

Lasteorias de la secularizacion

Latesis de la secularizacion ha recibido importantes criticas desde
diversos frentes. Se ha dicho de ella que reposa en mitos de la llus-
tracion muy discutibles®, atribuyéndole la cualidad de «mito socio-
[6gico»*; otros han destacado su sesgo «ideol6gico», a «legitimar
mitos sobre el declinar de los niveles morales de la vida contempo-
ranea»®. Para otros, 1o que acontece no es la pérdida de importancia
delareligion, sino e hecho de que las personas estén «mucho mas
personalmente implicadas en la eleccion de los valores religiosos
gue antes»®. Y en el marco del funcionalismo se ha elaborado una
comprension del fenébmeno de la secularizacion que la ve como
mundanizacion de los valores y de las ideas religiosas, y descarta
que se trate de un proceso de pérdida de relevanciasocial delareli-
gion. Al contrario, «mundanizacion» significa la profundizacién de

2. J.C. MuRRAY, El problema de Dios, Barcelona 1966, 110.

3. R.N. BeLLAH, Beyond Belief, New York 1970, 237-259. En la misma linea, J.
EsTRuUcH, «El mito de la secularizacién», en (R. Diaz-Salazar — S. Giner — F.
Velasco [eds.]) Formas modernas de religion, Madrid 1996, 266-280.

P. GLASNER, The Sociology of Secularization, London 1977, 9.

H. Mo, Identity and the Sacred, New York 1977, 126.

A.M. GReeLEY, Unsecular Man, New York 1972, 52.
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su eficacia ingtitucional: a echar raices «en el século», los valores
e ideas religiosas tenderian a generar un sustrato religioso comin
entre las distintas confesiones (incluyendo entre ellas las formas no
religiosas de ética de base humanista, sin ligazén algunacon lo reli-
0i0s0), al estilo de unareligion desdogmatizada o civil’. Si las con-
fesiones religiosas particulares, por asi decirlo, quedan relegadas a
la esfera privada en una sociedad secular, lareligion civil aparece
como fuerza de integracion social®.

Ahora bien, las criticas a la confusién conceptual y terminol 6-
gicadelatesis de la secularizacion no hacen que ésta, en sus diver-
sas presentaciones, deje de poner de manifiesto parte de la «verdad»
de los procesos a que la religion (sobre todo la cristiana, pero hoy
yano sblo €lla) se havisto sometida en las sociedades occidentales
(porque no conviene olvidar que es de ésta de la que estamos tra-
tando). De hecho, los mejores trabajos empiricos sobre la religiosi-
dad en las sociedades occidental es descartan las versiones extremas
de latesis de la secularizacion, pero son, a mismo tiempo, insufi-
cientes para refutarla. Por |o demés, independientemente del juicio
gue merezcay de la explicacién que se elabore, una cosa se da por
cierta: llevamos tiempo inmersos en un proceso de cambio en la
relevancia social de lareligion, proceso que necesitamos analizar.

Varios cambios histéricos asociados al model o epistemol dgico,
antropol 6gico y moral modernos inciden decisivamente en la situa-
cion de lafereligiosay sus modos (ideas, instituciones, comunida-
des) de estar presente en la sociedad:

1) Laideade transformacion continua: la sociedad se mantiene
en una acelerada transformacién en la que apenas queda
tiempo para las experiencias de continuidad y formacion de
latradicion.

2) El individuo moramente autbnomo es la instancia basica
gue ha de elegir (y consumir) entre las distintas ofertas de
salvacion, de vida buena.

7. T. Parsons toma ese concepto de religion civil de Robert N. Bellah, pero sin
duda es una expresion que remite al capitulo VIII del libro IV del Contrato
social, en el que Rousseau se refiere a «una profesion de fe puramente civil
cuyos articulos corresponde a soberano fijar, no como dogmas de religion,
sino como sentimientos de sociabilidad, sin los cuales es imposible ser buen
ciudadano ni stbdito fiel...».

8. T. Parsons, «Belief, Unbelief, Disbelief», en Action Theory and the Human
Condition, New York 1978, 240.
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3) Pluralismo cultural y de concepciones del mundo que se
experimenta en todos los niveles y que pone a individuo an-
te la necesidad de elegir continuamente sus valores y sus
prioridades.

En vez de una version general y monolitica de la tesis de la
secularizacion, acaso sea mas fructifero tener en cuenta unatriple
distincion analitica: la secularizacién como caso particular de la
diferenciacion de dominios en la sociedad moderna —cominmente
aceptada—; la secularizacion como declive de lareligion, que arran-
cadelacriticailustradade lareligiony se centraen el dmbito euro-
peo; la secularizacién como privatizaciéon de la religion, version
persistentemente formulada, pero altamente problemética. En esta
ltima versién nos vamos a centrar.

Privatizacion dela religion como distintivo de la secularizacion

En la abundante literatura sobre lareligiéon en la sociedad hasta fi-
nales de los setenta, era lugar comun decir que la religiéon se ha
hecho mas privatizada, mas asunto de eleccion personal, y dispone
de menos valor e influencia publica para dirigir o configurar las
megaestructuras que determinan el curso de la vida moderna’.
Baséndose en el andlisis de roles e instituciones, Thomas L uck-
mann y Peter L. Berger representan probablemente la via mas des-
tacada para interpretar la secularizacion desde la clave del proceso
de privatizacion de la fe. La religion que tiende a imperar en la
modernidad es una «religion invisible», privada, subjetivizada,
basada en los ideales de la auto-expresion y la auto-realizacion. La
«eleccion» individual y subjetiva es la categoria que permite captar
larealidad de la privatizacién; no en vano, «lo que antes se consi-
deraba realidad objetiva ha pasado a ser entendido como el resulta-
do de elecciones subjetivas»®. Y la «eleccion» es posible por laplu-
ralidad de opciones vitales que se ofertan en el «mercado»: «la plu-
ralizacion de mundos de sentido por parte de la sociedad moderna
ha hecho que resulte muy dificil conseguir cualquier tipo de certe-

9. Cf. JA. CoLEMAN, «The Situation of Modern Faith»: Theological Studies 39
(1978) 601-632, esp. 630.
10. PL. BERGER, La reinterpretacion de la sociologia, Madrid 1985, 95.
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za, no solo en lo religioso y en lo moral, sino incluso con respecto
alapropiaidentidad del individuo»®. Precisamente la pluralizacion
acaecida en la vida publica en el contexto urbano ha provocado el
desarrollo compensatorio de un @mbito de vida privada —<pequefios
mundos»— donde | as personas pueden satisfacer sus necesidades de
sentido («irracionales»).

Labase socia efectiva paralos sentidos modernos de lo «sagra-
do» ya no esta anclada en la cultura religiosa comuin o en la espe-
cializacion ingtitucionalizada de la religion en iglesias que propor-
cionan la forma socia primaria de la religion. No son las institu-
ciones publicas las que mantienen o reflejan el orden sagrado, pero
tampoco lo son fundamentalmente las iglesias; son los individuos
los que tienen acceso directo aun ecléctico surtido de creenciasreli-
giosas en instituciones secundarias de consumismo religioso, a
modo de un gran supermercado con opciones ilimitadas de consu-
mo. Una de las consecuencias de este tipo de presencia de la reli-
gion estriba en que ésta concerniria solo a asuntos de la esfera pri-
vada: sexualidad, temas familiares y auto-realizacion.

Experiencias que desmienten la privatizacion de lareligion

La década de los ochenta vino a contradecir aquellas suposiciones
privatizadoras de |o religioso, porque asistimos a «la revitalizacion
y reforma de vigjas tradiciones vivas y la asuncién de roles publi-
cos precisamente por aquellas tradiciones religiosas que tanto las
teorias de la secularizacion como lasteorias ciclicas del revival reli-
gi0so habian asumido que se estaban haciendo cada vez més priva-
das e irrelevantes en el mundo moderno»*.

El diagndstico de unareligién moderna inexorablemente margi-
nada del espacio publico recibiala contestacion por parte de poten-
tes contragjemplos en los que la religion se habria vuelto publica.
En Latinoamérica tomaba cuerpo la Teologia de la Liberacién, que
queriahacer delalglesia «Iglesiadel pueblo»; en Polonia, e Sindi-
cato Solidarnosc llevaba a cabo toda una gran movilizacion de la
sociedad civil, con motivacion y matriz religiosay apoyo explicito

11. PL.BERGER, Piramides de sacrificio. Etica politicay cambio social, Santander
1979, 202.
12. J. CasaNovA, Religiones publicas en el mundo moderno, Madrid 2000.
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delalglesia catélica (Juan Pablo 11 se convertia en su valedor prin-
cipa); en Estados Unidos, sectas fundamentalistas de protestantes
evangélicos se organizaban como New Christian Right, en pos de
una Moral Majority capaz de influir politicamente y luchar contra
leyes inmorales como la del aborto; mientras, el catolicismo norte-
americano adquiria una significativa presencia publica. A todos
estos movimientos en paises occidental es se sumaban |os desperta-
res variopintos del 1slam: la Revolucion isdmicaen Irany e pau-
latino emerger del fundamentalismo islamico, que hoy tanto da que
pensar y hacer.

Los datos han venido a rebatir el caracter de teoria normativa
gue se le ha pretendido atribuir a la tesis de la privatizacion para
explicar como deberian comportarse las instituciones religiosas en
el mundo moderno®. Pero esto no significa que, en efecto, no resul-
te imprescindible entender cdmo la conceptualizacion liberal de la
distincion privado/publico afecta al puesto y la comprension de la
religion en nuestro mundo, o que la dicotomizacion de la existencia
socia del individuo entre las esferas publica y privada no sea una
de las manifestaciones institucionales mas importantes de la
Modernidad, con unas consecuencias igua mente importantes tanto
al nivel del sentido como al nivel de la conciencia. Lo que sucede
es que en las sociedades diferenciadas habra que hacer las perti-
nentes distinciones de niveles en el espacio publico (Estado, politi-
cade partidos y sociedad civil*); y a proceder de ese modo, acaso
se torne posible articular alguin tipo de presencia publica de lareli-
gidn que no vaya contra el pluralismo socia ni contra la distincion
legitima entre religion y palitica, entre Iglesiay Estado.

Asi pues, la privatizacion de la religion no parece ser la Ultima
y definitiva palabra de la religion en las sociedades diferenciadas;
pero tampoco es superfluo hacerse cargo de ella. Considero bastan-
te gjustado describir la situacion de la religion en nuestras socieda-
des como una tension entre aquellas corrientes que llevan hacia la
privatizacion y aquellas otras que, ayudadas por la fuerza de las
mismas creencias religiosas, reclaman el acceso de la religion a
espacio publico. En uno y otro grupo hay, por descontado, versio-
nes extremas, desde quienes abogan por una privatizacion total
hasta los distintos fundamentalismos que claman por la recupera-

13. Ibid., p. 38.
14. J. CoHeN —A. ARraTO, Civil Society and Palitical Theory, Cambridge 1992.
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cion de los Estados teocréticos. Aqui solo voy atener en cuentalas
posturas mas moderadas.

Laprimerapostura, naciday crecidaen latierradel liberalismo,
propugna —con argumentos larga y minuciosamente elaborados-a
irrelevancia socia de lareligion, su exclusion de los asuntos secu-
lares de la ciudad y del sistema educativo, su relegacion al foro pri-
vado de la conciencia o a los silenciosos confines de la sacristia o
de la vida de la comunidad creyente. La fe religiosa concebida
como unaformade pensar fundamental mente destinadaa consumo
privado, y susceptible en todo caso de inspirar en privado ciertas
conductas que no conciernen alas relaciones e instituciones socia-
les. Como consecuencia de este fendmeno de privatizacion, el fac-
tor religioso no sdlo tendria que dejar de formar parte del mundo de
las evidencias colectivas, sino que tales evidencias colectivas —0
«mundo dado por supuesto»— incluirian entre sus ingredientes la
tendencia ainterpretar que toda exteriorizacion de |as convicciones
religiosas en las relaciones cotidianas con los demas se sitlia ya en
los aedaiios de un cierto fanatismo. Hoy todo el imaginario en
torno al islamismo (forma desvirtuada de la religion islamica) atiza
con fuerza las brasas que conectan religion e intolerancia, que con-
funden interesadamente religion y politica

La segunda postura juzga tramposa la estrategia de privatiza-
cion y se resiste, con argumentos, a caer en ella. Busca con ahinco
replantear las posibilidades que tiene e espacio publico en las
sociedades diferenciadas y trabaja sobre el supuesto de que lareli-
gion atafie a la vida entera e implica opciones morales publicas (y
privadas), es decir, que necesariamente tiene que ver con la politi-
ca, aunque no se «mezcle» con las instituciones politicas. Politica,
ética y religion, siendo distintas dimensiones del humano vivir,
guardan unaintensay benéfica relacién mutua.

Es e momento de considerar més de cerca qué significa la pri-
vatizacién delareligion o lo que hemos llamado su «reclusion en el
ambito intimo de la privacidad», o e movimiento contrario a su
«des-privatizacion» y apertura a la aséptica «razon publica».

Un sentido privado inherente a la experiencia religiosa

Hay un sentido del carécter privado de la fe que es esencia ala
experienciareligiosa, por cuanto que ésta no solo tiene que ver con
meros actos externos, sino con actos en los que la conciencia, la
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libertad en su sentido maés sagrado, inviolable e intransferible, y la
relacion persona de intimidad (la relacion entre Dios 'y €l hombre
como unarelacion de T atll) entran de manerainsustituible. De ahi
gue toda reivindicacion «desprivatizadora» de la fe deba respetar
este sentido de experiencia que es privada, en cuanto personal, inti-
ma e intransferible. Lo expresd el Vaticano 11 en la declaracion
Dignitatis Humanae sobre la libertad religiosa: «El gjercicio de la
religion, por su propia indole, consiste, sobre todo, en los actos
internos voluntarios y libres por los que el hombre se ordena direc-
tamente a Dios. actos de este género no pueden ser mandados ni
prohibidos por una potestad meramente humana. Y la misma natu-
ralezasocia del hombre exige que éste manifieste externamente los
actos internos de religion, gue se comunigque con otros en materia
religiosa, que profese su religion de forma comunitaria» (DH, 3).

Este sentido de la indole privada, subjetiva, personal, intima de
la religion, no deberia causar problemas ni al creyente, porque lo
considerara esencial, ni tampoco a que no lo es, porque pertenece
aun ambito intimo del otro, garantizado por lacomprension del res-
peto personal y los derechos del individuo, tan consustanciaes a
liberalismo de ayer y de hoy en cualquierade sus versiones. Lacon-
troversia empieza, empero, cuando la palabra «privado» se emplea
en otros sentidos.

Privatizacion e «irracionalismo»
de las opciones moralesy religiosas

Ni que decir tiene que el modo reducido de ver el &mbito deladis-
cusién en lavida publica tiene mucho que ver con opciones episte-
mol 6gi cas, a saber, con ideas sobre nuestra capacidad o incapacidad
para conocer el bieny el mal en los asuntos humanos, para criticar
medidas sociales independientemente de los deseos de quienes tie-
nen parte en ellas, aunque éstas no se hagan explicitas porque no se
guieren reconocer 0 porque ni siquiera se conocen. Estamos dando
un paso para comprender el significado de la «privatizacion» de la
religion que facilmente puede pasar desapercibido, como se ve en
tantos andlisis sobre estos temas.

Sentencié Max Weber que el camino delasalvacion del amano
coincide con la actuacion politica. La cuestion que complica las
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cosas no es una afirmacién de no coincidencia, sino el significado
profundo que tal demarcacién conlleva. Y éste supone a menudo
que lareligion no tiene nada que ver con la vida publica, porque se
asimila a materia de creencia y gusto personal y privado. Todos
tenemos derecho a profesar creencias religiosas en tanto no inter-
fieran en la vida publica. Toda persona podra privadamente ser tan
religiosa como quisiera —si 10 quiere, por supuesto—; pero que no
intente hacer de su religion una fuerza para configurar la estructu-
ra, las instituciones, €l espiritu y latendencia de la sociedad.

El subjetivismo existencia de los actos 'y convicciones religio-
sas 'y de los compromisos éticos necesita, para darse, la separacion
entre lavidapublicay laprivaday se corresponde con la dicotomia
publico-privado, segin una l6gica de complementariedad entre el
objetivismo no valorativo de la ciencia—del cua participala politi-
ca, € gobierno de lo publico-y € subjetivismo de los actos reli-
giosos de fe y de las decisiones éticas, es decir, la privatizacion de
lafereligiosay de lamoral: «Efectivamente, en nombre de la sepa-
racion entre Iglesiay Estado —y esto significa: con la ayuda de un
poder estatal secularizado—, €l liberalismo occidental ha reducido
cada vez mas a la esfera de las decisiones privadas de conciencia,
primero la obligatoriedad de la fe religiosa, y a continuacion el
carécter obligatorio de las normas morales»*®. En la actualidad, este
proceso continlia todavia, por € emplo, cuando en todos los secto-
res de lavida publicalas justificaciones morales de la praxis se sus-
tituyen por argumentos que los «expertos» suministran sobre la
base de reglas cientifico-técnicas objetivables.

Estamos ante un asunto decisivo: parael pensamiento liberal, lo
més importante no es que lareligion o lamoral sean privadas en €
sentido sociol dgico de «privatizacion», Sino que son privadas en el
sentido filosofico de «irracional», al margen delarazény laverdad.
Esto significa que la religion no tiene nada que ver con la afirma-
cion de la verdad. Lareligion no toca lainteligencia, sino el cora-
zon. Lareligion, segun esta comprension tan extendida, es «expe-
riencia», no conocimiento. Si alguien cree en Dios, significaque El
existe para esa persona, pero nadamas. Y creer o no creer es, sSim-
plemente, un asunto de eleccién (no de entendimiento), y la elec-
cién vendria determinada por e sentimiento o el temperamento. En
suma, lareligion no seria un &rea en la que se busca la verdad para

15. K.-O. AreL, La transformacion de la filosofia |1, Madrid 1985, 352.
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conocerla, asentir aellay consentir asusimplicaciones paralavida.
Su Unica garantiaresidiria en la experiencia de que ayuda, tranqui-
liza o equilibra a las personas; su contraindicacion residiria en per-
juicios tales como laincivilidad, la violencia o el dogmatismo, que
crecen cuando lareligion se sale fuera de sus reductos privados.

Privatizacién y relativismo

La escision liberal entre esfera publica y esfera privada nos pone
delante el tema del relativismo, pues el hecho de que €l individuo
experimente una pluralidad de mundos sociales y se las tenga que
arreglar en ellos le hace relativizar todos y cada uno de ellos.

Si los valores son cuestion de preferencia, |os diversos ordenes
de valores en conflicto ofrecen otros tantos rdenes de salvacion, y
nadie puede determinar objetivamente cudl es el verdadero. Ningun
orden de preferencia puede reivindicar para si la exclusividad, €li-
minando alos otros, ni €l poder de imposicién sobre los individuos,
sino que lo méas que pueden reclamar es ofrecerse en un mercado
libre, para que €l sujeto elector los prefiera. El politeismo no solo
es ahora concepto religioso, sino que se da también en el reino de
lamoral. Nos topamos con el temido y denostado relativismo, para
el cual laverdad no es, sin mas, la realidad, sino la realidad cono-
cida, esto es, objeto para un sujeto, tanto en su forma de emotivis-
mo' como de decisionismo®, o de los distintos intentos de privati-
zacion de la conciencia.

16. ParaMaclntyre el emotivismo es unaformade relativismo que expresaladeca
denciaalaque hallegado la ética contemporanea. Es la doctrina segiin la cual
losjuicios de valor, sobre todo losjuicios morales, no son nada mas que expre-
siones de preferencias o sentimientos, en la medida en que éstos posean un
carécter valorativo y, por tanto, no son ni verdaderos ni falsos. Cf. A.
MACINTYRE, Tras la virtud, Barcelona 1987, 26.

17. Fuertemente fustigado por la enciclica de JuaN PaBLO 11, Veritatis splendor:
«Algunos autores, queriendo poner de relieve € carécter “creativo” de la con-
ciencia, ya no llaman a sus actos con e nombre de “juicios’, sino con €l de
“decisiones’...» (n. 55).
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Privatizacién y caricaturizacion delareligion

Lareligidn se piensa como algo Util para determinados momentos
en los que hace falta un especia aporte de sentido, por gemplo,
para bodas, bautizos y funerales; pero, por lo demas, es prescindi-
ble. De esta suerte, no disuena que haya una mentalidad escépticae
iconoclasta que va desde la indiferencia hasta |a hostilidad activa,
ni que sea francamente sencillo crear toda una caricaturade lasreli-
giones desde el fundamentalismo religioso, como un movimiento
que aspira a revocar todas las libertades y 1as medidas de progreso
social. Y, una vez caricaturizada, lanzar toda una sombra de sospe-
cha sobre la incivilidad de la religion. Cuando hemos conseguido
reducir la religién a un asunto del corazén, nada impide que se la
trate como una fuente de seguridad intelectual y emocional, no
como un desafio ala complacenciay el orgullo, o que se tomen las
ensefianzas éticas como un conjunto de mandamientos simples que
no dejan lugar ala ambigliedad o ala duda.

Una de las cosas que hay gue cuestionar agui es la suposicion
de que lareligion —una auténtica experiencia religiosa, no una cari-
catura de ella— haya proporcionado alguna vez un conjunto
—exhaustivo y carente de ambigliedades— de respuestas a las pre-
guntas éticas, de respuestas completamente impermeables al escep-
ticismo, o de que haya monopolizado la especulacion sobre e sen-
tido y lafinalidad de la vida, o de que las personas religiosas del
pasado no conocieran la desesperacion existencial.

Como €l lector ya ha percibido, la orientacion que aqui propon-
go es claramente divergente del enfoque que, por su énfasis en €l
irracionalismo de las convicciones morales y religiosas, recluye
éstas al campo acotado de las elecciones de la vida privada. La
opcioén en favor de su reclusion en el ambito personal -privado acaba
neutralizando su influencia publica 'y termina generando, querién-
dolo o no, unavision peyorativa del hecho religioso. De ese modo,
se dgja fuera de consideracién que la religion puede desempefiar
una funcion de estimulo y acicate llamando la atencion sobre la
contradiccion entre laprofesion verbal y 1a préctica, animando alos
creyentes a discernir continuamente sus motivacionesy su vida: «a
laluz del Evangelio y de la experiencia humana», diriamos con €l
Vaticano 1. En fin, no podemos ignorar que la fe en Dios nos rela-
ciona con el Misterio, y éste no se deja atrapar por la razon, pero
tampoco es irracional, sino que busca entender(se) —fides quaerens
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intellectum—; es una fe llamada a llevarse bien con la razén y no
permite ser recluida a experiencia privada e intimista, sSino que es
irrenunciablemente social en sus implicaciones, por cuanto afecta
al modo en que las personas se relacionan entre si y tiene que ver
con el modo en que la sociedad se organiza. Cuando las creencias
religiosas se reducen a lo privado, se desvirtlan o se vuelven
explosivas.

Tomarse en serio la repercusion de las convicciones religiosas
en la vida social no significa imponer la propia vision sobre los
demas, a modo del «imperialismo colonialista»; tampoco significa
reducirla a laintimidad de la conciencia o a los servicios especifi-
camente religiosos. Las creencias religiosas son acicate parasalir de
uno mismo, paradejarse interpelar por Otro, parareferirseaunatra-
dicion; no son una santurrona conviccién de poseer un estado moral
privilegiado, ni una fuente fija, cerrada e inamovible de seguridad.

¢Qué presencia publica delareligion?

Después de perfilar o que entendemos por «privatizar», conviene
decir qué niveles de presencia publica cabe, a menos conceptual -
mente, distinguir. Seguimos a Prof. Casanova, € autor que, a mi
juicio, mejor ha abordado |as relaciones entre religion y espacio pu-
blico. Para diferenciar tres sentidos en los que la religion puede ser
publica, asume la conceptualizacion del moderno «espacio politi-
co» como constituido por tres diferentes escenarios: el Estado, la
sociedad politicay la sociedad civil.

En virtud de esta tripleta, puede haber: 1) religiones «publicas»
en € nivel estatal, con lo que estariamos en €l caso de las «iglesias
estatales»; 2) religiones «publicas» en el nivel socia de lo politico,
como en todos los g emplos en que la religion se moviliza contra
otras religiones 0 movimientos seculares, o seinstitucionalizacomo
un partido politico, compitiendo con otros partidos religiosos o
seculares; 3) religiones «publicas» que, aceptando la desoficializa-
cion estatal y la neutralidad con respecto a los partidos politicos,
reivindiquen el gjercicio del derecho aintervenir en la esfera publi-
cade lasociedad civil.

En la sociedad occidental, los dos primeros modos de religion
publica son rechazados sin matices, y €l tercero tiene sin duda par-
tidarios, pero también serios contrincantes. Tiene en su contraalos
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poderosos tedricos liberales que propugnan €l principio de la neu-
tralidad. Como ya he recordado, lareligién se sitlia para los libera-
les dentro de la idea de bien que cada individuo —como experiencia
no publica®— determine para si. La participacion de los individuos
y grupos en la configuracién de lavida publicarequiere € gercicio
de la «razon publica», que impone la restriccion de la peculiaridad
de los planes de vida individuales: solo aquello que puede ser razo-
nablemente entendido y aceptado por todos tiene derecho a recibir
el marchamo de la publicidad.

El marco que —en mi opinion— realmente puede ser compatible
con la participacion de los creyentes en lavida publicano es el que
crea una neutralidad de indiferencia hacia la religion (v.g.: laindi-
ferencia agnostica de la Republica laicista francesa, que encubria
hostilidad hacia la religion), sino la neutralidad de renunciar a
favoritismo de unas confesiones en detrimento de otras, pero no a
la declaracion de benevolencia genera y cooperacion hacia las
fuerzas religiosas comprometidas en la tarea de trabajar por el bien
comun de la sociedad. La neutralidad para posibilitar la participa-
cion delareligion en el espacio publico de la sociedad civil es per-
fectamente compatible con la imparcialidad respetuosa hacia dis-
tintas visiones de laviday abierta ala participacion de las diversas
visiones dentro de los requerimientos del orden publico; pero no es
compatible con un tipo de neutralidad que proscriba ideas o con-
vicciones morales (poniéndolas fuera del didlogo publico) por ser
de carécter religioso.

Loslimitesde lalibertad religiosa

Ciertamente, esta comprension de la libertad religiosa, que combi-
na la libertad como «no interferencia» (libertad de) y la libertad
como «empoderamiento» (libertad para), pone fuera de juego deter-
minadas concepciones, pero no por ser religiosas, Sino por ser per-
turbadoras de la vida social en un grado intolerable. Por ejemplo,
quienes, por las razones que sea (bien por una supuesta revelacion
divina, bien por una ideologia politica o una idea filosofica), arre-
meten contra la integridad fisica de los que incurren en una con-

18. He tratado especificamente este tema en: JL. MARTINEZ, «La religion en la
vida publica: debate con el liberalismo contemporaneo», Estudios
Eclesiasticos 288 (1999) 35-72.
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ducta que ellos consideran merecedora de castigo, independiente-
mente de lo que las leyes dicten; o quienes pretenden imponer sobre
el conjunto su propia visiéon de la vida a través de formas antide-
mocréticas. Si es verdad que tenemos grandes reservas ante la
vision liberal en lo que supone de reduccion de lareligion a asunto
privado o no-publico, tampoco se puede negar € irrenunciable
valor que contiene el respeto ala conciencia de las personasy alas
condiciones basicas de la convivencia social en un marco pluralis-
ta

Laexpresion social de lareligion —que per se es publica— ha de
tener lugar dentro de «los justos requisitos del orden publico» (DH,
7). Bgjo la directa responsabilidad del Estado queda, no la expe-
riencia religiosa, sino la garantia de que se respeten los requeri-
mientos del orden publico justo. Es decir, no cuaquier forma de
expresion y participacion religiosa es de por si aceptable siempre
que responda a la voluntariedad asociativa, sino la que a menos
acepta las reglas del juego social minimas, sin las cuales el bien
socia quedaria afectado de forma inaceptable. Se refiere, evidente-
mente, no sblo ala «expresion externa de |os actos internos de reli-
giosidad» (DH, 3) o aladimension cllticade lafereligiosa, sino a
la promocion de actividades e «instituciones en las cuales los indi-
viduos se juntan con el proposito de ordenar sus propias vidas de
acuerdo con sus principios religiosos» (DH, 4), aportando el valor
especial de sus doctrinas en lo concerniente a la organizacién de la
sociedad y alainspiracién de la actividad humana.

Este marco conceptual constituye el esquema basico que permi-
te entender la doctrina catdlica del Concilio Vaticano 11 sobre la
libertad religiosa y, al mismo tiempo, establecer consistentemente
los elementos implicados en la determinacion del rol pablico de la

19. Por descontado, quedan abiertas cuestiones fundamental es sobre ese sentido de
presencia publica de la religion que exceden €l acance de este articulo. Por
ejemplo, la pregunta por €l contenido (el qué) de lo que tienen que decir pibli-
camente las instituciones eclesiales en €l orden politico-moral de una sociedad
que ha de regirse por una ética civil o publica que es laica, pero no laicista; y
la pregunta no menos crucia por el como: con queé razones 'y con qué lengua-
je. Estosy otros temas afines los he estudiado en mi libro Consenso publico y
moral social, Madrid 2002.
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religion —ideas, ingtituciones y comunidades-personas creyentes®.
Balance

Hemos mostrado significativos ejemplos en los que la recuperacion
delalibertad y lareanimacion de la sociedad civil (espacio publico
donde también existen las comunidades creyentes) y de la presen-
cia publica de las iglesias cristianas y otros grupos religiosos (en
ocasiones a través de movimientos sociales y politicos religiosa-
mente inspirados) han sido fendmenos sociales fuerte e intimamen-
te conectados.

Desafiamos la légica privatizadora teniendo como punto de
mira las posibilidades que la experiencia religiosa 'y su momento
reflexivo teol6gico atesoran para €l discurso publico. La privatiza-
cién le quitaalareligion su repercusion socia, toda vez que queda
convertida en un asunto de preferencias subjetivas de los indivi-
duos, considerados también aqui como consumidores en un merca-
do donde se ofrecen valores de indole diversa. La desprivatizacion
apuntada —ejos de compartir la vision de la neutralidad entendida
a modo liberal del secularismo o laicismo— reconoce las tradicio-
nes histérica y culturamente situadas, donde coexisten, junto a
muchas otras mediaciones, |as practicas e ideas religiosas realizan-
do un papel insustituible. Los simbolos religiosos no deben quedar
confinados al reino de la sinceridad interior; merecen un cauce para
desarrollar lafuncion pablica que propiamente les pertenece. Y €llo,
no como concesion benevolente ala religion, sino como respeto a
didogo en e foro publico.

Abogamos, pues, por unarevision de la extension y significado
de laesferapublicaen el sentido de su apertura efectiva alas voces
religiosas, lo cual ciertamente choca con e discurso dominante de
nuestras sociedades, y mas en tiempos criticos como € que nos toca
vivir. Ahora bien, esta revision del espacio publico no ha de con-
fundirse con minar los fundamentos de una vida socia plural y
abierta, porque no queremos colaborar con el fortalecimiento de
ningun brote de intoleranciay fanatismo, tampoco de |os agazapa-
dos bajo pretextos religiosos.

Enfin, setratade «interiorizar» lafuerzade lareligion parahis-
torizarlay «politizarla» (des-privatizarla), en e sentido de hacerla
fuerza civico-moral, puesto que lalibertad, principio primordial del
orden social, mana del reconocimiento efectivo —a individuos y a
grupos sociales— de su derecho, deber y poder parainvolucrarse en
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la conformacion de significados sociales y en las concretas realida-
des de la sociedad. Este reconocimiento pasa por la edificacion de
un solido marco comin minimo en el que tal participacién de todos
los sectores de la sociedad civil pueda tener lugar, respetando el
pluralismo y la tolerancia, dentro de las reglas de juego bésicas e
irrenunciables, para poder construir e bien comin de la sociedad,
gue también es el de los individuos.

Nuestra presuncion esta a favor de las comunidades de expe-
rienciareligiosay discurso moral como grupos de la sociedad civil
que buscan interpretar el potencial de sustradicionesmoralesy reli-
giosas, en tanto que participan en e debate social y aportan sus tra-
diciones sustantivas de lo bueno dentro del discurso publico.
Ciertamente, lareligion puede utilizarse para fines destructivos; sin
embargo, el conjunto de las heterogéneas comunidades morales y
religiosas de una sociedad pluralista puede y desea contribuir a la
renovacion moral de la democracia, no a su muerte, trabagjando en
favor de lajusticia, la solidaridad y 1a paz. Como acaba de escribir
Juan Pablo 11 en su Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz del
primer dia de 2003: «La religion tiene un papel vital para suscitar
gestos de paz y consolidar condiciones de paz».



Es hora de marcar las diferencias
Augusto HORTAL ALONSO, SI*
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«...amenos que la vida cristiana se diferencie claramente
de los valores de la cultura de la modernidad,

no tendra nada especial que ofrecer»

(Congregacion General 34 dela SJ.,

Decreto 4, n. 24).

Los cristianos de mi generacion vivimos e Concilio Vaticano 11
como esa gran experiencia compartida de un acontecimiento que
termind de constituirnos como generacion. Vibrabamos leyendo en
los diarios como iban |os debates sobre lavision de la lglesia como
pueblo de Dios, sobre la colegialidad episcopal, laidentidad de los
laicos, el ecumenismo, lareformalitirgica, lalibertad religiosa, etc.
Los documentos conciliares y el mismo acontecimiento del Conci-
lio alimentaban el suefio de un posible y deseable entendimiento
entre laiglesiay e mundo moderno. La Gaudium et Spes fuey si-
gue siendo un canto de reconciliaciéon y una sincera oferta de didlo-
go con €l mundo en temas de interés comun. Por fin iba a ser posi-
ble ser cristiano sin necesidad de circuncidar la propia humanidad
vivida en moderno.

Se han cumplido los cuarenta afios del comienzo del Concilio.
Lalglesia se ha asustado de su propio atrevimiento y ha dado mar-
cha atras en muchos puntos, sobre todo en la busgueda ilusionada
de un entendimiento con e mundo. Pero el mundo, el entorno con
el que lalglesia queria dialogar y a que queria tender puentes de
didlogo, entendimiento, colaboracion en beneficio del hombre..., €l
mundo secular, también ha tenido una reaccion decepcionante. Los
intelectuales, los medios de comunicacion, los preceptores de la
cultura dominante han terminado por entender la oferta de didlogo
y busgueda de puntos de convergencia como capitulacion ante la
cultura ambiental. Se ha medido y se sigue midiendo alalglesiay

*  Profesor de Etica. Universidad Pontificia Comillas. Madrid
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la identidad cristiana por €l baremo de la cultura dominante. Lo
vélido que aportala lglesia se considera que esta ya incluido en el
humanitarismo moderno; o que mantiene de diferente es, en e
mejor de los casos, irrelevante, por no estar a la altura de los tiem-
pos. Cuando la Iglesia se empefia en defender publicamente cosas
diferentes, se latacha de trasnochada o de fundamentalista.

Lo grave es gque esta mentalidad no se queda fuera; es importa-
da desde dentro de lamisma Iglesia. Los sociélogos llevan tiempo
abominando y tomando distancia critica del concepto de seculari-
zacion y de sociedad secularizada. Les parece que subsumir bagjo el
nombre de «secularizacion» los cambios que estdn ocurriendo en
las sociedades modernas encierra supuestos simplistas inverifica-
blesy prondsticos que en parte se cumplen y en parte no. Prefieren
hablar, mas asépticay diferenciadamente, de cambios sociales de la
religion en las sociedades modernas. Pero ellos mismos y quienes
hablan de religion desde dentro y desde fuerade lasiglesias no pue-
den evitar seguir hablando de «secularizacién» y de «sociedad
secularizada» para designar de forma global e intuitiva la pérdida
de relevancia social de la religion institucional en condiciones de
modernidad y la concomitante pérdida de credibilidad de las inter-
pretaciones religiosas en la conciencia de la gente. Va siendo fre-
cuente designar como «secularizacion interna» la forma que tienen
de vivir y de interpretar la religiéon adaptandose ala que, con razén
o0 sin ella, consideran como sociedad secularizada o en proceso de
creciente secularizacion. Los cristianos tienden entonces a juzgar a
lalglesia, lafey lavida cristiana con los criterios del mundo, y a
actuar adoptando los modos de actuar de ese mismo mundo. Por eso
es oportuno sefidlar, como lo hace la Congregacion General 34 de
la Compafiia de Jesus en su Decreto sobre «Lamision y la cultura,
gue «la frontera entre el Evangelio y el mundo moderno o posmo-
derno pasa por e corazén de cada uno de nosotros» (Decreto 4, n.
20). En esto puede consistir la «mundanizacién» de la lglesiay de
la identidad cristiana sobre la que se me invita a escribir desde el
Consgo de Redaccion de Sal Terrae.

Todos sabemos que «el mundo» en la Bibliay en la tradicién
cristiana es un concepto ambivalente. EIl mundo es obra de Dios,
[leva la impronta de Dios, proclama la gloria de Dios... No solo €l
universo material, también el mundo de los hombres. EI mundo es
amado por Dios, hasta el punto de entregar a su propio Hijo para
que e mundo se salve. El cristiano, como Cristo, no juzga a mun-
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do, sino que tendria que estar dispuesto adar su vida por lavidadel
mundo. No en vano se ha podido escribir —y es una gran verdad—
que fuera del mundo no hay salvacion. Pero «el mundo» para €l
Nuevo Testamento y latradicion cristiana es también la quintaesen-
ciade laresistenciay enemistad a plan de Dios. El mundo no se
entera de quién es e Hijo, quién le ha enviado y a qué ha venido.
Jesuis pronostica que e mundo odiara a sus discipulos como le odié
a él. Juan resume en tres capitulos de afanes lo que constituye el
mundo, la fuente de la que brota toda la enemistad del mundo con
el evangelio: «los bajos apetitos, 10s 0jos insaciables y la soberbia
del dinero» (asi traducen Schokel-Mateos 1 Jn 2,16). El Evangelio
de Juan se encarga de decirnos como entiende que pueden compa-
tibilizarse estas dos series de afirmaciones contrapuestas, esas dos
formas de hablar y de pensar y esas dos actitudes del cristiano ante
€l mundo al poner en boca de Jesus la peticion «No te pido que los
saques del mundo, sino que los guardes del Mao» (Jn 17,15).

Si «mundo» es ambivalente, «mundano», «mundanizacion...
son términos claramente peyorativos, especialmente cuando se trata
de caracterizar alalglesiao lavida cristiana. Unaiglesia «munda-
na» es unaiglesia que traiciona su mision; un estilo de vida «mun-
dano» —por gjemplo de un sacerdote, de un religioso y, en su tanto,
de un laico- camufla la propia identidad para asimilarse completa-
mente a los modos de ser, de actuar y de vivir del mundo en lo que
éste tiene de peor: la ambicion de poder y de dinero, € sistema de
rel aciones estamental es, la blisqueda del parecer por encimadel ser,
lacorrupcion delos amiguismosy enfeudamientos... Paraque nues-
tras reflexiones puedan aludir a fendmenos méas ambiguos que
necesitan iluminacion y discernimiento, para no sumarnos a la
corriente de detractores de cosas que nadie defiende, es preferible
hablar de «modernizacién», «inculturacion» o «adaptacion» a la
sociedad moderna de lavida cristianay eclesial.

El dialogo fallido entre un mudo que calla
y un sordo que no quiere oir

Para celebrar el acercamiento entre marxismo y cristianismo, Roger
Garaudy dio uno de suslibros de los afios setenta el titulo «Del ana-
tema al dialogo». «Diélogo» habia sido la gran palabra lanzada por
Pablo vi en la primera enciclica de su pontificado, una palabra
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omnipresente en el Concilioy en el postconcilio y que todavia sigue
vigente. Con esta palabra se invitaba a sustituir lacondenay la des-
calificacion de «los otros» por un paciente entendimiento de las
posturas de unos adversarios que pasaron a convertirse en interlo-
cutores con quienes era posible entenderse y colaborar. Alumbraba
en esa palabray en todos los discursos de aperturay clausura de las
sesiones del Concilio una perspectiva de reconciliacion entre la
Iglesiay e mundo, entre lafey la culturamoderna Y eso eravivi-
do como una promesa euférica de entendimiento y compatibiliza-
cion. «Entrar en didlogo con e mundo» era un lema gozosamente
asumido por casi todos en aquel ambiente. Pero la continuacion de
esa historia es también significativa: del didlogo entre diferentes y
enfrentados que buscaban comprenderse y colaborar, se paso a la
busqueda del consenso (muchos cristianos activos de aquellos afios
se pasaron directamente a la militancia marxista, desplazando la
identidad cristiana a una dimension residual); el afén de consenso
llevé asilenciar las diferencias; las diferencias silenciadas se fueron
deslizando hacia lairrelevancia; de lairrelevanciaalaindiferencia
solo hay un paso, y €l paso siguiente convierte a quien lo daen un
miembro mas de la cultura secular dominante. Esta esquematiza-
cion invita a revisar € proceso y ver s es posible, con paciencia,
mejorar los resultados sin abandonar el didogo con € mundo
moderno y sin quedar engullidos por €.

Para que haya dialogo se necesitan, al menos, dos interlocutores
que, teniendo temas comunes sobre los que dialogar, mantengan
posicionesiniciales diferentesy estén dispuestos aencontrar formas
de entendimiento entre ellos. Basta con que uno no quiera dialogar
para que no haya didlogo. Hay que estar dispuesto a escuchar, y
también a articular la propia postura. Dice el refran que no hay peor
sordo que el gue no quiere oir. El didlogo de la fe cristiana con €l
mundo moderno tiene mucho de un didogo de sordos; pero tiene
también mucho de algo més inverosimil y, sin embargo, real: tiene
algo de un didogo imposible entre un mudo obligado a callar y un
sordo que no quiere oir sino su propia cantinela moderna. EI com-
plejo de superioridad con que la cultura moderna se enfrenta a los
temas religiosos constituye una forma de sordera con la que es
imposible dialogar. Pero tampoco dialoga quien solo habla de 1o
que el otro quiere escuchar y silencialas diferencias.

Lo que se ha producido y se esta produciendo —hablando en tér-
minos generales y refiriéndonos primariamente a la situacion espa-
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fiola— no es un didlogo transformador y un enriquecimiento y cues-
tionamiento mutuos, sino, por una parte, una persistencia de los
desencuentros, malentendidos y desprecios mutuos entre la fe cris-
tianay la conciencia modernay, por otra, la secularizacion interna
de los cristianos, que cada vez «mundanizan» méas su propiafey su
propia identidad para asimilarse mas a modo de vivir y de inter-
pretar lavida que tiene el mundo en € que viven.

¢Catolicismo moder no o moder nidad catolica?

Entendemos por «cultura moderna» laforma de vivir y de entender
lavida que se haido consolidando en Occidente en los dos Ultimos
siglos': una vida urbana, ampliamente tecnificada en la produccién
de bienes, en la prestacion de servicios, en las comunicacionesy en
la misma vida cotidiana; una economia de mercado con correccio-
nes socialdemdcratas; una vida publica caracterizada por la demo-
cracia representativa, € pluralismo politico y € estado de derecho
gestionado burocréticamente; etc. La modernidad ha ido pasando
por diferentes fases. Algunos hablan de la modernidad como de
agua pasada; consideran que vivimos ya en la posmodernidad; aqui
entendemos la posmodernidad como una forma de modernidad
avanzada gue ha dejado de creer en si misma. La posmodernidad
parece un fendmeno de superficie que acompafia a la modernidad
tardia, algo asi como e «manierismo» de la modernidad.

L os cristianos actuales de las sociedades modernas (también en
su fase posmoderna) nos sentimos en ellas como en nuestra casa. Es
nuestra casa; no tenemos otra. Mientras no entremos en el temareli-
gioso y en otros estrechamente conectados con él, es mucho lo que
tenemos en comun con la cultura, con laformade vidamoderna; no
vemos en la fe cristiana obstaculo alguno para participar en ella.
Las reservas frente a productivismo que deshumaniza las relacio-
nes socialesy deteriora el medio ambiente, frente al armamentismo,
frente al consumismo y, sobre todo, frente ala enorme y creciente
desigualdad entre el Nortericoy e Sur empobrecido, la comparti-
mos con muchos de nuestros contemporaneos. El problema, repito,

1. En otro articulo he tratado de conceptualizar el impacto de la modernidad en
las trayectorias personales. A. HorTAL, «Modernidad y crisis de sentido», en
(J.C. Scannone y V. Duran [eds]) Religion y cultura en América Latina,
Santafé de Bogota 2003 (en prensa).
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surge cuando |Ilegamos a las cuestiones religiosas, a las cuestiones
altimas.

Hemos empezado presentando la modernidad como una cultura
entre otras. De ella hay mucho que aprender, y ella misma esta
abiertaal aprendizaje, al cuestionamiento y a las transformaciones.
Pero la modernidad también se entiende a si misma —dice Taylor*—
como el conjunto de transformaciones por las que cualquier cultura
tiene que pasar para llegar a ser plenamente aceptable y tener futu-
ro. Esta manera de entender la modernidad cuestiona cualquier cul-
turay pretende emitir un veredicto inapelable sobre cualquier feno-
meno cultural. Es una modernidad que considera que lo poco vali-
do que pueda haber en una cultura sdlo merece lapena s contribu-
ye a, superala prueba de, o coincide con lo que ya sabe, ya procla-
ma, ya vive la modernidad. Desde esta modernidad se formulé la
teoria de la secularizacién, que pensaba y trataba la religion como
perteneciente a un pasado |lamado a desaparecer.

Hoy se empieza a ser mas cauto en las predicciones, pero sigue
habiendo muchos que consideran que solo merece la pena la reli-
gion que se «moderniza», que adopta formas compatibles con la
sociedad moderna. Tras esa propuesta de modernizar lareligion esta
laasuncién del pluralismo religioso y de creencias y la consiguien-
te privatizacion de lareligion, que pasa a tener su sitio en la esfera
privada de las propias preferencias y opciones cosmovisionales. Es
normal que en la modernidad asi entendida se sienta incomodo €l
creyente cristiano, pues no es facil conciliar las exigencias de lafe
y de la propia identidad con las condiciones que pone la moder-
nidad. Llevando el dilema a su raiz méas profunda, el temaess es
Dios quien ha de justificarse ante los hombres o son los hombres
quienes han de buscar justificarse ante Dios.

Por eso Taylor, en otro escrito®, prefiere hablar de «modernidad
catélica», en lugar de «catolicismo moderno». Cuando se habla de
«catolicismo moderno», parece darse a entender que se busca o se
defiende un catolicismo nuevo, mejor, que viene asustituir con ven-
tajay para siempre todas | as variedades «desfasadas» del catolicis-
mo en el pasado. Esa blsqueda y esa forma de entender puede ser

2. TavLOR, C., «Two Theories of Modernity»: Hastings Center Report (March-
April 1995), 24-33.

3. TAYLOR, C. & oTHERS, A Catholic Modernity?, Oxford University Press,
Oxford 1999.
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muy moderna, pero es poco o nada catdlica. Etimoldgicamente,
«catélico» esalavez, y de forma intimamente relacionada, univer-
sal y completo, universalidad a la que se llega mediante la integra-
cion de diferencias. En nuestro caminar hacialatotalidad, cadavida
y cada cultura particular necesitan complementarse con las otras
particularidades, reconocerlas, asumirlas. Por eso Taylor prefiere
hablar de modernidad catdlica para decir con ello que de lo que se
trata es de inculturar lafey lavida cristianas en la cultura moderna
—una entre muchas otras que ha habido y que llegara a haber—, o
que viene a ser lo mismo que evangelizar la cultura moderna, al
menos la de aquellos a quienes nos importa la fe y pretendemos
vivirla en condiciones de modernidad. Dos son |os capitulos a los
gue nos queremos referir a continuacion y en los que estéa en juego
esta integracion diferenciaday discernida entre laidentidad cristia-
nay la cultura moderna: cOmo vivir un cristianismo confesante en
un contexto de pluralismo religioso y qué encuentros y desencuen-
tros se producen en los planteamientos éticos entre la cultura
modernay la concepcion cristiana.

L as diferencias también unen

Los cristianos que vivimos inmersos en la cultura moderna apenas
podemos rel acionarnos desde fuera con €lla; pero si queremos man-
tener nuestra identidad cristiana 'y ofrecer algo relevante y distinto
a este nuestro mundo, tendremos que hacer un esfuerzo por tomar
distancia y ganar en lucidez para discernir qué cosas de nuestro
entorno son perfectamente compatibles con nuestra fe, en qué pun-
tos incluso e mundo moderno, con sus propuestas e interpelacio-
nes, Nos ayuda a ser mejores personas, mejores ciudadanosyy, por 1o
mismo, mejores cristianos, y en qué otras cuestiones nos hace plan-
teamientos e impone modos de actuar inaceptables.

Para empezar, €l cristiano que trata de vivir su fe en condicio-
nes de modernidad tendra que irse haciendo alaideade que €l cris-
tianismo en una sociedad pluralista tiene estatuto de minoria, inclu-
SO aungue se trate de una minoria mayoritaria. Eso conlleva un
caracter opcional, de libre adscripcion a un modo de vivir y de
entender la vida que se nos presenta como una posibilidad entre
otras. Ser cristiano no es lo obvio, ya no es algo que se da por €
mero hecho de haber nacido y crecido en una «sociedad cristiana».
Esto obliga, a quienes quieren seguir siendo cristianos o empezar a
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serlo, a buscar las raices auténticas de lo cristiano en otras fuentes
distintas de las dominantes, y también més alla de los restos socio-
|6gi cos heredados en una cultura que en otros tiempos pretendia ser
«cristiana», pero que cadavez |o esmenos. No hay que intentar vol-
ver atras buscando cortocircuitar la fe mediante la inercia, la cos-
tumbre, la socializacion en lo supuestamente consabido. Hay que
aceptar abiertamente el reto de la libertad. Un cristianismo de con-
version, de adhesion libre y voluntaria, es mas inestable, més inco-
modo, pero también mas auténtico y, alavez, mas en consonancia
con la cultura moderna.

Pero la aceptacion sincera del pluralismo no obliga a cristiano
a creer que € pluralismo esta plenamente implantado de hecho.
Imperan fuerzas homogenei zadoras que, entre otras cosas, tratan de
hacernos creer que somos mas plurales de lo que realmente somos.
Tampoco esta obligado € cristiano a reproducir en su conciencia
individual el pluralismo supuestamente existente en toda la socie-
dad, como si una sociedad en la que conviven grupos con diferen-
tes convicciones y creencias tuviese que ser una sociedad en la que
cada personay cada grupo tuviese que tener alavez todas las con-
viccionesy creencias. El principio pluralista, o pluralismo de dere-
cho, s6lo obliga a respetar alas personas, grupos, comunidades que
tienen otras convicciones que uno no comparte; a no recurrir a la
coaccion ni a chantgje o la manipulaciéon para cambiérselas. El
cristiano que acepta vivir su fe en condiciones de pluralismo no esta
obligado a silencio, acallar sus propias convicciones. Si calla, s no
darazon de su esperanza, S no pone palabras, actuacionesy gestos
que trasluzcan su propia fe, le esta faltando la dimension de testi-
monio y profecia, esté cayendo en laespira del silencio, por laque
se termina en la asimilacion.

Juan xxin lanzo la divisa ecuménica que luego se ha generali-
zado paratoda formade pluralismo: «Es mucho mas o que nos une
gue lo que nos separa». Cuando se apela a este lema, tiende a darse
por sentado —y esta suposicion querriamos cuestionarla aqui— que
solo pueden unirnos las coincidencias, y que cualquier forma de
diferencia y discrepancia tiene necesariamente que traducirse en
cismay desunién. Tendriamos que ir aprendiendo a que esto no sea
asl, S queremos Vvivir como minoria en un contexto mayoritaria-
mente discrepante con cosas que ellos no tienen que aceptar si no
quieren, pero que nosotros no podemos abandonar ni silenciar
mientras no estemos dispuestos a abandonar nuestra identidad cris-
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tiana. Tenemos que aprender a ser distintos, a ser cristianos entre
otros que no lo son. Saber marcar las diferencias, expresarlas sin
ofender, ofrecerlas con respeto, cercaniay humildad. La gran opor-
tunidad que nos ofrece esta situacion es hacer una propuesta mas
libre y convincente; aceptar gozosamente ser minoritarios sin con-
vertirnos en una secta. Tenemos que aprender a diferenciarnos, y
eso no es facil, ni estamos acostumbrados a hacerlo. Tenemos que
aprender arespetar, apreciar y convivir con otros que no comparten
nuestras convicciones cristianas, sin relativizarlas. Vivir la fe sin
complejos en una sociedad pluralista que no necesita de lareligion
paraorganizarsey alaqgue, sin embrago, lafe tiene una pal abra que
decir y una oferta que hacer.

Un estilo de vida cristiana que en nada se diferencia del mundo
no afiade ni dice nada a mundo; una liturgia completamente plana,
niveladora del misterio, por muy refinada que sea estéticamente,
por muy ética que sea en sus proclamas, por muy divertida 'y ani-
mada que sea, i no remite al misterio e invita a ser vivida en fe,
nada aporta religiosamente. (Lo cua no esinvitar a mal gusto, al
pasotismo ético o a aburrimiento, sino a poner € centro de grave-
dad de la accion litdrgica en la celebracién del misterio). Una ora-
cién que se queda en purareflexion introspectivay no incluye ni la
adoracion ni laalabanza, el agradecimiento o lasiplica... Unas reu-
niones, encuentros y entrevistas de alto valor terapéutico... Digase
algo semejante de una catequesis 0 de una iniciacion cristiana que
solo habla en abstracto —aunque los abstractos sean tan venerables
como «solidaridad», «justicia», «ecologia» 0 «compartir»>— no es
una catequesis adecuada para aprender a vivir en cristiano.

Esto nos lleva a tema de la ética como lugar de encuentro y
desencuentro entre la modernidad y la fe cristiana.

Laéicanoloestodo

Larelacion entre lafe cristianay la ética es una de las encrucijadas
mas decisivas de la relacion entre la iglesiay € mundo, entre la
identidad cristiana y otras identidades religiosas, entre la vida cris-
tianay la cultura moderna. Por eso mismo es un lugar de encuen-
tros y desencuentros, de tropiezos, cuestionamientos y descalifica-
ciones, pero también de aprendizaje, colaboracionesy blsqueda de
consenso y colaboraciones que, a veces, terminan en asimilacion.



146 AUGUSTO HORTAL ALONSO, SJ

Lafe cristiana, cuando es viva, transforma la vida, genera fra-
ternidad, servicio generoso. Basta abrir los evangelios o fijarse en
la persona de JesUs para percibir el impulso ético que de alli proce-
de; también es verdad que entre los seguidores de Jesus no solo ha
habido figuras admirables por su hondurareligiosay éticaalavez,
sino también cosas de las que avergonzarse y por las que pedir per-
dén. Pero € cristianismo no se concibe sin ética, y cualquier mejo-
ramora de la humanidad en la historia, tanto si procede de la pro-
piatradicion cristiana como si procede de fuera de ella, merece ser
asumida, aceptada e incorporada. Es lo que ha ocurrido, por gem-
plo -y no sin dificultadesy retrasos, por cierto—, con la democracia
y los derechos humanos en relacion con la cultura moderna.

Ni Cristo ni los cristianos pretenden establecer una esfera de fe
y de vida religiosa inmune y por encima del vivir humano. Cristo
trae lavidahumanade Dios, y los que creen en él son liberados para
el servicio integral alos hermanos. El Cristianismo no esfolklore ni
huida del mundo; es humanidad realizada y servida, no en las pre-
tensiones de rango suprahumano ni en peculiaridades culturales
Ma&s 0 menos casuales. La ética no es para el cristiano una asigna-
tura optativa; y, por cierto, no cualquier ética, sino la ética humani-
zadora de un Dios que ama a los hombres y que envia a su Hijo al
mundo para que tengan vida. «Gloria Dei vivens homo»: se hacita-
do hasta la saciedad esta media frase de San Ireneo para decir algo
gue es verdad, aungue no sea toda la verdad ni la frase completa.

La ética es no sdlo «lugar» de encuentro de las convicciones
religiosas diferentes; todos compartimos —cada vez de forma més
estrechamente, mas codo a codo- la tarea comin de humanizar la
vida humana de todos los humanos (paz, medio ambiente, justicia,
etc.). Laética, la humanizacion de lavida, las propuestas que desde
ahi se hacen, constituyen un test de autenticidad de lavivenciay de
las instituciones religiosas. «La ética procede de las morales reli-
giosas, pero acaba convirtiéndose en un criterio de evaluacion de
las propias morales religiosas»*.

El cristianismo moderno no puede menos de aceptar €l reto que
le plantea |a ética moderna. Como las demas religiones, también la
cristiana merece ser juzgada por sus frutos. Pero eso no necesaria-
mente significa aceptar que la éticatengala Gltima palabra en todos
los aspectos; eso solo puede afirmarlo una persona moderna que

4. MARINA, JA., Dictamen sobre Dios, Anagrama, Madrid 2001, p. 226.
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encuentra gue la unica fuente de sentido es e hombre mismo. Para
que lafrase «La ética es juez Ultimo de las actividades practicas del
mundo religioso y del mundo profano» (ibid.) sea aceptable sin
reservas por un cristiano, habria que referirla exclusivamente a «las
actividades» (lafe en Cristo y la confianza en Dios es algo distinto
de una «actividad») y, por lo mismo, eliminar el calificativo «Ulti-
mo». Para €l creyente, ni la primerani la Gltima palabra la tiene €l
hombre, sino Dios.

Por eso, ademas del cuestionamiento mutuo entre creyentes y
no creyentes, hay que intentar establecer unas solidas bases de cola-
boracion; y tiene sentido buscar acuerdos que contribuyan a com-
partir una ética comun, civil o mundial. Pero es una trampa intelec-
tual atribuir a esa ética en el plano ideal todas las excelencias que
en €l plano histérico se han negado alastradicionesreligiosasy cul-
turales. Si se trata de comparar, 10 honesto es comparar ideal con
ideal, y realidad con realidad. En esos dos niveles, todos tenemos
algo que ensefiar y mucho que aprender, y también mucho que
lamentar y por lo que pedir perdon.

El consenso que se logre siempre sera revisable, y por eso
mismo es problemético llamarlo «ética civil» o «ética mundial».
Habra que ver si 10 es 0 no. En cualquier caso, no se puede reducir
lavida del cristiano en e mundo avivir conforme a esos acuerdos,
por mas aceptables y aun vinculantes que resulten desde € punto de
vista ético. No hay ética civil ni ética mundial que agote lo que €
cristiano tiene que vivir para humanizar la vida de los hombres
haciendo presente con su fe, su vida y sus celebraciones la vida
humana de Dios, lo divinoy lo humano del Evangelio. El consenso
ético civil o mundial no puede servir de base 0 de ocasion para
silenciar y neutralizar la dimension religiosay reducir lareligion a
la ética.

Hace més de un siglo, €l protestantismo liberal trat6 de reducir
el evangelio a un humanitarismo. Desde hace algunos decenios,
ésta es una tentacion presente en determinados ambitos de la con-
ciencia catdlica. Esto lleva a sustituir el anuncio del Evangelio por
el compromiso, las misiones por la ayuda a desarrollo, la contem-
placion religiosa de la naturaleza por € ecologismo activo... Dos
cosas hay que decir a este respecto: la primeraes que lafeno esla
€tica, aunque traiga como consecuencia una ética. Hay que salir por
los fueros de lafe; hay un momento mas basico y profundo de aco-
ger la vida como don recibido con agradecimiento del Padre que
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nos dio el ser; hay una confesién y un testimonio que exigen ser
vividos consecuentemente, pero que incluso, cuando no lo son, no
eximen de seguir apuntando a origen, adorando, pidiendo perdon.
El perddn, la posibilidad de poder recomenzar tras el fracaso moral,
no es algo que nos podamos otorgar a nosotros mismos; la expe-
riencia de que lafe sin obras es vana, engafiosa, ficticia; que quien
dice que ama a Dios a quien no ve y no ama a hermano a que ve
se engafay trata de engafiar... Las obras nunca podran sustituir ala
fe, y cuando esto se intenta se cae en humanizaciones. La concien-
ciacristiana, con toda humildad, pero con toda franqueza, tiene que
poder decirle a la conciencia moderna que la razon gue se cierra a
lo otro de larazdn (los sentimientos, latradicién, el carisma, lafe,
la cultura) no produce més racionalidad, 1o mismo que la libertad
sin mesura genera opresion y servidumbre, etc. Por eso no convie-
ne mutilar la frase de San Ireneo de su continuacion: «vita autem
hominis visio Dei», la vida del hombre es la vision de Dios. S6lo
cuando atisbamos el Misterio, nos ponemos en nuestro sitio y pode-
mos vivir la vida que nos corresponde, que es una vida regalada.
Dios amaa hombre; el hombre esta ala altura de su plenitud cuan-
do se abre a Dios. Lo otro, la ética, sin esta referencia basica, vale
paraformular ideales y para denunciar desde ellos lo que esta mal,
pero no salva; alo més, puede ser pedagogo hacia Cristo.

Y ya que estamos con san Pablo, terminemos con é. Los en-
cuentros y desencuentros con la cultura moderna van a continuar, y
tenemos que hacernos alaidea. Pretender instalarnos algunavez en
el mundo, en cualquier mundo, como en nuestra casa definitiva es
engafoso. Solo es posible creer en el mundo; el mundo —para noso-
tros e mundo moderno: no tenemos otro— es €l lugar de nuestra fe.
Pero «no nos engafiemos: |0s judios demandan signos; |os griegos
buscan sabiduria... En el siglo xxi habrareligiosidad que medirala
fe cristiana por su capacidad de producir signos, experiencias pal-
pables y controlables de graciay misterio... En € siglo xxi1 habra
intelectuales que mediran la fe cristiana desde su capacidad racio-
nalizadora de gjustarse a unos ideales de racionalidad previamente
establecidos sin Cristo. Y en e siglo xxi habra que seguir procla-
mando la fe en Cristo crucificado y resucitado, locura para unos,
escandalo para otros, pero fuerza viva y vivificante para los que
creen» (1 Cor 1,23s).
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El nuevo poder
de las identidades culturales*

ST 91 (2003) 59-62

Estrenamos mundo. Antes de la caida del muro de Berlin —aconte-
cimiento simbdlico que inaugura un nuevo tiempo—, los Estados se
debatian entre dos éreas de influencia: la Orbita capitalista y la
comunista. Una divisoria politica que no solo suponia una articula-
cion geogréfica de las ideologias, sino que ademas circunscribia el
debate politico interno de las democracias. Laluchapor € poder se
sustanciaba en una pugna entre derechas e izquierdas, y la emanci-
pacion de los pueblos era vehiculada por las revoluciones.

Nos encontramos hoy en un momento historico diferente, en el
gue la configuracion de nuestro mundo no obedece a esas antiguas
fuerzas. El avance del neoliberalismo y la desaparicion del blogue
rojo nos ha dejado a merced de las olas globalizadoras. Los merca-
dos de bienes inundan naciones y sectores, las finanzas han con-
quistado la plena libertad de movimientos -mucho antes de que las
gentes puedan sofiar en hacerlo—, y la politica se arrodilla ante la
economia. La globalizacion, gestionada por las grandes empresas
transnacionales y por las instituciones financieras internacionales,
genera cada dia desigualdad y exclusion.

Al mismo tiempo, nos preguntamos si esa hegemonia de los
mercados no estard sometiendo a las culturas a una homogeneiza-
cién masiva de la que no tenemos escapatoria: «un estilo de vida
semejante se impone de un extremo a otro del planeta, difundido
por los medios de comunicacién y prescrito por € machaconeo de
la cultura de masas»*. No faltan, sin embargo, autores que perciben

*  Areade formacion sociopoalitica de «Alboan».

1. I. RAMONET, «Globalizacién, culturay democracia», en (M. Elbaz — D. Helly
[dirs.]) Globalizacién, ciudadania y multiculturalismo, Ed. Maristan, Granada
2002, p. 45.



150 FUNDACION «ALBOAN»

precisamente € fendmeno contrario: una efervescencia cultural,
gue algunos han llegado a catalogar provocativamente como triba-
lizacion. «Hablar de la mundializacion de la cultura es un error de
lengugje... Es un objeto que se diluye al ser sometido a todo anali-
sis... La humanidad, hoy como ayer, continla siendo una méaguina
de fabricar diferencias».

Los investigadores estan divididos. En todo caso, si podemos
afirmar que en la actualidad los conflictos internacional es aparecen
menos marcados por diferencias ideoldgicas, y mas por las marcas
identitarias. La identidad se ha erigido en fuerza politica. Se trata
del «poder de la identidad»®. Un poder que, en su version integris-
ta, distingue la etnia, la religion o la familia, con €l fin de levantar
muros de diferenciay exclusion. No cabe duda de que los Estados-
nacion establecidos durante la modernidad impusieron, bajo el pre-
texto de la universalidad, una cultura social hegemaonica que privi-
legiaba una lengua y un origen’. Las identidades minoritarias fue-
ron acosadas y reprimidas. Regresan hoy a reclamar sus antiguos
derechos. A veces en formade resistencia pacifica; otras, con €l uso
delaviolencia.

Los disturbios y matanzas desatados en Nigeria con motivo de
la celebracion del concurso de Miss Mundo, hace tan solo unas
semanas, tuvieron como excusa una ofensareligiosa. El agravio del
diferente justifico la violencia indiscriminada. Aparentemente, un
conflicto basado en el credo religioso. Sin embargo, cada vez resul-
ta mas cierto que las masas oprimidas son facilmente manipuladas
por politicos sin piedad que lanzan alos fanéticos sobre otros mise-
rables con el fin de obtener réditos politicos: «Nigeria es esanacion
de més de treinta Estados en la que un animal politico calculador
repentinamente desenvainé la espada del fundamentalismo religio-
so, simplemente para obtener ganancias politicas, estableciendo un
peligroso gjemplo que ha sido seguido por otros ocho Estados».

2. JP.WARNIER, La mundializacién dela cultura, Gedisa, Barcelona2002, p. 117.

3. Ta esdl titulo del segundo libro de la trilogia de M. CASTELLS, La era de la
informacion, Alianza Editorial, Madrid 1998.

4.  W. KymLickA, «Nacionalismo minoritario dentro de las democracias libera-
les», en (S. Garcia— S. Lukes [eds.]) Ciudadania: justicia social, identidad y
participacion, Siglo xxI, Madrid 1999, pp. 130-135.

5. W. SovinkA (premio Nobel de literatura nigeriano), «La bella y la bestia»:
El Pais, 27/11/2002.
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No es el Unico caso. Laidentidad —eligiosa, étnica o nacional—
estd siendo utilizada en muchas otras latitudes con €l fin de legiti-
mar la lucha por el poder. En Alboan venimos colaborando desde
hace afios con la provincia jesuitica de Gujarat, continuando con
unalargatradicién delosjesuitas de la Provinciade Loyola. En este
estado de la India se ha producido desde 1992 una serie de masa-
cres con carécter «religioso». Musulmanes e hindles se han enfren-
tado en numerosas ocasiones invocando un lema tan simple como
siniestro: llama por llama, calcinacién por calcinacion. Y se han
sucedido asi |os casos de familias enteras quemadas vivas, de trenes
incendiados atestados de personas, de ciudadanos rogando protec-
cién a una policia complice... ¢Es la identidad religiosa, en Ultimo
término, la causa del enfrentamiento? No parece que sea asi: «La
catéstrofe del Gujarat es un ejemplo mas de la desvergiienza de una
clase politica que esté dispuesta a cualquier cosa para alcanzar €l
poder. La manipulaciéon del sentimiento religioso, la demonizacion
del “otro” para conseguir la unidad en torno a determinados simbo-
los, la publicidad panfletaria’y maniguea que busca sembrar miedo
y desconfianza para conseguir asi laadhesion aun “nosotros’ cons-
truido en la confrontacién, todo ello con la utilizacion de medios
para-estatales, han sido mecanismos utilizados profusamente du-
rante |os afos precedentes»®.

La pobreza es un caldo de cultivo esencia en estos movimien-
tos’. Son las poblaciones amenazadas por una globalizacion despia-
dada las que resultan mas facilmente espoleadas por politicos sin
escrupulos, que utilizan la pérdida de identidad para desatar la vio-
lenciay alcanzar mayores cotas de poder.

Y los retos que se derivan de este nuevo drama de la aldea glo-
bal son estructurales: ordenamientos juridicos que acojan y prote-
jan la diferencia; religiosos: un dialogo interreligioso que permita
descubrir en lareconciliacion y la paz el fundamento comin de los
credos; culturales: un reconocimiento de la diferencia cultural y de
la capacidad impositiva de las culturas sociales mayoritarias en las
naciones, personales: la capacidad de construir identidades perso-
nales complegjas e inclusivas. Retos gigantescos que van a requerir
concitar muchas voluntades para la construccion de un mundo mas
humano y més justo.

6. F. FrRanco —J. ARELLANO, «India: fundamentalismo religioso, irresponsabili-
dad politica»: Boletin de Alboan 24 (2002).
7. 1. ZuBERO, «Laidentidad analgésica»: El Pais-Pais Vasco, 08/01/2003.
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2.

Bienaventurados los afligidos,
porque seran consolados

Rafael AGUIRRE*

ST 91 (2003) 63-73

1. El reino deDios, consuelo de los afligidos
y liberacion de los oprimidos

Llevo ya muchos afios como profesor de Nuevo Testamento, pero
cada vez que explico las bienaventuranzas siento que el académico
gueda desarbolado, que es inevitable confrontarse con la pretension
utOpica de estas palabras, con su vision de la redlidad y con la
honda y paraddjica experiencia de la que nacen. La sofisticacion
académica muchas veces sirve de coraza ante lainterpelacion delos
textos. Pero ante | as bienaventuranzas no hay salida: o son las pala-
bras alienantes de un iluso, una quimera romantica pero contrapro-
ducente, 0 nos obligan a adoptar una vision de la vida abiertamen-
te contracultural con respecto a los usos vigentes.

Jestis parte de una honda experiencia de Dios, a quien siente
cercano y presente, y anuncia su reinado como la dimension dltima
de larealidad, desde la cua se puede ya vivir con gozo y confian-
zZa, pero que un dia se manifestara en toda su grandeza y plenitud,
atravesando las apariencias e iluminando la oscuridad con su luz.
Jesuis es un sabio que invita a vivir acogidos a la presencia amoro-
sa de Dios, y un profeta que insta a levantar la vista, a sacudir las
resignaciones comodasy fatalistasy a esperar aun Dios cuya mani-
festacion definitiva sera también la plena realizacion personal y
socia de los seres humanos. Las bienaventuranzas no son sino la
explicitacion del anuncio del Reino de Dios. Es la afirmacion de la

*  Profesor de Nuevo Testamento. Universidad de Deusto. Bilbao.
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fe monoteista judia, que pone € centro de la propia vidaen un mis-
terio que nos trasciende y nos obliga a salir de nosotros mismos,
abriéndonos asi un horizonte que supera nuestros calculosy posibi-
lidades, pero subrayando que se trata de un Dios-amor que se esta
acercando ala humanidad como promesade justiciay liberacién de
todas la opresiones, de eliminacion de los males y supresion de la
innata finitud humana. El Reinado del Padre no puede ser sino rea-
lizacion de la fraternidad entre sus hijos.

Pero hay que subrayar que la expresion que caracteriza €l len-
guaje de JesUs, Reino de Dios, proviene del ambito de lo politico y
subraya la dimension publicay la transformacion histérica que im-
plicala aceptacion de su presencia. Esta expresion, Reino de Dios,
es usada por dos profetas en momentos de singular postraciéon y
opresion del pueblo de Israel: por € Deuteroisaias, que pretende
levantar los animos decaidos de los exilados en Babilonia con la
promesa de su liberacion y del regreso a su tierra (Is 52,7), y por
Daniel, que ante la enorme gravedad del dominio de los Seléucidas
en €l siglo 1 a.C., gue amenaza con aplastar lamismaidentidad cul-
tural y religiosa judia, exhorta a la resistenciay a la esperanza. El
Reino de Dios es como una piedra pequefiita que se desprende «sin
intervencion de mano humana» (Dn 2,34), pero que acabara destro-
zando al gigante pertrechado de los masricosy resistentes materia-
les (2,31-33), que simboliza a los imperios opresores del pueblo de
los santosy que, al final, se convierte en una montafia enorme («un
reino que jamas sera destruido y subsistira eternamente»: 2,44). El
Reino de Dios es una expresion biblica tipica de los momentos de
maxima opresion histérica, con unas resonancias de critica socio-
politica que no podian escaparseles a los oyentes de Jesls, y que
pretende reafirmar la resistencia contra los poderes vigentes y ani-
mar la espera en un cambio que sera obra de Dios.

Pues bien, Jesls ve este cambio ya en trance de realizacion, y
est4 tan imbuido de la experiencia de Dios que considera posible
vivir ya ahora desde el Reinado del Padre como realidad definitiva.
Para Jesus, en medio de lapobreza, laopresiony las mayores caren-
cias, sin dgjar de sentir todo su dolor e inhumanidad, se puede vivir
un gozo profundo, porque se siente que esta ya irrumpiendo un
mundo nuevo que viene del amor de Dios Padre. De ninguna mane-
ra se considera la pobreza, e sufrimiento, el hambre o |a persecu-
cién como realidades positivas, como si tales situaciones favorecie-
sen el surgimiento de actitudes més religiosas o de valores morales.
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Todo lo contrario: son males que se oponen radicalmente al plan de
Diosy que retrocederan hasta ser aniquilados, en la medida en que
se manifieste y se acepte a Dios y su amor. jDichosos los pobres,
los afligidos, los hambrientos, todos los desgraciados... porque el
Reino de Dios esta irrumpiendo, y vuestra liberacion es inminente!
L as bienaventuranzas no son sino la explicitaciéon de la proclama-
cion del Reino de Dios, que constituye € centro del anuncio de
Jeslis de Nazaret.

Las bienaventuranzas originarias de JesUs requieren, ante to-
do, un interpretacion unitaria; pero después cada una de ellas sefija
en un aspecto particular de la situacion en que se encuentran sus
oyentes.

Para interpretar las bienaventuranzas hay que descubrir €l tras-
fondo veterotestamentario que late en ellas, concretamente s 61.: €
enviado definitivo de Dios recibira el espiritu del Sefior Yahvé en
plenitud, que le capacitara para su mision de anunciar a los pobres
la buena noticiay consolar alos afligidos'. Para Jesis 'y sus oyen-
tes tenia que ser transparente la referencia de |as bienaventuranzas
a este texto de Isaias, que estaba muy presente en la piedad y en €l
culto judio (cf. Lc 4,18-21).

«Afligidos» responde a una palabra griega que expresa frecuen-
tementeen losLXX el dolor que sesiente, y que se expresaen |agri-
mas, lamentos y ritos de duelo?. Lo que caracteriza a los afligidos
NO SON SUS oraciones, Sino sus quejidos de dolor, y se les prome-
te que «seran consolados». Como muchas otras veces en la Biblia,
se recurre a la voz pasiva para expresar la accion de Dios sin
nombrarlo.

Confluyen agqui dos grandes temas biblicos que hay que tener
presentes. Una de las caracteristicas esenciales del Dios de la Bi-
blia, desde la revelacion a Moisés en la zarza ardiendo, es que
«escucha el clamor (sea’ gah, en hebreo) de los oprimidos:

«Dijo Yahvé “Bien vista tengo la afliccién de mi pueblo en
Egipto, y he escuchado €l clamor que le arrancan sus capataces...
he bajado paraliberarlo”» (Ex 3,7-8).

1. EnlaBibliagriegadelosLXX, laformulacion delamision del Siervo Profeta
de Dios en 61,2, «consolara a todos |os afligidos», es muy similar a texto de
la bienaventuranza de Mt 5,5, «los afligidos seran consolados».

2. Art. penzed, en H. BALz — G. SCHNEIDER, Diccionario exegético del Nuevo
Testamento. Vol 2., Salamanca 1998, 876s.
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En lalegidacion de Ex 22,21-22 se dice:

«No vejaras ni aviudani ahuérfano. Si leveasy clamaami, no
dejaré de oir su clamor».

La pregunta terrible de Dios a Cain es:

«¢DoOnde esta tu hermano?... Se oye la sangre de tu hermano cla-
mar a mi desde el suelo» (Gn 4,9-10. Las citas biblicas podrian
multiplicarse: Sal 107,6; Is 19,20; Job 18,7).

El segundo tema biblico |o encontramos sobre todo en el Deute-
roisaias, que constituye el trasfondo de la predicacion de Jesus:
Dios es el consolador del pueblo que sufre (51,12). Pero esta con-
solacion hay que entenderla como liberacion de los oprimidos®: es
misericordia, es decir, amor eficaz a los pobres (49,13); implica
acabar con el destierro por parte de un Dios que «eleva los valles y
abaja los montes, endereza lo torcido e iguala lo escabroso» (49,3-
4); anunciaque su salvacion y su justiciaestén cercanasy, por tanto,
hay que abandonar el miedo y abrir los corazones a la esperanza
(51,6-7. 12-13; 66,13; J 31,13).

En € judaismo del siglo 1, la expresiéon «tiempo de la consola-
cion» servia para designar la llegada del Mesias, lo que supondria
la plenitud del Reinado de Dios: del justo Simeon, que recibe a
nifo Jeslis como Mesias, se dice que «esperaba la consolacion de
Israel» (Lc 2,25)".

2. «¢Como cantar los cantos del Sefior en tierra extrafia?»
(Salmo 137)

Al saimistaen €l exilio le pareciaimposible cantar al Sefior |€jos del
Templo y en tierra extrafia. ¢COmo proclamar bienaventurados en
nombre de Dios alos afligidos por € dolor y lainjusticia, en medio
de una sociedad cuyos valores mas importantes son €l éxito, el dine-
roy la belleza de los cuerpos? ¢Se puede proclamar este mensaje
del «mundo a revés» s no se parte de la insdlita experiencia del
Dios de Jesus, de la que brota?

3. A. Macal, Las bienaventuranzas. Traduccién y comentario de Mateo 5,1-12,
Cdrdoba 2001, 79-86.

4. El sustantivo griego paraklesin/consolacion es de la misma raiz que el verbo
paraklezesontai/seran consolados de Mt 5,5.
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Sin embargo, los clamores de |os afligidos son en nuestro mun-
do més ensordecedores que nunca. Ahora bien, ¢como proclamar a
Dios consolador sin resultar alienante o insultante?.

Todos los indicadores sociales dejan claro que e abismo entre
los pobres'y los ricos se ahonda cada vez mas; que hay una serie de
paises y hasta de continentes no ya simplemente explotados, sino
marginados y excluidos, que necesariamente estan destinados a la
degradacion progresivay al holocausto colectivo en virtud del dog-
ma del mercado total. En Africa, la plaga arrolladora del sipa y la
pobreza suprema supone la muerte prematura de millones de perso-
nas. El continente latinoamericano conoce una degradacion social
espectacular y que afecta a paises tenidos por prosperosy desarro-
[lados en un pasado cercano. El terrible conflicto del Proximo
Oriente, con fanatismos desatados y con la masacre del pueblo
palestino, se enfrenta alaindiferencia general. Se esta gestando un
nuevo orden mundial hegemonizado por la Unica gran potencia, que
se asegura la posibilidad de intervenir impunemente donde, cuando
y como quiera, mientras paises enteros, que tienen la desgracia de
contar con dictadores crueles y corruptos, estdn amenazados con
convertirse en «efectos colaterales» de la guerra injusta que parece
prepararse en el momento en que escribo estas lineas.

Si, los clamores de los afligidos son impresionantes, pero
¢como anunciar el amor de Dios en medio de este panorama?
¢como proclamar las bienaventuranzas a su destinatario preferente,
los hambrientos, |os afligidos y |os pobres?

El Abbé Pierre cuenta la siguiente experiencia:

«Una tarde, fue proyectada una pelicula en la universidad
Lovanium de Kinshasa, en €l Congo. Yo estaba presente. Habria
de 700 a 800 jévenes de los mil que frecuentaban los cursos.
Durante una secuencia, uno de los persongjes recuerda en el dia
logo las bhienaventuranzas del evangelio y dice: “dichosos los
pobres’. De la oscuridad de la sala salié una carcajada general »°.

L as palabras de Jesiis admiraban a sus oyentes (Mt 7,28) y sus-
citaban esperanza, pero a aquellos jovenes africanos € mensaje de
las bienaventuranzas les provocaba larisa, porque eran |os consejos
gue les impartian quienes colonizaban sus tierras y se llevaban las
riquezas de sus minas.

5. ABBE PIERRE, El escandalo del hambrey la Iglesia, Madrid 1969, 73.
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Ciertamente, no podemos dejar de anunciar |as bienaventuran-
zas, pero solo podremos hacerlo en un contexto en el que puedan
evocar €l sentido que tenian en boca de Jesus. Tienen que resonar
como la proclamacion del amor de Dios a una humanidad sufrien-
te, y el gran problema es que el cristianismo aparece en nuestro
mundo como la religion de los ricos y, con mucha frecuencia,
representado por los sectores mas ricos y por instituciones bien
acomodadas.

Una Iglesia que quiere «consolar a los afligidos», con toda la
carga biblica que esto supone, tiene que seguir con radicalidad a
Jesus crucificado y ser profundamente solidaria con los pobres.
Estas palabras de Jeslis son «més cortantes que espada de dos filos
y nos dejan patentes y desnudos a sus 0jos» (Heb 4,13-14). Solo
cuando se asume, como JesUs, la causa de esta gente, cuando se
arriesga la vida con €llos y se llega a limite de las posibilidades
humanas para que se les haga justicia, solo entonces se puede —y
cristianamente se debe— invocar el amor y lajusticia de Dios como
lo que da sentido ultimo a su viday atoda la realidad.

Anunciar e evangelio no es hacer publicidad, sino dar testimo-
nio. Lamisién de lalglesia es mostrar su comunion, y el predicador
ensefialo que vive. Las bienaventuranzas resultan huecas, cuando no
alienantes o burlescas, s no son proclamadas por una Iglesia sama-
ritana, solidaria con lasvictimasy que escuchaen los gemidos delos
afligidos la voz del mismo Jesus. Las bienaventuranzas nos recuer-
dan muy especialmente que el predicador debe ser, ante todo, quien
primero acoge la Palabra 'y se convierte. Se hace patente que solo
desde € seguimiento de JesUis se pueden transmitir sus palabras.

«Consolar a los &fligidos» es mucho mas que confortar a los
tristes; es mas que una presencia cercana, con ser ésta muy impor-
tante. Es una compasion activa 'y solidaria que legitima y empuja
—al fina de todos los esfuerzos humanos— a proclamar el horizonte
que explica la actitud de Jesiis y de sus discipulos, que no es otro
que el Reino de Dios, perspectiva que supera los calculos humanos,
abierta por el amor de Diosy que nos permite ya desde ahora vivir
de otra manera y sentirnos dichosos.
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3. Las bienaventuranzasy los discipulos

En este momento es preciso realizar una sencilla explicacion litera-
ria. He comenzado este breve articulo con lo que considero funda-
mental: |a bienaventuranza de los afligidos se remonta con toda
probabilidad a Jestss, y he intentado explicar su sentido primigenio.
Pero es bien sabido que las bienaventuranzas, como las palabras de
Jestis en general, fueron transmitidas y reinterpretadas en €l seno de
la comunidad cristiana hasta su puesta por escrito en las versiones
que hoy conocemos de Mateo y de Lucas. Es una opinién muy com-
partida por los exegetas que € nucleo primitivo de las bienaventu-
ranzas estaba constituido por las tres que tienen en comin ambos
evangelistas: las de los pobres, los afligidos y 1os hambrientos®. Ya
en la fuente comin —a famosa fuente Q- se les afiadid una cuarta
bienaventuranza (novena en Mateo y cuarta en Lucas) que es sensi-
blemente diferente de las otras tres, aunque muy similar en ambos
evangelios.

Esto supone un desplazamiento de sentido muy significativo.
Esta Ultima bienaventuranza se refiere alos discipul os de Jesus que,
por serlo, conocen diversas penalidades, eimplica que en estafuen-
te todas las bienaventuranzas se aplican a los discipulos de Jess.
Descubrimos la fidelidad creadora de la comunidad cristiana 'y la
reinterpretacion de las palabras de Jests en funcion de circunstan-
cias nuevas. Intentemos penetrar brevemente en la situacion de los
discipulos presupuesta por estas bienaventuranzas.

Los primeros conflictos que tuvieron los seguidores de Jesis
fueron con los miembros de sus propias familias. No olvidemos que
Jestis habia sido crucificado, suplicio infamante al maximo, y muy
pronto e adherirse a é supuso entrar en relacion con un movi-
miento que, por lo que se decia de las actitudes que muchos de sus
miembros (sobre todo de |as comunidades paulinas) adoptaban ante
los paganos y ante las normas rituales judias, iba resultando pro-
gresivamente méas que dudoso a los ojos de las autoridades sinago-
gales de obediencia farisea. De esta manera, hacerse discipulo de

6. Se considera més primitiva la formulacién lucana de las bienaventuranzas de
los pobres y de los hambrientos, pero, en cambio, se suele aceptar que Mateo
reflegameor el tenor de lareferidaalos afligidos. Para estas cuestiones hay en
estos momentos una gran obra de referencia, resultado de una labor ingente
realizada en equipo: J.M. RoBINSON — P. HOFFMANN — J.S. KLOPPENBORG, The
Critical Edition of Q, Minneapolis-Leuven 2000, 46-53.
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JesUs significaba, en muchos ambientes judios, atentar contra €l
honor, valor méximo en la cultura mediterranea del siglo 1y que
consistia en la estima y consideracion de que una persona gozaba
ante los ojos de la sociedad. El honor dependia fundamental mente
del grupo familiar de procedencia, que erael encargado de velar por
gue cada uno de sus miembros lo conservase actuando segun los
pardmetros sociales establecidos’.

Ya Jestis habia tenido conflictos con los de su casa (Mc 3,20-
21), a parecer porque consideraban que con su comportamiento,
gue desencadenaba | as acusaciones més infamantes por parte de las
autoridades ideologicas (Mc 3,22ss), atentaba contra el honor, €l
gran patrimonio familiar. Y habia anunciado que, a causa de su
nombre, graves conflictos atravesarian a las familias de sus segui-
dores (Mc 13,12; Lc 12,52-53).

Algo semejante sucede en nuestros dias entre los judios supe-
rortodoxos, que viven en sus propios barriosy en cuyo seno existe
una fortisima presion del grupo familiar, que convierte una actitud
personal disidente en un conflicto de incalculables consecuencias’.
En el caso de los primeros discipulos de JesUs, parece que fue muy
frecuente que miembros de sus casas pretendieran reducirlos a los
usos sinagogales comunes, y cuando esto no era posible, tomaban
medidas contra €l «nazareno» disidente, llegando hasta la ruptura
de toda relacion con 4.

Pero esto tenia gravisimas consecuencias. En efecto, en aquella
sociedad ser expulsado del grupo familiar implicaba caer en lamar-
ginacion, quedar deshonrado, entrar materialmente en la penuria
total, a no tener ya acceso alos campos y bienes que eran propie-
dad familiar. Eslasituacion que reflgjala cuarta bienaventuranzade
Q: se refiere a quienes, por causa de JesUs, son injuriados, expul-
sados de sus casas y estigmatizados socialmente. En este momento
de la tradicion, las bienaventuranzas no designan ya meras Situa-
ciones sociales, sino que pasan areferirse alos discipulos de JesUs,

7. Estoeslo que sellamahonor adscrito, que erael masimportante. Existiatam-
bién el honor adquirido, que una persona podia conquistar con sus hazafias u
obras en favor de la comunidad. Las normas del honor y su correlato, la ver-
guenza, eran muy diferentes seglin los sexos. Cf. B. MALINA, El mundo del
Nuevo Testamento, Estella 1995, 45-84. Para lo que sigue son muy Utiles las
consideraciones de este autor sobre la familia (pp. 145-180) y sobre el concep-
to de personalidad (pp. 85-114) en la cultura mediterranea del siglo 1.

8. Entredllas, laexclusion socia y, aveces, fisica. Y no exagero nada.
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gue, precisamente por serlo, son pobres, afligidosy carecen de sus-
tento. El rechazo del propio grupo familiar suponia en aquella cul-
tura deshonor, marginacion y pobreze?.

Asi entendidas, las bienaventuranzas pretenden sostener la
esperanza de los discipulos, alentar su fidelidad en medio de cir-
cunstancias tan duras. Les hacen ver que el Reino de Dios es una
esperanza escatoldgica, pero que empieza ya a reaizarse en las
comunidades cristianas, verdaderas familias alternativas (Mc 3,31-
35 par.; Mc 10,29-30 par.) que les acogen y en las que encuentran
identidad, reconocimiento, consuelo, ayuday soporte material.

Dirigidas a los discipulos, las bienaventuranzas son la carta
magna de la vision y la valoracion alternativa de la realidad que
nace de la aceptacion del Reinado de Dios, concretado en el segui-
miento de JesUs crucificado y resucitado.

Nos halamos ante o mas original y contracultural del compor-
tamiento cristiano. Una serie de situaciones que se consideraban
deshonrosas y marginales son reevaluadas como lugares desde los
gue se pueden promover actitudes alternativas a los valores vigen-
tesy convertirse en gérmenes de unas rel aciones sociales de calidad
superior y que corresponden en el plano moral a la novedad del
Reino de Dios. Esto |o desarrolla Mateo con su explicita reinterpre-
tacion moral de las bienaventuranzas y con las cuatro que afiade a
las que recibe de Q.

Esto es |o que algunos estudios actuales, que utilizan las cien-
cias sociaes parainterpretar |os evangelios, llaman e fendmeno de
la «autoestigmatizacion», es decir, la asuncién voluntaria del eti-
guetamiento negativo —porque el honor que importa no es el de los
hombres, sino e de Dios-y la marginacion social, convirtiéndolos
en criticay aternativa cultural y social®. Se encuentraen las biena-
venturanzas y en otras muchas palabras de JesUs. «quien no rompe

9. J. NEevrey, Honor and Shame in the Gospel of Matthew, Louisville 1998, 164-
189; Ip., «Loss of wealth, loss of family and loss of honor. The cultural context
of the origina makarism in Q», en (Ph. Esler [ed.]) Modeling early
Christianity. Social-scientific studies of the New Testament in its context,
London-New York 1995, 139-158.

10. M. EBertz, Das Charisma des Gekreuzigten. Zur Soziologie der Jesus-bewe-
gung, Tudbingen 1987; H. MODRITzER, Sigma und Charisma im Neuen
Testament und seiner Umwelt. Zur Soziologie des Urchristentums, Freiburg
1994. C. GiL, Los valores negados. Ensayo de exégesis socio-cientifica sobre
la autoestigmatizacion en el movimiento de Jesus, Estella 2003.
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con su familia no puede ser discipulo mio»; «quien sirve como es-
clavo es el mayor en el Reino de los Cielos»; «quien da todo lo que
tiene se hace un tesoro en €l cielo»; «é hijo del Hombre es sefior
del sGbado y no tiene donde reclinar su cabezax». Algunos han que-
rido ver en estos y otros dichos afines la influencia de la filosofia
cinica, caracterizada por € desarraigo personal y la critica social.
Pero lo que esta en juego, como vengo repitiendo, es una peculiar
experiencia de Dios que remite a un horizonte insospechado, pero
que se esta acercando de tal manera que confiere ya una inmensa
libertad personal y unaforma nueva de vivir y estar en larealidad.
El JesUs profeta que anuncia un mundo nuevo es inseparable del
Jeslis sabio que ensefia a vivir en el presente con libertad y gozo
profundo.

4. El consuelo en la cruz

Me arriesgo a decir que €l cristianismo convencional europeo esta
en una crisis terminal, y que se requiere una profunda transforma-
cién por parte de los creyentes que no se conforman con verlo como
una tradicion cultural crepuscular. Desde esta perspectiva, la tarea
prioritaria es probablemente la creacion de comunidades que vivan
las bienaventuranzas, gjerzan una funcion sociocriticay se convier-
tan en pioneras de una humanidad renovada. Comunidades en las
gue se experimente e consuelo, la justicia, la paz y € gozo del
Reino de Dios (Rm 14,17), contrapartida de los desarraigos y con-
flictos que conlleva en el mundo. Las bienaventuranzas son la carta
magna de la comunidad de los discipulos de Jesls. Creo que, en
efecto, la creacion de este tipo de comunidades es un fendmeno mi-
noritario, sin duda, pero vivo y enormemente variado en la lglesia
de nuestros dias. Debemos verlo como signo del Espiritu, discernir
con pacienciay no descalificar las experiencias precipitadamente.

Pero lalglesiaasi entendidano es un fin en si misma. Sumision
es anunciar, con su vida y sus palabras, € consuelo/liberacion a
todos los afligidos/oprimidos. Es decir, proclamar el Reinado de
Dios, con su capacidad de suscitar esperanzas futuras y posibilida
des inéditas de vida nueva en medio de las mayores dificultades en
el presente.

Es obvio que vivir las bienaventuranzas significa cargar con la
cruz. Pero me interesa subrayar, con san Pablo, que la cruz, «locu-
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ra, escandalo y necedad» a los ojos del mundo, es, sin embargo,
«sabiduriay fuerza de Dios»; en otras palabras, que el seguimiento
de Jesuis es un camino de plenitud humana, de dichay felicidad. Las
bienaventuranzas son el correlato de un don gratuito que Dios nos
concede comunicandonos su vida, haciéndonos sus hijos, descu-
briéndonos posibilidades insospechadas de fraternidad y realizacion
humana.

San Pablo lo entendid y experimentd muy bien, y me da la
impresion de que tenia presente |a bienaventuranza de | os afligidos
en el bellismo inicio de la segunda Carta alos Corintios, cuando se
refiere a los grandes sufrimientos y tribulaciones por los que ha
pasado como discipulo de Jests y misionero. Como € Deutero-
isaias y como Jesus, comienza con un anuncio de consolacion, por
su persuasion de vivir en los tiempos mesianicos. En el breve texto
de 2 Cor 1,3-7 repite diez veces |a pal abra «consuel o/consol aci 6n».

Las «tribulaciones» (dipsis: wv. 4, 6, 8) y «sufrimientos» (pazé-
mata: vv. 5, 6, 7) son realidades bien concretas que han puesto en
peligro la vida de Pablo (2 Cor 4,10-12; 11,23-27; Flp 1,13). Pero
en medio de todas estas situaciones Pablo ha experimentado la con-
solacion profunda que solo Dios puede conceder a quienes esperan
en El. Si abundan los sufrimientos por Cristo, abunda también la
consolacion por Cristo (2 Cor 1,5). Una Iglesia samaritana, que
comparte la suerte de los despojados y abandonados en e camino,
no puede olvidar, en su ministerio de misericordia y consuelo, la
reinterpretacion paulina de la bienaventuranza:

«Bienaventurado sea el Padre de la misericordia y Dios de todo
consuelo, que nos consuela en todas nuestras tribulaciones, para
poder nosotros consolar a los que estéan en toda tribulacién,
mediante el consuelo con gque nosotros somos consolados por
Dios» (2 Cor 1,4).
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Recensiones

Borr, Leonardo, Tiempo de trascendencia. El ser humano como
un proyecto infinito, Sal Terrae, Santander 2002, 96 pp.

Hoy e hombre posmoderno duda
delainfinitud. Estale repele como
un atentado al limite que tanto cul-
tiva. Yano se atreve acreer. Por eso
es de agradecer la publicacion de
estas breves péaginas donde Boff
nos recuerda que es en la propia
realidad —en algunas realidades,
sobre todo— donde la infinitud nos
sale al paso y nos sobrecoge.
Paraque el hombre puedallegar
aredlizarse, conquistar lapaz y la
felicidad, necesita abrirse ala tras-
cendencia, desarrollar ladimension
propiadelaex-istencia, que conlle-
va €l estar construyéndose conti-
nuamente, en un proyecto nunca
acabado. Por eso Boff prefiere ha-
blar de antropogénesis y no de an-
tropologia, porque en esta expe-
riencia de inmanencia y trascen-
denciaesta el origen delo quereal-
mente somos: un proyecto infinito.
Para llevar a cabo este proyec-
to, el hombre tiene que tener capa-
cidad de romper prohibiciones que
le limitan y crear realidad (utopia).
Boff nos da pistas sobre los
lugares privilegiados para experi-

mentar la trascendencia, y es aqui
donde més trabas se le pueden
poner, pues, segln parece, para
experimentar la trascendencia solo
nos necesitamos a nosotros mis-
mos. Esto estd muy en consonancia
con € ambiente posmoderno. En
este punto, uno no sabe s esta
leyendo uno de los muchos libros
de corte psicoespiritual que lo
basan todo en la propia subjetivi-
dad. Podremos estar de acuerdo
con Boff en que el dogmatismo, €l
moralismo o el catecismo no son
los lugares idéneos para experi-
mentar la trascendencia; pero de
ahi a fundamentarla en la propia
subjetividad hay una distancia. Le
oi decir a un famoso actor de cine
(espafiol, jcomo no!) que uno expe-
rimenta la trascendencia de la vida
con una buena cerveza.

Menos mal que, después de un
cierto sabor posmoderno, Boff de-
dica un capitulo a prevenir sobre
ciertas pseudoespiritualidades que
confunden la trascendencia. Dedi-
ca también unos capitul os a la eco-
logia, que no debe reducirse Uni-
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camente al medio ambiente, sino
que tiene que incluir a ser huma-
no, con su mente y su corazon.
Boff lo [lama «ecologia integral» o
«espiritual».

Otra vision llamada a transfor-
marse, de cara a una nueva huma-
nidad, es la cultura patriarcal, de
donde viene e dualismo «inma-
nencia» y «trascendencia». La fe-
minidad aporta una vision integra-
dora y holistica. Asi que hay que
buscar la integracion de ambos
SEXOS.

Copa, Piero, Engrandece mi
Madrid 2002, 90 pp.

En contra de lo que €l titulo hace
pensar, este libro no es un comen-
tario a Magnificat, sino seis medi-
taciones sobre € conjunto del mis-
terio mariano.

Tiene algunas paginas precio-
sas, como las dedicadas a explicar
que no le gustan las imégenes en
las que aparece el corazdn de Maria
atravesado por siete espadas. La
espada es una sola: el silencio de
Dios en el Calvario. Ha sido preci-
so llegar a siglo xx —€l siglo del
Holocausto— para comprenderlo
(pp. 39y ss.). _

Otras muchas péginas, en cam-
bio, aun comprendiendo que brotan
de un gran amor a Maria, me han
resultado demasiado maximalistas
y contraproducentes para |os
esfuerzos ecumeénicos. Por gem-
plo, cuando, a pesar de afirmar que
sblo «Dios esy sigue siendo Dios»,
no le parece excesivo considerar a
Maria como la «cuarta» persona de

Por Ultimo, resefiar que auno le
resulta curioso que tedlogos que
han proclamado la revolucién y se
han adscrito a ideologias de corte
marxista hablen ahora de cambiar
el mundo desde una espiritualidad
puramente subjetiva y experimen-
tada en la banadidad de la vida
diaria

Lo que no cambiaen L. Boff es
Su prosa, que sigue resultando agil
y de fécil lectura

Juan Pedro Alcaraz Moreno

alma al Sefior, Ciudad Nueva,

laTrinidad (p. 86). O bien cuando,
después de constatar que «una
Iglesia donde el aspecto jerarquico
y clerica ha prevalecido, deja
(hoy) paso a laicado, alas mujeres,
alos carismas, a quien es diferen-
te», aflade: «Aqui esta actuando
Maria» (pp. 71-72). Me vino a la
memoria un comentario del protes-
tante Elie Gibson: «Cuando co-
menceé a estudiar la teologia catdli-
ca, me fui encontrando a Maria
siempre que esperaba encontrar
una exposicion del Espiritu Santo;
se atribuiaaMarialo que unanime-
mente consideramos Nosotros co-
mo la accién propia del Espiritu
Santo». Newman, siendo ya catoli-
co e incluso cardenal, confesd que
los excesos de lamariologiay dela
devocion mariana eran todavia su
gran cruz dentro de la Iglesia, y
decia que no por ello amaba menos
alaVirgen.

Luis Gonzalez-Carvajal
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BoORRIELLO, Luigi; CARUANA, Edmondo; Genio, Maria Rosaria
del; Surri, N. (dirs.), Diccionario de Mistica, San Pablo, Madrid

2002, 1.786 pp.

Los diccionarios manuales deben
tener muy buena acogida por parte
del publico, cuando aparece un
titulo tras otro (éste es el décimo-
cuarto que publica San Pablo), sin
gue sean obstaculos para €llo ni €l
gran esfuerzo editoria que entra-
fian obras de estas caracteristicas ni
la existencia previa en el mercado
de otros diccionarios semejantes
(no sdlo existen yados diccionarios
de Espiritualidad en castellano, si-
no que la Editorial Monte Carmelo
publicé hace dos afios un Diccio-
nario de la Mistica, traducido del
aleman).

Este que ahora comentamos
—cuyo original italiano fue publica-
do por laLibreria Editrice Vaticana
en 1998- consta de 576 voces, es-
critas por un total de 228 autores.
Unas voces estudian el fendmeno
mistico, entendido como un cono-
cimiento experiencial de Dios.
Otras se dedican a los fendmenos
extraordinarios que a veces han
acompafiado ala experiencia misti-
ca visiones, éxtasis, levitaciones...
(labrevedad de estas voces pone de
manifiesto que los directores del
Diccionario —igual, por otra parte,
gue los grandes misticos— les con-
ceden escasa importancia). Otras
son de carécter biogréfico (es boni-
to comprobar que esa experiencia
profunda de Dios llamada «misti-
ca» puede darse en las més diversas
situaciones: en las culturas anti-
guas y en nuestros dias, en el de-

sierto y en las calles de una gran
urbe, en lainfanciay en laanciani-
dad, en el claustro y en el matrimo-
nio, en lareclusion y en una fabri-
ca...). Otras voces, por ultimo,
desarrollan temas cuya inclusion
en un Diccionario de Mistica no se
justificapor el objeto material —que
diria un escoléstico—, sino por €l
objeto formal; es decir, por la pers-
pectiva empleada. En €l caso, por
giemplo, delavoz «lglesia», € au-
tor supone conocida la eclesiologia
y analiza el tema Unicamente en su
relacién con lamistica. Por €l con-
trario, el tratamiento de otras voces
no tiene ninguna relacion —al me-
nos expresa— con la mistica. Las
voces «secularizacion» o «secula
rismo», por poner un par de ejem-
plos, parecen haber sido redactadas
maés para un diccionario de teologia
fundamental o de pastora que para
uno de mistica

Aunque los diccionarios estén
pensados como obras de consulta,
los directores han elaborado una
propuesta de lectura sistemética
que permite servirse de é como si
de un manual se tratara. No tiene,
en cambio, indice analitico, que
habria sido Util paralocalizar temas
«escondidos» en el Diccionario,
bien sea porque no disponen de una
voz propia o porque la tienen bajo
otro nombre.

Luis Gonzalez-Carvajal
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ParrAVICINI, Giovanna (ed.), Vida de Maria en iconos, San
Pablo, Madrid 2002, 152 pp.; CARRERA, Juan Antonio, Cien ros-
tros de la Biblia para la contemplaciéon, San Pablo, Madrid

2001, 216 pp.

«En cierto sentido, €l icono es un
sacramento», escribié Juan Pablo 11
en su Carta a los artistas de 1999.
Seglin eso, €l libro de Parravicini
contiene 34 sacramentos; 34 iconos
rusos de tema mariano, pintados
entre los siglos xiil a xix, en una
secuencia que abarca desde |as pre-
figuraciones del Antiguo Testa-
mento (nueva Eva, zarza ardien-
do...) hasta las escenas de la vida
de Maria. Esun libro de arte, desde
luego, magnificamente editado en
papel couché e impreso a todo
color; pero —prolongando la tradi-
cion de los iconostasios de la
Iglesia Oriental— aspira a ser tam-
bién un libro de oracion (escribié T.
Spidlik: «Orar es necesario para €l
pintor que pinta laimagen, y es lo
que se pide a los fieles delante del
iconox). Al servicio deesefin, cada
icono es cuidadosamente explicado
por laiconégrafaitaliana Giovanna
Parravicini y va acompafiado de
uno o varios textos —biblicos algu-
nas veces, patristicos las mas—rela-
tivos a tema representado.

El libro de Juan Antonio Carre-
ra es de caracteristicas editoriales

semejantes al anterior. En este caso
ha seleccionado cien persongjes
biblicos. Transcribe un fragmento
de la Escritura sobre cada uno de
ellos, hace después una semblanza
de caracter teoldgico-pastoral y
reproduce una obra pictérica, mos-
trando como famosos artistas del
pasado imaginaron a dichos perso-
najes. Digo «del pasado» porque
cas todos son de los siglos xvi,
xvi 'y xviil. Es verdad que, en tér-
minos generales, hemos asistido en
nuestros dias a una desgraciada
ruptura entre €l arte y lafe cristia-
na, pero no habria estado mal
incluir también alguna obra de las
vanguardias artisticas (Emil Nolde,
Marc Chagall, Henry Matisse,
Georges Rouault...). Los comenta
rios son, en general, acertados;
aunque algunas afirmaciones pun-
tuales me han resultado poco feli-
ces (por g emplo, la afirmacion de
gue a Jeslis de Nazaret |e preocupd
mas aclarar el sentido del hambrey
de la opresion que acabar con €ellas

(p. 92).

Luis Gonzalez-Carvajal
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TerResA DE CALCUTA, Escritos esenciales (ed. de Jean Maalouf),
Sal Terrae, Santander 2002, 192 pp.

El lector encontrara en estos escri-
tos € reflgjo de la autenticidad de
unavida que se dio por completo a
los més pobres, en un acto de amor
siempre en discernimiento y apo-
yado en la oraciéon. A través de
estos escritos escogidos se ha bus-
cado, no la brillantez narrativa,
sino la expresion de lo que para la
Madre Teresa fue esencia en su
vida.

Cuando uno lee estos escritos,
se da cuenta de la falsa controver-
siaque siempre ha surgido en torno
alafigura de la Madre Teresa con
respecto al problema de la pobreza,
por no preocuparse de sus causas
estructurales. Su respuesta consis-
tia, sencillamente, en estar con
ellos dandoles vida. Lo que no es
incompatible con que otros libren
la batalla contra la pobreza desde
otras esferas. Eso i, dificilmente
puede haber gente con tanto amor
sincero hacia los mas desfavoreci-
dos: «En el mundo hay quien lucha
por lajusticiay los derechos huma-
nos. Nosotras no tenemos tiempo,

porgue estamos en contacto diario
y continuo con hombres que siguen
muriendo de hambre por no tener
un pedazo de pan que llevarse ala
boca y por no tener carifio. S yo
me dedicara aluchar por lajusticia
del mafiana, incluso del ahora mis-
mo, |0s més necesitados se moriri-
an entre mis manos por No tener un
vaso de leche. No obstante, quiero
dejar bien claro que no condeno a
los que luchan por lajusticia. Creo
que existen diferentes opciones
dentro del pueblo de Dios».

Hace poco se publicaba en esta
misma editorial un libro de J.
Martin Velasco sobre lacrisisde la
transmision de la fe en nuestra so-
ciedad, y en é se visumbra como
unadelas salidas el testimonio per-
sonal. Y, efectivamente, asi ocurre
con lavida de la Madre Teresa, un
testimonio de vida que dignifica la
imagen del cristianismo; y si
alguien se acerca a sus escritos, es
precisamente por su vida testimo-
nial, y no al revés, como ocurre con
tantas otras personalidades.

Araricio, Angel, — GARCIA PAREDES, José C.R., Los salmos, ora-
cion de la comunidad, Publicaciones Claretianas, Madrid 2002

(52ed.), 516 pp.

Juan Pedro Alcaraz Moreno
El Concilio afirmé que «el Oficio
Divino, en cuanto oracion publica
de la Iglesia, es ademés fuente de
piedad y alimento de la oracién
personal» (Sacrosanctum Conci-
lium, n. 90). Esta es la teoria, pero

las dificultades para sacar prove-
cho de la Liturgia de las Horas son
so-bradamente conocidas. como
todo lo que se repite a diario, esta
amenazada por la rutina. Ademas,
el contexto socio-cultural en que
na-cieron los salmos, hace 25



170

LOS LIBROS

siglos, es muy distinto del nuestro.
De hecho, algunos son dificiles de
entender, y otros se entienden tanto
(ue en seguida notamos gque no pal-
pita todavia en ellos el espiritu del
Evangelio; es significativo que la
liturgia se haya visto obligada a
prescindir delos salmosimprecato-
rios, porque repugnaban demasiado
aunaconciencia cristiana (Ordena-
cioén General de la Liturgia de las
Horas, n. 131).

Pues bien, este libro ofrece una
serie de subsidios para convertir en
oracion, y en oracion cristiana, la
lectura de |os salmos empleados en
las Laudesy Visperas de las cuatro
semanas del Saterio. Para cada
salmo se ofrece: @) Una breve ex-
plicacion exegética; pensada, natu-
ralmente, para la lectura personal
antes del rezo litlrgico. b) Varias
moniciones (hasta cinco a veces),
entre las cuales se elegira una para

leerla en voz alta antes de larecita-
cién comunitaria del salmo. ¢) Su-
gerencias sobre los modos de pro-
clamar el salmo que mejor se adap-
ten a su mensgje. d) Oraciones en
consonancia con el motivo resalta-
do en la monicién, que pueden ser
leidas por el presidente de la asam-
blea al acabar €l salmo. €) Breves
meditaciones sobre la vida religio-
sa sugeridas por el salmo (el libro
se haescrito pensando en las comu-
nidades religiosas).

El indice de salmos permite uti-
lizarlo también para interiorizar €l
salmo responsorial utilizado cada
diaen laLiturgiade la Palabra.

Estamos ante unos materiales
muy trabajados, tanto en el mensa-
je que comunican como en €l len-
guaje, impregnado de cierta poesia,
gue se adapta perfectamente a uso
gue debe hacerse del libro. Las
cinco ediciones avalan su utilidad.

De LA HErA Buepo, Eduardo, La noche transfigurada. Biogra-
fia de Pablo w1, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid 2002,

850 pp.

Luis Gonzalez-Carvajal
Hay sdlo media docena de biogra-
fias de Pablo vi en castellano; muy
pocas, s las comparamos con las
de Juan xxii1 o de Juan Pablo 1.
Quiza se deba a que su postura cri-
tica ante € régimen de Franco,
antes y después de ser papa, le
hicieron objeto en Espafia de una
sutil propaganda en contra. Cuando
muri6, José Luis Martin Descalzo
le definié como «el Papa que no
Supimos amar».
Bienvenida, pues, esta biografia

gue nos entrega Eduardo de laHera
después de cinco afios de trabajo,
en la que estudia no sblo los 15
anos de su pontificado, sino los 81
de su vida; no solo sus hechos, sino
también su personalidad interior.
Aparece en estas paginas un hom-
bre con sdlida formacion humanis-
tica y profundamente creyente;
timido, pero capaz de tomar deci-
siones («soy débil, pero soy Pe-
dro», dijo); fascinante con frecuen-
Cia, pero irritante en ocasiones.

El titulo del libro, «La noche
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transfigurada», coincidente con el
de una composicion de Arnold
Schonberg (Verklarte Nacht), alude
aque, a partir de aquel 6 de agosto
de 1978 en que murié Pablo vi,
fiesta de la Transfiguracion del
Sefior, la figura de aquel papa tan
contestado en vida empezo a trans-
figurarse.

El Autor advierte en la Intro-
duccién: «No te asuste el nimero
de paginas. Ta vez, s te atreves a
empezar su lectura, consigas termi-
nar». Doy fe de que es asi. El libro
nos engancha enseguida. Esta tan
bien documentado como una tesis
doctoral, pero resulta tan &gil como

un guién cinematografico. De he-
cho, como si de una pelicula setra-
tara, el autor ha querido organizar
el material en 25 capitulos, cada
uno con cinco secuencias, y cada
secuencia con tres planos. Ademas,
recurre a menudo a la técnica del
«salto hacia atrés» 0 «sato hacia
adelante» (flash-back).

Es posible que quienes gustan
de la precision académica se en-
cuentren molestos en algin mo-
mento con el abundante recurso a
expresiones periodisticas; en cam-
bio, €l lector medio agradecera ese
lenguaje, por la amenidad que
aporta.

GRUN, Anselm, El bautismo, celebracion de la vida (64 pp.); La
confirmacion, responsabilidad y fortaleza (56 pp.); La peniten-
cia, celebracion de la reconciliacion (64 pp.); La celebracion de
la eucaristia, union y transformacion (70 pp.); El orden sacer-
dotal. Vida sacerdotal (64 pp.); El matrimonio, bendicion para
la vida en comin (64 pp.); La uncion de los enfermos. Consuelo
y ternura (50 pp.), San Pablo, Madrid 2002.

Juan Antonio Sandoval
Ediciones San Pablo ha publicado
simultaneamente siete breves
libros del prolifico benedictino
aleman Anselm Grin sobre los
sacramentos. En cada uno de los
tomos se combinan tres aproxima-
ciones distintas al sacramento
correspondiente:

Una primera aproximacion po-
driamos calificarla de meditacién.
Delaunién entrelaespiritualidad y
la psicologia resulta una reflexion
«sapiencial» sobre cada uno de los
sacramentos expuesta con un len-
gugje cdlido y cercano que casi

siempre conectara facilmente con
el lector de nuestros dias. Es quiza
lo mejor de estos libros. Por men-
cionar un solo giemplo, en e tomo
correspondiente al sacramento de
la Uncidn, las paginas dedicadas a
la experiencia de la enfermedad
resultan pacificadoras.

La segunda aproximaciéon po-
dria calificarse de catequesis mys-
tagogica, es decir, una catequesis
de iniciacion a misterio que se
hace presente a través de los ritos.
Resulta muy necesaria hoy esa
catequesis mystagdgica, porque los
hombres modernos somos un poco
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analfabetos para el lenguaje simbo-
lico. Grun interpreta en agunos
casos €l significado de los ritos de
forma un tanto personal (por gjem-
plo, cuando afirmaque €l cirio bau-
tismal nosinvitaaver en cada nifio
que nace una nuevaluz que llega a
este mundo). A menudo aporta
sugerencias practicas para renovar
losritos.

Por ultimo, en cada tomo hay
también algo de teologia sacra-
mental. Aqui, més de una vez €
rigor del tedlogo académico cede a
las licencias del homileta. Para
explicar, por gjemplo, que €l nifio
queda liberado del pecado original
por el bautismo, escribe: «Se quita
al nifio del contexto en que su des-
tino le ha colocado. Vertida el agua
sobre su cabeza, ya no esta conde-
nado a repetir e destino de sus

padres y abuelos». Me temo que
muchos no podrén evitar pensar
gue, unos afos antes, habian verti-
do igualmente el agua sobre sus
padresy abuelos.

En conjunto, son libros suge-
rentes, dirigidos a quienes celebran
los distintos sacramentos, para que
los celebren mejor. Podrian ser uti-
lizados, por egjemplo, como mate-
rial de trabgjo para las diversas
catequesis presacramentales. Estan
escritos con un talante bastante
libre (no encuentra dificultad, por
ejemplo, en imaginar un futuro con
sacerdotes casados y sacerdotisas).

La presentacion esta muy bien
cuidada: buen papel, letra grande y
disefio gréfico agradable. La bi-
bliografia se ha completado con
titulos en castellano.

RAHNER, Hugo, Maria y la Iglesia, Cristiandad, Madrid 2002,

184 pp.

Juan Antonio Sandoval
«Por un camino silencioso llegaa
nosotros la navecilla, / nos trae
ricos dones la Reina de |os sefio-
res. / La navecilla va silenciosa-
mente / y nos trae rica carga, la
velaesel amor, / el Espiritu Santo
el mastil».

Aunque solo fuera por conocer
esta preciosa cita de Taulero, ya
valdria la pena haber hecho esta
traduccion de la segunda edicion
alemana de este pequefio libro de
Hugo Rahner.

De todos es conocida la perso-
nalidad del autor, cuyos trabajos
como historiador de la lglesia anti-

gua y sobre la Eclesiologia de los
Padres acreditan una profunda
perspectiva teolégica. Este breve
libro responde bien a la pregunta
que é mismo se hace: «;Coémo
podemos nosotros, cristianos de
una época empobrecida en la fe,
entrar de nuevo en las riquezas de
la antigua Iglesia, sino por estas
sendas escarpadas, en las cuales se
pueden encontrar 10s tesoros de los
Padresdelalglesia?» (p.91). Escri-
to en 1962, se adelanta de alguna
maneraal Vaticano 11 a intentar ver
aMariaen lalglesiay alalglesia
en Maria, presentando como estre-
chamente vinculados ambos miste-
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rios, y a acoger con méas amplitud
lo que hoy vaunido al desarrollo de
lafe marianay, consiguientemente,
una penetracion mas profundaen el
misterioso y rico ser delalglesia

El libro no pretende ser un tra-
tado teol 6gico o patristico, sino una
indicacion para acercarse aMariay
alalglesia de la mano del pensa-
miento de los Padres de lalglesiay
de los tedlogos de una época en la
gue (son palabras suyas) «todavia
se sabian expresar pensamientos y
oraciones meditando sobre los mis-
terios de lafe».

El autor compagina su sorpren-
dente dominio de la historia de la
Teologia con un certero instinto
teologico para situar los dogmas
marianos en el conjunto de las ver-
dades delaFe.

A laintroduccion sobre «Maria,
modelo y compendio de lalglesia»

siguen diez capitulos: Inmaculada;
Siempre Virgen; Madre de Dios;
Madre delos creyentes, Mariaen la
fuente bautismal; Crecimiento del
corazon; La Mujer fuerte; Espiritu
y corazon; La Mujer del Apocalip-
sis; y Asuncién. De ellos me ha
parecido especia mente atractivo el
de relacionar a Maria con €l creci-
miento del corazén. En tiempos de
ciertadesolacion eclesial, reconfor-
ta recordar que «la Iglesia es la
Maria de la historia del mundo.
Todo lo que hay en ellade virtud y
santidad, escondido en €l silencio-
so crecimiento del corazén, es un
nacimiento del Sefior, es su creci-
miento hasta la edad madura, es la
realizacién imparable, aunque
escondida bajo los velos de la
imperfeccion terrena, de laplenitud
de Cristo» (p.117).

WINTER, Miriam Thérése, Desde lo hondo. La historia de
Ludmila Javorova, una mujer catdlica ordenada sacerdote,

Claret, Barcelona 2001, 256 pp.

Dolores Aleixandre
A pesar de que €l libro que ahora
presentamos fue publicado hace ya
algo més de un afio, la historia que
narra sigue siendo desconocida
para la mayoria. Y cuando alguna
persona te ve con este libro en la
mano, enseguida aparecen la sor-
presa, € interés y las preguntas:
«¢Una mujer ordenada sacerdote?;
¢en la lglesia Catdlica?; ¢en qué
siglo sucedio?»... No, no hace tanto
tiempo. Fue en 1970, en Checoslo-
vaguia. Ludmila Javorova todavia
vive. Su historia ha sido difundida

por e Movimiento Mundial por la
Ordenacion de la Mujer (Mmom), y
Miriam Thérése Winter, tedloga
norteamericana, perteneciente a la
congregacion de las «Medical
Mission Sisters», nos acerca a ella

Eran los afos del régimen
comunista. Lalglesia checoslovaca
oficial sobrevivio fuertemente con-
trolada por el poder politico.
Algunos grupos optaron por la
clandestinidad para mantener la
independencia. Koinotes fue el mas
numeroso e importante de €ellos. El
obispo Felix Maria Davidek impul-
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s6, no sin ambigliedades, lavidade
esta comunidad. La necesidad del
ocultamiento y la conviccion de
que la Iglesia necesitaba una pro-
funda renovacion llevaron a
Davidek y a Koinotes a buscar
caminos nuevos, aunque fuese en
solitario. Para despistar ala policia
comunista, Davidek ordend en
secreto a 17 obispos 'y 68 sacerdo-
tes varones, algunos casados y con
hijos. También a algunas mujeres.
Ludmila Javorova fue la prime-
ray la Unica que hasta hoy mantie-
ney hadado a conocer su identidad
sacerdotal. Ocupd puestos de ata
responsabilidad en Koinotes, sien-
do incluso «vicaria general». Lle-
gado el momento, desde las necesi-
dades de su Iglesiay larealidad de
su pais, acogiéo como un don que
ella no habia elegido, sino que «la
habia elegido a ella», la propuesta
de ser ordenada sacerdote. Una
vocacion que ella no busco, pero
por la que se dgjé fecundar, que
ellacuidd y alimento, que fue posi-
bilitando en ella una experienciade
Dios profundamente integradora;
de un Dios sentido y nombrado
desde su ser de mujer. Ludmila
aprendio a vivir integralmente su
vocacion sacerdotal. Esta, como
ella misma dice, trajo unidad y
armoniaa su humanidad... y alade
tantas personas a las que tratd
desde la conciencia intima de su
ministerio de comunion y reconci-
liacion. Una vocacion que la llevo
a los limites: € de la clandestini-
dad, € de la marginaidad en su

propio grupo, el de lanoche oscura
vivida en purafe desnuda. Ludmila
acabd viviendo de certezas que no
necesitan demostrarse. Por ello, en
el momento oportuno, en 1989, tras
la caida del telon de acero, ella
misma puso en conocimiento de
Roma su ordenacion y las circuns-
tancias en las que tuvo lugar. El
Vaticano no respondi6 hasta que,
en 1995, Ludmila hizo publica su
condicion. Fue entonces cuando su
ordenacion fue declarada invélida,
asi como lade obisposy sacerdotes
casados. Ludmila acat6 la decision
de Ro-ma. No «gjerce» su ministe-
rio, pero hoy afirma: «Todo lo que
hago —ensefiar a nifios, encontrar-
me con otros— es expresion de
mi sacerdocio».

No es éste un libro que pretenda
ofrecer argumentos que defiendan
el sacerdocio femenino. Este libro
narra una historia. Trata de «ampli-
ficar», de subir e volumen a la
viday la experiencia de una mujer
en cuyo proceso resuena el murmu-
[lo del Espiritu. Por eso es bueno
acercarse a este libro libres de pre-
juicios de cualquier clase, para
poder escuchar sobre todo su
corriente de fondo. Merece la pena
acercarse a la historia de Ludmila,
rica y complegia como la misma
vida. Nos ayudara a ampliar la
vision sobre un tema cada vez mas
presente en la «agenda de inquietu-
des» de nuestra Iglesia hoy y nos
abrira a hecho de que (quizd) lo
imposible esta ya siendo posible.

Ana | sabel Gonzalez
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«Acordaos, pues, no digo siempre,
ni digo a menudo, sino de vez en
cuando, de cuidar de vos mismo.
Mostraos también disponible para
con vos mismo, a igual quelo estéis
para con todos los demas o, a me-
nos, después de estarlo para con to-
dos los demés», dice Bernardo de
Claraval, haciendo gala de un insos-
pechado sentido de la autoestima y
de laineludible necesidad de amar-
se a si mismo para poder amar a
préjimo.

«Cuida de ti mismo»: ésta es la exhortacién del autor a cuantos, preocu-

pados por su trabgjo y por los d
encontrar el justo equilibrio entre

emés, se olvidan de si mismos. ¢Cémo
amor y trabajo? ¢Como mantenernos en

contacto con nuestra alma? ¢Con qué ritual es positivos podemos estructu-
rar el desarrollo de nuestro dia? Este libro ensefia el arte de sentirse agusto
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Este libro, décimo y Ultimo de la se-
rie de itinerarios biblicos de evange-
lizacion de adultos, ofrece con bas-
tante profundidad, a la vez que con
un lenguaje sencillo, el mensaje del
libro del Apocalipsis a través de la
presentacion de siete textos, entre
los que se concede un lugar privile-
giado a los cuatro himnos del Apo-
calipsis que propone lalglesiaen la
Liturgia de las Horas.

El texto permite a los adultos de las comunidades cristianas y a cuantos
deseen hacer una bisgqueda personal, descubrir el fundamento de la espe-
ranza cristiana: en virtud de la Pascua del Sefior Jesls, se nos invita a dar
gracias por el hecho de que la historia, aun en medio de contradiccionesy
dificultades, no ha sido abandonada a caos, sino que esta en manos de
Dios. De donde se deriva un itinerario de fe de gran actualidad paralavida
de cada creyente y de las comunidades cristianas.
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