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Introduccion

Esta coleccion de ensayos quiere ayudar a com-
prender la situacién de la fe cristiana en el clima cultu-
ral actual. El objetivo no deja de ser pretencioso, por
cuanto, a la dificultad de discernir lo que esta pasando
en la cultura actual, se le anade el de la interpelacion a
la fe cristiana.

Sin embargo, pertenece al talante del dialogo
te/cultura el ntentarlo. El cristianismo siempre, con
mayor o menor acierto, ha querido ser relevante para
su tiempo y le ha interesado su época. Por esta razdn,
estaba abocado a la bisqueda de los signos de la época
que le permitieran entablar una conversacion con la
sensibilidad y los hombres de cada tiempo. En esta
linea quiere inscribirse este libro. Es, por tanto, un
intento de dialogar con la época y de discernir ahi los
retos y llamadas del Espiritu. Un didlogo de este géne-
ro no se hace, claro estd, ni desde la pura aceptacion de
la época, ni desde la unilateralidad puramente negativa
o de rechazo. Quiza el llamado espiritu critico es quien
preside el esfuerzo de dejarse interpelar y responder a
los retos planteados.

Conviene también senalar en esta introduccion el
alcance del didlogo cultural emprendido. Se trata de
apuntar a las corrientes o tendencias predominantes.
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Hay una labor de cartografia cultural que siempre tiene
mucho de ideal. Se trata de destacar aquellos tipos
idcales de tendencias socio-culturales que sobresalen
en nuestro panorama. Como todo mapa, tiene mucho
de convencional, de lo que entre los estudiosos sociales
culturales se va aceptando, no sin polémica, como «he-
chos sociales». Tras los esfuerzos de delimitar y dibu-
jar el mapa de tendencias, estd el afan de introducir un
poco de orden y claridad en la realidad siempre mds
compleja y mds unitaria o mezclada que lo que puede
ofrecer cualquier esquema. El lector inteligente sabe
esto, pero no esta mal recordarlo para hacer justiciaala
realidad y a las pretensiones del libro.

Los ensayos han ido surgiendo en estos tres ulu-
mos anos al compds de reuniones, peticiones de perso-
nas y grupos o de intentos personales por aclarar algtin
aspecto acerca de lo que estaba pasando en el mundo
socio-cultural en relacién con la fe. Pronto comprendi
el peligro que existe de que la moda oculte la realidad.
Asi cuando se dio en hablar profusamente de post-
modernidad, parecia como si sélo existiese la sensibili-
dad postmoderna. Quiza ya, o dentro de poco, pueda
que sélo exista el neoconservadurismo o cualquier otra
manifestaciéon que salte al primer plano de la actuali-
dad. Por esta razon, he creido conveniente poner al
comienzo un mapa de tendencias socio-culturales. Se
evita asi el peligro de ver sdlo la parte e identificarla
con el todo. Como en todo mapa, hay que notar en él
mas la pretension de orientacién y sugerencia que de
descripcidn total de la realidad.

Quisiera hacer hmcaplc en otro aspecto muy im-
portante para mis convicciones socio- culturales y para
situar bien los diversos ensayos: las diferentes corrien-
tes socio-culturales tienen un nucleo o fuente comun.
Es el llamado, un tanto libremente, nicleo duro de la
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sociedad moderna. De un modo asequible y simplifica-
do pongo al lector ante los elementos mds fundamenta-
les de la sociedad moderna y las practicas sociales
predominantes. Vinculadas con estas pricticas sociales
hay que ver las corrientes socio-culturales dominantes.
Son como el flujo y reflujo de ese mar de la moderni-

dad.

Desde aqui hay que entender la importancia que
adquiere en nuestro momento esa diagonal de la moda
socio-cultural que se mueve entre la postmodernidad y
el ncoconservadurismo. Va a constituir la columna
vertebral de esta serie de ensayos. Junto a ellos, los
demas adquieren un cardcter complementario y de ma-
tiz para ubicar el alcance de estas tendencias de moda.

Aunque el libro no posee una sistematicidad en el
tratamiento de los temas, si posee unidad y una linea de
desarrollo. Parte de una vision general o diagnéstico
socio-cultural de nuestro tiempo, que equivale al mapa
de tendencias socio-cultural (c. 1) y se concreta en el
ambito espanol (c. 2); constituye la primera parte o
panoramica del libro. Se centra, después, en las dos
tendencias que dominan la sensibilidad del presente:
por ello se ttula esta segunda parte entre la post-
modernidad y el neo-conservadurismo. Consta de un
primer ensayo en que se abordan ambas cuestiones (c.
3)y, tras él, los siguientes se dedican a la postmoderni-
dad (c. 4) y el neoconservadurismo (c. 5y 6).

La tercera parte recoge diversas expectativas y retos
de nuestro momento: la relacién de la izquierda con el
cristianismo en ¢l momento presente (c. 7) y, breve-
mente, se hace referencia al reto del Tercer Mundo y
los nuevos movimientos sociales (c. 8). Tras dedicar un
ensayo a la sociedad de consumo (¢. 9) y al fenémeno
de la desprivatizacion de la religion que impulsan co-
rrientes neoconservadoras eclesiales y sociales (c. 10),
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se atiende al fenomeno socio-cultural cristiano que
tiende a descentrarlo crecientemente del mundo norat-
lantico (c. 11), para concluir con una breve propuesta
pastoral para esta situacion pluralista y de talante neo-
conservador (c. 12).

Una visién, en suma, de conjunto de algunos de los
mds importantes fendmenos culturales que enfrenta el
cristianismo de nuestro momento. Sin duda, todos los
temas son dignos de mayor atencién y desarrollo —a
algunos de ellos el mismo autor ha dedicado atencion
monografica—, pero su tratamiento aqui puede aproxi-
mar al lector a una primera visién panoramica de las
tendencias y problemas que hoy tienen mayor repercu-
s16n sobre la fe cristiana.

Muchos agentes pastorales y creyentes, sensibles a
la situacién del hombre y la fe en el mundo de hoy,
solicitan esta clase de ayudas, que nunca eximen de la
tarea de adecuar estas tendencias generales a la concre-
c16n plural y heteromorfa de cada cual. A cllos y a
todos los que en nuestra sociedad tienen algun interés
por las vicisitudes de la fe en nuestro mundo cultural,
va dirigida y dedicada esta obrita.

12
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1

Para un diagnéstico
socio-cultural
de nuestro tiempo

El creyente es un hombre que vive en una sociedad
determinada situada en una cultura y momento histori-
co. Esta situacion no es externa ni a él ni a su fe. Forma
parte de su vida, de su forma de entender la vida y de
comportarse ante clla y en ella. Y porque la situacion
esta encarnada en su vida, afecta a su fe. No se es
cristiano de la misma manera en tiempos de san Pablo
que de san Pacomio, o en el Renacimiento, en la Revo-
lucién Francesa, durante la Revolucion Industrial o a
finales del s. XX. Las circunstancias cambian y buscan
respuestas y estilos adecuados a ella. La tradicion cris-
tiana, de una forma cuasi-instintiva, ha ido adaptando-
se a esas situaciones diferentes. Y, en general, hemos
entendido tales cambios y adaptaciones como una res-
puesta al Espiritu que no sélo aletea, sino atraviesa
toda la realidad, gimiendo en busca de la plenitud
(Rom 8, 19s). Cuando la respuesta cristiana no ha sido
adecuada, o hemos advertido un empecinamiento en
actitudes y modos de «otro tiempo» —aunque podamos
reconocer la mejor buena voluntad debajo de tales
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actitudes—, lo menos que podemos decir es que no
hubo un buen discernimiento de la situacion y se res-
pondié inadecuadamente, desfasados, respecto a las
exigencias del tiempo.

Cada momento histérico tiene su «kairds». Y hay
que saber captarlo. Vivir humanamente es vivir enfren-
tados al discernimiento del tiempo adecuado para cada
cosa. Vivir cristianamente equivale a discernir el querer
de Dios sobre la realidad que nos circunda.

Hay razones, por tanto, basicas y profundas para
cultivar la atencién a los «signos de la época», tratando
de auscultar ahi los «signos de los tiempos». No se nos
concedera jamas la seguridad del acierto, pero silade la
necesidad e importancia de la tarea.

¢Cuales son hoy algunos de los «signos de la épo-
ca» o momento? ; Nos dicen algo, es decir, nos interpe-
lan, desafian, retan nuestra fe?

He aqui algunas indicaciones para construir un ma-
pa de las tendencias o corrientes socio-culturales del
momento. A través de ellas podemos aproximarnos
mejor a dar una respuesta a las cuestiones anteriores.

1. El nucleo duro de la sociedad actual

Nuestro analisis se sitta en la sociedad occidental
actual. En esta sociedad noratlantica, y concretamente
europea y espanola, hay una serie de elementos que
vertebran esta sociedad. Los analisis sociales les dan
diferentes nombres, segin sus tendencias 1deolégicas,
pero hay una coincidencia fundamental en lo que pu-
diéramos llamar la estructura o nuicleo duro de esta
sociedad moderna.

Asi, P. Berger dira que la sociedad moderna esta
constituida por dos instituciones basicas que marcan
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las practicas sociales dominantes: la produccion cienti-
fico-técnica y la burocracia de la administracion del
Estado moderno. Este autor, junto con otros, como D.
Bell, anadird un tercer elemento estructurador de nues-
tra sociedad moderna: el pluralismo cultural. Desde
otra tradicién socioldgica, J. Habermas vendra a coin-
cidir en senalar los subsistemas, econémico, politico y
cultural, como basicos para la comprension de la socie-
dad moderna. Forman un entrelazado que caracteriza
el sistema social moderno. Todas las demas calificacio-
nes de nuestra sociedad moderna son deudoras de este
centro. Asi el que nuestra sociedad se denomine indus-
trial, postindustrial o de las nuevas tecnologias son
matizaciones que proceden del subsistema tecno-eco-
nomico. Otros, fijandose en la administracion publica
del Estado moderno, la denominaran sociedad buro-
cratizada e incluso administrada (Adorno, Horkhei-
mer), de la democracia formal, etc. Si pasamos al mun-
do cultural, nuestra sociedad moderna se presenta co-
mo la sociedad de los mass-media, de la educacion
generalizada, o bien, acudiendo a denominaciones mas
postmodernas, fragmentada, de la diferencia. Pero cap-
tamos que lo determinante no son estos acentos que
senalan rasgos peculiares, sino el fondo desde el que
surgen y ascienden a la superficie.

Este nacleo duro de la sociedad moderna no debe
perderse de vista a la hora de los diagnésticos socio-
culturales. Mas bien, hay que fijarse atentamente en él
a la hora de exphcar, y aun percibir, el oleaje y las
corrientes que sacuden nuestra sociedad.

Y lo que vale a la hora de apuntar a las tendencias
de nuestro momento, sirve también para aclarar feno-
menos mas o menos puntuales y, sobre todo, para
referirse a las matrices de sentido que recorren el fondo
de nuestra cultura. Desde el trasfondo de las practicas
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sociales dominantes se detecta el tipo o tipos de menta-
lidad, de vision de la realidad, en definitiva, de raciona-
lidad, que segrega ¢ impulsa nuestra sociedad.

Por ejemplo, P. Berger insiste en que resulta com-
prensible que si las practicas sociales dominantes pro-
ceden del mundo tecno-econémico y burocritico, ter-
mine dominando una suerte de vision de la realidad
fragmentada, utilitaria, formal,... que tiene su inciden-
cia en la ética y la vision del mundo (= cosmovision)
predominante. Se comprende asi que carezcamos de
visiones unitarias y coherentes y que domine el frag-
mento. Incluso que, cual nuevos fontaneros, los hom-
bres y mujeres de esta sociedad moderna se fabriquen
una vision de la realidad u horizonte global de sentido,
a base de retazos. Una especie de cosmovision chapu-
cera y de «bricolaje».

También desde esta fragmentacién del sentido (glo-
bal) se entiende que los valores y orientaciones sufran
la sacudida del relativismo. Aunque no se niegue que
existen valores absolutos, no se sabe como conocerlos
ni discernirlos. Entramos asi en el relativismo como
modo de ser y enfrentarse éticamente del hombre mo-
derno. No menos claro queda que un mundo estructu-
rado desde el funcionalismo de la productividad cienti-
fico-técnica y el actuar segun procedimientos de la
burocracia administrativa serd una sociedad dominada
por el pragmatismo. No serd excesivo llamar prag-
matico al hombre moderno, ya que el fondo de pricu-
cas que le envuelven y donde realiza su vida vienen
marcadas con este sello.

Lo que Berger ha descrito analiticamente tan bri-
llantemente para comprender la vision y mentalidad
predominantes de nuestro tiempo, otros analistas so-
ciales lo aplican a otros campos y problemas.
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D. Bell llegara a explicar la contradiccién funda-
mental de esta sociedad moderna del capitalismo demo-
cratico a partir de los tres subsistemas u 6rdenes basi-
cos citados. Analiza la racionalidad y valores predomi-
nantes en cada uno y llegard a la conclusion de que, en
nuestra sociedad capitalista (a la que corresponde la
descripcidn que venimos haciendo), hay una disyun-
cion o desgarramiento principal. Es el resultado del
choque frontal de racionalidades y valores entre el
orden tecno-economico y el cultural. Mientras en el
orden tecno-econdmico priva la racionalidad funcional
y los valores del orden, la jerarquia, la eficiencia, la
rentabilidad... en el orden cultural moderno domina la
busqueda de autorrealizacion, el hedonismo, la autoex-
presion, el experimentalismo, tipicos de una dimensién
estético-expresiva de la racionalidad. Este choque se
debe, a su juicio, al predominio moderno-postmoder-
no de la orientacion cultural sobre la econémica. Un
desgarro que siempre amenaz6 a la cultura burguesa,
pero que se mantuvo controlado mientras las orienta-
ciones del sistema cultural no fucron socialmente pre-
valentes y estuvieron sometidas a los valores y orienta-
ciones econdmicas (ética puritana). Cuando la direc-
cion la han tomado estos nuevos valores, el choque, la
crisis, es inevitable. Una crisis que D. Bell, muy conse-
cuentemente, podrd denominar cultural o, mejor, ética
y aun espiritual, porque, a su juicio, ha sido a partir de
la baja de la religion cuando la ética puritana no ha
podido controlar la orientacién ético-valorativa, espi-
ritual, de la sociedad moderna. Urgird, por tanto, vol-
ver a recuperar las funciones de la religion y de la ética
puritana, del trabajo, el orden y la productividad, para
estabilizar el sistema.

Claro que con el mismo esquema sistémico social
de fondo se pueden hacer diagnésticos distintos. Asi, J.
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Flabernas mverara by mterpretacion y dira que quien
ticanza al sistema soctal moderno no es la cultura, sino
los sistemas teeno-cconomico y burocratico. La cultu-
ra, s decir, las matrices de sentido y significado para el
hombre y la sociedad son invadidas por los valores y la
racionalidad predominantes, que provienen de los am-
bitos econémico-técnico y burocritico-administrativo.
Nos encontramos asi con un predominio colonizador,
violento, de lo funcional, lo pragmatico, lo utilitario, lo
rentable, lo procedimental, lo legal, que invade terre-
nos que no son ya los de la economia y la burocracia.
Penetran en el ambito de las relaciones personales, de
la pareja, la sexualidad, la educacién, o las mas sociales
del estilo de vida y los objetivos y necesidades de una
colectividad.

En suma, el depredador social no es la cultura, sino
los érdenes econdémico y politico funcionalmente con-
cebidos, que extienden sus garras sobre los valores, las
tradiciones, la religion, y las desecan.

He ejemplificado, en tres autores muy representati-
vos de los actuales analisis sociales, la concepcién es-
tructural de nuestra sociedad, e incluso el diagnéstico

que hacen sobre ella. Hay suficiente coincidencia como
para —sin mayores precisiones que no vienen al caso—
aceptar un cierto consenso sobre el nucleo duro que
contfigura el rostro de la sociedad moderna, aunque
difieran cn el diagnéstico de su enfermedad.

Por encima y por debajo de las modas socio-cultu-
rales que vivimos, hay que captar expresiones y movi-
mientos referidos a este nucleo duro de la sociedad
moderna. Hay que sospechar —sostener la hipotesis—
que lo que acontece en la superficie social es un retlejo
de movimientos mas profundos que, aunque invisibles,
son los verdaderos causantes o agitadores de estas ma-
reas sociales.
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Concluyamos, por tanto, este apartado diciendo
que la sociedad moderna del capitalismo democratico se
caracteriza por ser un sistema social formado por tres
subsistemas, instituciones fundamentales u ordenes, que
son: la produccion tecno-economica, la burocracia de la
administracion publica del Estado moderno y una cul-
tura pluralista que senala una cosmovision fragmenta-

da.

Segun el modo como se conciban las relaciones
entre estos tres subsistemas, asi se entenderd la integra-
c16n o contradicciones de nuestra sociedad. Y las dife-
rentes tendencias socio-culturales no seran sino accio-
nes y reacciones derivadas de ese nucleo sistémico.
Veamoslo mas detenidamente.

2. Las tendencias socio-culturales actuales

Si desde la perspectiva apuntada miramos hacia lo
que pasa en nuestra sociedad, nos encontramos con un
panorama socio-cultural caracterizado por una serie de
reacciones y contrarreacciones respecto a ese nucleo
duro de la sociedad moderna.

a) Critico-sociales

Muchos perciben el predominio de lo funcional y
pragmatico en nuestra sociedad. Desde un estilo de
vida que sélo valora «lo positivo», lo contante y sonan-
te, el dinero y la rentabilidad en las relaciones, hasta el
pragmatismo en la politica municipal, nacional e inter-
nacional. Y no les gusta. Critican y rechazan este estilo
de vida. Mis aun, la concepcidn de hombre y de socie-
dad que se desliza en el fondo. Postulan otro tipo de
sociedad, eficaz, desarrollada, pero no tan competitiva
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nt centrada en el carrerismo, ¢l consumo, el dinero y el
tener. Creen que hay una distorsion o desvio funda-
mental en la modernidad: haber creido que, a través del
desarrollo y crecimiento econdmico, industrial y del
dominio cada vez mas sofisticado de instrumentos,
harfamos una sociedad mis libre, justa y humana. No
reniegan del proyecto de la modernidad, de crear hom-
bres y sociedades cada vez mds autonomos, mas ilus-
trados y racionales como modo de ser mas libres, sino
que piensan, cada vez mis, que se han confundido los
términos. Se ha equiparado racional con funcional,
libertad con procedimientos formales, justicia con
mayor produccién y consumo. La solidaridad se va
secando, igual que la responsabilidad mutua y los ojos
se vuelven hacia la posesion, la autorrealizacion narci-
sista. A nivel internacional asistimos impavidos al es-
pectaculo de las grandes mayorias pobres y oprimidas
como un fenémeno natural. Justificamos esa situacion
con «razones» culturales de atraso y subdesarrollo.

Contra este malestar que provoca la modernidad,
en cuanto expresion ideolégica de un proyecto que
tiene fuertes lazos con el nucleb duro de nuestra socie-
dad, se producen una serie de reacciones, que podemos
denominar critico-sociales. Historicamente han cstado
vinculadas con movimientos de izquierda, socialismo,
comunismo, anarquismo. Algunas de sus propuestas
alternativas, el llamado «socialismo real», ha visto re-
cientemente derrrumbarse sus instituciones y proyec-
tos. No asi el socialismo democratico o socialdemocra-
cia capitalista, una politica que, a decir de R. Dahren-
dort, ha sido la representativa de nuestro siglo y que ha
marcado, sobre todo, la configuracion de las socieda-
des occidentales después de la II Guerra Mundial (C
Offe). Aunque ha sufrido el cuestionamiento de la
crisis de los anos setenta, se cuenta como uno de los
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modelos sociales (capitalista democratico) con mayor
atractivo c incluso logros econémicos y politico-socia-
les.

En este mismo tipo idcal que denominamos ten-
dencias critico-sociales hay que incluir a los nuevos
movimientos sociales (= NMS). Representan una serie
de tendencias criticas con el proyecto dominante de la
socicdad. Sobre todo cuestionan el estilo de vida cen-
trado en lo econémico, funcional y los valores materia-
listas burgueses de la posesion, consumo, carrerismo.
Proponen otra nueva gramatica de la vida o estilo de
vida. Apuestan por los valores centrados en el ser mas
que el tener, en la realizacion personal y la solidaridad.

Aunque, como en todo movimiento social, las
mezclas y ambigtiedades y aun pseudo-formas rodean
a este conglomerado de tendencias, sin embargo se
puede decir que por los NMS discurren hoy las pro-
puestas mas originales y alternativas a la sociedad ac-
tual. Incluso han logrado ya una gran sensibilizacion
para muchas de sus propuestas, de tal manera que no se
rechazan, sino que se tratan de asumir y manipular
pragmaticamente. Hoy ya nadie deja de reconocer el
problema ecoldgico como un problema no sélo regio-
nal o nacional, sino mundial; nadie osa negar la igual-
dad fundamental de los sexos o las razas humanas; ni
deja de aceptar como una irracionalidad el dispendio
de medios y esfuerzos orientados hacia el armamentis-
mo vy la destruccion. Ecopacifismo, feminismo, movi-
mientos en pro de los derechos humanos, del Tercer
Mundo, de las minorias, marginados, etc., son un sin-
toma de una serie de valores postmaterialistas, univer-
sales, centrados en la solidaridad, que reaccionan ante
el malestar de una cultura dominada por el positivismo
funcionalista.
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Son minorias y se perciben como tales en el hori-
zonte del futuro, pero su capacidad de sugerencia, de
expresar lo que ha llegado a ser y lo que ya no puede
seguir manteniéndose, les sitdan en aquellos lugares
donde hoy se forja la nueva cultura y la nueva politica.

La cercania de esta sensibilidad postmaterialista a
los valores evangélicos hace pensar en que no sé6lo hay
cercania externa entre estos movimientos (piénsese en
el ecopacifismo) y las Iglesias y grupos cristianos, sino
una afinidad moral y una familiaridad en los objetivos
profundos que miran hacia la defensa del ser humano y
su potenciacién como persona, sea cual sea su situa-
c10n, sexo o color.

b)  Postmodernos

El cuestionamiento a la modernidad puede llegar
hasta alcanzar a sus «mitos» mas queridos. No sdlo se
critica el funcionalismo pervasivo, sino aquellos ele-
mentos que han encendido la imaginacién utépica: el
proyecto de emancipacion ilustrada a través de la libe-
racion de la supersticion; la democracia y el sueno de
instaurar una colectividad de hombres libres y respon-
sables que deciden por si mismos de sus objetivos,
necesidades...; la solidaridad y deseo de realizar una
sociedad donde los intereses de cada uno miran a los de
los demas... Y podriamos seguir enumerando los
«grandes relatos» o «metarrelatos», como dira Lyo-
tard, que marcan la modernidad. Estos proyectos que
arrastran palabras tan brillantes como las de razon,
libertad, justicia, solidaridad, emancipacion, trabajo...
son, cuando se les mira de cerca, meros intentos de
legitimar las instituciones y las practicas sociales y
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politicas. Una estrategia para que se acepte, perviva y
se desarrolle lozana la I6gica de ese nacleo duro de la
sociedad moderna.

Pero la misma historia se ha encargado de des-
mentir a los proyectos de la modernidad y de descubrir
sus oropeles y mentiras. J. F. Lyotard —uno de los
mayores representantes del pensamiento postmoder-
no— dird que Auschwitz refuta la emancipacion pro-
gresiva de la razon y la libertad; las diferentes invasio-
nes rusas de Berlin, Budapest, Praga, Polonia, desen-
mascaran el proyecto del «socialismo real» y su libera-
cion del proletariado; las diversas crisis econémicas
(1911, 1929, 1974-1979) refutan la doctrina del libera-
lismo econdémico y sus enmiendas; la existencia del
Tercer y Cuarto Mundo cuestiona el enriquecimiento
de toda la humanidad a través del progreso de la tecno-
ciencia capitalista Es decir, el proyecto moderno en sus
diferentes versiones ideolégicas (1ncluso rehg1050 cris-
tianas) no ha sido abandonado ni olvidado, sino des-
truido, liquidado.

Solo queda agarrarse a los «pequenios relatos», a los
proyectos personales o grupales siempre coyunturales
temporales, sujetos a la adecuacion, la rescision y el
cambio. Nada de grandes ideales, rebajemos los suenios
a su estatura humana; adoptemos una idea de razén,
esperanza, deseo, adecuada a las dimensiones de lo
real. Todo queda asi pequenito, con mindsculas, redu-
cido a la situacién transitoria. La razon, los valores, los
proyectos se empequenecen. Hay miedo a ser traicio-
nados por las grandes palabras y relatos. El remedio es
el refugio en el rechazo de la utopia y el pegarse al
suelo de lo cotidiano con el agridulce sabor de que las
mieles de la vida son escasas y hay que libar sus gotitas
sin demasiada ansiedad ni fruicién. Un minthedonis-
mo, un suave esteticismo presentista es, quiza, la salida
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de estos sabios escépticos de la modernidad y sus pro-
mesas.

La postmodernidad es asi la reaccién contestataria
de la modernidad. Propugna la desconfianza, [a actitud
desenganada y la distancia escéptica ante ella.

¢) Neo-conservadores

La reaccion postmoderna es una reaccién contra el
sistema. Apuradas sus propuestas, lo destruiran. Aun-
que no lo consigan, inoculan unos ideales esteticistas
que buscan en el experimentalismo, la autorrealizacion
y el narcisismo hedonistas sus ideales. Claro, que todo
esto en tono menor, nada vanguardista ni furioso. Pero
su expansion es peligrosa para la subsistencia del siste-
ma. Ataca a la linea de flotacién valorativa y de sentido
de la sociedad moderna.

A esta conclusion llegan los denominados neo-con-
servadores. Y su reaccion sera la defensa del sistema.
Aceptan cl sistema social capitalista democratico tal
como ha evolucionado. Es decir, no tienen, como los
conservadores, nostalgias de un pasado. Como dira
uno de sus representantes, P. Berger, aceptan el funcio-
nalismo y pragmatismo de esta sociedad, su relativismo
ético y valorativo. No piensan en esencias o valores
absolutos dados de una vez por todas. Lo cual no
quiere decir que acepten cualquier cosa o valor, sino
que son conscientes de que tales valores, mis que
descubrirlos o venir dados por la naturaleza o la razén,
se eligen.

Los neo-conservadores son modernos. Aceptan la
logica de los sistemas predominantes de esta sociedad:
la produccion tecno-cconémica y la administrativa pa-
blica. Pero la quisieran combinar con el mantenimiento
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comedido, razonable, controlado, del sistema cultural.
Nada de estridencias, ni absolutismos, sino serias op-
ciones por aquellos valores que han forjado la sociedad
moderna. Y aqui se hallan todos aquellos que se anu-
dan alrededor del orden, el respeto, la disciplina, la
jerarquia, el trabajo, el rendimiento, la capacidad de
sacrificio hoy en aras de la satisfaccion de manana, etc.
El neo-conservadurismo quicre cohonestar la ilustra-
cion del capitalismo econémico-administrativo con la
tradicién de la ética puritana. No cuestionar la moder-
nidad de la I6gica capitalista y sostener la ética y los
valores que ayudan a mantenerla. Casi, casi, quisiera,
como dicen algunos teoricos criticos, compaginar la
computadora con el jubon medieval. No tocar la racio-
nalidad econdmica, cientifica y administradora que se-
culariza la realidad y la despoja del misterio, con, por
otra parte, la tradicion religiosa judeo-cristiana que
sostiene la ética puritana. Los neo-conservadores son
progresistas mirando a la economia, cautos en las cues-
tiones politico-democraticas y conservadores en los
valores y la cultura.

No hay que extranarse que vean en postmodernos
y secularistas sus maximos enemigos, destructores de
los valores de la sociedad moderna. Y en la tradicion
socialista y de «izquierda» a un mito muerto, pero
peligroso, que despierta vanos deseos colectivistas bajo
los rumores de las fantasias de la igualdad, la justicia y
la comunidad. Por esta razén, aunque «el socialismo
real» se haya desmoronado, hay que proseguir la lucha
cultural. Sobre todo contra los que contintian el mito
socialista. De aqui que sean recelosos de la version de
«izquierdas» capitalista que representa la socialdemo-
cracia o socialismo democratico. Y consideren como
enemigos a todos aquellos espiritus liberales que, a sus
o0jos, son auténticos portavoces de los valores y actitu-
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des postmodernas que minan el humus espiritual y
moral en el que se enraiza y crece el sistema del capita-
lismo democratico.

Los neo-conservadores son decididos defensores
de la sociedad moderna en su version del capitalismo
democratico segin el modelo norteamericano. Llegan
hasta ofrecer una cierta «teologia de la liberacion»
norteamericana, que es un propuesta de liberaciéon uni-
versal «made in USA». Pero, mas alla de las versiones
estadounidenses, queda la corriente y sensibilidad neo-
conservadora como una de las tendencias culturales
mas potentes del momento. Una vez alcanzado su
triunfo politico-econémico, quicren redondearlo con
un triunfo cultural. Por esta razén, su ofensiva en pro
de una sustitucion de valores y de una vuelta a la éuca
puritana. Para esta tarea solicitan los servicios y cola-
boracién de la tradicion judeo-cristiana. Postulan una
afinidad cristiano-capitalista que quiere atraer hacia si
la legitimidad del cristianismo.

Hay que esperar, por tanto, a corto y medio plazo,
un cierto compromiso cristiano neoconservador que si-
ga estas propucstas y juegue a cstabilizar el sistema
capitalista desde los valores y cierta ética con el manto
de «cristiana».

d) Conservadores

El neo-conservadurismo mira hacia el conservadu-
rismo. Ya hemos dicho en qué consiste su novedad, su
«neo»: en la aceptacion basica de la modernidad, sobre
todo econdmica y administrativa.

El conservadurismo siempre ha conservado una pa-
tina de elitismo y una melancolia hacia lo antiguo. Vio
en el creciente intervencionismo estatal tras la reforma
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keynesiana de la postguerra una tergiversacion del libre
mercado; otras versiones se han fijado mas en la deca-
dencia de estilo y valores que ha supuesto la sociedad
de las masas, cl bienestar de las masas, etc. Una pérdida
de altura, un reduccionismo de valores tirando por lo
bajo, una carencia de estilo y clevacion del espiritu
cuando sc¢ democratiza en lo plebeyo. El «consenso
socialdemocratico» tras la Guerra Mundial les parecié
a muchos espiritus la aceptaciéon de una sociedad que
perdia humanidad porque perdia altura.

Pero es en el mundo cultural moderno donde los
conservadores clavan sus unas criticas mas afiladas. El
avance incontenible del relativismo valorativo, que
conduce a la postmoderna ética del «depende», tuvo en
los conservadores lejanos vigias. Vieron venir la degra-
dacion del presente, la pérdida de las verdades atadas a
las estrellas, incrustadas en la constitucién esencial del
ser hombre o de la sociedad humana.

El conservador serio se lamenta de la trivialidad
moderna y postmoderna, de los humanismos secularis-
tas, del olvido de los clasicos (A. Bloom), y la educa-
ci6n a partr de ellos, de la sociedad, de sus plantea-
mientos y respuestas. Lo mejor siempre esta para el
conservador de parte del pasado, de lo ya probado y
que dio resultado. Una vez descubierto lo fundamental
y constitutivo, no hay que abandonarlo. Y eso sucedié
ya con determinadas cumbres del pensamiento, del
arte, de la politica, la organizacion de las relaciones
humanas, etc. Mis atn, en la cultura no hay lugar para
las innovaciones ni rapidas ni sustitutorias. Hay como
una recurrencia en los problemas de sentido y signifi-
cado, que hace que ni Aristoteles, ni santo Tomas, ni
Bach, ni el romanico puedan ser sustituidos por Nietz-
sche, H. King, Boulez o la arquitectura postmoderna.
No hay sustituciones de ese género en la cultura. No es
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posible aplicar el funcionalismo instrumental a los pro-
blemas culturales.

De ahi que, de fondo, también hay en el conserva-
durismo un recelo ante la sociedad moderna y su fun-
cionalismo econémico-administrativo. Por esta razon,
el conservadurismo, por ejemplo, catélico, ha sido cri-
tico del capitalismo y su materialismo. Aunque las
versiones protestantes norteamericanas exhiben un
«calvinismo» pro-capitalista desaforado.

Al conservadurismo le tienta siempre vender la li-
bertad a cambio de la seguridad. Cuando cree poseer
las claves morales, valorativas, culturales, se torna into-
lerante con sus criticos o con los que rechazan sus
propuestas. Cree, a menudo, poseer respuestas peren-
nes, filosofias perennes, teologias, antropologias ¢ in-
cluso politicas intemporales. Por eso acepta mal todo
lo que huela a situacionismos y relativismo. Son sinto-
mas de una debilidad de la razén y la voluntad. De ahi
que esté mal preparado para afrontar la cultura moder-
na. Se refugta en el rechazo o la convocatoria a «volver
a los clasicos», a la tradicion, en vez de entrar en el
didlogo y sostener su verdad con la del otro.

El peligro conservador es, ante las épocas de cam-
bios y de pluralismo, enquistarse, huir al ghetto. Bus-
car pureza, seguridad en las esencias de una tradicion
que no se cuestiona. Se abandona asi el dialogo con la
modernidad y se pierde la ocasién para criticar cons-
tructivamente las deficiencias y contradicciones de esta
sociedad moderna. Se da la espalda al espiritu critico y
se corre cl peligro de no escapar a las irracionalidades
que alberga toda tradicién humana. El deslizamiento
por esta via hacia fundamentalismos o integrismos o, al
menos, hacia dogmatismos mas o menos fanaticos, es
cuestion de grados y de circunstancias propicias.
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Cuadro 1. Tendencias socio-culturales actuales

Movimientos
critico-sociales

\dgleo
sociedad moderna
Funcionalismo
positjvista

—_ e — — 1 _

Burogracia
Estado
moderno

N

efe de predominio aciual (moda cultural)
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Hoy el conservadurismo esta presente en nuestro
mundo socio-cultural. Adopta, a veces, tintes religio-
sos. Sin acudir al contramodernismo fundamentalista
islamico, o judio, en el mundo cristiano tiene rasgos
fundamentalistas en el protestantismo norteamericano
y recorre, en versiones cuasi sectarias, el catolicismo
actual. Pero quiza esté presente en el catolicismo mas
masivamente en posturas intermedias neo-conservado-
ras y conservadoras que caracterizan la denominada
involucion de la Iglesia postconciliar.

3. Un mapa de tendencias

Quisiera sintetizar plasticamente esta serie de co-
rrientes a las que acabo de apuntar brevemente en un
cuadro que recoge estas cuatro tendencias principales
(Ver cuadro 1). Sin duda se puede complejizar mas,
pero, desde el punto de vista de nuestro objetivo de
senalar las mas representativas, nos parece suficiente.

Se deben entender como «tipos ideales» (M. We-
ber), es decir, caracterizaciones que pretenden expresar
algo de la realidad socio-cultural con objetividad, pero
que nunca, o casi nunca, vienen dados en tal estado
puro en la realidad. Esta es mas sincrética y ofrece
mezclas multiples y colores grises, alejados de los to-
nos puros. Pero su capacidad de sugerencia y contras-
tacion yace en que apuntan a fenémenos que estan ahi
y que podemos constatar con cierta claridad. El que las
lincas divisorias no sean tan nitidas no empece a su
capacidad orientativa.

Se pucde leer ¢l mapa o cuadro desde ¢l centro o
ntcleo de la sociedad moderna actual. Frente a ese
nucleo moderno (tecno-economia, burocracia del Es-
tado moderno, pluralismo cultural) se posicionan las
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tendencias en reacciones y contrarreacciones. A. Tou-
raine insiste en que los movimientos sociales se definen
desde sus contrarios u opositores sociales. Una suerte
de dialéctica que podemos advertir esta sugerida en el
mismo posicionamiento de las tendencias en el cuadro.

a) La diagonal de moda

Podriamos denominar asi a los postmodernos y
neoconservadores. Forman lo que los diversos analistas
sociales y ensayistas pudieran denominar la moda cul-
tural del momento. Son las tendencias que se reparten
el protagonismo social a través de sus representantes
ideoldgicos, politicos, «mediiticos», etc.

Representan el cuestionamiento y la defensa maés
claras al sistema como tal.

Una cuesuén digna de atencion es si, al final, la
contraposicién, sobre todo postmoderna, no acaba
siendo engullida por el sistema. Es decir, si la critica
postmoderna con su relativismo valorativo y huida de
la universalidad no nos deja huérfanos y desarmados
ante ¢l poder del sistema. Hay teéricos criticos, como
J. Habermas, que lo creen asi. Y mucho nos tememos
que tenga razon tanto respecto a las sofisticadas versio-
nes de los filésofos postmodernos, como a esa otra
postmodernidad mas callejera de los jovenes y no tan
jovenes que dicen «pasar» del sistema, pero que viven
bajo sus «marcas comerciales». De ello me he ocupado
en otros lugares.

b) La diagonal clisica

Pudiéramos denominar asi lo que en otro tiempo
representd la confrontacion méaxima y la linea que
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dividia a los espiritus. Nos referimos a la diagonal
movimientos critico-sociales/conservadurismo. Aqui se
situaba la clasica lucha izquierdas/conservadores.

Hoy no esta de moda. La desorientacion de la
izquierda, aun democritica, es palpable. La caida del
Este ha supuesto el desvelamiento de una corrupcion y
falta de aceptacion social mayor que la que denuncia-
ban los conservadores. Las consccuencias de ese fraca-
so del «socialismo real», que no era realmente socialis-
ta, no deja de tener consecuencias para todo el proyec-
to de izquierdas. Le ha quitado atractivo a su utopia. El
micdo neoconservador a la capacidad mitopoiética’ del
socialismo queda asi rebajado por la misma realidad.

Pero no habria que olvidar que, si ha fracasado una
respuesta, la pregunta que la originé permanece. Quiza
incluso ahora se puedan ver mejor los logros y miserias
del sistema capitalista. La soledad del vencedor (B.
Shaw) puede ser la ocasion para recuperar lo que en la
transicion socialista hay de sensibilidad humana y de
reaccion ante la desigualdad, la injusticia, la insolidari-
dad, etc. Y tres cuartas partes de nuestro mundo actual
siguen clamando por una respuesta.

No olvidemos tampoco que un bulbo de esta co-
rriente critico-social serian los NMS, uno de los luga-
res mas creativos y originales de las alternativas a la
sociedad moderna.

¢)  Afimidades y contraposiciones

El cuadro acepta lecturas en otras direcciones. Por
cjemplo, leido en su parte superior, nos encontramos
con critico-sociales y neo-conservadurismo. Tendrian
en comun una aceptacion basica de la modernidad,
pero con reparos diferentes por cada una de las partes.
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Mientras el diagnéstico neo-conservador centraria cl
malestar y la crists moderna en la cultura, los valores y
«la gran profanacion» (D. Bell) de nuestra sociedad, los
critico-sociales pondrian el dedo en el funcionalismo
que segregan los sistemas econémico y administrativo.
La desecacion espiritual tendria ahi su raiz. Y, claro
esta, la operacion quiridrgica tendria que ser efectuada
en esta parte del sistema social.

Si nos situamos mirando el cuadro en su mitad
inferior, nos encontramos con postmodernos y conser-
vadores. Ambos reticentes, s1 no rechazantes, del
proyecto de la modernidad. Y cada tendencia por mo-
tivos bien diversos, que los enfrentaria radicalmente
entre ¢llos mismos. Mientras las tendencias superiores
son pro-modernas, las inferiores son contra-modernas.
Se establecen asi cercanias y diferencias dignas de ser
mas analizadas.

Finalmente, s1 nos situamos en la izquierda del eje
de coordenadas, tenemos a la pareja critico-socia-
les/postmodernos. Cercanos culturalmente en algunos
aspectos de sus criticas a la modernidad, pero separa-
dos en cuanto que para unos es un proyecto inacabado
(critico-soctales), mientras que para los otros estd li-
quidado y hay que abandonarlo (postmodernos).

Desde la derecha nos encontramos con neoconser-
vadores y conservadores. Defensores de la cultura y los
valores «de siempre», pero con connotaciones tales que
los enfrenta. Los nco-conservadores son excesivamen-
te pro-modernos y, de hecho, defienden cierto relati-
vismo inaceptable. Son demasiado blandos para los
conservadores. Pudieran incluso ser tachados de cola-
boracionistas peligrosos con la modernidad y sus valo-
res. O endurecidos, pasar a sostener posturas conser-
vadoras.
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Como se ve, el cuadro —aun aceptada su 1ntencion
predominante pedagogica y de sugerencia- se presta a
consideraciones y matizaciones que crecmos sirven pa-
ra analizar la realidad. Si, ademas de la breve caracteri-
zacion socio-cultural, entraramos en consideraciones
mas prolijas de tipo econémico, politico, religioso,
etc., tendriamos realmente un cuadro de la realidad
social. Pero tal trabajo queda a la eleccion y posibilida-
des de cada cual.

En los capitulos que siguen, se hacen algunas aph—
caciones o profundizaciones a esta situacién socio-
cultural que, a grandes rasgos, hemos tratado de dibu-
jar. Esperamos con ello acompanar al lector interesado
en el andlisis de algunas de las interpretaciones y retos
que estas corrientes presentan al cristianismo. La fe,
que mira stempre a la cultura y la sociedad, se ve asi en
su plastica capacidad de adaptacion y ambigiiedad, pe-
ro también de creatividad y respuesta.
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2

El mundo religioso-cultural
del cristianismo espanol actual’

Vivimos la preocupacion del presente y el proximo
futuro. Un sintoma de nuestra condicion humana que
se agudiza en momentos de cierta turbacidn histérico-
social. Por esta razén nos empenamos, una y otra vez,
en aclarar las brumas diagnosticando el presente. ; Qué
sucede en el mundo religioso-cultural del cristianismo
actual? ¢Son discernibles algunas tendencias en su se-
no?

La tarca esta lejos de ser facil o de encontrar aquies-
cencia generalizada. Cada pretendido analista religio-
so-social estd situado y mira la realidad desde una
perspectiva. Y por mds que se quicra seguir la indica-
ci6n de K. Mannheim de ampliar la perspectiva me-
diante sintesis de angulaciones parciales, jamds saldre-
mos del perspectivismo y la seleccion. Pero precisa-
mente esta condicion de todo mirar y de todo analisis
humano nos impulsa nuevamente al diagndstico, inclu-
so con pretensiones totalizantes. Sabemos ya que es un
empeno, siempre inacabado, por dar cuenta de la reali-

Publicado en Iglesia Viva 139 (1989) 33-52.

37



dad: por introducir un poco de orden y dar sentido al
tlujo de acontecimientos que, de otro modo, nos ane-
gan en el caos.

Una hipétesis de fondo recorre mi aproximacion al
diagnéstico: la situacion del cristianismo actual no es
ajena a la situacion socio-cultural de nuestro tiempo.
La religion (cristiana) vive y es vivida inmersa en la
sociedad aqui y ahora. Es de esperar, por tanto, que sca
configurada por los vaivenes de las corrientes que atra-
viesan la cultura y sociedad de nuestros dias. Y tam-
bi¢n, a su vez, que un fendémeno religioso cultural y
social tan persistente como el cristianismo deje su hue-
lla en la marcha del iempo. Hay un influjo mutuo que
en cada caso tiene que ser discernido y que posee sus
caracteristicas propias, visto desde ¢l angulo sociocul-
tural o desde el propiamente religioso. Aqui atende-
mos mas a la incidencia de lo socio-cultural sobre el
fenémeno cristiano y trataremos de ver algunos de los
rasgos con los que aparece maquillada la faz cristiana.
No olvidaremos scnalar también algunas de las funcio-
nes que tal presencia cristiana provoca en la sociedad.

La auscncia de datos cuantitativos sobre estas cues-
tiones nos llevan, como observador participante, a ex-
plorar mas cualitativa y conceptualmente las posibles
tendencias.

1. La configuracion de tendencias
en la década de los ochenta

Hemos oido repetidamente ¢l diagnéstico desde
diferentes medios, con voces que acentian uno u otro
aspecto: nuestro tiempo se mueve entre el neoconserva-
durismo y la postmodernidad.

Estas dos parecen ser las tendencias o corrientes
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socioculturales de la década de los ochenta y aun de los
noventa. Pero no llegariamos a entender su trasfondo
st no comprendiéramos que son como movimientos
dentro de la gran corriente de la sociedad moderna con
su poderoso dinamismo funcionalista, tal como se ex-
presa en la produccion cientifico-téenica y en la ex-
tension del pragmatismo como estilo de vida couidiano
y de la alta politica.

¢Coémo se explica el surgimiento de estas dos co-
rrientes sobre las que se polemiza y sc airean sus peli-
gros o aportaciones?

La respuesta mas raplda seria decir que son flujos y
reflujos de la gran corriente que estructura la souedad
y cultura de la modernidad: el denominado positivismo
funcionalista. Aunque seria muy interesante adentrarse
en las posibles hipotesis explicativas del nacimiento de
estas corrientes de moda, no es este el momento, que
nos exige decir, con todo, una palabra sobre el tema.
Tomamos conciencia, de esta manera, del marco histé-
rico-social en el que se juega nuestro cristianismo.

a) Eldesafio de la contracultura

Cuando se buscan hoy marcos de referencia para
explicar por qué estamos en un momento neoconserva-
dor y postmoderno, generalmente volvemos los ojos a
la década de los anos sesenta. Es una mirada que acen-
tua los vaivenes culturales. Habria otras que, apuntan-
do mis hacia lo politico-econémico, pondrian sus 0jos
en la postguerra europea y en el agotamiento del equi-
librio socialdemocrata (Offe, Dahrendort), que se lo-
gré mediante el pacto de clase democratico keynesia-
no. Aqui vamos a seguir mds la via cultural, pero
sabiendo que ésta no se puede desvincular de aquel
otro proceso mas largo y profundo.
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La década de los sesenta se ha denominado de
muchas maneras: entre otras, como «la década del
radicalismo politico y cultural» (D. Bell). Hoy el pen-
samiento neoconservador juzga que ambos planos cs-
taban unidos en el impulso comun a la rebelion: se
queria un nuevo orden social, como se deseaba una
revolucion formal en el estilo y la sintesis artistica. Y,
precisamente, este cambio, que venia empujado por
brotes turbulentos e imprecatorios, produjo miedo. De
ahi que ante la pretendida sacudida institucional y
estética se cerraron las filas de lo ya conocido y vivido.
Sobre todo, ante la pretension de ir mas alla del sistema
politico-econémico vigente, éste mostré la dureza de
sus muros y la generosidad de sus seguidores. Pronto
se vio la necesidad de oponer a la colera de los rebeldes
la osadia de la institucion, el sistema y la norma. Nacie-
ron asi la mayorias silenciosas con las voces de sus
rcprcecntantes pidiendo legitimacién, reconocimiento

y apoyo para un sistema que ha logrado no solo una
colosal produccién de bienes, sino —segln algunos de
sus representantes (P. Berger, M. Novak...)- una ex-
traordinaria justicia distributiva, una gran defensa de la
libertad individual y colectiva, y hasta ser vinculo y
clima propicio a los valores cristianos.

Pero ante el fracaso de profundizar las libertades,
de hacer reales los derechos para todos, en definitiva,
de empujar hacia la realidad la utopia de la modernidad
en su version politica (democracia real politica vy eco-
nomica) y cultural (ilustracién generalizada, creativi-
dad y originalidad), se desencadend el escepticismo y la
post-ilustracion. Escepticismo ante las posibilidades
reales de cambio de sistema por la via de la apuesta por
la liberacion, la emancipacion, el sujeto revolucionario
y el lenguaje concientizador. Cuestionamiento de los
analisis que habian empujado a la revuelta, asi como su
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misma tradicion ilustrada y emancipadora. Y no menos
sacudidos quedaban los valores y apelaciones a la uni-
versalidad de los conceptos que habian sido banderin
de enganche de la revuelta. Ni la libertad ni la justicia
ni la solidaridad podian caminar por los caminos tran-
sitados.

Una suerte de criticos sociales de la modernidad
con sello tragico denunciaba la complejidad de «las
estrategias fatales» en las que estamos envucltos (J.
Baudrillard), o el engano y manipulacion uniformado-
ra de los pretendidos «grandes relatos» o explicaciones,
scan politicas, ideologicas o religiosas (J. F. Lyotard).
Se trataria, por tanto, de renunciar a tanta mentira
camuflada en sonoras pretensiones y acomodarse a
vivir mas pegado a la realidad cotidiana local y coyun-
tural. Una especie de localismo mas o menos narcisista,
pero, en todo caso, que eleva el pragmatismo a estilo de
pensamiento y de vida (R. Rorty). Estamos ante la
reaccion postmoderna.

Este breve apunte, que mira al necoconservadurismo
y a la postmodernidad vinculindolos con el fracaso de
los movimientos politico-culturales de los anos sesenta
en occidente y la conmocion que produjeron, simplifi-

ca mucho los procesos, pero quiere apuntar a un he-

cho: como ambos se nutren del proyecto de la moder-
nidad capitalista, puesto en crisis en esa década y sacu-
dido posteriormente por la denominada multicrisis
energético-laboral, ctc., de los anos setenta. Desde el
punto de vista cultural que embebe nuestra época,
senala donde estan los focos de «la guerra cultural» de
nuestro tiempo: los valores en disputa y, en daltimo
término, el tipo de sociedad y de hombre que se quiere
legitimar.

La situacion del cristianismo queda enmarcada en
este proceso. Hay que sospechar que lo que ocurra
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dentro de ¢l no puede ser totalmente ajeno a estos
procesos, mas bien estara relacionado con ellos.

b) La peculiaridad espanola:

el tardo-franquismo y la transicion

Cuando miramos hacia Espana, si no podemos de-
jar de considerar los movimientos que agitan la socie-
dad y cultura occidentales, tampoco podemos perder
de vista nuestra peculiaridad. La década de los sesenta
fue una época de rebeldia también en Espana. Pero
aqui adquiria ¢l caricter de busqueda de un nuevo
orden politico-social que nos equiparara, al menos, a
occidente. Fueron anos de agitacion y entusiasmo, en
los que numerosos cristianos, animados por el Conci-
lio Vaticano II, participaron masivamente en las luchas
politico-sociales y se abrieron a ideologias politicas de
izquicrdas.

La revuelta duraba entre nosotros cuando ya el
desencanto hacia presa en los corazones de las genera-
clones curopeas de los sesenta.

El estreno de la democracia introdujo entre noso-
tros el inicio del pluralismo politico e ideoldgico. Esta
es una gran novedad para la sociedad y el cristianismo
espanol; tradicionalmente monolitico, se vio, de repen-
te, plural y escorado en varias direcciones. El tremendo
mmpacto del Concilio sobre este cristianismo resque-
brajo muchas seguridades y, junto con los vaivenes
sociales, produciria sacudidas institucionales y perso-
nales.

La utopia democratica también ha conocido entre
nosotros su eclipse. Se hablé tan esperanzadoramente
de la libertad, la autogestion, la justicia..., que la reali-
dad posterior no podia por menos de frustrar tanta
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ansia y deseo renovador. Y lo acontecido en el dmbito
politico-social tiene su paralelismo en el interior de la
nstitucion eclesial. El cardenal Tarancén vio ldcida-
mente que el cristianismo espanol no estaba preparado
para tamanas conmociones. No es extrano que haya
habido unilateralidades; pero, en conjunto, tampoco se
puede cargar las tintas sobre lo estentéreo. Mas bien
llama la atencion el relativo equilibrio con el que se ha
realizado el transito hacia el pluralismo. La penetra-
ci6n occidental habia ya acontecido en la sensibilidad
espanola por medio del ansia, pero mas objetivamente,
a través del turismo, la primera estabilizacion econo-
mica y la salida a Europa de jovenes clérigos y laicos.

La peculiaridad espanola anade al analisis-anterior
una sociedad y un cristianismo que desembocan en el
pluralismo. El paso de una relativa uniformidad socio-
cultural al pluralismo de visiones ideolégicas politico-
sociales y eclesiales sera el desafio mayor con el que
tiene que contar el cristianismo espanol actual.

¢Como queda en el marco delineado el mapa de
tendencias religioso-sociales del cristianismo espanol
actual?

Vamos a tratar de apresar los rasgos mas sobresa-
lientes a través de la siguiente tipologia.

c) Tres tendencias fundamentales

Las tendencias socio-culturales del cristianismo es-
panol se pueden reducir a tres fundamentalmente. Cla-
ro esta que esta discccion analitica resume y comprime
la realidad, ademas de ofrecerlas en un estado puro que
solo existe sobre el papel. La recalidad siempre es mas
compleja y sincrética. Pero tratamos de resaltar lo mas
sobresaliente de este momento religioso-cultural espa-
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nol. Las podemos denominar: neoconservadora, criti-
co soctal y postmoderna.

— Neoconservadora

Es, sin duda, la tendencia que colorea la actualidad
del cristtanismo espanol. La denominamos asi con la
clara intencién de ponerla en paralelismo e indicar Ja
homologia que guarda con lo que se denomina neo-
conservadurismo en ¢l ambito politico-cultural '. No
se quiere decir que haya una correspondencia total,
sino que, observando las caracteristicas socio-cultura-
les del neoconservadurismo, se percibe un «aire de
familia» en el ambito cristiano.

El rasgo mas definitorio del ncoconservadurismo
cristiano seria el reforzamiento institucional. Defender
la institucién eclesial frente al criticismo que introduce
dudas acerca de la Iglesia, sumision y, lo que es peor,
que distorsiona el mismo mensaje cristiano.

De ahi que «quedan muchas cosas por reformar y
muchos grupos por acompasarse al Concilio Vaticano
I, pero ha llegado ya la hora de no crear escandalos
innecesarios, de recomponer la unidad de la Iglesia, de

' Personalmente, me he ocupado del tema en J. M. Mardones,
La [ilosofia politica del nco-conservadurismo americano: Arbor, n.
503-504 (1987) 163-185; Id., La asuncion nco-conservadora de
Weber. El espivitu del capitalismo y la ética neo-conservadora:
Sistema 83 (1988) 25-41. Unos rasgos caracteristicos de esta tenden-
cia serian: 1) el diagnéstico de la sociedad actual sometida a una
profunda crisis cultural y espiritual; 2) la actitud de rechazo a «Ja
nucva clase del conocimiento» o criticos del sistema capiralista
democrdtico; 3) el no cuestionamicnto de la racionalidad y logica
del sistema cconémico; 4) la reafirmacion de los valores tradiciona-
les de la ética del rendimiento y de la ética puritana comunitaria y
conservadora en lo personal; 5) la consideracion de la religion (y lo
trascendente) para dar sentido y poner limites a la cultura moder-
nista.
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suscitar la confianza en el valor de la fe para la vida
humana, de afirmar el gozo y la gloria de pertenecer a
la Iglesia»

«Ha llegado ya la hora», por tanto, de centrarse en
la defensa de la Iglesia frente a sus criticos internos y
externos; de dar seguridades al pueblo sencillo, de
centrarse c¢n lo nuclear de la fe cristiana: dejar de
rastrear los gritos y susurros del espiritu en la cultura
para volverse sobre su presencia masiva en la Iglesia;
defender la unidad eclesial, su especificidad y aporta-
ci6n a lo humano en general.

La resonancia de este diagndstico de situacion y sus
afinidades con el neoconservadurismo politico-cultural
son grandes. Sobre todo se advierte una gran reticencia
frente a la cultura critica. Se achaca al criticismo «de la
nueva clase del conocimiento», en este caso tedlogos de
«mentalidad postconciliar», muchos de los desgarra-
mientos, desorientacion e inseguridad que padecen los
cristianos espanoles °

" Cf. O. Conzilez de Cardedal, Teologia en Espana (1965-
1987), en J. M. Laboa (ed.), El postconcilio en Espana. Encuentro,
Madrid 1988, 176. Todo cl articulo va repitiendo como un leit-
motiv este diagnostico de que «ha llegado ya la hora» de devolver Ia
confianza al pucblo cristiano (117, 119); cf. también significativa la
entrevista de Pilar Urbano a monsenor Fernando Sebastidn: Epoca
(mayo 1988) 36-44.

> También sobre este punto es expresivo el citado ensayo dec O.
Gonzilez de Cardedal. Junto a observaciones y sugerencias muy
dignas de tener ¢n cuenta, uno constata con tristeza una vision
unilateral y tcrglvcrmdora Como muestra, indicaré tnicamente la
referencia a mi persona y uno de mis libros en el contexto de lo que
llama «la tesis del acompanamiento» (Ibid., 177). No advertir que
también yo quicro «purificar, ensanchar, redimir y santificar» la
cultura para orientarla hacia Cristo no sélo es ceguera objetiva, sino
falsa acusacion.
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Esta reafirmacion de la Iglesia corre el peligro de
hacerse en clima de Kulturkampf, es decir, de guerra
cultural religiosa contra las tendencias ¢ 1deologias ex-
tramuros de la Iglesia, que son vistas (caso del socialis-
mo espanol) como enemigas de la genuina tradicidon
catolica y espanola.

En esta llamada a la reagrupacion eclesial, que pare-
ce reforzarse cada dia, esta el peligro neoconservador:
entender la llamada de forma estrecha, quizd como
reaccidn a clertos excesos anteriores, pero con el riesgo
de incurrir en sectarismos como los que se denuncian.
O. Gonzalez de Cardedal ha escrito con todo acierto
que «el cristianismo es mucho mds amplio y rico que lo
que cabe en el Concilio Vatcano II, porque ningun
concilio, teologia, Iglesia o generaciéon abarcan todo lo
que es él. La teologia debe hacer, como el concilio,
otras muchas cosas, que ¢l no hizo y que él no pensé.
Una de las caracteristicas de nuestro tiempo cs que es
bien distinto del tiempo conciliar; por eso los analisis
que ¢l hizo sobre la relacion Iglesia-mundo ya nos son
insuficientes. Son otros los hombres, otras sus obras y,
por consiguiente, otros los signos de los tiempos a los
que tenemos que responder, y otras las pdginas del
evangelio que tenemos que releer para comprender-
los» *

En el diagnostico de nuestro tiempo y del post-
concilio espanol, a la hora de apuntar a esos nuevos
hombres y acontecimientos de hoy vy, sobre todo, a la
nueva actitud de reagrupacion contesional que se soli-
cita, estd el rasgo neoconservador y, justamente, lo mas
problematico y peligroso del mismo. No se mantiene
la anchura y profundidad que se le reconoce al cristia-
nismo.

YIbid., 184.
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Otro rasgo de este cristtanismo e¢s su busqueda de
relevancia publica. En esto coincide con las tendencias
denominadas critico-sociales, inspiradas en la teologia
politica y la Teologia de la liberacion. Pero se hace o
quiere hacer desde la exclusiva identidad cristiana. De-
jar la impronta de lo cristiano en la ética civica y, en
general, en todo el entramado institucional, socio-cul-
tural y polltlu) Se corre ¢l peligro de imponer lo
cristiano sin validarlo en el foro de la razén publica. En
este sentido, el neoconservadurismo espanol puede ser
una bucna reaccidn contra la privatizacion de la reli-
¢i6n (que le amenazan desde la izquierda y la derecha),
pero su apelacion a la mayoria o la tradicién catdlica
espanola le hace cultivar actitudes excluyentes, imposi-
tivas, no mediadas por la persuasion de la razon ni el
respeto a la libertad y el pluralismo democriticos.

Tampoco su «tic» antisocialista es ajeno a la demo-
nizacion ideoldgica del contrario, ni se puede ver con
neutralidad politica su defensa de determinados aspec-
tos de la moral publica. Este neoconservadurismo es-
panol —como fue denunciado desde el Conscjo Edito-
rial de la revista «Iglesia Viva»— presenta claras procli-
vidades hacia una derecha politica que, a su vez, esta
estrechamente vinculada con un sistema y unos com-
portamientos econémicos y de justicia social muy po-
co sensibles al drama humano de los pobres y menos
favorecidos de nuestra sociedad.

Sin duda, es digno de tenerse en cuenta su llamada
de atencion a profundizar la fe cristiana. Es una per-
suasion, que muchos compartimos, que la aportacion
cristiana a la salvacion de este hombre y sociedad ac-
tuales no se hara diluyendo lo cristano, sino radicali-
zandolo. La fidelidad a la experiencia de Dios, la ora-
¢i6n, la vivencia de la comunidad cristiana, su unidad,
y la compasion y solidaridad con los hombres mas
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necesitados, la justicia, nos parecen rasgos inequivocos
de esa radicalidad evangélica. Pero, a menudo, no los
vemos claramente en esta tendencia. Dudamos, ade-
mas, mas alld de sus mejores intenciones, de que la
contundencia de su propuesta sea la adecuada aqui y
ahora. Sin embargo, esta llamada, al menos a corto y
medio plazo, a ser la tendencia religioso-cultural pre-
dominante y hegemonica.

— Critico-social

Es la tendencia que se fue forjando en el tardo-
franquismo, al calor de las luchas por el cambio socio-
politico y animada por toda una sensibilidad cultural
que, fuera de la Iglesia (anos 60) y dentro (Concilio
Vaticano 1I, Teologia politica, Teologia de la libera-
ci6én), tomaba conciencia de la inevitable dimension
politica de la caridad cristiana. La fe cristiana no existe
fuera de la justicia. Creer en el Padre de Jesucristo
equivale a descubrir sus entranas de misericordia, que
se hacen predileccion por el pobre y oprimido y lleva a
escuchar el clamor de los golpeados de este mundo. Y
este «oyente de la palabra» lo hace tras haber des-
cubierto la logica anonima de los sistemas politico,
econémico, cultural. Se cae en la cuenta de que los
procesos sociopoliticos y econémicos no solo respon-
den a los giros y deseos de la voluntad humana. Po-
seen, una vez puestos en marcha, un dinamismo que
los autonomiza de sus impulsores. De ahi que para
cambiar los procesos sociopoliticos y econémicos in-
justos y opresores haya que atender a la logica que los
preside. No basta la buena voluntad ni la microcaridad,
siempre necesaria e importante, que cura las conse-
cuencias de una situacion estructural. El empeno de
salvar al hombre, a millones de hombres, atrapados en
los engranajes de la maquinaria sistémica, se hace es-
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tuerzo de analisis critico y de medidas por transtformar
el sistema. El cristiano consciente de esta situacion
desarrollara la tendencia al cambio social de las estruc-
turas opresoras como una exigencia de la caridad, de su
amor compasivo y solidario con los «pobres» y «pe-
quenos» (Mt 25, 40 y s.).

Hay que reconocer que este tipo de mentalidad y
de estilo de vivir el cristianismo resulta mas evidente
alli donde el cambio estructural viene exigido por una
situacion «groseramente» injusta y opresora. El tardo-
tranquismo, como Latinoamérica hoy, crean un clima
donde salta a la vista esta exigencia de cambio social.
Pero con la transicion democratica y la ganancia de
derechos y niveles de justicia, la atmésfera se ha vuelto
menos translicida. El creyente se ha relajado frente a la
injusticia estructural o, frustrado en sus expectativas
un tanto adolescentes respecto a la democracia, se ha
desencantado respecto a las posibilidades reales de
cambio. Ahora incluso la obviedad de la injusticia de
los millones de espanoles en condiciones objetivas de
pobreza, paro, etc., deprimen mds que movilizan. Hay
que tener en cuenta este cambio de sensibilidad en el
imbito social para comprender la pérdida de energfa y
atractivo de esta tendencia religioso-cultural y situar la
peculiaridad hispana en el reflujo occidental posterior
al mayo del 68.

Con todo, se constata —¢] Congreso Nacional sobre
«Evangelizacion y hombre moderno» (Madrid, sep-
tiembre 1985) seria un buen test para percibirlo- que la
terminologia de esta corriente ha penetrado en gran
numero de sacerdotes, religiosos y agentes de pastoral.
Se puede dudar si su alcance estructural ha sido bien
asumido. A menudo se puede observar que los concep-
tos utilizados, incluso férvidamente, esconden un vo-
luntarismo ingenuo y una carencia de analisis y con-
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ciencia politico-estructural °. Anadamos a esto, quiza
como una de sus causas, la creciente ausencia de este
tipo de creyentes de los compromisos politicos y sindi-
cales concretos, que pudieran proporcionar la expe-
riencia del trabajo por el cambio estructural.

Si acertamos a traducir la situacion fundamental de
esta tendencia, habra que concluir que nos hallamos
ante una sensibilidad religioso-cultural hija de los de-
scos transformadores de los sesenta, de la transicion
politica espanola y de los impulsos conciliares, predo-
minante cn los anos setenta, pero que hoy se encuentra
con una peérdida de plaunsibilidad socio-cultural y ecle-
sial. Quizd quepa aventurar que queda una inerradica-
ble sensibilidad en los creyentes que vivieron experien-
cialmente la apertura humana, cultural y espiritual de
aquellos momentos. Pero ha perdido atractivo y nervio
en la situacidon democritica y de «invierno eclesial». Se
recluye en pequenos grupos muy diferentes entre si,
sirve para mantener un rescoldo utépico y el gran
recuerdo de que el cristanismo es primeramente un
movimiento de liberacion integral del hombre, antes
que una congregacion de celebraciones y ritos.

En la sociedad espanola actual representa la apuesta
por un cristianismo con relevancia social, pero que
trata de validar sus propuestas ante la razén publica.
No espera de la actitud de contraposicion y del trabajo
desde «instituciones cristianas» un mayor avance y
penetraciéon socio-cultural de los valores y actitudes

*La difusion de la Teologia de la liberacion en Espana, con
buenos representantes de origen espanol, ha contribuido mucho a
la expansion de su vocabulario y objetivos fundamentales. Pero se
ha hecho menos ¢l esfuerzo por traducir en andlisis de situacion y
tarcas sociopoliticas y pastorales, lo que, nccesariamente, tiene
concreciones muy distintas a una y otra parte del Atlantico.
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evangélicas, sino del didlogo que no excluye el disenso
ni la critica, y del esfuerzo conjunto con otros hombres
de «bucna voluntad» por cambiar las situaciones in-
humanas ¢ ¢ injustas. Pero cstd lejos de haber aprendido
a estar cristianamente en una socicdad democratica y
pluralista. Esta desorientacién, unido a una achacada
escualida presencia puablica, o de «cristianos anéni-
mos», la hace blanco de las criticas y las iras de los
«cristianos de la presencia» masiva e institucional.

— Postmoderna

Seguimos esta denominacion buscando senalar las
concomitancias que algunas tendencias cristianas pre-
sentan con la sensibilidad socio-cultural que se ha lla-
mado postmoderna.

Si postmoderna es una actitud de escepticismo ante
la razon ilustrada que conduce al desencanto ante lo
racional y a valorar mds la via de la experiencia y la
sensibilidad; si el talante postmoderno propicia la caida
de las afirmaciones fuertes, las convicciones firmes y
las expectativas de cambio social; si se apunta mds al
localismo que a la universalidad, a los vinculos inter-
personales que a los imperativos éticos, normativos o
institucionales °, entonces se puede sospechar de la
penetracion de este tipo de sensibilidad cultural en el
cristianismo, sobre todo en el de las jovenes generacio-
nes.

Es dificil, incluso dudoso, st existe una corriente
delimitada o cristalizable en grupos eclesiales determi-
nados. Mas detectable es su presencia o influjo como

® Para una descripeion més detallada de este talante postmoder-
no, ¢f. J. M. Mardones, Postmodernidad y cristianismo. El desafio
del fragmento. Sal Terrae, Santander 1988; D. Hervicu-Léger, Vers
un nouveau christianisme? Cerf, Paris “1987.
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actitud con la que se vive el cristianismo hoy. Algo asi
como un fenémeno de contaminacién cultural que
atraviesa la sociedad actual, de la que no escapan el
cristianismo ni ¢l creyente de hoy.

Este talante epocal tiene a su favor el énfasis en lo
experiencial. De ahi que cuando se¢ vuelve hacia lo
religioso acentie los aspectos vivenciales y emociona-
les: la oracién, en cuanto encuentro «sensible» con
Dios; la comunidad o, mejor, el grupo, como lazo
emocional que une a los miembros en la participacion
y busqueda de lo sagrado. Valora «lo religioso» en si
mismo. Acentia la dimension puramente religiosa, de
aqui que descontie del lenguaje y la presentacion de la
fe comprometida socio-politicamente y sienta debili-
dad por los «testimonios de vida directos». Esta reli-
giosidad emocional, que estaria penetrando por todo el
entramado cristiano, ofrece un gusto por lo sencillo y
cotidiano y vuelve a recuperar ciertos rasgos de la
manifestacion publica de la religion. En los jévenes se
convierte en atractivo por los signos exteriores, meda-
llas, emblemas, imagenes, vestidos... En ellos y en los
mayores hay un cierto redescubrimiento y revaloriza-
cion de las manifestaciones publicas de la piedad popu-
lar: procesiones, romerias, celebraciones masivas al-
rededor de santuarios o stadiums o, simplemente, gru-
pos de oracion y celebracion. En el fondo, quiza se
puede percibir un rasgo postmoderno de critica y ra-
chazo a la modernidad, que ha desembocado en un
estilo de vida lleno de contradicciones y absurdos. Esta
religiosidad que siente cierta «nostalgia mondastica»,
que estd a gusto en retiros, convivencias en casas de
oracion —paradisus claustri—, que redescubre el silencio
y la fascinacion del misterio rodeindome y latiendo en
mi, representa un giro respecto a la sensibilidad predo-
minante en los anos setenta, mds politico-social. Recu-
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pera explicita y claramente la religion (cristiana) desde
su dimension de encuentro con Dios y de donador de
sentido. Es un correctivo a las unilateralidades celotas
de la religion comprometida y al moralismo de la reli-
giosidad tradicional, pero corre el riesgo de perder,
justamente, los aspectos verdaderos que estas desvia-
ciones extrapolaban. Olvidar la dimension de caridad y
justicia, aun estructural, que tiene la fe cristiana es
quedarse en una «fe espiritualista» para el consumo y la
reconciliacion individual y narcisista. Desechar la res-
ponsabilidad moral es construir una religiosidad cris-
tiana para el sentimentalismo.

No menos peligroso nos parcce el antiintelectualis-
mo subyacente a esta sensibilidad. St aqui sc asienta un
rechazo ante los excesos del verbalismo abstracto, las
explicaciones que no dicen nada y el burocratismo
doctrinal, también se corre el riesgo de que la alergia a
la doctrina prepare creyentes escasamente ilustrados y
prontos a los desvios.

En ¢l limite, esta sensibilidad religioso-cultural
postmoderna propicia experiencias o grupos religiosos
al margen de la institucion cclesial. El acento en lo
emocional, en ¢l comunitarismo afectivo, en el atracti-
vo de lo sagrado por los caminos de lo desconocido u
oscuro, el impacto del tesumonio directo y de cierta
nostalgia por los signos, puede conducir hacia grupos o
movimientos religiosos que cultivan estos rasgos mu-
cho mas que el cristianismo catdlico. Nos situamos asi
cerca de las sectas o de experiencias para-religiosas que, -
aunque minoritarias, son, a veces, NOtICIas €n nuestros

dias.

Hay que suponer que mientras nuestra sociedad
moderna, urbana e industrial, propicie la atomizacion
de las relaciones sociales, ofrezca en su pluralismo una
gran pobreza de simbolos integrados y tenga dificulta-
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des para mtroducir a las jovenes generaciones en el
mercado del trabajo/consumo y en un proyecto social
y humano fuerte, estan dadas las condiciones para el
mantenimiento y auge de la religiosidad emocional.

2. Nueva significacion social de la religion

Una vez vistos los tipos mds importantes del mun-
do religioso-cultural cristiano, volvemos la vista hacia
su significado y funciones sociales. La pregunta nos
conduce hacia el analisis de estas tendencias religiosas
en el marco social. ;Como se sitta el cristianismo en
esta sociedad espanola de los anos ochenta? Devolve-
mos asi a la doble interrelacién entre cultura (sociedad)
y religion algo de la atencion debida. Es un modo de
aproximarse a la cuestion de las funciones de la religion
cristiana en una sociedad democratica y pluralista co-
mo la espanola.

a) La nueva relevancia social de
la religiosidad neoconservadora

Ya lo hemos dicho mas arriba: la tendencia que
hemos denominado neoconservadora se caracteriza
por buscar una clara relevancia social para el cristianis-
mo.

Dos son los presupuestos de esta actitud. El prime-
ro, reaccionar contra una de las consecuencias del la-
mado fenémeno de la secularizacion: la marginacion
social de la religion. Al ser desplazada la religion del
centro de la produccion social de relaciones y legitima-
c16n sociales, se la fue arrinconando en los margenes.
Creci6 con este proceso la interpretacion de algunos
expertos y de la mayoria de los politicos (de izquierda
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y derecha) acerca de la religion como un fenémeno
privado. El hecho de que la religion pasara a ser un
asunto de libre eleccion personal supuso para muchos
que era una cuestion restringida a la esfera privada.
Contra esta privatizacion reacciona, con razon, la reli-
giosidad neoconservadora.

Para esta tendencia, el cristianismo se tiene que
situar en la plaza publica. Incluso también para Espana
valdria la expresion del ncoconservador R. J. Neuhaus
de que «la plaza publica estd vacia» 7. Tras el tremendo
impacto de los fenomenos industrializador, turistico y
de las transiciones conciliar y democratica, la sociedad
cspanola ha sufrido una sacudida en sus valores. El
quebrantamiento moral de las masas ha sido tan gran-
de, que muchos vagan desorientados y sin rumbo.
Incluso a nivel social, de conciencia colectiva, roto el
universo uniformador tradicional catdlico, se echa de
menos una ética civica. Aqui, advierten estos creyen-
tes, tiene la Iglesia una tarea imprescindible: colaborar
a la reconstruccion de la plaza puablica y a llenar su
vacio. La oferta ¢s aceptable y valiosa. Lo discutible de
la pretensién comienza cuando se observa como se
quiere colaborar a esa configuracion de una ética civi-
ca. Para entender la estrategia neoconservadora, hay
que recordar su segundo presupuesto.

En medio de la transicion democratica, y cuando
aparentemente el tono religioso-cultural estaba mas
marcado por la tendencia critico-social, la funcién del
cristianismo en la sociedad espanola parecia que era la
de estar presente en la construccidn de la nueva socie-
dad democratica y pluralista desde el trabajo y la cola-

7 Cf. R. J. Neuhaus, The Naked Public Square. Religion and

Democracy in America. Eerdmans, GrandRapids, Michigan °1986.
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boracion con los demads ciudadanos desde dentro de las
instituciones civiles. No quiso ser nunca una presta-
ci6n acritica, pero el neoconservadurismo espanol ha
leido este tiempo como un proceso de vaciamiento
ético-civico general y como cooperacion objetiva en la
descristianizacion de la sociedad espanola. Ha visto en
el socialismo —en cuanto vision del mundo secularista y
sin trascendencia— un enemigo de la cultura cristiana, y
en los cristianos critico-sociales, de izquierda, unos
colaboracionistas del proceso.

La consecuencia derivada de este diagndstico neo-
conservador de la situacion sociopolitica y sociorreli-
giosa es la resuelta actitud de: defender la vision cristia-
na y los valores cristianos en esta sociedad profunda-
mente perturbada y desorientada; defender al cristia-
nismo de la erosion secular reforzando las «institucio-
nes cristianas» frente a las seculares y secularizantes;
rechazar las propuestas critico-sociales de impregnar la
sociedad de valores cristianos mediante la actuacion
capilar y de presencia individual codo a codo con los
demas ciudadanos.

Cuando se observa mas pormenorizadamente esta
triple actuacion, se advierte una serie de énfasis que son
caracteristicos del modo de entender y estar neocon-
servador en la sociedad.

La vision y los valores cristianos se tratan de expan-
dir desde «instituciones cristianas» *; de ahi que se
refuerce la defensa de la escuela cristiana y se contem-
ple la posibilidad de unos mass-media catdlicos. En la

¥ Para una vision matizada de csta cuestién y su debate actual
en el mundo catélico italiano, of. J. M. Rovira i Belloso, Fe y
cultura en nuestro tiempo. Sal Terrae, Santander 1988, 114s.
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ética civica se tiene tendencia a poner el énfasis en las
dimensiones de la moralidad pablica y la propiedad
privada, y menos en las de la justicia social. La reticen-
cia frente a los criticos sociales y el enfrentamiento con
la cultura no-crisnana hacen aparecer las propuestas
cristianas como venidas de fuera. No se crea, a pesar de
que se diga y se desee, un clima de didlogo y coopera-
cion. Mas bien resuenan nostalgias de épocas monopo-
listas y rasgos de lucha e imposicion. En suma, no se
acepta la relativa autonomia de la politica, la cultura, la
¢tica... en la sociedad democratica.

Las funciones sociales de la religion cristiana neo-
conservadora tienden a ofrecer «afinidades electivas»
con el proyecto sociopolitico de los grupos neoconser-
vadores. Tras la religion, guardiana de la moral publica
y la propiedad privada, los acentos criticos a los cristia-
nos con veleidades hacia las ideologias de 1zquierdas,
aparece un cristianismo defensor de un orden social
democritico-capitalista neoconservador. Un cristianis-
mo beligerante contra la cultura de izquierdas, y con
cualquier postura que se considere desviada en el inte-
rior de la Iglesia. Un cristianismo ofensivo que llama a
constituir un frente comun de cara a la permisividad
moral, utilizada por el socialismo, materialista, ateo y
secularizante, para minar el cristianismo. Un cristianis-
mo deseoso de reganar ambitos de influencia en la
sociedad espanola.

En Gltimo término nos hallamos ante un modo de
entender las relaciones Iglesia-sociedad democratica
discutible. Pero parece ser el que actualmente tiene el
beneplicito de las autoridades mis influyentes de la
Iglesia espanola, y aun de la universal. Pero estd lejos
de ser aceptado sin mas por otra gran parte de la Iglesia
jerarquica y de los creyentes.

57



b) Una busqueda que todavia
no encuentra su sitio

La denominada tendencia critico-social tuvo su re-
conocida relevancia social en las luchas en pro del
cambio social en el tardofranquismo. Este mérito no es
negado por nadic con un minimo de objetividad. Tras
ese momento algido, comenzé para ella, en la transi-
c16n democratica, un aprendizaje dificil. Tampoco los
creyentes criticos sabian cémo actuar en una sociedad
pluralista y democritica. Se sabia mejor lo que no sc
queria repetir: ni imposiciones, ni paternalismo (ya no
viables), ni monopolios, aunque fueran restringidos al
mundo de la moral publica. El modelo esbozado en las
luchas de la clandestinidad parecia factible: trabajar
mano a mano con todos los ciudadanos responsables,
fuera cual fuera su ideologia, por una sociedad mas
libre, justa y humana.

Quiza tengan razon las criticas neoconservadoras
que este modelo de presencia en la sociedad ha hecho
muy poco presentes y notorios a los cristianos. Es
decir, aparece poco la marca distintiva cristiana. El
sello se diluye en un humanismo generalizado, o inclu-
so se lo apropian otras marcas. Ni los «intelectuales
cristianos» ni «los obreros cristianos» ni «los jévenes
cristianos» se hacen visibles y audibles en esta sociedad
pluralista. Lo cristiano parece disminuir crecientemen-
te, su identidad y distintividad se ocultan.

Esta critica apunta con claridad —desde su particu-
lar punto de vista— a un hecho que ha acontecido en
estos anos de la transicion democratica: la presencia
cristiana ha sido menos notoria en la democracia que
en el tardofranquismo, y ¢l protagonismo de los cris-
tianos ha sido menos noticiable. Seria muy discutible
—contra la critica neoconservadora— si ha sido mucho
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menos cficaz e inadecuado y si no ha habido una real
impregnacion de valores en numerosos ambitos. A
menudo parece que se mide mas la explicita publicidad
de «lo cristiano» que el avance o logro real de aspectos
humanos y evangélicos en la via de la libertad, la convi-
vencia social, la justicia, etc. La intransigencia moralis-
ta descalifica rapidamente lo que son logros indudables
y achaca la permisividad dominante en nuestra socie-
dad al relajamiento liberal de los cristianos criticos y a
la mala voluntad de los «enemigos».

Ahora bien, si hay simplismo en el juicio neocon-
servador, no por ello dejan de advertir que algo falta en
la presencia cristiana critico-social. St éstos saben que
hay que actuar de acuerdo al modelo de la colabora-
c16n critica, no aclertan con el ejercicio de la critica en
la sociedad pluralista y compleja. Ya no valen los jui-
cios y descalificaciones masivas. Hay que hilar mas
fino, incluso para los rechazos globales. Y, ademas,
existen unos cauces politicos para ejercer esas criticas.
La relevancia de la critica cristiana, al margen de la
estructura politica, pierde plausibilidad.

Si anadimos la comprensible «rutinizacién del ca-
risma» (Weber), la pérdida de atractivo de la politica
rutinaria y pragmatica durante la transicion, entende-
remos la escasa militancia politico-social cristiana y,
por consiguiente, la carencia de experiencia en el juego
democratico real. Consecuencia: el cristianismo criti-
co-social, que objetivamente tenia que ser menos visi-
ble y noticiable en la democracia, no ha entrado en los
cauces que su mismo modelo implica. Aqui esta, creo,
el principal obsticulo de esta tendencia.

Se comprende también que el cristianismo espanol
viva una confrontacion clara a la hora de situarse en la
sociedad. Hay dos modelos con dos concepciones, dos
actitudes y dos diagnosticos distintos a la hora de estar

59



en la sociedad democratica. Y es, justamente, la exis-
tencia, que se dice fracasada y peligrosa, de este cristia-
nismo critico-social lo que justifica al neoconservadu-
rismo para su estrategia de concentracion de fuerzas,
unidad doctrinal y disciplinaria catélica y presencia
institucional, visible, en la sociedad frente a la disper-
sion cultural y la diseminacion politico-social del cris-
tlanismo critico.

c) Elmalestar de la modernidad
y la religion

Las tendencias emocionales que hemos etiquetado
como postmodernas capitalizan una gran parte del des-
contento con la modernidad.

En csta situacion sociocultural en la que la moder-
nidad se interroga sobre ella misma, porque palpa sus
contradicciones y absurdos, aparecen las promesas re-
ligiosas como una alternativa. La religién gana relevan-
cia social y cultural y, sobre todo, atractivo personal y
tascinacién para la conviabilidad grupal.

Pero es una relevancia ambigua e incluso a menudo
peligrosa. Por una parte, la reaccién emocional que
rechaza el logocentrismo occidental que ha devenido
mito (Horkheimer) mortal en la acumulacién arma-
mentista, la destruccién del medio ambiente y las enor-
mes diferencias continentales, es canalizada en nuevos
movimientos cercanos a la sensibilidad religiosa. Las
protestas contra los valores materialistas del consumis-
mo y el carrerismo, el afan de tener y la agitacion para
huir de si, que propugnan reganar el silencio, la vida
sencilla y los valores en torno al ser, encarnan un estilo
de vida critico con la modernidad y postmodernidad
frivola y del esteticismo presentista. La religion aqui,
cuando no se extravia en arcaismos y culto al orden
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natural, funciona como vechiculo que cuestiona los
ideales de la modernidad en funcién de un futuro
mejor de la humanidad. La modernidad es sobrepasada
desde la critica anticipadora de lo mejor de ella misma.

Ahora bien, y es la contrapartida peligrosa que
arrastra la religiosidad emocional, cuando este rechazo
de la modernidad se centra sobre el individuo y su
desgana, la vuelta hacia la religion y la espiritualidad se
torna cultivo de nidos de bienestar personal al abrigo
del clima social inhéspito. La Iglesia lograra, a través
de esta protesta, microrrealizaciones utopicas de cardc-
ter comunitario (Hervieu-Léger), pero sin impacto so-
cial. Auténticos enclaves de huida dc la realidad mas
que oasis de contagio liberador. La desilusion moderna
se alia con la religion para encontrar acomodo perso-
nal. La utopia cristiana es rebajada hasta el comodo
bienestar individual. Una tergiversacion del evangelio
y de la mision de la Iglesia en suave versién de un
individualismo postmoderno.

3. Tareas para un pensamiento
y accion cristianos

El breve recorrido por las relaciones del cristianis-
mo con la sociedad y culturas democraticas de nuestros
dias nos muestra, en su tipificado analisis, que hay una
seric de cuestiones por pensar y, sobre todo, por solu-
clonar practicamente. A titulo de sugerencia, apunta-
mos algunas que nos han ido acompanando a lo largo
de las reflexiones efectuadas mas arriba.

a) 3Como decr «Dios» hoy y aqui?

Esta era la cuestion que se planteaban hace poco los
obispos franceses (Comment dire Dien aujourd’hui
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dans le respect de ceux qui ne pensent pas comme nous)
y que nos puede servir a nosotros como sintesis. Por-
que el problema que encontramos los creyentes espa-
noles de los anos ochenta es este mismo: ¢ Como hacer-
nos presentes en una sociedad pluralista y democriti-
ca? Porque hay que seguir siendo testigos eficaces del
reino de Dios, aqui y ahora, y hay que serlo en las
actuales coordenadas del «respeto a los que no piensan
COMO NOSOLros».

Hemos visto que el catolicismo espanol, como el
europco, esta atravesado por la contraposicion de dos
modelos en pugna. ¢Presencia fuerte institucional y
salvaguardia de la identidad cristiana o diseminacion y
trabajo sordo y oscuro por transformar desde dentro la
masa? ¢Institucién o fermento? Aunque sabemos que
estamos simplificando, pretendemos apuntar a una
confrontacion nada baladi que desde hace anos atravie-
sa la Iglesia postconciliar espanola (y noratlantica) y es
manifestacion de una seric de practicas, actitudes y
visiones del cristianismo y la fe respecto a la sociedad y
la cultura, «el mundo». Precisando un poco mas.

b) El problema de la autonomia (relativa)
de la sociedad democratica

Si enfocamos el malestar o problematicidad de las
relaciones fe-cultura, hay una cuestion donde los ani-
mos y las concepciones chocan: ¢Coémo afrontar la
autonomia de la sociedad democratica? Es decir: ¢ Co-
mo comportarse cristianamente en una sociedad y cul-
tura donde es ya un logro adquirido por los mis la
autonomia moral del individuo, la libertad de concien-
cia y de determinacion? ¢ Cémo se comporta una Igle-
sia que ha creido tener, hasta hace poco, derechos
privilegiados de intervencion en este campo? ¢Donde
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estan los limites del respeto a la libertad de los otros y
hasta donde debe llegar la osadia cristiana para no
claudicar ante la falsa tolerancia?

Sin peligro de incurrir en unilateralismo, se puede
dudar que la comunidad eclesial espanola haya estado
libre de sospechas en este punto. Mas bien, hemos
dado que pensar mal en este sentido. La creciente
orlentacion neoconservadora hacia una presencia cris-
tiana mas declarada e institucional no evita el plantear,
con preocupacion, lo adecuado de este modo de pre-
sencia.

Ya vimos también que, si se ofrece como alternativa
el modelo del fermento, hay graves deficiencias de
cantidad y calidad en ese elemento transformador cris-
tiano en la sociedad espanola, que también dan mucho
que pensar acerca de la formacion y saber estar de los
cristianos del fermento.

La tarea de colaborar a la formacién no sélo de una
¢tica civica, sino de la recreacién de toda una nueva
cultura y sociedad, se ofrece como el horizonte en el
que se inscribe la preocupacion cristiana por dar cum-

plida respuesta y presencia a este punto.

¢) sComo ser criticos
en una sociedad en crisis¢

La labor de discernimiento es fundamental para el
cristiano. Mas en la sociedad actual, aquejada de crisis,
oscurccimiento de las utopias movilizadoras de la mo-
dernidad y de desorientacion personal.

La religion cristiana, el catolicismo espanol concre-
tamente, puede afilar sus armas contra muchos de los
contravalores y deshumanizaciones que provoca el es-
tilo moderno de vida. Y, sin duda, encontrara un cierto
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auditorio. Pero lo puede hacer con un mconsciente o
encubierto afan de revancha: seria la reaccién premo-
derna e integrista, agazapada y mal superada, que se
envuelve hoy en los velos de la moda critica a la racio-
nalidad moderna y la «dialéctica de la ilustracion».

Es dudoso que consiga transformaciones socio-cul-
turales fundamentales, y quiza fomente un antimoder-
nismo ramplon y de pequenos grupos.

Peligrosa es también la actitud que se atrinchera en
la identidad de la gloria cristiana y ya cree que ha
pasado el tiempo de los gritos y susurros del Espiritu.

El hermoso convencimiento de la fe y la revelacion
cristianas se puede tornar orgulloso olvido de que la fe
hay que vivirla en ¢l hoy de las concreciones que nos
rodean. Despedir con un «jSe acabd!» transiciones y
tanteos es esgrimir una seguridad de comportamiento
social que se desvela tan cuestionable como el diagnés-
tico sobre el que se apoya. Ademas, esta actitud no
integra el didlogo como momento de la critica. Es una
critica desde la contraposicion.

¢Como efectuar hoy una critica a la sociedad y
cultura modernas desde el didlogo? ; Como acompanar
y corregir, recoger y desechar, distinguir el trigo de la
cizana sin arrancar aquél?

Y ¢como volver la critica constructivamente contra
la propia institucion cclesial? Porque mientras vaya-
mos de camino, necesitamos conversion también ecle-
sial («ELLlCSla semper rcformanda») El momento de la
autocritica es necesario para conjurar las caidas ideol6-
gicas. La critica ideoldgica de las falsas funciones que la
Iglesia y el cristianismo realizan, o son solicitados a
realizar en nuestro momento histérico, exige una vigi-
lancia sobre las legitimaciones directas o indirectas que
ejercen nuestros conceptos religiosos y las practicas
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cristianas. Sin esta autocritica y vigilancia desideologi-
zadora, la critica serd ingenua y el discernimiento esta-
ra mal hecho.

d) Al final, ;como ser testigos
eficaces del reino?

Todas las preguntas y tareas que nos planteamos
desembocan en una sola: ¢ Cémo dar testimonio eficaz
del reino? Porque ésta es la mision y razon de ser de la
Iglesia y de la vocacién cristiana. Y en una sociedad
moderna atravesada por innumerables miserias, cuan-
do junto a medios ingentes para posibilitar la vida mas
justa y humana han crecido desproporcionadamente
los peligros de su degradacion y destruccion, los
creyentes y la Iglesia toda se tienen que plantear cual es
el modo y los medios mas adecuados y eficaces de este
testimonio.

Parece que en la conciencia eclesial actual se va
abriendo camino un criterio: una cierta medida de la
calidad de nuestro testimonio viene dado por los frutos
que obtienen en €l los pobres y oprimidos de nuestra
sociedad. «La opcion preferencial por los pobres» se
torna criterio eclesial, grupal y personal de la calidad
cristiana del testimonio, es decir, de la presencia cris-
tiana en la cultura y sociedad. Un criterio que esta lejos
de ser algo sencillo, donde se dan cita numerosos pro-
blemas estructurales y microsociales, pero que, fre-
cuentemente, su simple enunciado hace tambalear mu-
chas de nuestras construcciones teoldgicas, pastorales
y praxicas, o de presencia cristiana en la cultura y la
sociedad.
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11

ENTRE LA POSTMODERNIDAD
Y EL NEOCONSERVADURISMO




3

La fe cristiana ante la modernidad,
la postmodernidad
y la cultura neoconservadora’

La confrontacién actual entre fe cristiana y cultura
parece haber alcanzado un acuerdo acerca de quiénes
son los principales dialogantes o interlocutores de tal
confrontacién: se los denomina post-modernidad, neo-
conservadurismo y modernidad.

La disputa se inicia desde el momento mismo en
que se trata de definir el alcance, contenido, represen-
tantes, etc., que se acogen bajo tales denominaciones.
Pero todo dialogo socio-cultural se realiza, quiza ine-
vitablemente, bajo la sombra de tales cuestiones. Esta
exposicion presupone tales dificultades, pero no podra
abordarlas. Dedicara el esfuerzo a ofrecer los puntos o
problemas fundamentales donde surge la relacion o Ia
contraposicién entre la fe y las tres tendencias socio-
culturales sefaladas. Es decir, trataré de presentar

Ponencia en el Congreso de Teologia de las Facultades de
Teologia de Deusto y Vitoria (12-16 febrero 1990), publicada cn
Facultades de Teologia de Vitoria y Deusto, Pluralismo socio-
cultural y fe cristiana. Mensajero, Bilbao 1990.
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aquellas cuestiones que desafian o interrogan mas cla-
ramente a la te cristiana desde la sensibilidad de nues-
tro tempo. Siempre con la vista puesta en la tarea
teologica, en el quehacer reflexivo e iluminador que
solicita a la comprension cristiana desde las inquietu-
des y problemas que adquicren voz y tonalidad en las
tendencias del momento. Como toda tentativa de dis-
cernimiento y de didlogo religioso-cultural, estamos
ante una tarca abierta que nunca puede darse por con-
cluida. Pero dadas las limitaciones de espacio, adoptara
aqui la forma de insinuaciones y de propmluones 0
tesis. Son una invitacién al didlogo mas que un desa-
rrollo de las cuestiones.

Supuesto ¢l consenso existente respecto a las dos
tendencias socio-culturales predominantes (postmo-
dernidad y neo-conservadurismo) como manifestacio-
nes mas o menos criticas, superadoras, legitimadoras o
aberrantes de la sociedad y cultura moderna, trataré de
mostrar, al hilo de las retvindicaciones postmodernas y
neo-conservadoras, ¢l momento de verdad moderno o,
mejor, las cuestiones del «proyecto de la modernidad»
que muestran su pertinencia para la fe y la cultura.

1. Fe y postmodernidad

Voy a comenzar recogiendo los retos e interrogan-
tes que parecen surgir para la fe de esta sensibilidad del
momento que se llama postmodernidaa’ Un concepto
huidizo y elastico, que lo mismo es aplicable a las
tendencias postestructuralistas y contextualistas en fi-
losofia —criticas con la razén ilustrada—, que a la actitud
desencantada, relativista y desfalleciente respecto a los
idcales o convicciones firmes, que parece manifestarse
en la atmosfera callejera y cotidiana. ¢Qué retos y
tareas nos llegan a través de las voces postmodernas?
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a) La nueva disponibilidad
religiosa postmoderna

El «pensamiento postmoderno» se niega a la funda-
cién ultima y a los saberes definitivos. Tampoco cree
posible dar un sentido objetivo y total a la vida y la
historia. Cree poco en la potencia de la raz6n humana.
Brota de aqui una actitud desencantada respecto de la
raz6n ilustrada, sus mitos y expectativas. Esta seculari-
zacion radical del pensamiento moderno ilustrado pue-
de desembocar en el nihilismo, pero puede dar origen
también a una nueva disponibilidad religiosa.

Sintetizo los rasgos mas caracteristicos de esta nue-
va disponibilidad religiosa postmoderna. Seria: respe-
tuosa con el absoluto de la trascendencia, iconoclasta
con la idolatria de las férmulas y ritos, asi como con la
identificacion de lo divino con las instituciones concre-
tas. Inclinada hacia el momento mistico y apofitico,
atisba en la mirada inaugural a las cosas el manantial
del ser desde el que la presencia misteriosa comunica
gratuitamente el sentido. Religiosidad de la experien-
cia, cree porque ha degustado de alguna manera la gran
presencia ausente; es proclive a la expresion paradéjica
y a valorar el sentimiento por encima de la logica '

Comento, brevemente, las cuatro sugerencias fun-
damentales o posibilidades positivas que advierto en la
sensibilidad y pensamiento postmoderno respecto a la
fe cristiana. En ellas hay recuerdos y tareas para el
quehacer teolégico.

— El pensamiento postmoderno pone de relieve la
insuficiencia de los planteamientos exclusivamente ra-

' Cf. J. M. Mardones, El reto religioso de la postmodernidad.
Ponencia en la XVII Semana de Pensamiento cristiano y diilogo,
Bilbao 1989: Iglesia Viva (1990). Reproducido aqui, c. 4.
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cionales (ilustrados) ante los problemas ultimos. Hay,
por tanto, una critica abierta a la dimensién funcional-
instrumental o cientifico-técnica de la razon predomi-
nante en la sociedad y cultura modernas. Para percibir
(P. Tillich) * la Realidad que late en toda realidad no
hay que intentar tanto atraparla o someterla, cuanto
«no rehusar someterse a ella» (M. Buber)’. Y este
abandonarse («gelassen») supone una actitud anti-ob-
jetivista, descosificadora, desfundamentadora, abierta
y expectante al acontecer de cada cosa en cada instante.

El pensamiento postmoderno, siguiendo a Nietz-
sche, lo denomina «pensamiento» o «filosofia de la
manana» *, y el mas proximo a Heidegger insistird en la
«Gelassenheit» °

Habria que rastrear aqui una critica a la coloniza-
ci6n cultural del pensamiento funcionalista (instru-
mental-estratégico) de la industrializacion moderna y
un acercamiento a las actitudes misticas, de superacion
de las divisiones sujeto-objeto, intelecto y voluntad, yo
y mundo, donde late toda una percepcion religiosa del
misterio de la Realidad.

— El saber sobre el absoluto es débil. Esta seria otra
consecuencia del pensamiento postmoderno. Algo
muy sabido por la teologia y el tedlogo, pero que
stempre corre el riesgo, como el olvido de lo obvio, de
ser abandonado o perdido de vista.

* P. Tillich, Teologia de la cultura y otros ensayos. Bucnos Aires
1974, 29, donde propone el uso de la Latcgorla percepaon a fin de
evitar las mas equivocas de Intuicién, experiencia y conocimiento.

' M. Buber, Eclipse de Dios. Buenos Aires 1984,

* G. Vattimo, El fin de la modernidad. Barcelona 1986, 450.

* M. Heidegger, Gelassenbeit. Giinter-Neske, P. Fullingen
1959. Trad. cast. de [. Zimmermann, Serenidad. Barcelona 1989.
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La sensibilidad postmoderna funciona aqui como
recordatorio, para todo hablar sobre Dios, del caracter
slempre tentativo, aproximativo, coyuntural, de todo
discurso sobre el absoluto. Esta llamado a ser corregi-
do, sustituido, completado, etc. Siempre vigilante para
no incurrir en idolatria, para no blasfemar de lo que
dice adorar.

Hay, por tanto, una inclinacion hacia el silencio, lo
apofatico, respecto al absoluto.

Esta sensibilidad no se sentiria a gusto respecto a
las pretensiones «cientificas» de la teologia que reco-
rren el documento de nuestros obispos °. Mds bien
recordaria, siguiendo a Kierkegaard, que Dios se hace
presente «kendticamente», como la humildad de una
verdad perseguida, o, como dice Levinas, «como st no
osara decir su nombre» 7.

Para este discurso que sabe lo poco y ambigtiamen-
te que sabe, no sélo no hay «ciencia teologica», sino
que el hablar sobre lo Ultimo tiene que venir vehicula-
do por un lenguaje evocativo y pamdo]zco Sélo asi se
puede apuntar algo acerca del misterio, dejando a éste
ser misterio, es decir, Realidad jamas «aclarada»

— Del absoluto se sabe por experiencia (estética). Es
una conscuencia de lo anterior: del absoluto se tiene
noticia desde la existencia personal total. El pensa-

® Ct. El tedlogo y su funcion en la Iglesia. Declaracion de la
Comision Episcopal para la Doctrina de la Fe (abril 1989).

"E. Levinas, Un Dien-homme?: Exercises de la patience 1
(1980) 71, citado por J. Rolland, Les dinosaures transparents, en G.
Vattimo (ed.)., La sécularisation de la pensée. Paris 1988, 139.

¥ Frente a la basqueda de coherencia y cientificidad caracteristi-
cas del talante ilustrado, se acentiia este otro momento de verdad
del hablar teoldgico, donde reconoce «la experiencia estética en cl
modelo de la experiencia de la verdad».
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miento postmoderno tiende a recuperar la actitud esté-
tica. Con acentos que, en el caso de Vattimo, resultan
de sabor mistico secularizado, se propone una supera-
c16n de la concepcion «funcionalista» del pensamiento
para avanzar por el camino de la fruicién. Profundizar
en la verdad serd una cuestién de experiencia (estéti-
ca) ’. Estética de lo sublime (J. F. Lyotard), que en el
caso del absoluto es totalmente pertinente, pues se
trata de evocar una presencia ausente (o impresentable)
por la via de hacer sentir que hay algo que es impresen-
table, sin caer er el consuelo de esa misma representa-
c16n '°. Quiza se pueda ver aqui una sugerencia para
una teologia y una espiritualidad centradas en la cruz
(la evocacién cristiana desconsoladora de la presencia
ausente, impotente, entregada, de «la humanidad de
Dios») y en la opcidn por los pobres.

— Ante ¢l fracaso de fundar el sentido objetivo de la
vida y el mundo, surge la posibilidad de despertar el
sentido gratuitamente recibido. La postmodernidad in-
siste en el fracaso de los intentos racionales por justifi-
car un sentido del mundo y la historia tras proclamar
«la muerte de Dios». Ahora se ve mis claro que tales
proyectos son grandes relatos legitimadores de lo que
se quiere realizar, pero no expresiones del sentido ob-
jetivo o de la verdad. Sélo cabe, por tanto, dar nuestro
sentido a la vida y a la historia, o bien descubrir la
posibilidad de recibirlo gratuitamente. Incluso se pue-
de rastrear en algunas posturas postmodernas que el
unico modo de vivir con sentido es encontrarlo, des-
velarlo en el origen de las cosas mismas ''. La sensibili-

* Cf. G. Vattimo, Ll fin de la modernidad, 20.

'® J. Lyotard, La postmodernidad (explicada a los nisios). Barce-
lona 1987, 25ss.

RPN . - . N
Ct. . Crespi, Perte an sens et expérience religiense, en G.
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dad postmoderna ofreceria asi una predisposicion a
una actitud religiosa afin con la inconmensurabilidad
de la experiencia y el atisbo ahi del sentido trascenden-
te que se da gratuitamente o no se da. Quizd el silencio
interrogante, ante cl misterio de la Realidad, que no se
atreve ni a negar ni a afirmar, seria la mejor expreslon
de esta religiosidad de la renuncia y la espera 2

b) La invitacion al catolicismo
cultural de la fe

La postmodernidad lleva en sus entranas un impul-
so hacia el pluralismo cultural, que puede degenerar en
un estrecho contextualismo. Pero leida positivamente
esta tendencia, empuja hacia el respeto y el reconoci-
miento del otro en tanto que otro: las otras culturas,
los otros estilos de vida, etc. No sélo queda relativiza-
da toda pretendida interpretacion hegemonica, sino,
sobre todo, occidental, frente a las demads culturas.

En el contexto de la dispersion catdlica hacia otros
continentes y culturas diferentes de la noratlantica, hay
en esta sensibilidad postmoderna una llamada a una
rcal y efectiva inculturacion de la fe cristiana en esas
otras culturas que, sin duda, supondra «una Iglesia
universal culturalmente policéntrica» (J. B. Metz) '
Nos hallamos ante un desafio que el viejo Rahner

Vattimo (ed.), La sécularisation de la pensée, 118-119. ¥n el fondo
esta Heidegger y la posibilidad de que el «Ge-stell» sea preludio del
«Ereignis» del ser; of. R, S. Gall, Beyond Theism and Atheism:
Heidegger’s significante or Religious Thinking. Dordrecht 1987,
133s.

Y R.S. Gall, Beyond Theism and Atheism, 145.

""J. B. Metz, Hacia una Iglesia universal culturalmente poli-
céntrica (Cuadernos de Reflexion Teolégica n. 12). Universidad
Iberoamericana, México 1988.
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calificaba de equiparable al que experimenté el judeo-
cristianismo frente a la cultura helénica.

Un desafio eclesial y teoldgico que no se podra
afrontar sélo con la prudencia defensiva, sino que re-
querira una «radicalizacién» de la fe cristiana. Porque
una mala solucién postmoderna seria apelar a una mera
coexistencia de contextos culturales sin relacién algu-
na. La identidad fundamental de las diversas incultura-
clones exige un respeto y reconocimiento mutuos en
libertad y justicia, a la vez que un ahondamiento en lo
que realmente nos une. Desarrollar las categorias puen-
te de esta mediacion intercultural, incluso los modos
(narrativos y practicos) para lograrlo, es el desafio ante
el que nos sitta esta 351m11ac10n cultural murtua de los
diversos pueblos y culturas '

¢) La religiosidad del sistema

La postmodernidad se puede leer, por tanto, no
como una negacion o liquidacion de lo religioso, sino,
quiza, como una nueva oportunidad. Pero no esta
exenta de ambigiiedades y peligros graves. Seria intere-
sante tratar de analizar la presencia de la sensibilidad
postmoderna en el cristianismo de hoy. Es decir, tratar
de auscultar la contaminacion de la sensibilidad post-
moderna dentro del cristianismo . Y ver ¢cémo, junto
a positivas revalorizaciones de la experiencia religiosa

" Algunas indicaciones mas precisas al respecto en J. M. Mar-
doncs, Fe y religion en la Iglesia, hoy. Hacia un cristianismo univer-
sal y policéntrico: Biblia y Fe 14 (1988) 100-116, ahora c. 11 de esta
obra.

" Algunas indicaciones mas pormenorizadas en J. M. Mardo-
nes, Ll reto religioso de la postmodernidad y en 1d., Postmoderni-
dad y cristianismo. Santander 1988, c. 6.
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via los sentimientos y de lo estético-simbolico, asisti-
mos a manifestaciones alérgicas a las dimensiones criti-
co-sociales e intelectuales. Esta religiosidad cristiana
«postmoderna» inclinada a lo emocional, al esteticismo
de los signos y poco proclive hacia la racionalidad,
puede ayudar a formas o manifestaciones religiosas
dogmaticas premodernas y a una espiritualidad blanda,
que hace dejacion de la confrontacién con los retos
sociales y con la dimensién politica de la fe.

Mas ain, el grave peligro de esta religiosidad es su
adecuacion al sistema o statu quo. Puede ser la religio-
sidad que proporcione sentido a los hombres y mujeres
desencantados por el deshechizamiento cientifico-téc-
nico y de la racionalidad funcional de la modernidad,
pero dejara intocada esta sociedad. Todo lo mas, pro-
ducird pequenos grupos como mini-oasis en un vasto
desierto, pero incapaces de detener el implacable avan-
ce de la desecacion del sujeto y del sentido de la vida y
la historia.

Desde este punto de vista, esta resumida confronta-
cién con la postmodernidad nos conduce, a su contra-
luz, de vuelta a la modernidad. Nos recuerda qué
dimensiones del «proyecto de la modernidad» (J. Ha-
bermas) no se pueden abandonar ficilmente, so pena
de pérdidas y regresiones. Insinto, con la mirada pues-
ta en la fe, los aspectos de la modernidad que hay que
impulsar y desarrollar.

d) Los recuerdos modernos de
una postmodernidad
que no satisface

Desde la insatisfaccion que produce la confronta-
cién con la sensibilidad y pensamiento postmoderno,
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accedemos a una serie de reivindicaciones modernas,
tipicas de la modernidad ilustrada critica.

— Una defensa y recuperacion
de la racionalidad critica

Hay que aceptar de la postmodernidad la radicali-
zacion de la critica lanzada incluso contra «los maes-
tros de la sospecha», la denominada tradicion critica.
Nada debe excluirse de la sospecha. Desde este punto
de vista hay que considerar con atencién la sospecha
arrojada frente al posible caricter legitimador del
proyecto de la modernidad por los grandes relatos
humanista y cristiano. Pero no hay que dar por sobre-
pasada la reflexién critica en una especie de salto mds
alla, tras el que se puede aparecer detrds de lo que se
quiso superar. Sobre todo, esta advertencia es particu-
larmente importante para una Iglesia y una tradicién
como la catélica que acaba de naugurar el didlogo y
confrontacién oficiales con la modernidad (Vaticano
I1). Su olvido, u obstaculizacion, invocando los peli-
gros del racionalismo teoldgico, los reduccionismos
del racionalismo criticista y un cierto experimentalis-
mo religioso de regusto postmoderno, seria enorme-
mente pernicloso. Supondria la pérdida de ilustracion
en la religion y de la v1g1]anua del espiritu critico que
facilmente conduciria a ser ciegos ante las funciones
1deologicas de la religion y a dejar al creyente en manos
del devocionismo y del fundamentalismo mas o menos
dogmatico.

De aqui que la critica postmoderna de la moderni-
dad no puede suponer el abandono del espiritu de
confrontacién y didlogo con la modernidad y su racio-
nalidad. Menos atn, permitir que encuentre aliados en
posturas pre-modernas que no sélo desconfian de la
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razon critica, sino que nunca la conocieron ni acepta-
ron.

— Defensa contra el fragmentarismo

El énfasis postmoderno en lo fragmentario amena-
za todo intento de unidad racional. De los abusos de la
generalizacion uniformadora abstracta con fines legiti-
madores se pasa a la multiplicidad de cédigos como
estilo de vida . Sélo caben las visiones parciales. In-
cluso, como ya indic6 Max Weber, la razén se divide
en sectores o esferas que se autonomizan unas de otras.
Cada una forma su sistema especifico con su peculiar
punto de vista. La razon sustantiva, tal como se expre-
sa en las concepciones religiosas y metafisicas del mun-
do, salta en pedazos y la racionalidad cientifico-técnica
y productiva extiende su imperio sobre los diversos
aspectos de la vida moderna.

¢Qué puede aportar la fe cristiana a esta situacion?

Sin duda, no podemos volver a situaciones cultura-
les de cosmovisiones unitarias. Quizas sélo quepa la
unioén argumentativa procedimental (Habermas). Pero
la fe cristiana ilustrada no puede aceptar como sana una
sociedad y cultura rota donde no sélo el sentido de la
historia, sino el sujeto y la realidad misma estin ame-
nazados .

Frente a la pérdida de sentido de la historia sustitui-
da por la postmoderna literatura de la historia, la tradi-
cion cristiana debe alzar el recuerdo del dolor e injust-
cia de las victimas de la historia («<memoria passionis»).

' J. 1. Lyotard, La condicién postmoderna. Madrid 1984,

"7 ]. B. Metz, Wider die Zweite Unmiindigkeit. Zum Verhdliis
von Aufklirung und Christentum, en J. Risen / E. Limmert / P.
Glotz (cd.), Die Zukunft der Aufklarung. Frankfurt 1988,
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Es decir, debe reivindicar el recuerdo, la andamnesis,
como un momento constitutivo del espiritu y la razon.
Sin memoria no hay unidad de la razén y tampoco se
S LT
puecde defender a la historia de un uso arbitrario **.

Frente al desfallecimiento del sujeto debilitado, rei-
vindicar su dignidad y responsabilidad ante Dios.

Frente a la remitologizacién de las muchas y varias
historias y sentidos, presentar la promesa de un mundo
y una humanidad llamados a la fraternidad, libertad y
justicia, y a la esperanza de una vida en y con Dios
donde se realice la justicia absoluta.

Frente a las exculpaciones estructurales o miticas de
las contradicciones y horrores de la historia humana, la
devolucion al sujeto del reconocimiento de su culpabi-

lidad como dignidad de su libertad y responsabilidad.

— La lucha contra la idolatria postmoderna
del politeismo valorativo

Postmoderno se dice también al politeismo valora-
tivo. Nace de la aceptacion del pluralismo inagotable
de la vida y de la impotencia de la razén postmoderna
para el juicio moral. La postmodernidad se niega a
hacer afirmaciones universales. Solo vale el contex-
tualismo y los consensos temporales y parciales.

De esta manera se evitan los riesgos totalitarios del
universalismo, pero se nos deja desorientados y sin
capacidad de resistencia ante la injusticia y los atrope-
llos del mds fuerte o mas habil. Hay que repensar la
universalidad ilustrada, pero no se puede abandonar so
pena de arriesgar la defensa de los mas desvalidos.

Y 1d., Anamnetische Vernunft, en A. Honneth / T. McCarthy/
C. Offe/ A. Wellmer, Zwischenbetrachtungen. Im Prozess der
Aufklirung. Frankfurt 1989, 733-739.
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La critica postmoderna ha encontrado en el mono-
teismo biblico a un precursor de las ideas totalitarias
que inducen a la dictadura de la praxis indiferenciada y
que, naturalmente, elimina al individuo y liquida la
multiplicidad y el colorido de la vida. La alternativa
postmoderna es el politeismo mitico con su culto de la
increencia, una apoliticidad profunda y la liberacién de
todos los universales, del pensamiento uniforme de la
razon ilustrada.

Pero en esta atmosfera estético-mitica no se ve
como se puede defender al individuo auténomo, ni
como se puede profundizar la libertad y justicia para
todos. Mas bien nos vemos llevados hacia la privacidad
de la vida y el pensamiento, que no desembocan —como
R. Rorty quisiera— en una natural solidaridad con todo
lo existente, sino en el desentendimiento de los hartos
(J. Baudrillard), que viven en un experimentalismo
frivolo y consumista.

La fe cristiana tiene la tarea y el reto de enfrentarse
a esta suspension de la moral en nombre de la plurali-
dad inagotable y la inocencia del individuo.

2. Fe y neo-conservadurismo

El neo-conservadurismo (= NC) es la otra tenden-
cia socio-cultural de moda. Segtn algunos de sus re-
presentantes (D. Bell) "”, es una reaccion ante la pene-
tracion infecciosa del modernismo y la postmoderni-
dad cultural, que amenaza al sistema de valores y soca-
va con su hedonismo, narcisismo y permisividad las
estructuras de la modernizacidn del capitalismo demo-

" D. Bell, Las contradicciones culturales del capitalismo. Ma-
dnid 1977.
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cratico. O, si se prefiere, de la sociedad y cultura
burguesas. Si la postmodernidad se presenta a primera
vista como anti-modernidad, el NC lo hace como de-
fensor de la modernidad. Pero vamos a ver que es una
defensa muy selectiva, peligrosa también para la mo-
dernidad ilustrada y para una fe cristiana auténtica y
critica.

a) El capitalismo democrdtico
y el uso de la religion cristiana

El NC supone la afirmacion de la racionalidad
funcional y eficaz en nombre de la creatividad, la liber-
tad y hasta la solidaridad con los pobres *. Pero termi-
na legitimando el sistema capitalista, utilizando para
ello la religién cristiana.

El NC adopta una postura afirmativa con respecto
a la modernidad. Realza sus logros: ¢l desarrollo de la
clencia-técnica modernas, ¢l crecimiento econdmico
ingente, superior al de todas las generaciones anterio-
res, y la racionalizacion de la administracién puablica
del Estado moderno.

Ve, sobre todo, estos elementos conjuntados en el
sistema del capitalismo democratico. Y le adscriben al

 Cf. M. Novak, Will it Liberate? Questions about Liberation
Theology. Paulist Press, N. Y. / Maliwah 1986, 77, 125; P. Berger,
La revolucion capitalista. Barcelona 1989.

Sobre el NC y la fe, ¢f. mis articulos: La asuncion NC de
Weber. El espiritu del capitalismo y la ética NC: Sistema 83 (1988)
25-41; 3 El capitalismo como liberacion? La Teologia politica NC:
Razén y Fe 1093 (1989) 357-369, c. 6 de esta obra.
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mismo todos los logros anteriores y sus consecuencias,
positivas respecto a la eliminacion de opresiones, po-
breza, hambre y ampliacion de la gama de las alternati-
vas humanas *'.

Pero ha surgido un problema insito ya en los orige-
nes mismos de la cultura burguesa y visibles hoy en la
época de la postmodernidad cultural: la libertad y crea-
tividad desatadas por este sistema y que ha generado
un desarrollo tecno-econémico sin precedentes, ha de-
sarrollado también en el ambito cultural una voluntad
de liberacion, autorrealizacion y experimentalismo del
yo, sin trabas, que amenaza con destruir todas las
relaciones sociales tradicionales 2. Nos hallamos ante
la disyuncion fundamental que recorre la sociedad y
cultura actuales y se manifiesta en forma de crisis.

Analizando con algo mais de precision esta crisis,
los autores NC llegan a descubrir que la verdadera
naturaleza de la misma radica, como hemos visto, en el
orden o subsistema cultural, y concretamente en la
desorientacion ético-moral. Rotos los diques de con-
tencion moral del sistema —la ética de caracteristicas
puritanas—, el consumismo hedonista cabalga desbor-
dado. Sélo queda el impulso a la satisfaccion, pero sin
las bridas de la contencién moral.

El problema de la época es, por tanto, no sélo
cultural, sino «espiritual». Hay que encontrar las bri-
das que sometan a este hedonismo, antiautoritarismo ¢
individualismo experimental. Y éstas no pueden ser
otras que «el vinculo trascendente» (D. Bell), es decir,
necesitamos recuperar la religiéon, «un ideal trascen-

*'' M. Novak, El espiritu del capitalismo democritico. Buenos
Aires 21984, 11.

2 D. Bell, Las contradicciones culturales del capitalismo, 29ss.
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dente», para salirle al paso al nihilismo postmoderno y
a la crisis civilizacional de la cultura y sociedad burgue-
sas. Se comprende que tras este diagndstico surja en el
NC la tentacidn de utilizar la religion judeo-cristiana
como una salida a la crisis. Se trata de dejar intocados el
fondo de los subsistemas u érdenes econdmico y poli-
tico, y adaptar a su funcionamiento el orden cultural.
En esta adecuacién, la religion debe jugar un papel
importante.

Nos hallamos ante una utilizacion de la religion
para devolver la estabilidad al sistema. La religion se
funcionaliza al servicio de las exigencias de manteni-
miento del orden econémico y administrativo. No im-
porta tanto la religion, su razén de ser, como las conse-
cuencias que se derivan de su funcionamiento. De aqui
que no sirva cualquier religién, y menos aquellas pro-
clives hacia planteamientos del «evangelio social», sino
las que ponen el énfasis en la trascendencia y la ética
del rendimiento y la obediencia, condiciones funciona-
les de una economia eficiente y una administracién
ractonal. La vigilancia crituca de la fe tiene que estar
alerta ante estos usos terapéutico-sociales y las legiti-
maciones que se le solicitan.

Ademas de la legitimacion general senalada, hay
otros dos elementos a los que debe prestar vigilancia la
fe cristiana en su confrontacién con el NC.

— En primer lugar, a la justificacion de las patolo-
gias de la racionalidad funcional-instrumental en nom-
bre de la eficacia y el rendimiento, y sus consccuencias
positivas para la redistribucion de la riqueza y la elimi-
nacion de la pobreza y las desigualdades, asi como la
exaltacion de la libertad y creatividad humanas a través
de la competitividad, la libre empresa y el mecanismo
del mercado.
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De nuevo se trata de legitimar apelando a afinida-
des religiosas con la idea del pecado, de la «<imago Dei»
y de la comunitariedad del hombre, lo que puede y
debe ser discutido desde analisis y valoraciones mas
estrictamente econémicas o politico-sociales *

— En segundo lugar, la recuperacion de una ética
civica puritana que haga frente al mundo del hedonis-
mo y a «la moralidad de diversién» (D. Bell), mediante
una vocacién ocupacional del trabajo y la acumulacién,
un uso moderado de la libertad y cierta inclinacién al
sacrificio y la autonegacién. Para ello, plantean la recu-
peracion de la religion. Porque la «ingenieria social» no
es suficiente para asegurar la integracion social. Toda
sociedad necesita una cierta capacidad de solidaridad,
de compartir y sacrificarse. Y esto no se puede hacer
sin un cierto ascetismo. Para los NC, estd claro que las
fuentes altimas de las tradiciones valorativas y morales
son las concepciones religiosas que alientan una socie-

dad *.

Desde otros anilisis criticos » se reconoce también
que el déficit motivacional y moral es un grave proble-
ma de la sociedad occidental. Pero el diagnéstico es
inverso: el vaciamiento moral ha sido provocado por la
racionalidad funcional colonizadora de los sistemas
econ6mico y burocritico. Y mas alld del diagnéstico,
se afirma la posibilidad de una ética civica secular sin
referencias religiosas.

# Cf. El intento de M. Novak de «hacer una teologia de la
sociedad liberal» (Will it Liberate?, 9), e incluso «una teologia del
capitalismo democritico» (El espiritu del capitalismo democratico,
357ss).

* D. Bell, Las contradicciones culturales del capitalismo, 89.

» Cf. J. Habermas, Ensayos politicos. Barcelona 1988, 269ss.
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La recuperacion religiosa NC se quiere como una
estrategia de vinculacién a tradiciones organicas que
posibiliten identidades claras y den seguridad existen-
cial a los individuos, inmunizando al sistema tecno-
productivo y administrativo ante toda critica. La reli-
gion se convierte asi en un mecanismo de inmuniza-
cion frente a la reflexion critica. Es una religion que
juega roles anti-criticos y anti-ilustrados.

b) Las llamadas de atencion

de la modernidad NC

La importancia que le conceden los NC norteame-
ricanos a la religion en el diagndstico de la crisis de la
cultura y sociedad actuales es tan llamativo como el
uso interesado que hacen de ella. Lo que realmente les
preocupa es la-salud del sistema, una determinada con-
cepcion de la modernidad. Pero su intento no deja de
plantear una serie de cuestiones relevantes para la exis-
tencia de una fe licida en el mundo de hoy.

— El caracter publico de la fe cristiana

Los NC ponen de relieve, de hecho, el alcance
socio-cultural de la religién y, concretamente, actuali-
zan la preocupaciéon weberiana por el impacto socio-
economico de la religion.

Desde este punto de vista, cuestionan la tesis de la
secularizacion, incluso en su version débil, que remitia
la religion al mundo de la esfera privada. Las funciones
sociales de la religion como integrador social, fuente
ultima de la ética civica y legitimador ideolégico, mere-
cen, al menos, la consideracién de una teologia y un
creyente atento a las relaciones religion y sociedad.

Estariamos entonces ante la necesidad de corregir
algunos de los andlisis al uso de la religion cristiana en
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la sociedad burguesa. La tesis de la privatizacién de la
religion como modo de adecuacién funcional a la so-
ciedad burguesa capitalista (J. B. Metz) tendria que ser
revisada desde esta nueva sensibilidad desprivatizante
de los neo-conservadores.

— Mas en general, el NC plantea la pregunta por el
modo de presencia de la fe cristiana en las sociedades
democraticas y plurales. Una presencia pubhga que
inevitablemente ha de tener consecuencias socio-politi-
cas, legitimadoras y deslegitimadoras.

En concreto, el puesto fontal que el NC asigna a la
religion respecto a la ética civica plantea un problema
general interesante y nada fdcil: la posibilidad o no de
una ética publica, secularizada y democratica. Y ade-
mas, y supuesto el impacto de la Iglesla en la sociedad,
nos interroga acerca del modo mas adecuado de proce-
der a la construccién de tal ética civica en una sociedad
plural y democratica. Quiza sea este «saber estar» en la
sociedad plural y democriatica, respetando su relativa
autonomia y ofreciendo claramente nuestras convic-
clones y juicios, la cuestion todavia pendiente de la
Iglesia espanola (Mons. Echarren).

— La atencién del NC al sistema econémico inte-
rroga a la teologia y los creyentes acerca de la verdad o
no del escaso conocimiento y analisis dedicado por los
responsables y teologos a las cuestiones econémicas (M.

Novak).

Y especialmente plantea la necesidad de una con-
frontacién con las virtudes y pecados del sistema capi-
talista democrdtico. Sobre todo con la pretension NC
de su afinidad con el cristianismo * y de su capacidad

“ M. Novak, £/ espiritu del capitalismo democrdtico, 69 s.; cf. 1.
M. Mardones, La asuncion neo-conservadora de Weber. El espiritu
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no sélo productora, sino distribuidora y creadora de

bienestar ¢ igualdad (P. L. Berger).

Todavia mds especificamente, nos confronta con la
acusacion de idealismo y exhortacidn a toda pretendida
teologia politica y de la liberaciéon que no responda con
cierta claridad, desde el analisis econémico-politico,
acerca de como se hace efectiva la opcion por los pobres.
No basta decirlo ni proclamar intencionalidades de
igualdad, libertad y justicia. Habria también, dentro de
las opciones posibles, que ver c6mo incrementar la
produccidn, distribuirla menos desigualmente y cémo
hacerlo compatible con el crecimiento de instituciones
libres . Responder a estas cuestiones, desvelando, sin
duda, la pretension universalista y legitimadora del
capitalismo que recorre a las intenciones NC parece un
desatio urgente y necesario en el clima triunfalista neo-
liberal que atravesamos en este momento ante el de-
rrumbe del bloque del Este.

— La afinidad cristiano-capitalista que invocan al-
gunos NC plantea una cuestion de actualidad alafe y la
Iglesia que vive en la cultura y sociedad noratlantica:
tal afinidad ¢ existe realmente? ¢ Es un producto histéri-
co que hemos heredado y del que tenemos que hacer-
nos cargo lucida y criticamente, o es una manifestacién

del capitalismo y la ética neo-conservadora: Sistema 83 (1988) 35ss.;
H. Assmann /F. J. Hinkelammert, A idolatria do mercado. Ensaio
sobre Economia e Teologia. Sao Paulo 1989.

¥ Cf. Novak, Will it Liberate?, 125 s.; Pawlikowski, Modern
Catholic Teaching on the Economy: an Analysis and Evaluation, cn
B. Grelle /D. A. Krueyer, Christianity and Capitalism. Chicago
1986, 23; J. B. Cobb, Christianity, Political Theology and the
Economic Future, en L. S. Rouner (ed.), Civil Religion and Political
Theology. Notre Dame Press, 1986, 207-223, 209ss.
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actual de unas relaciones u homologias socio-culturales
que estan aconteciendo?

Por ejemplo, ¢l fendmeno de la desprivatizacion de
la religién cristiana ¢no esta siendo impulsado actual-
mente desde la Iglesia oficial y no ofrece ciertas afini-
dades con las propuestas NC? *. El lenguaje politico
de lo religioso que predomina en los documentos ofi-
ciales ¢no ofrece una presencia eclesial en la vida social
que e¢s predominantemente «aseguradora»? (G.
Baget-Bozzo) ». El «miedo a la libertad» (E. Fromm)
que parece recorrer a la Iglesia, ¢no guarda afinidades
con la reaccién contra la clase intelectual «de la cultura
adversaria» que persiguen los NC? *. El juicio de algu-
nos NC no catdlicos (R. J. Neuhaus) acerca del «mo-
mento catdlico» actual, para dar contenido ético y
liderazgo espiritual a la sociedad americana, ¢no nos
lleva a pensar en un «paralelismo de puntos de vista»
(Pio Laghi, embajador del Vaticano en Washington)
entre el Vaticano y la Casa Blanca? *'.

Cuestiones molestas, quiza, pero que debiera plan-
tearse el creyente y el tedlogo al que le toca vivir estos
tlempos.

* Cf. en Espana la propuesta de «instituciones cristianas» de la
ponencia de Blizquez en el Congreso de Evangelizacion y hombre
cristiano. Madrid 1984. Diferente la cvaluacion del Consejo de
direccidn de Iglesia Viva 109 (1984).

* G. Baget-Bozzo, La condition post-sacrée (Christianisme et
Islam), en L’événement européen: L'usage politique du religicux 8

(1989) 21-35, 23.

* Traté mas extensamente esta cuestion en J. M. Mardones,
s Tenemos hoy los cristianos miedo a la libertad?: Iglesia Viva 114
(1984) 525-544.

" Cf. P. Lernoux, La Toile d’araignée du Pape, en L’événe-
ment européen, 51-71, 67. Mis cxtensamente, el libro del mismo
autor, People of God. N. Y. 1988.
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Conclusiéon

Al hilo de las dos tendencias socio-culturales reconoci-
das de maxima actualidad (postmodernidad y neo-conser-
vadurismo), hemos tratado de recoger algunos interro-
gantes, desafios y tareas para la fe y su inteligencia (teolo-
gia). En su trasfondo, nos hemos dado cuenta que de lo
que se trata verdaderamente es de comprender la situa-
ci6n de la cultura y sociedad modernas en su referencia a
la fe cristiana, o de ésta respecto a dicha situacion.

No hemos abordado todas las cuestiones. Aspira-
mos a poder haber scfialado o sugerido por dénde
parece que laten los interrogantes mas candentes e
importantes. Pero la realidad socio-cultural no se agota
en la postmodernidad y el neo-conservadurismo. Exis-
ten otras tendencias que merecen también atencién y
que aqui no han sido tocadas, por cjemplo las tenden-
cias que podemos denominar genéricamente «criticas»,
y que parecen ahora oscurecidas, aunque estdn lejos de
haber desaparecido o agotado sus potencialidades; o
«los nuevos movimientos sociales» con su sensibilidad
hacia un nuevo estilo de vida, un rechazo de las ideolo-
glas del crecimiento y del desarrollo y sus planteamien-
tos igualitarios, ecoldgicos o pacifistas y de valores
postmaterialistas, donde late, sin duda, una de las semi-
llas utopicas, con resonancias evangélicas, de mayor
alcance original y transtormador para nuestra socie-
dad; o los movimientos fundamentalistas de raiz reli-
giosa y/o nacionalista, tan perturbadores para la men-
talidad funcional racionalista de nuestra época.

Dejo indicadas estas confrontaciones para situar
mejor lo expuesto y mostrar las limitaciones de esta
ponencia; o dicho en forma de tarea: expresar la ampli-
tud y complejidad de la confrontacion de la fe con la
cultura y sociedad contemporaneas.
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4

El reto religioso de
la postmodernidad

El momento socio-cultural ofrece una serie de sin-
tomas que apuntan hacia la baja cotizaciéon de la utopia
politica o ideologica, la pérdida de credibilidad en la
razon y sus productos, el desfallecimiento moral y la
apertura de un gran vacio en el sentido de la vida y de
la historia, cubierto quiza por toques ecstéticos y la
busqueda de mini-gozos.

Teorizadores y comentaristas de esta situacion la
han denominado postmoderna. Ofrece versiones inte-
lectuales y legas, de aristocratismo intelectual y de
litrona plebeya, de autoconsciencia que se reescribe
indefinidamente y de ausencia de escritura que, sin
embargo, suda por los poros de la sensibilidad.

¢Qué sucede con los seres humanos tocados de la
sensibilidad postmoderna frente a la religién (cristia-

Ponencia en la XVII Semana de Pensamicnto cristiano y
didlogo, Bilbao 20-23 noviembre de 1989. Aparecié en Iglesia Viva
146 (1990) 189-205.
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na)? O, dicho con el ttulo de la conferencia que me

han asignado: ¢cémo desafia la postmodernidad a la
8 d P

religion? ¢Cuiles son sus principales retos?

Una primera respuesta global, que voy a desarro-
llar, responderia sintéticamente con esta tesis: el reto
postmoderno a la religion es el de la secularizacion
radicalizada del pensamiento '

Voy a explicar brevemente por qué la postmoderni-
ad es una versidn seculari nsamiento,
dad e ersion secularizada del pensamiento, para
pasar posteriormente a recoger el reto religioso o desa-
fios que contiene respecto a la religion cristiana.

1. La postmodernidad como
secularizacion del pensamiento

El pensamiento postmoderno se caracteriza por la
pérdida de confianza en la razén. Contrariamente a los
denominados «espiritus ilustrados», con una creencia
fuerte en las posibilidades de la razén, los postmoder-
nos creen poquito. Son descreidos de la potencia de la
razon humana para fundar verdades incontestables,
edificios tedricos claros y distintos como rascacielos de
cristal y aluminio. No creen ni en cimientos profundos
para tan altos proyectos, ni tampoco en tanta transpa-
rencia que refleje el brillo del sol de la racionalidad. La
historia del pensamiento moderno, de la critica a la

' La formulacién me viene sugerida por el libro colectivo diri-
gido por G. Vattimo, La sécularisation de la pensée. Seuil, Paris
1988.
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razon, de su dialéctica, que ha visto convertidos
proyectos y utopias de racionalidad, libertad y solida-
ridad en esperpentos macabros de inhumanidad, les ha
vuelto escépticos desenganados. No creen que la razon
pueda fundar nada seguro ni definido, ni dar sentido
objetivo y total a la vida y la historia.

Esta actitud que se rie con ironia (y con melancolia)
de tanta promesa racional les convierte en seculariza-
dores de la razon ilustrada y del proyecto de la moder-
nidad vinculada a ella. Desmitifican la razén ilustrada,
los signos y los simbolos con los que se ofician los ritos
de la Razdn, escrita con maytscula. Muestran su carac-
ter de ceremonia apta para congregar fieles, pero vacia
para cumplir las esperanzas que promete.

Los postmodernos aplican a la razén ilustrada una
actitud semejante a la del creyente frio y dudoso res-
pecto a la religion. Desde este punto de vista son unos
secularizadores del pensamiento. Incluso, como han
apuntado criticos como Habermas, corren el riesgo de
debilitar tanto la razén que ésta muera de inanicién. La
razén postmoderna puede tan poco, es tan chiquita y
débil que, al final, se pregunta uno si realmente existe.
Se refugian tanto en el disenso, las paradojas, el relati-
vismo respecto a los contextos, tradiciones, subcultu-
ras, consensos temporales y rescindibles, etc., que no
parece posible afirmar nada con pretensiones de vali-
dez universal. Este agnosticismo racional desemboca
facilmente en el nibilismo, como ya vio uno de los

padres del pensamiento débil y secularizador, F.
Nietzsche.

¢A qué desafia este pensamiento flacido y provoca-
tivo, secularizador de la razon ilustrada, al creyente en
Jesucristo? ¢Es poslble que desde este presunto nihilis-
mo surja algo mas que pura impotencia creyente, un
ateismo afincado mas en la debilidad ante las exigencias
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de la confesion que ante la militancia de los derechos
del hombre y su razén?

¢Estamos en definitiva ante el final de la religion y
la religiosidad, o ante unas nuevas posibilidades? Las
ambigtiedades que han rodeado a cada movimiento o
moda cultural nos fuerza a ser precavidos. El hecho de
que en la época de la postmodernidad proliferen los
brotes religiosos de caricter fundamentalista y misti-
coide son un aviso para no dar por cerrada esta relacién
con la religion, antes bien nos llama a plantear con
cuidado esta posible relacion en su doble faceta positi-
va y negativa. Entramos asi en el discernimiento de los
retos que la postmodernidad plantea a la religion cris-
tiana.

2. La secularizacion postmoderna
como nueva disponibilidad religiosa

La postmodernidad como talante secularizador res-
pecto a la razon ilustrada ofrece una nueva disponibili-
dad para situarse ante la escucha de lo religioso, que
senala una apertura y unas posibilidades positivas res-
pecto a la religion cristiana.

Sintetizo en cuatro estas posibilidades que paso a
comentar a continuacion.

a) Racionalidad

y experiencia religiosa

La critica postmoderna a las pretensiones, a menu-
do arrogantes, de la razon ilustrada, dejan al ser huma-
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no sin respuesta intelectual ante los problemas del
sentido de la vida y la historia.

¢Para qué vivimos o existimos? ¢Por qué existe el
mundo y no nada? Estos interrogantes, diran los post-
modernos, no tienen respuesta s6lo desde ¢l conoci-
miento. Este mds bien se muestra incapaz de responder
a estas cuestiones. Con ello nos situamos ante la posi-
bilidad de desembocar en el nihilismo. Pero ante lo
acuciante de los problemas existenciales, quizas se abre
una nueva via.

Aparece lo inadecuado de los planteamientos ex-
clusivamente intelectuales para abordar los problemas
Gltimos. A la razén (y mas si ésta es la dimensién
cientifico-técnica de la razén) se le escapa la hondura
de la realidad. Sobre todo, de aquella Realidad (con
mayuscula) que late en toda realidad. El acceso a toda
la realidad sin reducciones ni cortapisas es una aventu-
ra que implica al hombre entero.

Para descubrir esa Realidad, hay que ir al encuentro
de ella o estar abierto, receptivo, a su manifestacion. Se
solicita del ser humano la atencién concreta para des-
cubrir «ahi» la presencia misteriosa y oscura de Al-
gulen/Algo que todo lo abraza, y nos abraza. Y esta
presencia no cs accesible solo a la razén, sino a la
totalidad del hombre tal como vive su v1da concreta,
Este es el primer recuerdo postmoderno a la razon
moderna. Y la condicién para disponer al ser humano
con su razén vital y totalidad expectante ante el miste-
rio.

Por tanto, la secularizacion o desmitificacion post-
moderna de la razon ilustrada devuclve a los hombres
y mujeres de hoy la pos1b1hdad de no dar por conclui-
do el problema de la existencia y la redencidn atendien-
do Gnicamente a razones o argumentos. Incluso des-
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cubre su mal planteamiento racionalista. A tal pensa-
miento que trata de atrapar o someter al misterio, éste
s¢ le escapa. Quien rehusa someterse al misterio, como

diria M. Buber, Dios se le eclipsa *

Pero el talante postmoderno avanza un paso mas.
En sus afanes anti-metafisicos, antiobjetivistas, des-
cositicadores y desfundamentadores, proponen una ac-
titud expectante, como la del que aguarda el acontecer
de cada cosa en cada momento. Es una especie de
asistencia al primer momento de la creacion.

Inaugura la novedad en cada mirada y trata de
sorprender ¢l estreno del ser ¢n cada ente. G. Vatimo
lo ha llamado, siguiendo a Nietzsche, el «pensamien-
to» o «filosofia de la manana» °. Y quisiera ser un
ejercicio inaugural en cada acto de conocimiento. Su-
pone una actitud no poscsiva en ¢l cognoscente; mas
bien se¢ entrega a lo otro que yace ahi enfrente (obiec-
tum) sin defensas, barreras ni intereses controladores o
dominadores. Deja a cada cosa, acontecimiento, perso-
na que se nos acerca penetrar tan profundamente como
¢l modo del ser que habita latentemente en ella. Es
decir, recordando formulaciones heideggerianas que
estan en ¢l fondo de estos planteamientos, esta actitud
desprendida (gelassen - Gelassenbeit) encuentra lo pre-
vio al pensar, lo que no puede ser pensado en absoluto
micntras nos lo queremos representar; lo que clama
continuamente para irnos aproximando e introducien-
do en si, a la vez que nos llama a dejarnos comprome-
ter con ella *. Al renunciar a poseer conceptualmente

* M. Buber, Eclipse de Dios. Nueva Vision, Buenos Aires 1984,
* G. Vattimo, El fin de la modernidad. Gedisa, Barcelona 1986, 450.

*M. Heidegger, Gelassenheit. Ginter Neske, P, Fullingen
1959. Trad. cast. de 1. Zimmermann, Serenidad. Ed. del Serbal,
Barcelona 1989.
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las cosas, entonces nace la posibilidad de ser acogido
por algo totalmente distinto, lo que antes estaba fuera
y lejos de nuestra conciencia de repente se muestra
«dentro» e introduciéndose en su casa.

De esta manera, «el pensamiento de la manana» se
puede considerar, independientemente de las preten-
siones directas de sus proponentes, una auténtica reac-
c16n contra la reduccién del conocimiento a los limites
accesibles a la razon (ilustrada) que ocultan o disimu-
lan el misterio.

b) Contra la idolatria del absoluto

A Dios nadie lo ha visto. Nuestras representaciones
de Dios son indicaciones necesarias e importantes para
nuestra aproximacion a él, pero corren siempre el peli-
gro de absolutizarse. Entonces devienen idolos, espan-
tapajaros de lo divino, que estorban mas que ayudan en
nuestro camino hacia él. Y casi todos tenemos expe-
riencia personal acerca de cuan ficil es apegarse a nues-
tras propias representaciones de Dios.

La insistencia desfundamentadora postmoderna
nos recuerda la imposibilidad de apresar al absoluto.
No podemos decir nada definitivo. Todo hablar sobre
lo altimo tiene un caracter tentativo, aproximativo,
coyuntural. Esta llamado a ser permanentemente com-
pletado, corregido, sustituido. El que habla de Dios
debe estar vigilante para no clausurar nunca su discur-
so. Debe estar dispuesto a criticar y hacer saltar en
pedazos sus imagenes de Dios.

La reflexi6n religiosa, teoldgica, ha sabido esto des-
de Dionisio el Areopagita, pasando por santo Tomis,
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cl Cusano, hasta Barth y los principales te6logos de
nuestros dias. La novedad estd en que el recuerdo nos
viene desde este talante epocal. Y nos recuerda a todos
los que hablamos de Dios la tendencia cosificadora de
los conceptos y el cardcter radicalmente «débil» de
nuestro hablar del absoluto.

Mas adn, ademas de vigilancia sobre nuestro hablar
idolatrico de Dios, el pensamiento postmoderno insis-
te en lo poco que sabemos conceptualmente de Dios.
Dios no es transparente. Esta presente en la ausencia.
Ha dejado rastros de su paso por doquier, pero se
necesita un entrenamiento especial para reconocer sus
huellas y no confundirlas. Como decia Kierkegaard,
Dios se hace presente «kendticamente», como la hu-
mildad de una verdad perseguida. O como hoy nos
recuerda Levinas: «La fuerza de la verdad trascendente
esta en su humildad. Se manifiesta como si no osara
decir su nombre, no toma puesto en el mundo con el
que se confundiera, como si no viniera del més alld» °.

Hay una indicacion interesante en esta defensa
postmoderna del honor del absoluto. Se nos viene a
decir —con Levinas— que el modo como tenemos cono-
cimiento de él siempre acontece en la ambigiiedad.
Hay, por tanto, que disponerse a vivir y cargar con
cierta incertidumbre en nuestro habérnoslas con Dios.
Y esta limitacién, conscientemente asumida, es un don,
una gracia que nos defiende contra la transparencia de
la idolatria. La fe es saber, conocimiento oscuro, donde
habla el misterio sin jamas ser «aclarado».

SE. Levinas, Un Dien-homme?: Exercises de la patience n. 1
(1980) 71, citado por J. Rolland, Les dinosaures transparents, en G.
Vattimo (cd.), La sécularisation de la pensée.
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¢) La via de la estética

Si de Dios siempre sabemos oscuramente, mas adn,
st toda formulacion se torna ambigua, entonces no es
extrano que permanentemente se haya luchado contra
esta radical ambigtiedad de todo decir sobre Dios. La
modernidad y su talante ilustrado, confiado en la razén
y sus posibilidades, empujé un discurso religioso cada
vez mas depurado. La critica ideoldgica y la critica
cientifica trataron de descubrir funciones tergiversado-
ras o veladoras de la realidad, en el hablar religioso, o
faltas de coherencia, de 16gica, o de consistencia episte-
molégica. Se queria un hablar lo mas cercano posible a
los postulados cientificos de logicidad, coherencia y
controlabilidad °. Pero la sensibilidad escéptica de la
postmodernidad reivindica otra via, la de la evocacion
¢ incluso la paradoja ’. Los postmodernos parecen to-
talmente convencidos por afirmaciones como las de M.
Buber: «La comunicacién religiosa de un contenido
del ser tiene lugar en la paradoja. No es una afirmacion
demostrable, sino un apuntar al escondido dominio del
hombre oyente en si mismo y a aquello que ha de ser
experimentado alli y sélo alli» *.

Sin duda, la tradicién cristiana les avala. La férmula
ternaria de «la afirmacién causal, negacién y eminen-
cia» para toda afirmacién sobre Dios, recogida equili-

* Cf. W. Pannenberg, Teoria de la ciencia y teologia. Cristian-
dad, Madrid 1981, 278, recogicndo la famosa controversia entre
Scholz y Barth (1931).

7 Cf. J. I. Lyotard, La condicion postmoderna. Catedra, Ma-
drid 1981.

¥ M. Buber, Eclipse de Dios, 42.
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bradamente por santo Tomas bajo el titulo de analo-
gia’, es un ejemplo. El despliegue de paradojas del
Pseudo-Dionisio y de Nicolas de Cusa, otro.

Con esta reivindicacion de la paradoja en el hablar
teolégico no necesariamente se postula la alogicidad y
el descontrol reflexivo, sino la incognoscibilidad esen-
cial divina y la inadecuabilidad de toda expresién fini-
ta, maxime si es formulada con pretensiones definitivas
desde dimensiones unilaterales de la racionalidad .

Y se apunta a la dimensién simbdlica evocativa del
lenguaje y a su valor como acceso a la verdad.

De nuevo nos encontramos no con una originali-
dad ni novedad, sino con un recuerdo importante,
quiza peligrosamente unilateral, por parte de la episte-
mologia postmoderna.

Por este camino entendemos mejor que la denomi-
nada estética de lo sublime, propuesta por J. F. Lyo-
tard, pueda ser asumida positivamente como una via de
aproximacion a la expresion/captacion de lo divino.

Lo caracteristico de la estética de lo sublime es
evocar una presencia ausente (o impresentable) por la
via de hacer sentir que hay algo que es impresentable.
Se trata de evocar lo que no se puede representar y que
no se quiere representar nostalgicamente para no dar
pie a quedarse preso del consuelo de esa misma repre-
sentacion. Se elige, por tanto, la alegacién que no aho-

> Cf. J. Gomez Caffarena, Lenguaje sobre Dios. SM, Madrid
1985, 50ss.

‘¢ Cf. por ejemplo las acusaciones de H. Albert a H. Kiing, en
La miseria de la teologia. Alfa, Barcelona 1982, 102; 129-130.
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rra el desconsuelo para evocar lo apuntado. Busca
mostrar «el placer de que la razén exceda toda repre-
sentacion y el dolor de que la imaginacién o la sensibi-
lidad no sean a la medida del concepto» '".

Nos podemos preguntar si esta estética de lo subli-
me no encuentra su version religiosa en el tema cristia-
no de la humanidad de Dios. El Dios que se abaja hasta
tomar forma de siervo y que oscurece su presencia
hasta la muerte como un maldito en cruz, es el Dios
que muestra la verdad de su divinidad (trascendencia)
en su partidismo por la justicia y por los pobres. La
representacion del Crucificado y del que se revela «a
los pequenos» no ofrece consuelo a la sensibilidad
acerca de la clase de Dios que es el Dios de Jesucristo.
Y sin embargo, por otra parte, se experimenta el placer
de que s6lo un Dios de este estilo merece ser llamado y
adorado como Dios.

Quiza se pudieran sentar las bases en esta estética
de lo sublime para una teologia y una espiritualidad
centradas en la cruz y en la opcién por los pobres. Es
decir, encontrariamos apoyos en la sensiblidad post-
moderna para no eludir el escindalo miximo de la fe
cristiana: un tremendo correctivo, siempre actual,
frente a toda espiritualidad evasionista del consuelo.

d) La via de la gratuidad

Lo caracteristico de la postmodernidad es la insis-
tencia en el fracaso de los intentos racionales por justi-
ficar un sentido del mundo tras proclamar «la muerte

de Dios». No hay posibilidad de tal sentido objetivo.

"J. F. Lyotard, La postmodernidad (explicada a los ninos).
Gedisa, Barcelona 1987, 25.
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Los grandes relatos (los de la modernidad sobre todo)
son intentos de legitimacién de un futuro que se ha de
realizar, pero no son visiones que conlleven a la ver-
dad. Al contrario, a veces son portadores de uniformis-
mo y de manipulacion.

En esta situacion de vacio y «fin de la historia»
(Vattimo), el hombre vive la posibilidad del nihilismo,
tragicamente vivido o, como esperan y desean los post-
modernos, creativamente aprovechado y desarrollado.

Y desde el punto de vista religioso, podemos obser-
var, como sefalan desde ensayistas hasta maestros es-
pirituales, que nada prepara mejor un renacimiento del
hombre con su ser religioso que la lenta asfixia de su
centro vital . Claro que se corre el peligro de que lo
reprimido salga a luz por caminos torcidos y deforma-
dos como un rebrote arcaico del fanatismo, el iluminis-
mo o el fundamentalismo religioso.

Pero la posibilidad postmoderna ante el vacio de
sentido de la vida y el mundo es el despertar al sentido
recibido. Es decir, tras el fracaso de dar un sentido a la
historia y a la propia vida, el hombre postmoderno
descubre la posibilidad de poder recibirlo gratuitamen-
te. Mejor, se convence de que éste es el tinico modo de
poder encontrar sentido: encontrarlo, des-velarlo o
que se le desvele y revele en ¢l origen de las cosas
mismas ¢ independiente de él V. Se accede asi a una

" Cf. K. Durkheim, Expertencia y transformacion. Sirio, Mala-
ga 1988, 10. Sobre la correlacién entre prohibicién y vaciamiento
racional de lo religioso en la cultura y «revival postmoderno» de la
religion con rasgos emotivos ¢ irracionales, cf. E. Trias, Dios a la
vista: Magazin «El Mundo», 28-10-1989, 18; A. Cardin, Por un
volterianismo postmoderno: El Pais, 8-11-1989, 17.

13 . .
Cf. las sugerencias a este respecto de F. Crespi, Perte au sens
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actitud religiosa de apertura, de escucha a la revelacion
del misterio y el sentido en el manantial de la vida
misma. Se adopta la postura del «oyente de la Palabra»
(Rahner) que sc siente regalado con el don de la revela-
c1on.

La sensibilidad postmoderna ofreceria asi una pre-
disposicion a una actitud religiosa afin con la incon-
mensurabilidad de la experiencia y el atisbo ahi del
sentido trascendente que se da gratuitamente o no se
da. Quiza la proclividad palpable hoy dia entre noso-
tros de personas y grupos que redescubren el silencio y
ciertas formas de oracion y espiritualidad inclinadas a
la expectacion y desvelamiento (iluminacién) de lo
siempre ahi presente misteriosamente, pero deseoso de
comunicarse, es un indicador de lo que apunta Ia post-
modernidad intelectual.

¥

Cierro aqui esta primera parte de la nueva disponi-
bilidad religiosa postmoderna, sintetizando los rasgos
mas caracteristicos. La sensibilidad intelectual post-
moderna puede ser ocasién para el surgimiento de una
religiosidad respetuosa con el absoluto de la trascen-
dencia, iconoclasta con la idolatria de las formulas y
ritos, asi como con la identificacidn de lo divino con las
instituciones concretas. Inclinada hacia el momento
mistico y apofatico, atisba en la mirada inaugural a las
cosas, al manantial del ser desde el que la presencia
misteriosa comunica gratuitamente el sentido. Religio-
sidad de la experiencia, cree porque ha degustado de
alguna manera la gran presencia ausente; es proclive a

et expérience religiense, en G. Vattimo (ed.), La sécularisation de la
pensée, 118-119.

103



la expresion paraddjica y a valorar el sentimiento por
encima de la l6gica.

3. Las ambigiiedades de la religiosidad
postmoderna cristiana

¢Qué sucede cuando la sensibilidad postmoderna
penetra en el cristianismo?

Vivimos nuestra fe con énfasis diversos que depen-
den de los condicionamientos socio-culturales. Hay
que pensar, en buena logica, que si la sensibilidad
postmoderna estd en la calle, también ha traspasado los
umbrales de las iglesias. Vamos a atender, con la breve-
dad que nos exige el espacio, a algunos de los sintomas
que presenta la postmodernidad cristiana. Queremos
atender asi a algunos de los retos que el talante religio-
so postmoderno presenta en la prictica. Como en la
primera parte he acentuado las consideraciones positi-
vas, ahora tomaré mads en cuenta los desafios negativos
o la idolatria de la postmodernidad.

a) Religiosidad emocional postmoderna

El esteticismo postmoderno se convierte, al genera-
lizarse, en «la hora de los sentimientos» (feelings).
Vivimos el predominio de los sentimientos. Todo se
mide desde el gusto que nos proporcionan las cosas.
Este «<hedonismo mini», tan perceptible en las | jovenes
y no tan jovenes generaciones, hace del sentimiento el
gran criterio discriminador de sus vidas. También en lo
religioso. Se acepta la fe, a Dios, las pricticas religiosas,
si aportan algo a mi sensibilidad. La religion pasa por la
experiencia sensible.

En esta tendencia, groseramente descrita, facilmen-
te se advierte una llamada de atencién positiva: se trata
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de la revalorizacion de la experiencia personal. Este
camino conduce al gusto por el silencio, la oracidn, la
profundizacién en el encuentro con Dios. Se supera la
religion de la mera adscripcidn o costumbre, o la que
vive del formalismo ritual cumplidor pero sin resonan-
cia personal. Asimismo la via del testimonio queda
realzada. Es digno de fe, atrae, quien vive lo que predi-
ca. Esta vieja verdad toma ahora la forma de credibili-
dad no por cualquier testimonio, por ejemplo el del
compromiso socio-politico tan atractivo en la sensibili-
dad de los 60, sino por el de la interioridad. El testimo-
nio de las vivencias interiores, de la experiencia espiri-
tual interior, adquiere preeminencia sobre las demas.

El grupo es el ambito de este intercambio de tesu-
monios y de contagio mutuo. La experiencia afectiva
del grupo («la comunidad») es el intermediario privile-
giado de esta religiosidad emocional. Las relaciones
afectivas, la cercania de las personas, la comunicacién
espiritual entre ellas y el lider del grupo son dimensio-
nes importantes de esta religiosidad.

Se redescubre en este clima cultural de estetizacion
generalizada el gusto por los signos y la estética de las
ceremonias. Se vuelve hacia el cuidado del altar, los
vestidos, los cantos, el baile, el rito en si mismo. La
celebracion y la expresion estético-simbdlica es vivida
-mucho mds que los razonamientos o las llamadas
morales— como medio para el encuentro con Dios y la
sacudida de la experiencia de lo sagrado. El valor de los
simbolos y su caracter necesario en el acercamiento y
expresion de lo religioso es, quizd, una de las aporta-
ciones de esta via.

Si algunos de estos rasgos aciertan a describir algo
de la sensibilidad religiosa del momento —sin duda mas
manifiesta en grupos de jovencs y en ciertos grupos de
adultos—, se nos dan algunas indicaciones a tener en
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cuenta para el trabajo pastoral. Pero mi tarea aqui es
indicar las ambigtedades que conlleva esta tendencia.
Tratamos de explorar las tergiversaciones y patologias
a que puede dar origen esta forma de religiosidad.
Afirmamos asi la necesidad de la atenciéon y la critica a
un fenomeno tan potente y plural como es el religioso.

b) Fideismo mistico

La reivindicacion del corazén es la fuerza y la
debilidad postmodernas. La valoracion del sentimiento
y del conocimiento experiencial en la religiosidad lu-
chan contra una serie de reduccionismos que han seca-
do el alma de la religion. Tanto el ritualismo formalis-
ta, como el moralismo en sus versiones tradicional o de
compromiso corren el peligro de olvidar esta dimen-
sion de la religiosidad. La relacion con Dios pasa por el
corazon, de ahi obtiene numerosos impulsos y permlte
hablar al hombre de fe, de una relaciéon en términos
amorosos de amistad, de encuentro, de interrelacion,
incluso de pasion.

Pero la fe no es Gnicamente un sentimiento aposen-
tado en la emocionalidad. Sin duda que su dinamismo
tiende a adentrarse en toda la realidad humana y abar-
car la cabeza (intelecto), el corazén (emocionalidad) y
las manos (praxis). Pero el peligro postmoderno es
cortar ese dinamismo y asentarse en lo emocional. El
poco gusto por los argumentos, las razones, parece un
sintoma del momento de desconfianza en la razon,
perceptible por los pastores y catequistas, y hasta en
los estudiantes de teologia. Este afecto anti-intelectual
pudiera ser un correctivo a un verbalismo excesivo o
demasiado pretencioso, pero desemboca a la larga en
una fe desvalida y apta para las herejias del corazén. La
pérdida de ilustracion en la religion, es decir, de espiri-
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tu critico, de aplicar el filo de la razén a la experiencia y
las funciones de la religion deja al individuo en manos
del experimentalismo misticoide o/y del fundamenta-
lismo de turno. Una mirada a nuestro entorno nos
confirma la necesidad de mas y mejor ilustracion en la
religién para evitar estos peligros.

Nuestra sociedad, no masivamente, pero con sufi-
ciente notoriedad, conoce la presencia de personas y
grupos que propugnan un cierto experimentalismo re-
ligioso, sincretista, lleno de iluminismo y maravillosis-
mo milagroso, pero escaso de formacion y critica reli-
giosa. Es un fenémeno marginal a la Iglesia, sectario,
pero que tiene versiones eclesiales en los grupos que
acenttan lo emocional y carismatico con escaso cultivo
de la formacion. Por este camino del fideismo mistico
cabe esperar entusiasmo, a menudo desbordante, pero
escasa ayuda para extender un mensaje cristiano libera-
dor y digno de crédito a la altura de nuestro tiempo.

¢) Fanatismo fundamentalista

Cercano al misticismo fideista, y de la misma raiz
anti-intelectual y opuesta a toda pretension de ilustra-
cion religiosa, esta el fundamentalismo mas o menos
fandtico o dogmatico.

Se apoya en la afirmacién incondicional en un sus-
trato carismatico que enciende el corazén. Exige del
adepto adhesion absoluta a una vision o interpretacion
tomada como la dnica y objetiva. Conduce al anonada-
miento de la voluntad y al sacrificio de la inteligencia.

En el mundo cristiano, catélico, estamos lejos de
las versiones fuertes que el fenémeno fundamentalista
adopta en el mundo islimico o en el mundo protestan-
te americano. Pero cierto dogmatismo, que viene pro-
piciado hoy por las insistencias de las autoridades ecle-
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sidsticas en la ortodoxia y objetividad de la fe, puede
encontrar campo propicio y expansivo al calor de la
sensibilidad postmoderna anti-ilustrada.

Desde este punto de vista, actitudes pre-modernas
que no aceptaron nunca en nuestra Iglesia el didlogo
con la modernidad propuesto por el Concilio Vaticano
II se pueden enmascarar bajo capa de postmodernidad.
La critica postmoderna de la modernidad reencuentra
asi aliados en las posturas pre-modernas que no sélo
desconfian de la razén critica, sino que nunca la cono-
cleron ni aceptaron.

Este puede ser, sin duda, uno de los «caballos de
Troya» de la postmodernidad en su version eclesial
actual. Expande anti-ilustracion pre-moderna y dog-
matismo envuelta en rechazo a los excesos del raciona-
lismo teoldgico, de los peligros del criticismo y de
desobediencia a la jerarquia, o del olvido de la piedad.

La religiosidad postmoderna, inclinada a lo emo-
cional y poco proclive hacia la racionalidad, puede
ayudar a este tipo de formas o manifestaciones religio-
sas dogmaticas pre-modernas.

d) Fetichismo ritualista

El cuidado de los signos y la mediacién simbélica
es muy importante en la experiencia religiosa, pero
puede degenerar en un esteticismo ritualista proximo a
los formalismos rubricistas o a los fetichismos del rito.

El redescubrimiento que hay que saludar con ale-
gria, ya que propicia una critica de hecho a un des-
precio celote por la mediacién simbdlica y una concen-
tracion exclusivista en la palabra como vehiculo expre-
s1vo, tiene sus propios peligros. Estos yacen concentra-
dos alrededor del ritualismo.
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El suave esteticismo postmoderno ayuda a la reva-
lorizacidén de los signos y los simbolos, pero si se
queda deleitandose en ellos, los vacia tanto como el
que los niega u olvida. El recuerdo de la estética de lo
sublime de los postmodernos, como en ]. F. Lyotard,
tiene su correspondencia religiosa, en cuanto nos pre-
viene de quedarnos en el consuelo de las puras repre-
sentaciones. Quedar presos de un esteticismo de los
signos sin pasar o dejarse llevar hacia el escindalo de
un Dios humillado en cruz es despojar al cristianismo
de su centro y entregarse al consuelo evasivo de las
mediaciones estéticas, empleando esta vez la esceno-
grafia de las ceremonias.

e) Evasionismo esteticista

Proseguimos el analisis precedente. Una religiosi-
dad tocada de la sensibilidad postmoderna tiende a
acentuar, a través de la emocionalidad, una espirituali-
dad del corazén o una interioridad desentendida de la
realidad mundana. Las tendencias religiosas no son
sensibles a las dimensiones ético-politicas de la fe. Re-
celan de tanto compromiso politico-social y por la
justicia que estd al lado de los parados, los marginados,
el Tercer Mundo, la paz o el desastre ecoldgico, pero,
dicen, olvida predicar a Dios mismo y el encuentro con
él.

Sin duda hay aqui una critica al compromiso mora-
lista, que serd tanto mds justa cuanto mas se haya
incurrido en unilateralidades de ese estilo. Pero el peli-
gro de olvidar las dimensiones éticas y, sobre todo,
politicas del evangelio, es un empobrecimiento peli-
groso de la fe cristiana. Queda reducida a una fe para
dar contento al corazén y luchar contra las frustracio-
nes de la vida, pero deja abandonado y yermo el am-
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plio campo de las instituciones humanas y de la vida
publica, donde se juegan tantas y tantas decisiones que
afectan a la forma de la sociedad y al modo como
trabajan y viven en ellas millones de seres humanos. Es
impensable que la fe no se inquiete por estos proble-
mas, como es inconcebible que la experiencia de Dios
no empuje al creyente hacia esos dominios de la ma-
cro-caridad. :

Si la sensibilidad postmoderna desconfia, desenga-
nada, de las grandes ideologias que han conducido al
matadero a millones de hombres en nuestro siglo, y
llama, con razén, a la vigilancia critica frente a los
grandes relatos, rechazar o abandonar la plaza publica
y el compromiso socio-politico sélo puede conducir a
reforzar el «statu quo». La sospecha de que la religiosi-
dad, postmoderna o no, que hace dejaciéon del campo
de lo estructural y politico conduce a un colaboracio-
nismo de hecho con la situacion negativa predominan-
te, me lleva al altimo apartado.

f) Religion del sistema

La religiosidad postmoderna, descrita en sus ver-
siones evasivas de lo socio-politico y centrada en un
esteticismo de los signos y de la basqueda del misterio,
puede ser un elemento que proporcione sentido a los
hombres desencantados por el deshechizamiento tec-
no-cientifico y de la racionalidad funcional, pero no
afectara casi nada a esta sociedad. Todo lo mas, produ-
cira pequefos grupos como minioasis en un vasto de-
sierto, pero incapaces de detener el implacable avance
de la desecacion del sujeto y del sentido de la vida y de
la historia.

Esta clase de religiosidad no favorece la transfor-
macion de la sociedad moderna, antes bien resulta
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adecuada a sus disfuncionalidades y problemas. Termi-
na siendo lubrificante del sistema.

Aqui esta el maximo peligro de la religiosidad post-
moderna: ser inconscientemente, y contra sus ideales
intelectuales, un instrumento del sistema o de la pervi-
vencia y reproduccion de las cosas tal como estan. El
escarceo postmoderno seria, de esta manera, poco mas
que el sintoma de un malestar, pero acabaria siendo el
placebo que recibe el enfermo para enganarse momen-
taneamente respecto a su dolencia. La religiosidad
postmoderna terminaria siendo un elemento mas de las
religiosidades burguesas, segregadas por las culturas
ricas y plurales de un occidente que no puede por
menos que legitimar su situacion; es decir, ocultar el
verdadero rostro de su estado y la auténtica gravedad
de su enfermedad. Desde este punto de vista, estaria-
mos ante una peligrosa tergiversacion del cristianismo,
que instrumentaliza el mensaje cristiano en pro de las
necesidades del individuo y el sistema.

Epilogo:
La verdadera religiosidad cristiana

El planteamiento de algunos de los retos de la
sensibilidad postmoderna a la religion cristiana nos
puede servir para, a su contraluz, destacar las tensiones
que acompanan a la auténtica religiosidad.

Tiene que conjugar la experiencia de Dios con la
lucha por la justicia. Rastrear la presencia, siempre
ausente y oscura de Dios, por los caminos de la interio-
ridad y la atencién a lo originario de cada cosa, como
por su clamor en las estructuras socio-politicas injustas
y en el dolor que producen en los hombres. Gozar ya
de Ia luminosidad de esta oscura presencia sin quedar
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preso de sus resplandores. Estar dispuesto a una buas-
queda permanente y a matar cada dia a los propios
dioses, a la vez que se sabe acompanado por alguien
que no falla nunca. Tiene que integrar el abba y el
reino, la cruz y la resurreccién, la mistica y la politica.
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5

Neoconservadurismo y moral

El abuso de la ética
por el sistema’

Hay socidlogos como A. Touraine que, tras los
ultimos sucesos de la «revoluciéon del Este», declaran
terminado el siglo XX. Iniciamos una nueva época.

Abrimos el siglo XXI.

En este nuevo horizonte, sin embargo, una relativa-
mente vieja vision de la cultura, los valores y la moral
parece predominante. Se trata del diagnéstico y pro-
puestas neoconservadoras. Una vision de las contradic-
ciones de nuestra sociedad que tienen su origen en la
«malaise» de la cultura. Alrededor de esa matriz de
significados y orientaciones que denominamos «cultu-
ra» se anudan, dicen, los males que aquejan a nuestro
tiempo. Superada esta enfermedad cultural mediante la
recuperacion de valores y actitudes morales que acom-
panaron siempre a la sociedad moderna, habremos so-
brepasado «la crisis de la modernidad». Instauraremos

" Publicado en Sal Terrae 7 (1990) 513-524.

113



las bases de una sociedad integrada bajo la suave brisa
humanizadora del triunfante capitalismo democritico.

¢Cual es esa vision neoconservadora de nuestro
momento? (Y cuales son sus propuestas morales?

1. La sensibilidad neoconservadora (NC)

Lo caracteristico del NC es una visién de la socie-
dad moderna. Los NC se posicionan ante esta forma
de organizarse la sociedad actual que tiene raices de, al
menos, doscientos anos.

Ven esta sociedad moderna o burguesa atravesada
por un afin de libertad y autonomia. Se trata de ser
uno mismo. Y serlo desde una postura crecta que alza
la cabeza sobre cualquier imposicién de tradicién, cos-
tumbre o poder. Hay que ser mayor de edad y, para
ello, sacudir todas las dependencias. La modernidad,
impulsada por este viento de libertad, recorrio los ca-
minos de la produccién, la politica y la cultura. Pro-
porcioné hombres emprendedores que querian dejar la
impronta de su capacidad sobre la naturaleza y la so-
ciedad. Se forjo asi la raza de empresarios capaces de
buscar tenaz y sistematicamente el maximo rendimien-
to con el minimo coste. Un modo de organizar la
produccién de bienes, la economia, que no queria nin-
guna traba a su fiebre emprendedora y libre. El «lais-
sez-faire» fue la culminacion de esta tendencia de liber-
tad econémica y de impetu empresarial. En la politica
se forj6 un modo de organizarse dependiente de los
participantes. La democracia hacia su aparicion.

Por el lado de la cultura, la bisqueda de libertad
condujo a la autonomizacién creciente del arte y del
arusta. La creacion cultural tampoco conocia limites.
El objetivo maximo cra la autoexpresion y autorreali-
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zacion propias. Todo lo que la fantasia concebia podia
ser expresado. Un arrebatado furor iconoclasta con los
valores dominantes parecia recorrer la libertad en la
cultura. Era la apoteosis de una creatividad sin ligadu-
ras que hacia de la originalidad su mito, y del escandalo
su patron.

¢Coémo se pudo mantener esta doble corriente de
libertad con orientaciones tan opuestas? Todo funcio-
n6 —diran NC tan representativos como 1. Kristol, D.
Bell y P. Berger— mientras la ética puritana de raiz
cristiano-calvinista pudo controlar las bridas del caba-
llo cultural modernista. Pero éste se desbocaba por
momentos. Llegamos asi a los anos sesenta con una
contracultura totalmente salida de todo posible cauce.
Pero esta busqueda de novedad, de transgresion de
limites y tabtues, en marcha hacia la libertad plena, se
iba agotando. En vez de conducir al horizonte sin
restricciones, amanecio fatigada en un valle estrecho y
angosto, cada vez con menos fuerzas para nada nuevo
ni creativo.

Lo verdaderamente interesante de esta vision de la
sociedad moderna es la contradiccion fundamental que
la atraviesa: el choque entre las dos dindmicas de la
libertad moderna, la econémica y la cultural.

Como nos habremos dado cuenta, la economia mo-
derna impulsa un empeno racional y sistematico por
producir cada vez mas, mejor y a menos costo. La
eficiencia, la productividad y la busqueda de las condi-
ciones mejores para conseguir tal objetivo estan en su
punto de mira. Es una tendencia funcional, instrumen-
tal y estratégica. Necesita hombres emprendedores,
racionales, disciplinados para perseguir perseverante-
mente una planificacion adecuada, una gestion eficaz y
una rentabilidad elevada.
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Por su parte, la modernidad cultural mira hacia la
expresion de si mismo, la realizacion propia, la origina-
lidad. Pone en el centro al individuo, la subjetividad y
su realizacién. En el limite, conduce al ensimisma-
miento, al narcisismo y a la busqueda del hedonismo
como justificacion de la vida.

Dos dinamicas contrapuestas que estaban llamadas
a chocar frontalmente. Lo grave de este proceso diver-
gente para los NC es que una, la légica cultural, no
s6lo marcha en direccidon opuesta a la econdmica, sino
que mina los valores con los que funciona la economia.
A la larga, es una amenaza peligrosisima, porque soca-
va los fundamentos sobre los que se alza la produccion
técnico-cientifica de nuestra sociedad. Le quita los va-
lores y actitudes morales sobre los que se ha cimentado
durante estos dos siglos el sistema capitalista.

Ya vemos donde estd centrada la preocupacion
NC: en la liquidacién de la ética puritana; en la elimi-
naciéon o desaparicion de los valores que sustentan la
economia capitalista. El enemigo declarado de esta po-
sibilidad es el modernismo cultural y todos aquellos
movimientos y agentes que lo defiendan, animen y
extiendan.

Antes de seguir, digamos que estamos ante un pro-
blema socio-cultural hondo. Se trata de un diagnostico
de la modernidad, es decir, de nuestra atmésfera cultu-
ral y social. Desde aqui nos orientamos en una direc-
ci6n u otra. Aqui esta el interés de los NC: plantean
problemas de gran calado. Sus visiones y soluciones
son hoy las predominantes en occidente, en su politica
y cultura. Incluso podemos sospechar que dominan en
el mundo religioso. Por esta razon merecen interés y
atencion. Nos indican por donde se mueve la tendencia
socio-cultural predominante en nuestro momento y
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que seguird, previsiblemente, dominando en el proxi-
mo futuro.

2. La «verdad» del diagnéstico NC

He tratado de caracterizar el nticleo del diagndstico
NC. La preocupacion por la pérdida de valores, por la
moral puritana, seria lo fundamental. Nos hallamos,
por tanto, ante una crisis cultural, mejor dicho, moral
0, todavia con mads precision, espiritual. Y a pesar del
triunfo actual del capitalismo democritico, aqui esta su
debilidad. Los NC son intelectuales serios, rigurosos.
Lejos de cantar victoria, avisan de los agujeros que
pueden erosionar el sistema. Es una atencién sobria en
servicio de un mayor fortalecimiento de un modo de
configurar la sociedad moderna. Pues bien, el diagnos-
tico NC se ha difundido mais alla de la academia inte-
lectual. Hay un convencimiento extendido acerca de

«la verdad» NC. Es la sensibilidad NC

a) Desencanto moral

La sensibilidad neoconservadora es una generaliza-
ci6n de esta vision intelectual NC. Pone también su
preocupacion en la crisis moral de nuestro tiempo,
apunta hacia la desorientacién normativa que padecen
muchos de nuestros contemporaneos. Parece como si
asistiéramos a una pérdida de rumbo moral. Tras las
esperanzas excesivas de la «nueva izquierda» y, como
dirfamos desde Espana, de las enormes expectativas
utopicas de la transicion democritica, el desencanto
moral se ha clavado en la yugular ética. Nada es digno
de ser defendido con pasién. Los aires postmodernos
expanden un relativismo que se agarra al situacionismo
trivial del «depende». Todo depende de los contextos,
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de las circunstancias, de los momentos y, claro esta, del
humor y los humores del instante. Las palabras que
tratan de mantener unos valores que suenen fuerte y se
olgan en todas partes (universales) se tornan huidizas y
quedas. No tienen resonancia ni alcance. Solo el prag-
matismo del poder que utilice el «depende» de una
forma mis férrea parece lo anico fuerte y scguro.

b) Vacio en la plaza piblica

La consecuencia es que no sélo los individuos an-
dan con valores de corto alcance y duracion, sino,
sobre todo, los individuos en cuanto interrelacionados
en un proyecto social comun. La ética civica decae. Los
valores que orientan la colectividad de los ciudadanos
se vuelven mas opacos y confusos. Las necesidades
comunes objetivas se defienden desde los intereses de
los grupos que los quieren capitalizar, mas que desde la
movilizacion en pro de valores universales favorecedo-
res de todos, especialmente de los peor situados en la
recta de salida social. La plaza publica se vacia (J. R.
Neuhaus). El pragmatismo del poder o de los intereses
corporativistas sienta sus reales sobre cualquier regene-
racionismo moral.

¢) Esteticismo ético

El sustitutivo de los valores universales y fuertes es
el esteticismo ético. La entronizacidén de las modas, las
marcas, «lo que se lleva», como elemento orientador de
nuestros contemporancos. Una suerte de étca de lo
cfimero impuesta por la publicidad y el consumismo
reinante que norma la vida de mulutudes. El norte
orientador del consumismo en sus facetas cambiantes y
con los trinos de la felicidad en migajas pagada a pla-
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zos. Una suerte de narcisismo dirigido; un individua-
lismo que tiene como centro la propia satisfaccion,
aunque se repita clonicamente en la masa.

d) Vacio espiritual

La sensibilidad NC terminara siendo un hedonis-
mo consumista como legitimacién de la vida de la
mayoria de nuestros contemporaneos. Una generaliza-
cién atractiva de la tesis de D. Bell. El valor predomi-
nante y orientador es el placer que proporciona la
posesién/consumo. Asi se justifica el sistema frente a
sus miembros, y éstos ante si mismos. Pero cuando
falla, o la sensibilidad se afina y pide algo mis, no
encuentra nada consistente. En el fondo estd el vacio.
La carencia de orientacién moral denuncia, a juicio
NC, otra mas grave: el vacio espiritual. No hay nada
que produzca fascinacion, respeto sumo, sustraccion
de lo cotidiano y profano. No hay experiencia de lo
sagrado. Los limites, por tanto, de lo prohibido y lo
permitido se desvanecen.

La mirada de la sensibilidad NC detecta muchos
sintomas que avalan la tesis de la ¢risis moral de nuestro
tiempo. El predominio de un relativismo moral que se
mueve al son de las modas suavemente hedonistas les
confirma sus temores. Lo que se ha dado en llamar
«postmodernidad» seria la expresion justa de lo que los
NC temen y aborrecen mis.

¢Coémo sc puede luchar contra esta infeccién de
debilidad moral, desfallecimiento normativo y flacci-
dez valorativa?

Esta es la cuestion que se plantean los NC intelec-
tuales y de la calle. Veamos por dénde van sus pro-
puestas. Asistiremos a la reaccién de la moral NC,
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neopuritana y afianzadora —dirdn— del capitalismo de-
mocratico y de su trasfondo religioso judeo-cristiano.

(M. Novak)

3. El abuso politico de la ética

Los NC proponen la reconstruccién de un espacio
moral donde puedan crecer y desarrollarse aquellas
actitudes, valores y virtudes que permitan la existencia
de hombres y mujeres con una orientacién que dé
solidez al sistema.

¢ Qué necesita, por tanto, el sistema desde un punto
de vista moral?

a) Elsistema necesita
de la «ética puritana»

La preocupacién NC es atajar la contradiccion que
brota de la cultura: ese afan de probarlo todo sin
respetar barreras y que parece moverse solo a la senal
del propio provecho y placer. No es esta ética la que
producird personas trabajadoras, disciplinadas y aman-
tes del orden. Al contrario, tendremos individuos nada
productivos y bastante hedonistas, justo lo contrario
de lo que pide el sistema. Hay, por tanto, que detener
esta enfermedad hedonista y recuperar la «ética de la
productividad», el orden y la disciplina. Los pensado-
res NC son conscientes de que en el trasfondo del
funcionamiento econdmico capitalista, como ya vio A.
Smith, late una serie de valores sin los cuales el sistema
no funciona. Hay una lealtad a las normas del sistema,
cumplimiento de pactos, ademas de las actitudes sena-
ladas, sin las que es impensable que pueda funcionar la
sociedad del capitalismo democritico. Incluso, como
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acentia D. Bell, se requiere capacidad de sacrificio por
los otros, solidaridad para poder mantener una comu-
nidad democratica.

Pero ¢no ha minado el mismo sistema del capitalis-
mo del consumo de masas dichas virtudes?; ¢no ha
tavorecido el hedonismo, las miras alicortas hacia el
propio gusto y satisfaccién, la publicidad y fiebre con-
sumistas?

D. Bell parece aceptarlo por momentos. Pero no
sigue esta logica, sino que mira fuera del sistema eco-
ndémico, hacia el modernismo cultural, la sensibilidad
descreida de «izquierdas» y la nueva «clase» del cono-
cimiento, como los causantes de tanta desorientacién,
narcisismo e incapacidad para el sacrificio.

Estan, por tanto, claros los enemigos a batir. Pero
los NC hacen algo mas que defenderse y atacar a los
enemigos. Proponen una recuperacién de esa ética que
ayudo y sirvio al sistema. El problema serd cémo ha-
cerlo sin caer en un verbalismo vacio ni en puros
deseos arcaizantes.

b) Hay que fortalecer

las «estructuras intermedias»

La solucién NC camina por el desarrollo de insti-
tuciones que puedan ayudar a recuperar los valores de
la ética puritana: orden, disciplina, trabajo, capacidad
de sacrificio... Para ello, dirdn P. Berger y J. R.
Neuhaus, no hay otra salida que la vuelta atras moral
cultural. Es decir, hay que recuperar los valores de los
tiempos anteriores propios del capitalismo. Pero sin
anacronismos. Hay que reforzar las instituciones inter-
medias compensadoras. Es decir, aquellas instituciones
que siempre, antes y ahora, han asegurado en toda la
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sociedad la integracion del individuo. Estas son las
estructuras intermedias de la familia, la religion, el
vecindario y las asociaciones de libre formacion. Aqui
encuentra valor la persona y se impulsa a los indivi-
duos a comportamientos solidarios. A través de la
participacion en estas estructuras, los individuos ob-
tienen compensacion frente a la racionalidad calcula-
dora del mercado y la superficial exploracién de un
presentismo hedonista. Son, pues, instituciones equili-
bradoras en una sociedad que inevitablemente presenta
contradicciones, disfuncionalidades y abusos.

Démonos cuenta de la estrategia NC: se vuelve
hacia la familia y la religion, buscando el ambito donde
el individuo pueda compensar las contradicciones del
sistema y ser educado en las «viejas» virtudes de siem-
pre que precisa el sistema. ¢Una estrategia poco inteli-
gente y llamada a ser rechazada por los hechos?

Quiza. Pero tengamos en cuenta que ha funcionado
largamente en la sociedad burguesa y que hoy, como S.
Martin Lipset nos recuerda, no han desaparecido las
condiciones para revitalizar una éuca del trabajo. Mi-
rando el mundo desde Norteamérica, Japon y Europa,
nos recordard este autor que el debilitamiento de tal
ética no es alarmante. Se mantiene e incluso, ante la
situacion econémica y de empleo actual, se refuerza.
No parece que csta estrategia deje de dar resultado en
amplios sectores de la poblacion.

¢) Elsubsuelo de la ética puritana:
la religion

Los NC no apelan sé6lo a las instituciones interme-
dias. Saben que sin un subsuelo religioso la planta de la
ética productiva y sacrificada se seca. Hay un consenso
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generalizado en el diagndstico NC acerca de la necesi-
dad de la religién para recuperar la ética. Sin religion
(judeo-cristiana) no hay garantias de mantener a la
larga el espiritu de trabajo, renuncia, orden, etc. Los
NC no creen que haya manipulacion de ingenieria
social capaz de sustituir a la religion. Por esta razén,
apelan a una recuperacion de la religion como modo de
sostener vivo y firme el sistema. Un modo de llegar a la
necesidad de la religion que no deja de levantar la
sospecha de la utilizacion. Es una revitalizacion de la
religién al servicio del sistema. Se la quiere como acui-
fero para que las virtudes necesarias al sistema no
decaigan y mueran. Se busca la religién, aunque no
negaran los servicios «existenciales» que presta, como
generador social de actitudes: como propulsor de insti-
tuciones (parroquias, escuelas, catequesis, comunida-
des...) donde los individuos aprenden las virtudes ade-
cuadas al sistema, a la vez que tienen un paraguas
protector contra sus inclemencias.

Y no olvidemos que la preocupacién por la crisis
moral de nuestro tiempo se presenta, mds al fondo,
como preocupacion por la crisis moral del sistema. Son
las contradicciones de la logica y los valores de la
modernidad —tal como los NC los ven incidir negativa-
mente sobre el sistema democratico capitalista— las que
tratan de atajar. Es, por tanto, una manipulacién politi-
ca (o sistémica) de la ética. No es la ética, los valores
por si mismos, por su atractivo o fuerza humanizado-
ra, smo en cuanto sirven al sistema, que asi parece
adornado de todas las virtudes de racionalidad y huma-
nismo. La ética es una criada que no tiene que dudar en
mancharse las manos en bien del sistema. La ética,
creemos, nunca ha perdido su dignidad por mancharse
las manos, sino por ser abusivamente utilizada para
limpiar los servicios de sus clientes.
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4. El abuso religioso NC

La ética NC es una ética del sistema capitalista
democritico. Y es una ética que se presenta, en ulumo
término, como relzgzosa Tiene raices en la tradicién
biblica. Se ofrece asi una afinidad cristiano- capltahsta
que, al menos, debe ser mirada con ojos criticos. Las
manipulaciones han sido frecuentemente el verdadero
contenido que se ocultaba tras tales afinidades.

Pero todavia peor es que, mas o menos inconscien-
temente, se solicite de la religion cristiana entrar en el
juego de esta proximidad y aun relaciones de familiari-
dad y vinculos de sangre con el sistema. Se usa la
religién para justificar, mas o menos directamente, al
sistema. Nos tememos que éste es hoy uno de los
peligros socio-culturales de nuestro momento. Subido
en la cresta de la ola del triunfo inapelable, el sistema,
ademas de presentarse sin alternativa, se presenta ra-
cional, humanizador y religioso. Por supuesto, en
principio no hay que descalificar ningan sistema; pero
tampoco legitimarlo sin mas. Quiza un buen servicio
actual de la religion cristiana seria agudizar su sensibili-
dad y ojo critico ante las bondades del sistema capita-
lista democratico. Aceptar, si, sus logros, capacidades
y posibilidades; pero no bajar la guardia ante sus con-
tradicciones y deshumamzamones En esta linea ofre-
cemos las siguientes sugerencias de un posible compro-
miso cristiano NC peligroso.

a) Lallamada a la caridad y seguridad,

que termina en autoritarismo

La scnsibilidad NC, como hemos visto, convive
mal con la falta de orientacion moral. La queja ante el
relativismo y trivializacion ética avanza hacia la necesi-
dad de orientaciones claras, de principios que no con-
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fundan y de opciones serias. Se produce asi una ten-
dencia hacia la recuperacion de la tradicion y los auto-
res «seguros», a la vez que el recelo, cuando no recha-
zo, de esa «nueva clase» de tedlogos, moralistas, etc.,
diletantes del equivoco, la inseguridad y la desorienta-
c1on.

Es decir, el peligro de la contaminacion NC es que
su honesta preocupacion por la orientacién y la clari-
dad degenere en actitudes de vigilancia, ataque al «ene-
mIgo» y autoritarismo.

b) La religion cristiana, garante
de las virtudes publicas del sistema

El pehgro NC puede introducirse también por su
proposito principal: garantizar la salud moral del siste-
ma. Los creyentes, y aun gran parte de la institucién
eclesial, pueden caer en tomarse muy a pecho la afini-
dad cristiano-capitalista. Sucede entonces que asisti-
mos a un reforzamiento eclesial de, sobre todo, aque-
llas virtudes sociales y morales que necesita el sistema.
El ataque al hedonismo, la incapacidad para el sacrifi-
cio, etc., formaran el telon de fondo de propuestas
positivas de insistir y socializar a los creyentes en las
virtudes de la ética puritana. Se enfatizan las cuestiones
del sexo, propiedad, trabajo, tradiciéon y, mucho me-
nos, las de la igualdad, justicia, corrupcién social, poli-
tica y econdmica a nivel personal ¢ institucional. Es un
cristianismo afin al capitalismo. Actiia como garante de
las virtudes publicas del mismo.

¢) Los énfasis NC

Ademas de la preocupacion por la claridad, el or-
den y la seguridad doctrinal, la sensibilidad NC apunta
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al afianzamiento de la identidad. Basta ya de actitudes
defensivas frente a los pretendidos progresismos. Es
hora de declarar la propia posicion. Estar orgulloso de
ser lo que se es. Traducido al mundo religioso, indica
una recuperacion de la propia identidad de creyentes.

Paralela a este énfasis en la identidad, corre la recu-
peracion de la sana tradicion y la Hlamada a afianzar la
propia comunidad. Suena en el trasfondo una llamada a
la defensa de la institucion, frente a sus criticos y
enemigos, que pucde impulsar a sustituir la actitud de
didlogo con la cultura moderna por la oferta de nues-
tras soluciones.

d) La religion del capitalismo
democrdtico

El altimo paso que se puede prever, incoado en los
anteriores, es que la sensibilidad NC se aduene de la
religion cristiana y se presente como su auténtica inter-
pretacion no sélo socio-politica, sino como tal. Enton-
ces asistiriamos a una verdadera colonizacién NC de la
religion. Es dificil de prever este paso generalizado en
la Iglesia. Pero si se podria dar en grupos y tendencias
importantes. Se aceptaria el cristianismo como «espiri-
tu» del capitalismo democritico, funcionando como su
«alma» cultural, su fuerza de coherencia y humaniza-
ci6n dltima. Pueden amanecer propuestas de evangeli-
zacién y recuperacion, incluso de lo més auténtico del
sistema, despojado de sus inevitables adherencias nega-
tivas, historicas, etc.

Y al revés, el sistema buscara cobijo bajo el palio
sagrado de la religion. La relevancia sociopolitica de la
religién se conseguira al precio de legitimar el sistema.

Propuestas intelectuales como las del catélico nor-
teamericano M. Novak me parecen marchar por este
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camino. Pero Novak, sin duda, teoriza algo que no esta
Gnicamente en su cabeza y en su corazon.

Conclusion

Hemos analizado brevemente un aspecto de una de
las tendencias socio-culturales llamadas a tener, de he-
cho y mis alla de las modas, més fuerza en el hoy y
proximo futuro.

El tema de la moral es particularmente querido al
NC. Constituye su preocupacién, porque ve en la crisis
moral de nuestra época el indicador de su crisis espiri-
tual.

Pero sus propuestas de revitalizacién de la religion
no dejan de despertar las sospechas de manipulacién.
Se quicre una ética y una religién al servicio de la salud
y funcionamiento del sistema.

Las propuestas y diagnosticos NC arrastran consi-
go muchas cuestiones graves y dificiles de nuestro
tiempo. La cultura y sociedad modernas ofrecen mu-
chos sintomas de enfermedad que apuntan bien los
NC. Pero su propuesta adolece de un sesgo: no cues-
tionan en ningun momento la modernidad capitalista.
Ni el sistema econémico capitalista ni la burocracia de
la administracion puablica —su légica y valores— son
puestos en entredicho. Buscan el chivo expiatorio en la
cultura modernista y en los intelectuales de «izquier-
das». Un reduccionismo excesivo.

La peligrosidad para el cristianismo es hasta qué
punto le contamina y el poder del triunfador de la
época arrastra a buena parte de grupos y corrientes
hacia sus planteamientos y sensibilidad. Nos tememos
que tal contaminacidn existe y que puede incluso re-
forzarse. La atencion a los sintomas que indicibamos

127



puede servir para detectar esta penetracion. A todos los
seguidores de Cristo nos interesa que las necesarias
mediaciones socio-culturales y econdmicas sean lo mas
adecuadas posible para traducir la buena noticia del
reino. Esta debe ser nuestra preocupacion. Por eso nos
interesa el fenémeno NC.
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¢El capitalismo como liberacion?

La teologia politica
neoconservadora

En los anos ochenta asistimos a la aparicién y revi-
talizacion de una nueva teologia politica: la neoconser-
vadora (= NC). Procede, visto desde Europa, del otro
lado del Atlantico, de la América rica y desarrollada
del Norte. Sus representantes, mas que estrictos tedlo-
gos, se reclutan entre los socidlogos y politdlogos de
renombradas universidades norteamericanas. Algunos
de ellos, como M. Novak (catdlico), J. R. Neuhaus y
R. Benne (luteranos), poseen también formacion teold-
gica y acompanan a nombres tan conocidos dentro del
mundo de las ciencias sociales como D. Bell, P. Berger,
S. Lipset, N. Glazer, I. Kristol.

El objetivo fundamental de la teologia politica neo-
conservadora es presentarnos la concepcion del capita-
lismo democratico, tal como ellos la entienden, como el
sistema mas humano, racional y justo. Es decir, como

" Aparecido en Razon y Fe 1093 (1989) 357-369.
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el sistema que merece la aceptacion, el reconocimiento
y la colaboracién de la tradicion judeo-cristiana.

Frente a la pretension NC se halla una realidad que
discrepa de su visién: son los tedlogos politicos cen-
troeuropeos y norteamericanos, los te6logos de la libe-
racién vy, en fin, los intelectuales proclives hacia la
tradici6n socialista democratica y aun los te6logos mas
tradicionales, por ejemplo catdlicos, que no acaban de
fiarse ni de entregarse a las extraordinarias aportacio-
nes y virtualidades del capitalismo. Todos éstos son los
destinatarios de la argumentacion (a menudo polémica)
de los pensadores NC. Es una lucha cultural por apo-
derarse de las mentes, a fin de ganar el corazén y las
manos de sus destinatarios. Un auténtica guerra ideo-
l6gica en la que se dilucida la legitimacién, es decir, el
ser 0 no ser del reconocimiento social de una forma de
estructurar la sociedad, su gobierno, la produccion y la
cultura,

Vamos a presentar los rasgos mas sobresalientes de
la teorizacion NC del capitalismo democratico desde la
angulacion religiosa que la convierte en una teologia
politica. Intentaremos senalar también algunos de los
interrogantes que nos suscita este proyecto.

1.  El capitalismo como liberacion

Comencemos describiendo los logros y virtudes
que hacen del capitalismo democritico, a los ojos NC,
el sistema social mas propio para la llberaaon La
historia y la légica interna le avalan.
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a) Las aportaciones historicas
del capitalismo

Los autores NC citan con gusto «el himno casi
hiperbélico a la burguesia» (Bell, 1977, 29) creadora de
la revolucion capitalista (Novak, 1984, 11; Berger,
1986, 35) de El manifiesto comunista: «Durante su
dominacion de apenas cien anos, la burguesia ha crea-
do fuerzas productivas mas masivas que todas las gene-
raciones anteriores». Pero si Marx y Engels, junto a
«esta revolucion constante de los instrumentos de pro-
duccién», vefan otra de las relaciones de produccion y
de las relaciones sociales que disolvian en el aire no
s6lo anticuadas y opresoras relaciones, sino, incluso,
clementos positivos de la tradicion y la vida humana,
Novak, y de modo parecido P. Berger, contintan el
canto viendo casi exclusivamente las aportaciones del
capitalismo. Porque «de todos los sistemas de econo-
mia politica que han plasmado nuestra historia, ningu-
no revoluciond tanto las expectativas ordinarias sobre
la vida humana —en cuanto a prolongar el lapso de vida,
tornar concebible la eliminacion de la pobreza y del
hambre, ampliar la gama de alternativas humanas— co-
mo el capitalismo democratico» (Novak, 1984, 11;
1986, 36). Berger (1986, 43) resumira sus ideas dicien-
do que «el capitalismo industrial avanzado ha generado
y continta generando el standard de vida material mas
clevado y para las mas amplias masas del pueblo de
toda la historia humana». Novak no tendra empacho
en asumir como logros del capitalismo todos los éxitos
que desde 1800 se han efectuado en el mundo occiden-
tal en lo referente a la lucha contra la pobreza, cl
analfabetismo, la enfermedad, la mortalidad, etc. In-
cluso recuerda, al contraluz de la denuncia de Juan
Pablo II sobre la existencia de 800 millones de ham-
brientos en este planeta, la existencia de 4.000 millones
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de no hambrientos como una realizacion capitalista

(Novak 1986, 36).

Vista e interpretada la historia de la sociedad mo-
derna de este modo, no cabe la menor duda acerca de la
capacidad liberadora ejercitada histéricamente por el
capitalismo.

b) El capitalismo democritico
y sus principios fundamentales

Por capitalismo democratico entienden estos auto-
res un sistema social con «tres sistemas dindmicos y
convergentes que funcionan como uno: un sistema
democritico, un sistema econdmico basado en los mer-
cados e incentivos y un sistema moral cultura] pluralis-
ta y, en el mas amplio sentido de la palabra, liberal»
(Novak, 1984, 12; 1986, 38, 123-124; Bell, 1977, 23s).
Es decir, se estan refiriendo a un modo de estructurar
la sociedad de la que es ejemplo maximo hoy Estados
Unidos. Aunque aceptan que fundamentalmente la
Europa democritica caeria bajo la misma denomina-
cién, sin embargo verdn el auténtico canon en la reali-
zacion USA y no en la europea. Las proclividades
europeas hacia el socialismo democratico les hacen ver
ahi un enemigo camuflado que se orienta sutilmente
hacia el colectivismo.

Nos damos cuenta ya de una serie de énfasis a los
que van a ser muy sensibles los NC:

— El capitalismo en cuanto sistema de produccion
basado en el mercado, la propiedad privada de los
medios de produccion y la libre empresa individual
con el prop6sito de obtener beneficio (Berger, 1986,
19; Benne, 1986, 68).

— La autonomia individual y su potenciacién me-
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diante la competitividad, que hace sospechosa toda
injerencia estatal o énfasis en las actividades e institu-
ciones publicas (Berger, 1986, 90s; Benne, 1986, 70;
Novak, 1986).

— La politica cultural que propicie los valores y
motivaciones de una sociedad que favorezca el desa-
rrollo capitalista (ética puritana, innovacion racional,
teologia de la creacion...) (Berger, 1986, 109; Novak,
1986, 119; Benne, 1986, 69).

Se nos dird que sélo un sistema social que garantice
tales aspectos puede asegurar: eficiencia econémica pa-
ra luchar contra la pobreza y promover la justicia:
descentralizacion que haga la democracia necesaria y
evite los peligros de la concentracion del poder; funda-
mentacion ético-religiosa para dar sentido y sostener
las necesarias renuncias, la capacidad de compartir y
sacrificarse, que haga posible una sociedad solidaria y
justa (Benne, 1986, 71; Bell, 1977, 88).

¢) Las virtudes del capitalismo

El capitalismo es el mejor sistema econémico y el que
favorece la mejor estructuracion social porque es el que
promueve la mayor produccion de bienes (eficiencia y
crecimiento), su distribuciéon menos desigual y la menor
coercion de las autoridades sobre las personas y las ideas
de los ciudadanos (libertad y pluralismo) (Benne, 1986,
71s; Novak, 1984, 1986, 75s; L. Beltrin, 1986, 20).

La eficiencia y crecimiento que proporciona el ca-
pitalismo estan vinculados, como hacen notar repetida-
mente los NC, a las enormes ventajas de la economia
de mercado. El sistema competitivo de mercado es el
que proporciona las condiciones y el estimulo para una
revolucién constante de los medios de produccién por-
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que desata la creatividad y la invencién. Schumpeter,
nos dirdn estos autores, ya noto esta cualidad del capi-
talismo avalada historicamente por sus logros. La de-
nomind «destruccién creativa». Consiste en la cont-
nua sustituciéon de la produccién y métodos menos
eficientes por los mas.

Eficiencia y crecimiento estin enraizados, como
vemos, en una seric de virtudes que Novak pone en el
corazo6n del espiritu capitalista: la creatividad humana
y el espiritu de empresa (Novak, 1986, 77, 86, ...). Sin
fantasia creadora no hay inventiva ni crecimiento efi-
caz. Y junto a la imaginacién creativa esta el trabajo en
equipo y la coordinacién racional y humana que con-
lleva la gestion empresarial. Contra la critica weberiana
de la unilateralidad de la racionalidad econémico-capi-
talista, Novak ofrece una vision mas compleja, que
hace justicia a otras dimensiones de la razén humana

(Novak, 1984, 47s).

La economia de mercado, al propugnar la separa-
ci6n de poderes permite también —y no sélo porque a
través del crecimiento favorece el bienestar y con €l la
libertad— el ejercicio de la democracia. Permite la dis-
tincién entre poder econdémico y poder politico (Ben-
ne, 1986, 73; Bell, 1977, 188; Berger, 1986, 82; Novak,
1986, 84s). Como dira Berger (1986, 81), con su pre-
tendida punta de contrastacion empirica y, por tanto,
de afirmaciones susceptibles de ser falseadas, «el capi-
talismo es una condicidén necesaria, aunque no sufi-
ciente, de la democracia». Pero se constata que «todas
las democracias son capitalistas; no hay democracias en
el socialismo real; y muchas sociedades capitalistas no
son democraticas» (Berger, 1986, 76). Hay que aceprar,
al menos, que la economia de mercado favorece la
descentralizacion y con ella la dispersion del poder y la
toma de decisiones mas democraticas, aunque nunca se
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esta a salvo de la tirania politica o0 econémica. Los NC
no son tan ingenuos como para garantizar a través del
capitalismo la ausencia de corrupcién o de injusticias
(Novak, 1986, 61-62; Benne, 1986, 67).

Ahora bien, las virtudes anteriores de la economia
de mercado conducen a crear las condiciones que favo-
recen la libertad y la justicia. Posibilitan un pluralismo
social y con él el ejercicio de la libertad y solidaridad..
La potenciacidon de las estructuras y grupos interme-
dios (visto en América desde Tocqueville) es una po-
tenciacién de la dimensién solidaria y comunitaria del
capitalismo democritico. Contra la acusacion de favo-
recer el individualismo y los intereses de grupo, la
légica del capitalismo democratico tiende, mis bien, a
favorecer lo contrario (Novak, 1984, 1986; Benne,
1986, 74s).

El climax de esta espiral de virtudes del capitalismo
se alcanza mediante sus capacidades distributivas. La
economia de mercado distribuye mejor que cualquier
otro sistema. Por supuesto mejor que la planificacion
estatal, e incluso mejor que con ciertas medidas de la
lucha contra la pobreza del Estado de Bienestar. Berger
se esfuerza en mostrar como esta capacidad distribuu-
va del capitalismo estd fundada en andlisis empiricos
contrastables. La llamada curva de Kuznets (Berger,
1986, 43s; Benne, 1986, 72) viene a decir que «si el
crecimiento econdémico perdura en el tiempo, las des-
igualdades en la riqueza y beneficios se agudizan al
comienzo, después disminuyen rapidamente, para pos-
teriormente alcanzar una meseta relativamente esta-
ble». La experiencia del capitalismo asiatico no sélo
confirma la tesis de Kuznets, sino que muestra que no
es necesario incrementar las desigualdades al comienzo
para alcanzar una distribucién menos desigual con el
crecimiento econdémico (Berger, 1986, 153). En suma,
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el capitalismo mejora el destino de todos. Ricos y
pobres por igual obtienen mas con el capitalismo.

Un sistema econémico y social con estas virtualida-
des no cabe duda que sera el mas liberador, dentro de
la ambigliedad en que inevitablemente estin presos
todos los sistemas sociales. Es la consecuencia que no
se hace esperar y que van a sacar los NC.

d) Las posibilidades liberadoras

del capitalismo

La revolucion capitalista es el proceso econémico-
politico mds liberador que ha existido. No hace falta
mas que analizar los datos con objetividad para con-
vencerse de ello, nos diran de una u otra manera nues-
tros autores. Es una liberacion econdmica y politica;
una liberacion de la miseria y la tirania (Novak, 1986,
77)

Esta liberacion tiene un lugar donde se ha contras-
tado con ¢éxito: Norteamérica. Por eso su simbolo
(como lo fue para los abuelos de Novak) es la estatua
de la libertad (Novak, 1986, 1). Sus liberaciones no
estan escritas cn libros, ni siquiera en teologia, sino
«enterradas en instituciones, practicas y habitos; existe
mucho mas potentemente en la realidad que en los

libros» (Novak, 1986, 3).

Participa con la teologia de la liberacion latino-
americana en su «opcidn por el pobre» (Novak, 1986,
6; Berger, 1986, 218), en la lucha por la justcia (No-
vak, 1986, 30) y el cambio estructural (Novak, 1986,
5). Pero avanza mas alla de los deseos: trata de realizar
practicamente esta opcién. De ahi que el primado des-
cansc sobre la asistencia prictica al pobre. Desde este
punto de vista hay radicales diferencias entre «la teolo-
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gia de la liberacion norteamericana» (Novak, 1986, 3) y
la teologia de la liberacién latino-americana: mientras
ésta es exhortativa y desiderativa y se mueve en el
campo ideoldgico (teoldgico y politico-ideoldgico), la
teologia de la liberacion NC discute mas los problemas
econdémicos que los teoldgicos (Novak, 1986, 30). Es
decir, la liberacién que quiere producir la teorizacion
NC es practica, real, y por ello centra su interés en la
economia politica. Es una liberacion que se puede so-
meter al test empirico (Novak, 1986, 8, 9). La teologia
de la liberacion latino-americana, por el contrario, es
utdpica, y, por tanto, pretedrica. Dicho de otro modo,
no es todavia politica, sino meramente exhortativa
(Novak, 1986, 34).

No tiene nada de extrano que Novak, Berger y
otros recomienden insistentemente «la revolucion ca-
pitalista» como el mejor camino de liberacion para el
Tercer Mundo y, especialmente, para Latinoamérica
(Novak, 1986, 5, 26, 31...; Berger, 1986, 218s). Novak
dird, con el convencimiento de los que exportan el
mejor producto, que «la teologia de la liberacion dice
que América Latina es capitalista y necesita una revo-
lucién. Su sistema actual es mercantilista y cuasi-feudal

no capitalista, y la revolucidn que necesita es liberal y
catélica» (Novak, 1986, 5).

El fallo fundamental del Tercer Mundo, ejemplifi-
cado vivamente en Latinoamérica, es no ser sociedades
capitalistas. Si lo fueran de verdad, habrian alcanzado
la liberacion. La estructuracion econémico-politica ca-
pitalista es quien trae la liberacion real a las sociedades.

Esta pretendida legitimacion por los hechos de la
capacidad liberadora del capitalismo democratico se
encuentra, sin embargo, con el muro de la incompren-
sion. ¢A qué se deben, tras tanto éxito liberador, las
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reticencias, cuando no el franco rechazo, que suscita el
capitalismo?

e) La mala prensa del capitalismo

El sentimiento anticapitalista estd ampliamente ex-
tendido. Ha penetrado profundamente entre los inte-
lectuales, sobre todo los representantes de las Ciencias
Humanas y «mass-media» (Lipset, 1988, 31), e incluso
entre tedlogos y obispos (Novak recoge la opinion de
Lopez Trujillo al respecto: «El capitalismo es un fallo
humano», 1986, 23, 24, 134), aunque a juicio de otros
NC estariamos ante un creciente atractivo del capitalis-
mo (Podhoretz, 1981, 59; J. Muller, 1988, 23). La
raz6n que encuentran los NC para esta desafeccion
intelectual es varia y se enraiza en el atractivo que la
utopia socialista provoca con su capacidad mitica (Ber-
ger, 1986, 196) procedente de la tradiciéon gnodstico-
apocaliptica (Kristol, 1986, 361s), a la que son procli-
ves los intelectuales y su espiritu de oposicién o de
«cultura adversaria» (L. Trilling). Pero estaria generada
también por el espiritu sobrio del sistema mismo: el
capitalismo no tiene capacidad mitopoiética (Berger,
1986, 206), genera una forma de vida poco romantica e
insulsa, «la existencia burguesa» y, por tanto, no satis-
face el anhelo espiritual de algo mas grande, heroico y
exaltado que el mejoramiento de las condiciones de
vida (Podhoretz, 1981, 62). De esta forma, como ya vio
Schumpeter, el capitalismo, conforme crea mas y mas
prosperidad y mejores condiciones de vida, produce y
subsidia mds y mas a sus proplios criticos.

De aqui se deduce la necesidad para los NC de un
esfuerzo ideoldgico y publicistico a fin de dar a cono-
cer los logros y virtualidades del capitalismo. Llevado
al terreno teoldgico, se traducira en un intento de
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«hacer una teologia de la sociedad liberal» (Novak,
1986, 9) o, mejor aun, una teologia de la liberacion
norteamericana (Novak, 1986, 3), que serd, como ya
propuso este autor hace anos, un intento de mostrar
los presupuestos teologicos (Novak, 1984, 11) de «una
teologia del capitalismo democritico» (Novak, 1984,
357s).

Vamos a indicar brevemente los rasgos mas impor-
tantes de esta teologia del capitalismo democritico.

2. Teologia del capitalismo democritico

Desde el comienzo es importante resaltar la afini-
dad que estos autores advierten entre capitalismo de-
mocrdtico y tradicion judeo-cristiana (Novak, 1984,
358, Berger, 1986, 218s; Bell, 197, 88s; Benne, 1986,
71). Es curioso senalar que las «reverberaciones» ju-
deo-cristianas que advierten en el capitalismo demo-
critico pueden servir, desde otra dptica, para apuntar
hacia el socialismo democritico y los planteamientos
de Ia teologia de la liberacion. Nociones como las de
«imago Dei», la igualdad fundamental de todos los
hombres ante Dios, la compasion por los oprimidos y
la de co-creadores con Dios (Benne, 1986, 71; Novak,
1984, 360s; 1986, 77s) son utilizadas por nuestros auto-
res para indicar la familiaridad cristiano-capitalista.
Resaltemos, con todo, los acentos de esta teologia del
capitalismo democratico.

a) Una antropologia fundada
en la libertad

Una antropologia que sc quiere relacional (Benne,
1986, 78), cuya raiz teoldgica la encontrard Novak en
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la doctrina cristiana de la Trinidad (Novak, 1984, 361-
364), apunta a la interaccién arménica del yo consigo
mismo, con los demds y con el medio ambiente. Senala
la libertad como su objetivo predominante, aunque sea
en sus realizaciones parciales. Por esta via se llega al
reconocimiento de la libertad religiosa como «la pri-
mera libertad» (Berger, 1988, 64s) llena de aplicaciones
politico-sociales y religiosas. Se funda aqui la institu-
cionalizacion de los limites al poder estatal (antitotali-
tarismo), como la tolerancia religiosa que rechaza cual-

quier fundamentalismo y fanatismo (Berger, 1988, 65-
66).

Una libertad relacional que promueve la vincula-
ci6n comunitaria y la igualdad, siempre atenta a no
deslizarse por mor de esta igualdad en la pérdida de la

libertad.

Sobre este fondo, la teologia politica NC acentuard
tres 1dcas biblicas en su inspiracién y enormemente
afines, e historicamente influyentes, en el «novus or-
do» capitalista americano.

b) Una teologia realista

que sabe del pecado del hombre

El NC acentida esta condicion pecadora del hom-
bre. Funda aqui una desconfianza critica en ¢l hombre
y sus realizaciones. Para Novak (1986, 39), subyace a
esta nocion judeo-cristiana la division de sistemas en la
sociedad, la division de poderes dentro de cada sistema
y una generalizada actitud que busca siempre compro-
bar lo que se afirma y equilibrar toda relacién de
poder. Incluso llegara a ver en esta tradicién biblico-
republicana la desconfianza acerca del poder politico
sobre las instituciones econdmicas (Novak, 1986, 40).
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La tradicion calvinista y republicana americana es
quien mejor ha sacado las consecuencias politico-so-
ciales del dogma del pecado. Las «precauciones auxilia-
res» que se deben tomar frente a todo poder y gober-
nante, segin Madison, senalan esta tradicion sensible al
centralismo y al crecimiento de todo poder. «El lema
sera ‘In God we Trust’». Esto es, «Nobody else». «Los
hombres son pecadores» (Novak, 1986, 40).

El realismo, la sobriedad, el rechazo de la utopia, la
busqueda de un meliorismo continuo, pero alejado de
ensuenos, sera familiar a esta tradicién democratico-
capitalista.

¢) El hombre, imagen del Dios creador

«El concepto judeo-cristiano, que se halla al co-
mienzo del Génesis, acerca de la condicion de imagen
del Dios creador que tiene todo hombre, ensené a los
primeros americanos que la vocacion de los cristianos,
judios y humanistas, no puede ser la de ser pasivos,
resignados y reconciliados con la historia, sino, por el
contrario, la de cambiar la historia, ser creadores, pio-
neros, y perseverar en la invencion de un nuevo orden»
(Novak, 1986, 40). Asi sintetiza este autor una idea que
cada vez ocupa un puesto mas central en su intento de
hacer «una teologia del capitalismo democratico».

En continuidad con A. Smith, vera una nueva mo-
ralidad que impregna al sistema econémico que encar-
ne este espiritu de creatividad, inventiva y marcha ha-
cia adelante. Estamos ante el auténtico «espiritu del
capitalismo». Una concepcion del mundo que termina,
como’decia A. Lincoln, «mejorando las condiciones de
todos» (Novak, 1986, 42).
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d) El hombre, individuo comunitario libre

Es una 1dea distintiva también de la tradicion ju-
deo-crisuana. Estd basada en la libertad, no en el naci-
miento ni ¢l color de la piel, el territorio o la unidad
religiosa. Condujo en Norteamérica al asociacionismo
voluntario, que tanto le llamé la atencion a Tocquevi-

lle.

Novak nos dird que el sistema de mercado es una
encarnacion de este libre asociacionismo. Su practica
del «egoismo ilustrado» se torna, a través del mecanis-
mo del mercado, atencion al otro (Novak, 1986, 42).

En un arrcbato teoldgico-econémico, Novak vera
el impulso creativo hermanarse con esta orientacién
solidaria del mercado. El resultado seran millones de
pequenos empresarios en la base de la actividad econé-
mica que llamard «comunidades de base» (Novak,
1986, 80), impulsando una actividad asociativa de mi-
llones de pequenas asociaciones.

3. Algunas cuestiones
a la teologia politica NC

El intento NC suscita una serie de interrogantes y
sospechas. Quisiera plantear las principales objeciones
que a mi juicio (y el de otros criticos) presenta esta
teologia politica NC.

a) Interpretacion discutible

La primera reacciéon que produce la lectura de los
logros y liberaciones del capitalismo segin el NC es
sorpresa e incredulidad. Sorpresa, porque nunca habia
leido tantos y tan diferentes éxitos aplicados exclusiva-
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mente al sistema capitalista. El que exista una interrela-
c16n entre la nueva ciencia moderna por ejemplo, y el
capitalismo, no quiere decir que se puedan hacer inter-
pretaciones historicas tan masivas como las de Novak
con la impresién de que estamos ante efectos produci-
dos por el sistema capitalista. Cuando llegamos al caso
de logros sociales como reduccion de la jornada labo-
ral, mejora de las condiciones de trabajo y salario y
otras mejoras sociales y de distribuciéon mas igualitaria,
desconocer la importancia de las luchas sociales, del
movimiento obrero y de los partudos politicos de iz-
quierdas, es cegarse a la realidad histérica. Pero si algo
nos cnsena el NC es a ser conscientes del caracter
interpretado y aun distorsionado, jamas desnudo, de
los hechos histérico-sociales. Estamos ante una guerra
ideolégica. Los NC no parecen dispuestos en esta re-
friega a conceder que, aunque «el socialismo sea una
idea muerta» (Kristol, 1986, 19), sin embargo sirvié
para humanizar el capitalismo.

Hay que seguir el consejo de Berger (1989, 5) y
practicar «el arte de la desconfianza» nietzscheana que
ubica a los actores y sus ideas dentro de la sociedad y
trata en el mismo proceso de descubrir sus intereses
creados.

b) Aportaciones ambiguas

Han sido varios los criticos que reconocen que los
autores NC tenen el mérito de plantear con realismo
cuestiones que la teologia politica y la teologia de la
liberacién no han abordado con claridad. Se trata de
como se hace efectiva la opcion por los pobres. Porque
«no es el que dice: jel pobre, el pobre! el que entrara en
el reino de los cielos, sino aquel que actualmente pone
en accién un sistema econémico que ayude al pobre a
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no serlo mas» (Novak, 1986, 125). La cuestion, por
tanto, no es de retdrica, sino de analisis econémico-
politico. Cémo incrementar la produccién, distribuirla
menos desigualmente y como hacerlo compatible con
el crecimiento de instituciones libres (Pawlikowski,
1986, 24; Cobb, 1986, 209s). Hay que reconocer que la
teologia polmca y la de la liberacion progresiva no han
abordado ni contestado (quiza porque no pueden) a
todo lo que suponen estas cuestiones. Hombres como
J. L. Segundo son plenamente conscientes de este défi-
cit de la teologia de la liberacion. Pero la solucidn
«capitalista democratica», que a menudo se quiere im-
poner en reglones como Centroamérica, parece tener
eco en el NC. Estan demasiado seguros de la bondad y
éxito de «su» sistema.

Llama también poderosamente la atencion que se
rechace el llamado «socialismo democratico» (Novak,
1986; Podhoretz, 1981, 61). El temor a que el control
del mercado degenere en centralismo y las injerencias
estatales se deslicen hacia el colectivismo no son razo-
nes suficientes ni convincentes en un momento en el
que no hay economia sin intervencionismo estatal y el
libre mercado es un modelo que existe Unicamente en
los libros de texto.

Incluso el realismo del «siglo de la politica econé-
mica socialdeméerata» (Dahrendorf, 1983, 14s) y las
criticas al desarrollismo hechas por los nuevos movi-
mientos sociales no dejan de plantear una serie de
peligros del capitalismo aun democratico. Berger y
Benne reconocen que el capitalismo puede ser «rapaz y
explotador» y sus beneficios pocas veces se reparten
conforme al valor moral de los individuos que los
reciben. Hay, asimismo, una tendencia imperialista a
«comercializar» la sociedad y la cultura (Podhoretz,
1981, 62; Benne, 1986, 67). Lstos aspectos no son
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sopesados, a la hora de las alternativas. Parece que la
ideologia (y tradicion etnocéntrica) pesa definitiva-
mente. La libertad se traga a la solidaridad. Los NC no
equilibran estos dos principios.

¢) Afinidades

cristiano-capitalistas

Al intento de «una teologia del capitalismo demo-
cratico», que tiene en Novak su maximo representante,
hay que agradecer la claridad y rotundidad de su pre-
tension. Nos evita el andar con imputaciones: su ob-
jetivo, repetido como leit-motiv, es justificar teoldgica-
mente «el capitalismo democratico» frente a «la nueva
clase» de «la cultura adversaria», presente en la teologia
politica centroeuropea (Moltmann, Metz) y la teologia
de la liberacion.

Sin referirme al uso, que roza lo peregrino, de la
interpretacion que Novak hace de los principales dog-
mas cristianos en su obra mds famosa y extendida (£/
espiritu del capitalismo democritico, c. 20), plantearé
algunas cuestiones a «las tres 1deas biblicas» fundamen-
tales donde ve justificado el capitalismo democratico
con su economia de mercado.

Lo menos .que cabe decir es que tanto la idea del
pecado, de la imago Dei y de la comunitariedad del
hombre, se puede aplicar también a las pretensiones del
socialismo democratico. Realismo, control de los po-
deres, respeto de la libertad, valoracion del trabajo
creador y busqueda de la solidaridad en la justicia,
convienen mas a los ideales socialistas que a los capita-
listas. En principio no se ve cémo se puede deducir una
aplicacion exclusivista y acaparadora de estas ideas bi-
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blicas para un sistema especifico, si no es tras las me-
diaciones de multiples interpretaciones que, como he-
mos insinuado, tienen mas de opcién ideoldgica que de
analisis objetivo.

Hay momentos donde tales mediaciones ideologi-
cas se advierten. Por ¢jemplo, cuando Novak ve en el
concepto del hombre imagen del Dios creador a través
del trabajo creativo una afinidad con las propuestas del
capitalismo democratico. Y ¢ por qué no con el socialis-
mo? Su énfasis en la basc individual de la vida econé-
mica no concuerda del todo, a pesar de sus estuerzos,
con la solidaridad acentuada por Laborem exercens
(Novak, 1984, 158s). Resulta una interpretacién, al
menos muy discutible, el que el mecanismo de merca-
do transforme «cl egoismo ilustrado» en comunitarie-
dad y no en corporativismo. Aqui si que la desconfian-
za en la pecaminosidad del hombre se transmuta en
confianza acritica liberal en la estructura (Y. Calvez,
1987, 25). Uno sospecha que se trata de encubrir uno
de los puntos flacos del capitalismo (I. Camacho, 1989,
82). El canto a «la ética de la cooperacion» capitalista
(Novak, 1984, 135s), los origenes premodernos del
individualismo occidental asociado posteriomente con
el capitalismo (Berger, 1986, 96), la concepcidn tradi-
cional, emotiva y nostalgica de la comunidad del cato-
licismo y socialismo (Novak, 1984, 135, 144s; 1984b,
195s), tienen sin duda su punta de verdad; pero deducir
el «individualismo comunitario» (Novak, 1984b) de la
practica econoémica del mercado y sus virtudes es una
simplificacion ética y real. S6lo se puede entender co-
mo un intento loable de obtener esa solidaridad que,
como ha visto Bell (1977, 88), constituye una necesidad
para cl funcionamiento justo de una sociedad y su
legitimacion. Pero, que sea deducible del asociacionis-
mo econdémico voluntario, es otro cantar.
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Apena mas que, para conseguir su objetivo justifi-
cador del capitalismo, Novak tenga que denigrar a sus
contrarios. Reconozco un gran avance en los tltimos
escritos de este autor respecto a su famosa obra ante-
rior (El espiritu del capitalismo democratico). Ahora
parece que sabe mas y matiza mas respecto a los tedlo-
gos de la liberacion. Ensalza la espiritualidad de Gusta-
vo Gutiérrez y no es tan masiva la imputacién marxista
a la teologia de la liberacidn, pero la estrategia des-
calificadora se vuelve a utilizar a menudo. Asi, cuando
se insiste en el marxismo, a menudo vulgar, de la
teologia de la liberacion (Novak, 1986, 27s, 148-149s),
su concepeidn historica de la lucha de clases (Novak,
1986, 151-152) o de los pobres como detentadores de la
verdad (Novak, 1986, 148). Simplificaciones y estereo-
tipos que son usados para reducir al contrario a la
inanidad y mostrar lo peligroso de sus intereses.

Epilogo:
La ofensiva neo-conservadora

El intento NC de una teologia del capitalismo de-
mocratico hay que incluirlo dentro de un proyecto mas
amplio de lucha ideoldgica (Berger) por hacerse con la
mente de los americanos y de todo el mundo, si fuera
posible. «El corazon americano es conservador», dice
un estudioso del NC, P. Steinfels, pero ahora se trata
de conquistar sus ideas. Sobre todo, de apoderarse de
la tradicion liberal. La ofensiva neo-conservadora es
toda una reconstruccién de la tradicion liberal. Tiene
COMO MAXIMOS$ enemigos a sus mas proximos rivales,
los socialistas democraticos. De ahi el interés por redu-
cir la influencia donde vean un atisbo de sus ideas,
incluidos los tedlogos politicos y de la liberacion. La
teologia politica del capitalismo democritico es su al-
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ternativa. Tratan de asegurar asi el control de uno de
los elementos, el religioso, que sigue siendo influyente
a la hora de motivar a los espiritus y de movilizar en
pro o en contra de una forma de estructura social. Un
proceso de legitimacion para el que no se puede dejar
de contar con la tradicion judeo-cristiana.
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7

Cristianismo
e izquierdas en Espana

Encuentros y desencuentros’

El titulo del capitulo delimita claramente el marco
de este didlogo o breve historia de encuentros y des-
encuentros entre cristianismo ¢ izquierdas en Espana.
Se trata de recordar sucintamente el pasado cercano, a
fin de hacernos cargo de la situacién presente.

Inevitablemente es esta una tarea de diagnéstico
donde, a pesar de que se haga referencia a datos e
interpretaciones aceptadas o consolidadas, hay margen
para las acentuaciones diversas, los matices y aun las
visiones divergentes. Abordamos esta cuestién en un
mal momento para la izquierda. En el tiempo del afian-
zamiento y aparente legitimacién de la reaccion neo-
conservadora y conservadora y del desmoronamiento
del socialismo real; desde la conciencia actual de pérdi-
da de utopia gencralizada en nuestra sociedad y de

Ponencia presentada en ¢l Encuentro sobre Euroizquierda y
cristianismo, patrocinado por la Fundacién T. Ebert, el Instituto Fe
y Secularidad y el Instituto de Filosofia-CSIC, en Madrid, 11-13 de
dictembre de 1990.
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desfalleciente y desorientado caminar de la denomina-
da izquierda sin mas, e izquierda cristiana.

Se podria pensar que se trata de buscar ayuda mu-
tua entre dos enfermos. Pero quizd cabe pensar que,
justamente en este momento, podemos mirar sin mie-
do ni coacciones la situacién, aprender de los propios
errores y descubrir la necesidad de revitalizar la utopia,
el talante ético y las practicas sociales que movilizaron
lo mejor de muchos espiritus en tiempos cercanos.

Trataré el tema recordando, en primer lugar, una
situacién, bien distinta, de auge de la sensibilidad de
izquierdas y de aproximacién cristiano-marxista. El
segundo apartado se centrara en algunas de las vicisitu-
des de la transicién que explican la pérdida de relevan-
cia social del cristianismo de izquierdas y la persisten-
cia de una serie de desencuentros entre la izquierda y el
cristianismo (aun el afin o proclive hacia la izquierda).
Finalmente, la tercera parte estara dedicada a la situa-
c16n mas actual y cercana a nuestros dias de predomi-
nio neoconservador, tanto socio-politico como religio-
$0.

1. Del anatema al diilogo

La historia cercana de los encuentros entre cristia-
nos e 1zquierda espanoles hay que situarla en los anos
cincuenta. Hacia mediados de la época de los cincuen-
ta, los militantes catolicos de la HOAC y de la JOC
comienzan a encontrarse en las luchas obreras y popu-
lares de la época con sus colegas de la izquierda, espe-
cialmente el PCE (Diaz Salazar, 1988, 82).

Al principio estuvo la vida, el encuentro en la reali-
dad practica de la defensa de los intereses de los traba-
jadores y la justicia. El encuentro cristiano-marxista
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fue inicialmente, como decia Alfonso C. Comin, «un
encuentro ético» o0, como se decia entonces, un en-
cuentro en el compromiso, es decir, en la lucha por los
derechos humanos, contra la tortura, por las libertades
democraticas y nacionales. En este espacio encontra-
ron convergencias profundas en el periodo franquista
comunistas, socialistas y cristianos.

Posteriormente, este encuentro colaborador vino
favorecido desde el mundo creyente por todo el cam-
bio acontecido alrededor del concilio Vaticano II. Juan
XXIII con la Pacem in terris reconocia la razén de ser
de esa colaboracion prictica entre creyentes y no
creyentes (PT 157). Y el concilio sancionaria en la
constitucion sobre «La Iglesia en el mundo actual» la
colaboracién gustosa «con quienes buscan idénticos
fines» (GS 43). Mas explicito fue el Sinodo de obispos
de 1971, que en La justicia en el mundo recomienda la
colaboracion «con aquellos que no reconocen al autor
del mundo, pero que, estimando los valores humanos,
buscan la justicia sincera y honestamente» (111, 4)

Estos breves recuerdos son necesarios para situar
unas relaciones no faciles y que habian encontrado
fuertes rechazos en la Iglesia. Baste recordar los ecos
de la Quadragesimo anno (Pio XI, 1931) y la afirma-
cién acerca de que la «contraposicién entre concepeion
cristiana de la sociedad y la socialista es insuperable»
(n. 117). Por lo que, se deducia, que «es imposible ser,
al mismo tiempo, un buen catélico y un verdadero
socialista» (n. 120) '

' Habra que anadir que el arzobispo de Westminster, cardenal
F. Bourne, declaraba en 193t que dicha enciclica y la clausula de
incompatibilidad con el socialismo no afectaba al «Labour Party»
(Mantl, 1980, 2617). Y W. Eichler, el presidente de la comision
redactora del programa de Godesberg, tampoco se veia reflejado en
la enciclica, més bien crefa que tal descripcién e incompatibilidad se
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Era el tiempo del anatema. Los anos posteriores al
concilio conocerfan el tiempo del didlogo, aunque ya
antes la tradicion del socialismo democritico habia
dado en Europa pasos decididos hacia una reconcilia-
ci6n con la religién. El denominado programa de Go-
desberg (1959) del Partido Socialista Aleman adopta,
respecto a la religion, el cristianismo y la Iglesia, una
postura positiva: «El socialismo no es ningun sustituti-
vo de la religion. El socialismo democratico respeta a
las Iglesias y comunidades religiosas en el sentido de
una relacion libre y amistosa. Saluda el que los hom-
bres afirmen, a partir de sus lazos religiosos, el deber
de la accién social y la responsabilidad en la sociedad»
(Mardones, 1988, 183).

Erala época en la que la intelectualidad europea del
marxismo cilido y los tedlogos cristianos entraban en
contacto. Se comenzaban a destruir estereotipos mu-
tuos y a penetrar criticamente en presupuestos a menu-
do no demasiado reflexionados. El resultado es que se
va pasando de «la recomendada colaboracion» a la
posibilidad de afirmarse cristiano-socialista y cristia-
no-marxista.

En Espana, la situacién de la dictadura franquista
hacia que todo este debate llegase en cuentagotas y
clandestinamente, pero ya hubo a finales de los afos
sesenta suficientes signos como para afirmar que tam-
bién hasta el cristianismo espanol llegaban los proble-
mas y ecos del otro lado de los Pirineos. También hasta
cl socialismo espanol llegaba la fuerza de los vientos.
En agosto de 1967, en el X Congreso del PSOE en

ajustaba al capitalismo (Nell-Breuning, 1972, 89). Una postura que
sigue interpretando y divulgando la incompatibilidad cristia-
no/marxista/socialista (V. Carcel Orti, La [glesia y la opcion socia-
lista de los catélicos: Vida Nueva 1764 [1990] 23-70).
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Toulouse, la declaracién final afirma que «el socialismo
es laico y no liga su doctrina y su accién a lo trascen-
dente, pero no es antirreligioso» (...).

Socialismo y religion no implican contradiccion.
Las Iglesias cristianas reconocen la necesidad de refor-
mas sociales. No es verdad que exista una escision
maniquea entre un mundo ateo y materialista y un
mundo religioso y espiritualista.

No hay conflicto entre la fe y la falta de fe, sino
entre explotadores y explotados. Socialismo y cristia-
nismo, en tanto que religion de amor al préjimo, son
absolutamente conciliables. No puede ni debe haber
contflictos entre el socialismo democratico, que aspira a
la total dignificacién del hombre, y la Iglesia, sobre
todo la Iglesia postconciliar (El PSOE en sus documen-
tos [1879-1977], 28).

El PSOE se sumaba asi, a finales de los sesenta, a la
postura predominante en el socialismo democratico
respecto a la religion: se declaraba un partdo laico y
no antirreligioso; veia una gran cercania entre la reli-
gion catdlica postconciliar y las propuestas socialistas.

Con todo, hay que afirmar rapidamente que, tras
este reconocimiento de afinidades, no ha habido en el
PSOE una correspondiente profundizaciéon. Tampoco
hay que negar una serie de consecuencias que abarcan
aspectos tan importantes como: a) la revision de la
critica marxista de la religién; b) el caricter no privado
(«colocada en el cuarto trasero de lo ideolégico ¢ idea-
lista») de la religién y su consiguiente estimulo a la
militancia; ¢) el reforzamiento de la laicidad del partido
a través del reconocimiento de una «pluralidad de cul-
turas revolucionarias existentes en su seno» °.

2 AA. VV., Por un partido laico: Pastoral Misionera 7 (1979)
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Corresponde al PCE el haber planteado con mayor
insistencia el tema de las relaciones con el cristianismo.
La abundancia de sus documentos, anilisis, jornadas
de reflexion y la presencia en su seno de hombres como
A. Carlos Comin ’, prueban su supremacia respecto a
otros partidos de izquierda en este punto. El PCE llego
a proponerse como objetivo, a mediados de los anos
setenta, la asuncidn del potencial revolucionario que
suponian entonces amplios sectores de cristianos en
pro de una sociedad socialista. Nada menos que, en
poco mas de un ano (febrero 1975 y septiembre 1976),
el PCE, el PC de Euskadi y el PSUC emitieron tres
declaraciones programaticas bajo el titulo La militan-
cla de cristianos en el partido. Se abandonaba la estrate-
gia leninista y se expresaba claramente la opcion de
admitir a los cristianos con su fe. Se reconocia, ademas,
la funcién liberadora que un cristianismo no alienante
pudiera tener en la futura sociedad socialista. Mas tar-
de, Santiago Carrillo llegaria a escribir en su Euroco-
munismo y Estado que «estamos ante la crisis de la
Iglesia como aparato ideolégico del capitalismo».

¢Qu¢ habia pasado para semejantes afirmaciones y
avances?

Habia acontecido todo un proceso de acercamiento
y dialogo entre izquierda y cristianismo.

618-619; AA. VV., £l PSOE y el hecho cristiano: Misiéon Abierta
4/5 (1982) 165.

> A. C. Comin, Sobre la militancia de cristianos en el Partido:
hacia un estado de la cuestién: Fomento Social 125 (1977) 9-33; 1d.,
Obras completas, 1, 11 y T11. Barcelona 1986.

La presencia de Alfonso C. Comin en el PSUC (1974) supon-
drd un gran aliciente para los debates cristiano-marxistas en dicho
p1rt1do Funciond una comisién espeufma sobre «Militancia comu-
nista y cristianismo», que organizd unas jornadas abiertas sobre
«Cristianismo y soctalismo en libertad» (cf. AA. VV., Cristianismo
y socialismo en libertad. 1aia, Barcelona 1979).
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Hemos apuntado los grandes hitos que tanto desde
la Iglesia como desde la izquierda facilitaron el encuen-
tro. Anadamos, una vez miés, que este didlogo aconte-
cia en un clima socio-cultural de predominio y auge de
«la izquierda»: es decir, podriamos afirmar que, visto
desde el angulo cristiano, el dialogo venia impuesto
por el prestigio de que gozaba la mentalidad y estilo de
«1zqulerdas» Habia que dialogar con la 1zquierda si se
queria asumir la modernidad y, sobre todo, estar a la
altura de las circunstancias socio-culturales. Desde la
izquierda —y tras la reaccién postconciliar que dio ori-
gena las teologias politicas, de la revolucién y la libera-
ci6n— no se podia por menos que emprender un didlo-
go y revision de presupuestos, al mismo tiempo que se
avistaba la posibilidad histérica de penetrar en el blo-
que catélico y asumir muchos de sus contingentes.

Los resultados reales, por encima de los condicio-
namientos socio-historicos y los calculos de cada parte,
fueron, a juicio de bastantes analistas sociales, muy
importantes, no solamente para el encuentro cristiano-
izquierdista, sino para la sociedad y politica espanola,
y cl puesto de la religién en ella.

Supuso, en primer lugar, este didlogo cristiano-
marxista (o con la izquierda en general) un ejercicio
real de prdctica democratica. El campo religioso se
convirti6 en lugar preferente de dialogo entre las dife-
rentes Espanas (Pérez Vilarino, 1990, 452). La reconci-
liacién, la tolerancia y el encuentro de libertades se
ejercité en no escasa medida en uno de los espacios
tradicionalmente mas conflictivos y que sefala hasta
hoy una de las lineas de demarcacién ideoldgica (Foes-
sa, 1981, 56-57 y 299-300). El didlogo cristiano/iz-
quierdas representd, de hecho, una via de socializaciéon
compartida que supieron ver y aprovechar los lideres
de «la transicién democratica pactada». Desde este dia-
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logo, se aceptaba la nueva cultura pluralista y se senta-
ban las bases para una colaboracién social en la Espana
democritica.

Producto de este didlogo —iniciado antes en Fran-
cia, Italia y mis tarde en Latinoamérica— es la aparicion
de un tipo nuevo de cristianos (catélicos): los denomi-
nados «cristianos de izquierda», mas amplio que los
denominados «cristianos por el socialismo» (CPS), que
se origiman también en estas fechas (1974). La novedad
de estos crisuanos de izquierda es reivindicar un espa-
cio propio dentro de la Iglesia. No quieren ser sélo
tolerados, sino que pretenden presentar su concepc1on

y praxis rehgjloso social como la mas auténtica. Ser
crlstlano y militante de izquierdas era coherente con el
evangelio, con un intento de no mistificar la realidad y
comprometerse en la liberacién de los pobres y opri-
midos. De esta sensibilidad nace el movimiento de
comunidades de base y grupos cristianos que, con su
actitud y protesta: a) ponen en tela de juicio el modelo
predominante en la dictadura franquista de nacional
catolicismo o adaptacion de la Iglesia espanola al régi-
men franquista; b) colaboran a la legitimacién de una
superacion del franquismo y al transito a una sociedad
democratica; ¢) rompen con la identificacion tradicio-
nal del creyente catdlico con la opcién ideoldgica de
derechas; d) colaboran en la formacién de una concien-
cia critica que constituye una potenciacion de la demo-
cracia y del socialismo e¢n Espana.

Este encuentro cristiano/izquierdas, ademas de
deslegitimar al franquismo y colaborar eficazmente en
su superacion, tuvo dos consecuencias positivas para
cada uno de los participantes. Supuso para la Iglesia un
acercamiento al mundo obrero y la recuperacion de un
prestigio perdido en ese campo, € incluso un momento
de influjo social-real: el modelo del cristianismo de
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izquierdas tuvo su relevancia en sus versiones obreras
(Hermet, 1985) y, como hemos dicho, reactivo el mo-
vimiento obrero y la formacién de sindicatos como

USO y CC. OO. (V. Pérez Diaz, 1987, 440).

Para la 1zquierda espanola representé un momento
de autocritica y reconversion doctrinal. Fue la ocasion
para que penetraran los estudios criticos sobre el mar-
xismo y desbloquearan el doctrinarismo dominante.
La critica marxista de la religion fue actualizada y tuvo
su reflejo en la senalada revision de la militancia de los
cristianos y una concepcién mas laica y plural de los
partidos. Esto sucedia fundamentalmente en el euroco-
munismo y la socialdemocracia. Otras tendencias mas
rigidas seguian manteniendo la incompatibilidad cris-
tiano-marxista y aprovechaban todas las oportunida-
des para liberar a sus militantes cristianos del viejo

tardo de la fe.

No en dltimo lugar, hay que sefalar la asuncién de
la critica marxista de la religion en la reflexién cristia-
na. La asimilacion de la critica ideoldgica en la teologia
(Mardones, 1988) tendra como efecto el reconocimien-
to de las funciones ideolégicas de la religion en el
sistema capitalista. Y marcard el inicio de una reflexion
teologica atenta a las funciones sociales que desempena
el cristianismo en la sociedad de su tiempo.

Destaco, a modo de conclusiones de este apartado,
los elementos mas significativos de este primer encuen-
tro cristiano/izquierdas:

— El encuentro se efectda en un momento de auge
de la sensibilidad de 1zquierdas y del aperturismo cat6-
lico postconcihiar.

— Supuso para ambos un desbloqueo de las respec-
tivas tradiciones y del mutuo rechazo como incompati-
bles. Se avanza desde la colaboracion hasta la franca
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aceptacion. Pero permanecerd el peso de la tradicion
descalificadora y de las reticencias en ambas tradicio-
nes.

— Visto este encuentro en el marco socio-politico
del tardo-franquismo, represento una auténtica sociali-
zacion democratica y la formaciéon de un espacio de
didlogo entre las Espanas en conflicto. Fue una impor-
tante preparacion para la transiciéon democratica.

— Representa histéricamente la ruptura ideoldgica
de los cristianos con la derecha y la reconversion del
marxismo doctrinario espanol.

— La izquierda mas proclive al didlogo con los

cristianos fue la del PCE.

2. La transicion democratica:
hacia la privatizacion
de la izquierda cristiana

El paso a la democracia va a senalar un momento de
cambio en el encuentro cristiano/izquierda. En los pri-
meros anos supuso una cierta euforia, que venia refren-
dada por el triunfo sobre el franquismo. De hecho, los
dialogos cristiano/marxistas mas abiertos y renovado-
res para ambas partes acontecen en estos primeros anos
de la transicion democratica.

Pero, lentamente, se advierte un cambio, del que no
es ajeno el escenario internacional, tanto socio-politico
como religioso, pero que vendrd matizado por los
propios avatares de la situacion espanola. Esquemati-
zando mi interpretacion, lo denominaré el proceso de
privatizacion del cristianismo de izquierdas espanol.
He aqui, brevemente, su justificacion.
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a) La perdida de relevancia
socio-politica de la religion

En el caminar hacia un oscurecimiento del rol mo-
vilizador de la religion hay que poner, sin duda, un
dato objetivo: la pérdida de relevancia politica del fac-
tor religioso en una sociedad democratica.

Asi como en el tardo franquismo hay que recono-
cer una elevada relevancia publica a la religion, hasta el
punto, como hemos dicho, que el dmbito religioso se
constituye en lugar de experimentacion y aprendizaje
democratico, con el transito a la democracia esta rele-
vancia socio-politica va disminuyendo.

Las consecuencias no se hacen esperar y afectan
tanto a la religién cristiana como a su percepcién por
los partidos de 1zquierda.

A la religion la alivia de la «sobrecarga politica»
(Pérez Vilarifio, 1982) que experiment6 el campo reli-
gioso en el tardo franquismo. Lo religioso dejo de ser
lugar preferente de didlogo entre las diferentes Espa-
nas, al constituirse un marco propiamente politico que
lo posibilitaba. Inmediatamente, este cambio de situa-
c1on politica desplazé los intereses y preocupaciones,
como era ldgico, hacia la construccion de la sociedad
democratica y su organizacion legal, politica, etc.

El resultado es una pérdida real de funciones de lo
religioso. Los mismos creyentes de izquierda estin
ocupados en la construccion de la sociedad democrati-
ca con sus companeros de partido.

Es un momento para resituar la presencia de las
comunidades y grupos cristianos con sensibilidad de
izquierdas en la nueva sociedad democritica espafola.
Se necesita reinterpretar el compromiso en esta situa-
cién que va perdiendo el halo mesianico a cada paso
que sc da por ¢l camino del «realismo politico».
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Hay que poner aqui los esfuerzos reflexivos de
CPS y muchos grupos por resituar lo politico en la
nueva situacion «no-martirial» (A. Fierro), creciente-
mente anti-utdpica, que se va experimentando en esos
anos de finales de los setenta. El redescubrimiento de la
importancia y centralidad de lo politico para la fe, pero
no su absorcion ni acaparamiento, devolverd a la expe-
riencia religiosa sus dimensiones mds gratuitas y «pu-
ramente» religiosas. Pero supondrd también una pérdi-
da de incentivo y estimulo para el compromiso.

La transicién democritica ensena a todos, creyen-
tes y no creyentes, un modo distinto de hacer politica y
de concebir el compromiso politico. Se pasa desde las
expectativas desmesuradas —algunos han recordado
frecuentemente que en aquellos anos el realismo politi-
co y la sensatez estaba mas de parte de los obispos que
de la izquierda, cristiana o no, que, en su mayoria, se
declaraba autogestionaria (S. Giner, 1990)- al aprendi-
zaje del posibilismo. Se descubre que la accion politica
es lenta, exige numerosas mediaciones y la paciencia
perseverante de hacer avanzar los objetivos politicos en
el juego de los medios técnicos y el contraste de opi-
niones. No sélo los creyentes, pero si bastantes de ellos
experimentan el «desencanto politico» y la nostalgia de
la politica revolucionaria del espiritu del 68 y del tar-
do-franquismo. Esta vivencia psico-social explica cier-
ta reticencia de los cristianos de izquierda mas concien-
tizados o radicales a vincularse en la militancia politica
con la socialdemocracia o politica del PSOE, que se les
presenta como mas contaminada por ¢l realismo prag-
matico (Gonzalez Faus, 1987). Pero su descontento no
sabe, a menudo, mas que ¢jercitar un rechazo que viene
atemperado, por otra parte, por la necesidad de asentar
la democracia (caso Tejero) y no dar bazas a la derecha.
El cristianismo de izquierda queda asi en una situacién
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de cierta perplejidad, a la bisqueda de su modo de
estar en la sociedad democritica gobernada por la so-
cialdemocracia espaiola.

b) La prdctica de la izquierda socialista:
la religion, un asunto privado

La transicion y el realismo impuesto por las cir-
cunstancias econémicas, sociales y politicas, también
va a incidir sobre la izquierda. Sobre todo sobre la
izquierda mayoritaria de] PSOE.

Recordamos que este partido logra su triunfo gra-
cias al voto catélico. La mayoria de sus votantes se
declaran catélicos. Por ejemplo, en las elecciones de
1979 el 36% se declararon catélicos practicantes y un
55% catdlicos no practicantes. En 1982 (Data, 1982),
sus votantes se distribuian asi: 5% muy buenos catoli-
cos, 27% catolicos practicantes, 29% no muy practi-
cantes, 27% no practicantes, 15% indiferentes y 4%
atcos. En 1987, el 78,7% del electorado del PSOE son
catélicos: 28% practicantes y 50,7% no practicantes
(Diaz Salazar, 1990). Estos datos justifican que se pue-
da afirmar que «la influencia del factor religioso afecta
al PSOE de forma mas amplia y generalizada que al
PCE» (Diaz Salazar, 1988, 84). Y que el informe Foes-
sa de 1981 senalaba ya «las dificultades que el liderazgo
del PSOE puede encontrar al emprender cualquier po-
litica que le llevase a una confrontacién con la Iglesia»
(Foessa, 1981, 434). Con todo, habrd que notar que cl
hecho de que la mayoria de sus votantes catélicos sean
poco practicantes y no practicantes disminuye tal peli-
gro.

Afadamos, ademas, la tantas veces senalada discre-
pancia de representatividad religiosa en el aparato del
PSOE. La gran mayoria son no creyentes (62,5%). No
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hay correlacion entre sus votantes y los lideres del
partido (Tezanos, 1983, 148).

Esta configuracién del PSOE como partido puede
explicar, ademas de las circunstancias de la transicién,
su tendencia a tratar burocraticamente y privatistica-
mente las cuestiones religiosas.

Hay una tendencia en el comportamiento politico
del PSOE a abordar las cuestiones religiosas de un
modo burocrdtico-institucional, es decir, con la jerar-
quia de la Iglesia, y dentro del esquema legal de juego.

La religion aparece, sobre todo, como una institu-
c16n con poder (excesivo) que hay que tener en cuenta,
pero que hay que intentar limitar y circunscribir den-
tro de sus muros, que son, evidentemente, los estricta-
mente religiosos.

Aparece, de fondo, el anticlericalismo espanol, que
de forma tan notoria asumié el PSOE en el periodo
anterior a la guerra (Arbeloa/R. Mate, 1979, 97), y que
todavia esta presente en sus cuadros y lideres.

A esta sensibilidad no le han calado, en la practica,
las declaraciones sobre la religion de los anos sesenta,
ni la revisién de la critica marxista de la religion. Siguen
concibiendo la religién como una crestion privada que
no debe tener influencia ni relevancia extramuros de las
iglesias. Las reacciones del PSOE ante la postura epis-
copal en las elecciones de 1982, calificada de «una
actitud irresponsable al introducirse en temas politi-
cos», corrobora esta afirmacién. Frente a la especie de
monopolio ideoldgico sobre la moral —que tienta con-
tnuamente al episcopado espanol- se alza continua-
mente el no reconocimiento socialista (e incluso de la
derecha espanola también) a la intervencion de la Igle-
sia en los asuntos politicos. Por ejemplo, ante los di-
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versos documentos de los obispos vascos respecto a la
presencia militar en Euskadi o la LOAPA, el PSOE ha
declarado la intromision «inadmisible ¢ intolerable en
un sistema democrdtico» en cuestiones que solo co-
rresponde valorar al Parlamento (Ecclesia 2018 [1981,
24]).

El socialismo democratico espanol ha carecido
también de auténtico interés por la tematica religiosa.
No ha habido creyentes capaces de suscitar el debate
interno. Y las pocas voces que se elevan, de vez en
cuando, son en la practica inaudibles. El escaso espacio
y anilisis dedicado cn el «Programa 2000» hace pensar
a uno de sus militantes y criticos que no sélo se ha
perdido una gran ocasién, sino que hay algo mas que
indicios de que 7o hay lugar para la religion en la
ideologia del partido. Siempre que se habla de religion,
se hace en «términos negativos» (Arbeloa, 1989, 103).
Se llega a repetir en varios lugares del «Programa 2000»
(Evolucion y crisis de la ideologia de izquierda, ¢
VIII) que el historicismo determinista, fruto tipico de
la tradicién hegeliano-marxista, «es mas deudora de
formas de pensamiento mitico-religioso que de esque-
mas de pensamiento racional» Y sc insiste: «La iz-
quierda no acaba de asumir todas las consecuencias de
una actitud intelectual contrapuesta a toda concepcion
religiosa, metafisica de la realidad y a una epistemolo-
gia autoritaria». No tiene nada de extrano que se con-
cluya que, por tanto, «hay que liberar a la ideologia de
izquierda de las adherencias misticas y prejuicios reli-
g10s0$».

La rellglon y lo religioso se presentan aqui con una
connotacion negativa e irracional. El socialismo es pre-
sentado en estos parrafos, mas que como un partido
laico, como un partido laicista. Tales afirmaciones dan
pabulo a las reacciones de obispos como Garcia Gasco,
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Fernando Sebastian o A. Suquia, que ven en el partido
socialista el gran laicizador de la sociedad espanola *.

En suma, la transicion democritica ha supuesto
para el socialismo democritico espaniol una vuelta a sus
atavismos respecto a la religion. De hecho, lo considera
un fenémeno privado. Anuncia que «cl socialismo es
un movimiento politico laico que deja la cuestion reli-
giosa en una esfera personal absolutamente respetable»
(Programa 2000). Pero, como comenta V. M. Arbeloa
(1989, 106), es una «ilusion». Se detenta una concep-
ci6n que no dista en absoluto del marxismo puro y
duro de finales del s. XIX y principios del XX. Esta-
mos lejos del socialismo europeo (Arbeloa, 1989, 103).
Hay una gran distancia entre la sensibilidad que mues-
tra, por ejemplo, el «Nuevo Programa Basico» del
Partido Socialdemocrata aleman (F. Ebert, 1989, 7) y el
«Manifiesto del Programa 2000» (borrador, enero,
1990), donde ni siquiera se nombra al cristianismo en
las raices histdricas del socialismo democratico. Queda
atin mas lcjos del intercambio cpistolar entre Willy
Brandt, Olof Palme y Bruno Kreisky cuando se pre-
guntaban sobre el fundamento para un socialismo de-
mocratico, una vez periclitada la ilusion del «socialis-
mo cientifico». Las respuestas de los tres coinciden en
el fundamento ético. Fundamento moral que remite a

_ * Cf. R. Diaz Salazar, El capital simbélico, 89s, 118; cf. declara-
ciones de monscenor Garcia Gasco a P. Urbano: Epoca, n. 289,
17-9-1990; F. Scbastian, Vida religiosa y moral en la sociedad
democritica espariola: Tglesia Viva 109 (1984) 57-59; 1d., Entrevista
de P. Urbano: Epoca, n. 166, 16-5-1988, 44s: V. M. Arbeloa, Un
socalista cristia davant el «Programa 2000»: Foc Nou (1989) 106s.

Es probable quc un logro de este «proceso de modernizacion»
promovido por el PSOE y que ha tenido especial énfasis cn la
racionalizacion cconémica y la ética secular haya dado como fruto
«un sistema institucional més secularizado y menos radical de lo
previsible» (Pérez Vilarino, 1989).
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rasgos de la ética cristiana de la fraternidad, el amor al
projimo; es decir, como afirma Claudio Martinelli, a
elementos que «en diversa medida y segtn las circuns-
tancias tienen un fundamento de naturaleza religiosa»

(Arbeloa 1989, 107; Reyes Mate, 1990, 43s) .

¢)  Ewrocomunismo y cristianismo

Ya hemos indicado cémo en la primera etapa de la
transicion el PCE tuvo una actitud muy positiva res-
pecto al cristianismo. Sus analisis eran matizados res-
pecto a la Iglesia: distinguia una pluralidad de tenden-
cias. Y valoraba aquellas propias de la sensibilidad
cristiana de izquierda. Esta postura no era ajena a la
numerosa militancia de cristianos en dicho partdo,
algunos de los cuales, como Alfonso C. Comin, juga-
ron un rol destacado en el didlogo cristianismo/euro-
comunismo.

Posteriormente, y tras la pérdida de relevancia del
mismo PCE, la desaparicién de Comin, y el giro neo-
conservador sociocultural de la Iglesia, el PCE ha mos-
trado una postura mas critica con la Iglesia. Sobre
todo, ha denunciado el no respeto a la cultura demo-
cratica pluralista y el enquistarse en «guerras de reli-
gion» a proposito de la ensefanza y la ética sexual
(divorcio, aborto, etc...). El didlogo cristiano/marxista
ha perdido peso y también probablemente la presencia
de la militancia cristiana dentro del partido.

A partir del documento episcopal con motivo de las
elecciones de octubre de 1982, el PCE denuncia la

* Quiza una excepeidn dentro del PSOE sca el PSC, que en
recientes conclusiones presentadas a la opinién publica por Obiols
hacfa una llamada para acercarse y asumir la cultura crisuana de
izquicrdas.
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intencion de orientar el voto hacia opciones conserva-
doras y parece detentar una concepciéon menos matiza-
da de los cristianos en la Iglesia. El grupo denominado
CPS es, sin duda, el mis proximo al eurocomunismo.
Ha sido este grupo el mas activo durante toda la transi-
cién, y casi ha quedado como la voz que sostiene y
continua los ideales de una izquierda cristiana. Aunque
ha tratado de pensar el nuevo papel del cristiano de
izquierdas en la sociedad democratica espanola —con
iluminaciones importantes tanto para la espiritualidad
(1980, 33s) como para la militancia en una sociedad
democritica gobernada por un partido socialdemécra-
ta-, sin embargo la respuesta ha ido disminuyendo en
entusiasmo y numero.

d) El comunismo
como referente politico

En el trasfondo de la pérdida creciente de atractivo
de la utopia de izquierdas hay un fenémeno que no
podemos obviar: el fracaso del referente politico de
este dialogo cristiano/izquierda.

Reconociamos mas arriba que el didlogo vino em-
pujado por la presion que ejercia en los anos sesenta la
cultura y politica de izquierda. Nadie podia situarse al
margen de lo que representaba mundialmente. Y me-
nos de las expectativas que llegé a crear con el ascenso
de Allende y las posibilidades de un triunfo revolucio-
nario en Centroamérica.

Es decir, el encuentro venia propiciado por el pres-
tigio que adquiri6 la cultura de izquierdas, y ésta no
podia cludir, aunque guardase cierta distancia critica
respecto al socialismo real, la referencia al mundo poli-
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tico real de la izquierda. No se concebia emancipacion
fuera de ese marco politico. Era, de hecho, imposible
zafarse de este peso politico y sus posibilidades.

Comprenderemos asi que el deterioro continuo de
este ambito de referencia politico ~desde la primavera
de Praga de 1968, la caida de Allende, hasta el fracaso
de los socialistas mediterraneos y el desmoronamiento
del Este— haya incidido negativamente en el encuentro
y prosecucion del dialogo cristiano/izquierda.

Quiza sea ésta la tnica verdad intuida bajo la serie
de articulos que, desde la derecha anticomunista cris-
tiana —el otro polo del encuentro cristiano/izquierda—,
se vienen felicitando por el desmoronamiento del blo-
que del Este. Para ellos representa el derrumbamiento
de las posibilidades del encuentro cristiano/izquierda.
Equiparan el fracaso politico con la carencia de futuro
del encuentro y didlogo cristiano/marxista y, en gene-
ral, cristiano/izquierda. Para la derecha, lo realmente
determinante en este encuentro es la realidad politica.

Hay que reconocer que la crisis politica del mar-
xismo y socialismo le ha quitado impulso y atractivo al
encuentro cristiano/izquicrda. Se corre el riesgo de
pasar lentamente del encuentro a la tolerancia indife-
rente o, peor, a la resignacién y al lamento.

Quizi todavia es muy pronto para plantearse el
encuentro cristiano/izquierda desinteresadamente, al
margen de sus consecuencias politicas. Sin embargo, en
un momento del proclamado «no mas alld» del sistema
capltahsta (F. Fukuyama), seria muy necesario colabo-
rar conjuntamente a abrir el horizonte valorativo, cul-
tural y politico. Trabajar por la nueva cultura politica
que realmente libere al hombre y construya una socie-
dad libre, justa y solidaria, continta siendo el gran reto
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en este momento de pretendido cierre del horizonte
historico.

Quisiera, antes de terminar, sugerir brevemente la
importancia de este encuentro cristiano/izquierda y
por dénde hoy se puede proseguir con provecho para
ambas partes. Pero antes resumamos las principales
1deas del encuentro cristiano/izquierda en la transicién
democratica.

Avanzamos hacia un proceso de privatizacion del
cristianismo de izquierdas:

— Merced a la pérdida objetiva de relevancia politi-
co-social de la religion durante la transicion, al ser
asumido su papel por las instancias propiamente politi-
cas y sociales.

— Debido a cierta vuelta —(o no superacion real) de
los partidos de 1zquierda (socialista sobre todo)— a una
concepcidn privatista de la religion.

De hecho, se quiere una religion institucionalizada
(Iglesia) que se mantenga en el estricto campo religio-
s0.

— El PCE, aunque no ha mostrado tan claramente
esta concepeidn privatista, sin embargo, de hecho, da-
das sus vicisitudes como partido, ha perdido tension en
su encuentro con la cultura cristiana de izquierda.

~ Los grupos cristianos de izquierda también han
experimentado cierta desorientacion al ubicarse en la
cultura democritica. Bastantes han sufrido el desen-
canto ante el pragmatsmo politico y los condiciona-
mientos o efectos concomitantes de la administracion
del poder por el socialismo democratico.

— Un efecto decisivo sobre el encuentro cristia-
no/izquierda ha tenido la pérdida de atractivo de la
utopia de izquierdas ante un creciente desmorona-
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miento de su referente politico (comunismo y socialde-
mocracia). A lo que hay que anadir el agresivo ascenso
socio-cultural neo-conservador.

— En este contexto neo-conservador se avista, sin
embargo, mas necesaria que nunca, una revitalizacion
del encuentro cristiano/izquierda.

3. Ante la desprivatizacion
neo-conservadora de la religion

Vivimos un momento que desde el punto de vista
socio-cultural podemos calificar de neo-conservador.
En este clima predominante en la década que estamos
cerrando han crecido en todo occidente las tentativas
de encuentro cristiano/derecha (Mardones, 1991). Se
pretende utilizar la religion cristiana como legitimador
indirecto y como elemento terapéutico-social de «las
contradicciones culturales» del capitalismo (A. Bell,
1977).

A nuestra sociedad espanola también le ha alcan-
zado el momento neoconservador. Y desde el punto de
vista de la religion, asistimos a la desprivatizacion neo-
conservadora de la religion. Es decir, hay todo un
diagnéstico negativo de lo que se considera un silencio
e invisibilidad crecientes de la religion en la sociedad
espanola, fruto del pacto colaboracionista cristiano/iz-
quierda (Mardones, 1990, 129s; L. Gonzilez Carvajal
1989, 20). Como alternativa se propone una actitud
mas declaradamente cristiana en la sociedad y la cultu-
ra. De hecho, significa una posicién de enfrentamiento
«contra el laicismo dominante» que adscriben a las
tendencias de izquierda, concretamente al socialismo
gobernante, y una actitud propositiva respecto a los
valores de una ética civica, con claros acentos en la
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triada moral-sexualidad, ensenanza-tradicion y propie-
dad (Redaccion de Iglesia Viva, 198).

En esta situacion, que el neoconservadurismo nor-
teamericano califica de «guerra cultural> (Kultur-
kampf), se pretende una reinterpretacion de la tradi-
cién y de los valores acorde con la concepcién capita-
lista democratica propia del «american way of life».
Asistimos, por tanto, a un enfrentamicnto con «la cul-
tura socialista», que quisieran borrar del mapa. Y, para
cllo, consideran muy importante la cooperacion de la
religion cristiana.

Podriamos invertir el diagndstico desde una pers-
pectiva de izquierdas. Si la cultura socialista, en un
mundo cada vez mds «americanizado», quiere resistir
los embates del individualismo posesivo, del consumis-
mo y carrerismo, es decir, de «las virtudes materialis-
tas», tendra que capitalizar aquellos poderes simboli-
cos ° capaces de hacerles frente. Y no hay duda que
uno de los acervos de valores postmaterialistas discurre
por la via de la tradicion religiosa. La religion cristiana
catdlica espanola posee todavia un alto grado de sensi-
bilidad hacia los planteamientos solidarios. No hay
mas que echar mano de estadisticas y grupos para darse
cuenta de que la movilizacién cristiana en pro de la
marginacion, la pobreza, el paro, el Tercer Mundo, cl
antimilitarismo, la paz y la ecologia, es elevada. Toda-
via se da en los medios cristianos una gran capacidad de
atractivo por la cultura de la solidaridad y la justicia.
Hay una sensibilidad cultural y unos valores que pue-

® La critica marxista de la religion es sobre todo una critica
zdeo/oglca Pcro no tienc en cuenta al cristianismo como simbolico,
de aqui que, como senala A. Fierro, Sobre la Re/lgzon Taurus,
Madrid 1979, 177s, se le escape la prdctica y, quiza, ¢l secrcto
profundo, de su capacidad de movilizacién.
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den encontrar gran afinidad con lo mejor del ethos
socialista.

¢Quién utilizara este capital simbélico y de sensibi-
lidad? ;Sera capaz la izquierda de ofrecer puentes de
contacto con esta sensibilidad para reconstruir la tradi-
cion socialista y, en general, una nueva cultura politica
distinta de la fracasada?

Aqui esta el desatio. Estamos llamados a rehacer la
cultura pre-politica para sentar las bases de una practi-
ca politica nueva. El encuentro cristiano/izquierda ten-
dria que atender, a mi juicio, a estos aspectos radicales
de la cultua, la racionalidad y los valores. Occidente
solo puede rehacer una cultura socialista de la solidari-
dad si echa mano de una profundizacién democritica
real y recupera estas tradiciones de la solidaridad y el
universalismo que, como el cristianismo, son capaces,
en su ambigiiedad, de suscitar y renovar esperanzas
mesianicas (Fierro, 1979, 108, 110; J. Habermas, 1987,
10).

Para cllo, claro estd, habria que eliminar bastantes
reticencias en el mundo de la izquierda y también en el
mundo cristiano.

Superar en las visiones de izquierda los analisis
monoliticos y simplistas de la [glesia y el cristianismo.
Atender al pluralismo eclesial y de grupos. Y ser sensi-
bles a la capacidad y poder simbdlico movilizador de la
religion. Finalmente, abandonar la concepeion liberal
de la religion como asunto privado.

De los cristianos de tendencia de 1zquierda habria
que esperar que su capacidad de compasion y entusias-
mo no les haga perder capacidad para discurrir, con
realismo, las mediaciones adecuadas para traducirlo en
la practica. Y que su sensibilidad moral no les conduz-

175



ca a visiones puras y de principios que se orienten mas
a la queja y el desencanto politico que a la militancia,
produciendo, al final, una suerte de resignacion teéri-
ca que se da la mano con la despolitizacion prac-
tica.

Cabria pensar y esperar que, con mds objetividad y
voluntad por ambas partes, se pudieran sentar las bases
para un encuentro en los valores y la solidaridad que
revitalizara el dmbito cultural de donde naciese un
nuevo proyecto politico. Una nueva politica que hicie-
ra justicia al hombre y al mundo del siglo XXI, a los
desafios de justicia por el que claman miles de millones
de nuestro mundo y a las voces mas lucidas que piden
en nuestra sociedad otro estilo de vida y de relaciones
humanas.

Para avanzar en esta linea, parece includible, toda-
via hoy, el encuentro cristiano/izquierda.

Concluyamos diciendo que el encuentro cristia-
no/izquierda viene solicitado en este momento neo-
conservador y de declarado triunfo del capitalismo por
la necesidad de responder a las cuestiones que acerca-
ron a cristianos y hombres/mujeres de izquierda: cola-
borar en la construcciéon de una sociedad verdadera-
mente humana por libre, solidaria, justa y racional.
Para cllo serd necesario apropiarse criticamente de la
situaci6n y del derrumbe del «socialismo real», lo cual
supone:

— Esforzarse ambos (cristianos e izquierda) en un
cncuentro en el dmbito prepolitico o de la nueva cultu-
ra politica: en el espacio de los valores postmaterialis-
tas y la cultura de la solidaridad (ecopacifismo, femi-
nismo, defensa derechos humanos, Tercer Mundo, vo-
luntariado social, trabajo por eliminacién de la margi-
nacién social...).
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— Acentuar la profundizacion-democratica median-
te el apoyo y facilitacion del espiritu critico y la defen-
sa de intereses universalizables.

La sensibilidad ética debe ser asumida en este en-
cuentro cristiano/izquierda frente a las contradicciones
de la sociedad capitalista (Habermas, 1990, 14s).

— Asumir los creyentes en su esperanza el realismo
no desencantado ni resignado de la complejidad de las
mediaciones, y no caer la izquierda en la trampa de la
religion privatizada o de la vision unitaria e indiferen-
ciada del cristianismo eclesial espanol, ni olvidar el
poder simbélico de la religién.

— Seria deseable, sobre todo, que la pretendida «ca-
sa comun de la izquierda» (PSOE) fuera mas sensible a
la potencialidad que tanto sus votantes creyentes como
otros ofrecen para la profundizacién de una cultura de

la solidaridad.
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8

El Tercer Mundo, y los
«Nuevos Movimientos Sociales»,
un reto a la fe cristiana

Carta a Jon Sobrino

Querido Jon:

Permiteme que, en un libro de ensayos dedicado a
las corrientes socio-culturales de eso que vosotros lla-
mais Primer Mundo, me dirija a ti. Es para hacer llegar
al lector algo en lo que ti me insistias continuamente
en nuestras conversaciones nocturnas en Santa Tecla
(El Salvador): «El problema de nuestro mundo es to-
davia la pobreza y la opresion de las grandes mayorias
de nuestro mundo».

Porque nuestro mundo no es sélo Europa ni Nor-
teamérica, como solia repetir también machaconamen-
te 1. Ellacuria. El Noratldntico rico es casi una isla en
medio del mar de ]a miseria, la carencia de libertades, la
opresion y la muerte de la que disfrutan la mayoria de
los hombres y mujeres de este planeta azul. Esta es,
solias repetir, la experiencia primaria que puede hacer
todo ser humano con los ojos abiertos en nuestro
mundo. Pero también, conveniamos, es el dato cuya
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obviedad mejor se oculta y tergiversa. Te confesaré que
he hecho personalmente esta experiencia. Tras el im-
pacto de «la impresion de realidad» que me produjo la
estancia en El Salvador, vuelves a Espana, y la vida
cotidiana, la TV y la prensa te recuerdan continuamen-
te que no existe aquella realidad. Tampoco los que te
rodean, ni siquiera la teologia ni la espiritualidad, te
ayudan a recordar el problema principal. Todo parece
una coalicién para silenciar algo obsceno.

Tiene razén P. Berger cuando dice que lo porno-
grafico y tabd en nuestro mundo no es lo sexual —tan
exhibido—, sino lo religioso. Solo que habria que intro-
ducir una pequena correccion critico-liberadora en la
expresion de este brillante socidlogo neoconservador
de la religion: lo tabuizado en nuestro mundo occiden-
tal no es lo religioso sin mas, sino lo que ti llamas la
experiencia de lo sagrado. Es decir, la experiencia del
lugar donde Dios se manifiesta hoy con el maximo de
nitidez y turbacion. Lo fascinante y tremendo del mis-
terio aparece hoy en las situaciones de opresion y
miseria de los pueblos del Tercer Mundo. Y esta expe-
riencia es la que sec oculta y ciega. Lo obvio queda
reducido a lo invisible. Los hombres y mujeres del
Primer Mundo podemos asi disfrutar con mejor con-
ciencia de las numerosas oportunidades de «nuestro
mundo». Pero en vez de tener experiencia de lo sagra-
do, del misterio, la tenemos de «cultos de compensa-
c16n» y de entronizaciones del consumo.

Pero seria falso y demagdgico decir que la sensibili-
dad para la busqueda de lo sagrado se ha embotado
hasta tal punto que ya no hay posibilidad de su percep-
ci6n. Ta sabes que el Espiritu no cesa de clamar y que
no hay quien lo acalle. Precisamente en este Primer
Mundo surgen brotes continuos de esa realidad sacra,
que se hace presente en el clamor de los pueblos cruci-
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ficados. Son minorias adscritas casi siempre a la joven
generacion o a los idealismos de transformar la socie-
dad que atraviesan, a menudo, por las clases medias
burguesas. Es una reaccion de malestar ante la propia
cultura y sociedad occidental. Los analistas de ese fe-
némeno lo denominan nuevos movimientos sociales (=
NMS), porque se expresa en rechazo hacia los habitos,
comportamientos ¢ ideas, en suma, ante el esulo de
vida predominante en los diversos campos de la vida y
las relaciones humanas. Ponen en cuestiéon que las rela-
ciones hombre-mujer tengan que seguir teniendo la
carga machista o patriarcalista que las ha caracterizado.
Rechazan la idea de que la tnica forma de relacionarse
con la naturaleza sea la expoliadora. No aceptan que
haya superioridad de unas razas sobre otras, sino di-
versas vicisitudes historicas que han colocado a unos
pueblos en ventaja o .desventaja frente a los otros.
Menos atn es aceptable que unas minorias disfruten
unos privilegios que no puedan ser generalizables a
todos. En fin, crece una sensibilidad que se cuestiona
lo que es un problema, por carencia, para la mayoria
del género humano.

Estos nuevos movimienos sociales, que manifiestan
con sus reacciones que algo anda mal en el estilo de
vida de las naciones y sociedades ricas y opulentas, son
una esperanza para nuestra civilizacién occidental.

Significa que no todo estd atn perdido ni todos los
corazones han sido apresados por el estlo de vida
consumista. Al contrario, expresan el desco de una
sociedad diferente construida sobre la igualdad y la
solidaridad. Denuncian la enfermedad de occidente, su
busqueda de realizacion por los caminos del tener.
Prosiguen, quiza sin saberlo, el gran rechazo de todos
los espiritus que se sintieron encadenados y reducidos
por la revolucion de la produccion, la rentabilidad y el
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consumo. En este sentido, son tendencias que desde
aqui, desde esta parte del Atlantico norte, sintonizan
con tu propuesta de una civilizacion de la austeridad.
No llegan a propugnar la civilizacién de la pobreza de
I. Ellacuria, pero caminan en esa direccién cuando
denuncian la buisqueda alocada de felicidad por los
caminos de la abundancia y la acumulacion de posesio-
nes de cosas. No es la hinchazén de las cosas, de mas y
mis cosas, la que nos proporcionara el contento, sino
unas relaciones humanas diferentes. El problema no es
cuantitativo, sino cualitativo. Se trata de otra clase de
vida, de un estilo de vida diferente, cualitativamente
distinta.

Son minorias, pero estan ahi. Son como represen-
tantes de otra posibilidad. Son una esperanza frente al
malestar de esta cultura. Algun profesor de una presti-
glosa universidad norteamericana ha denominado a es-
ta denuncia que quiere cambiar la vida de las socieda-
des occidentales «la revolucion silenciosa» (R. In-
glehart). Una revolucion que apunta a cambiar las rela-
ciones de la vida predominantes en nuestra cultura,
dominadas por el nicleo duro de la revolucion capita-
lista. Desde este punto de vista, es una revolucion que
difiere de la proletaria: no se sitda al nivel de la justicia
distributiva, sino de la gramatica de la vida. Es una
revolucion cultural, como la denomina A. Touraine.

Ya sé que tales revoluciones del estilo de vida des-
pertaran en t1 inmediatamente el recelo y la puesta en
guardia. Son, dirds, cosas bonitas e interesantes para el
Primer Mundo, pero aqui lo que necesitamos es aten-
der primariamente a la revolucion de la justicia. No
pienso discutirtelo. Sélo quisiera que concedicras un
poco de atencién y vieras que quizad no hay tanta
contradiccién como aparenta una primera impresion.
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Una revolucién en las actitudes y valores de esta
cultura occidental significaria inmediatamente el cues-
tionamiento de un estilo de vida enraizado en un modo
de producir, distribuir lo producido y entender las
relaciones entre los seres humanos. Sin duda, un cam-
bio profundo de nuestro mundo lleva parejo un cam-
bio en las actitudes y valores que lo animan. La pro-
puesta de los nuevos movimientos sociales se orienta
hacia ese cambio que supondria el trastrueque de esta
sociedad. Su propuesta es por tanto realmente revolu-
cionaria. No deja intocado el sistema. Le quita sus
fundamentos que, como ya dijera A. Smith, y repiten
hoy los neoconservadores, es de caracter moral. Cam-
biar la ética de la productividad, asentar unos valores
postmaterialistas, seria cambiar la civilizacién burguesa
en aquellos elementos que se han mostrado patégenos.
De ahi la importancia de que aparezcan estos movi-
mientos en el Primer Mundo. Son un sintoma de salud
en medio de «la malaise» de la cultura y de sus contra-
dicciones (D. Bell). Y un signo de esperanza para esta
sociedad y para todas las sociedades de este mundo,
incluido el Tercer Mundo.

Repito, son una minoria los que se adscriben a esta
sensibilidad, pero su capacidad de despertar concien-
cias y suscitar cuestiones es indudable. No hay progra-
ma politico en nuestras latitudes que no se haga eco de
los planteamientos de los NMS. Han conseguido que
amplias mayorias se declaren ambientalistas, si no eco-
logistas, y que nadie pueda sostener sin rubor las pree-
minencias de un sexo o una raza sobre otra. En su seno
se reclutan los defensores, de hecho, de unos valores y
una ética universalista en estos tiempos de un post-
modernismo relativista y desfalleciente. La utopia de
una cultura de la solidaridad y la compasion atraviesa
estos espiritus. No es raro encontrarse entre los defen-
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sores de estas posturas a las personas dispuestas a
gastar un tiempo de su vida en pro de los menos
favorecidos de este mundo. La situacién de necesidad
provoca cn ellos la necesidad de una respuesta. Son
sensibles al «clamor» de la realidad sufriente. Un sinto-
ma de su apertura a lo sagrado que grita en cl gesto del
oprimido.

A menudo, esta sensibilidad anida en muchos espi-
ritus que no necesariamente militan en grupos mas o
menos institucionalizados de los NMS, pero que si
presentan afinidad con sus planteamientos. Son mu-
chos los que sienten de forma semejante, aunque no
deambulen por los mismos carriles. Pero lo importante
es que estos movimientos y estas personas existen. Son,
creo que estaras de acuerdo conmigo, los lazos de
uniéon de unos mundos con otros, la demostracién
palpable de que son posibles, ademds de necesarias,
otro tipo de relaciones y de actitudes.

Te he recordado estas tendencias de nuestro mundo
para insistir, finalmente, en el caracter de llamada que
tiene el Tercer Mundo para los corazones mas genero-
sos de nuestras sociedades. Es, como ta dices, el lugar
donde mas claramente nos habla Dios hoy. Si la reali-
dad histdrica es el lugar del encuentro con Dios, como
prueba toda la historia de la salvacion, es la realidad
pobre y oprimida donde su manifestacion es mas clara
y potente. Y, sobre todo, aquella masiva realidad que
grita y muestra la opresion sin posibilidad de poder
ocultarla o confinarla a unas determinadas reservas o
bolsas de miseria.

Ante lo estentéreo de este grito solo cabe la huida o
el disimulo. Quien adopte una postura mas humana,
terminara sintiendo la orla de lo sagrado rozando su
vida y preguntindole por su hermano. Quiza lo deno-
minemos de manera distinta, pero en cl fondo habre-
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mos participado de una vivencia semejante del miste-
rio. Por esta razon, estoy de acuerdo contigo en que
«los pueblos crucificados» son hoy, en su mera exis-
tencia, ¢l reto y la llamada mds desafiante de Dios a
nuestro mundo. Tomar contacto con ellos es sentir la
cercania de lo divino hecho pregunta; senur compasi-
vamente con su situacion es acoger la misericordia
divina, y comprometerse en la eliminacion de esa opre-
s16n equivale a seguir a Jesucristo.

Estoy cada vez mas convencido de que estas expre-
siones de vuestra teologia de la liberacién senalan lo
nuclear del evangelio. Son, por consiguiente, «buena
noticia» para todos, para vosotros y para nosotros,
aunque lo sea de forma distinta. Por esta razon encuen-
tro una satisfaccion especial en comunicarte que algo
de vuestra experiencia esta aconteciendo entre noso-
tros. Hay como una corriente pequenita, formada de
numerosos hilos, que se hace eco de vuestros sentires.
Y esto creo verlo no sélo dentro de nuestras comuni-
dades cristianas, afines con vuestra preocupacién de
unir la fe con la justicia y mostrar que son como dos
caras de una misma moneda, sino fuera del marco
cristiano. Es como una tendencia que se hiciera cargo
de una gruesa deficiencia de nuestra sociedad primer-
mundista: no ver donde esta el verdadero problema de
nuestro tiempo y de nuestro mundo. Una reaccion
ante una ceguera generalizada o ante una huida por
conveniencia.

T4 ya sabes que en todas estas tendencias hay bas-
tante mezcolanza de cosas. Los movimientos y co-
rricntes nunca se dan en estado puro, arrastran bastan-
te lodo, sobre todo en los primeros momentos. Pero
con el tiempo vienen la depuracion y ¢l aquilatamiento
de su valor. Y ya estamos percibiendo que no habra
alternativa para esta sociedad que no pase, de alguna
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manera, por la asuncién de esta nueva cultura de los
NMS. Quiero decir, que vuestras propuestas de un
nuevo orden econémico, social y cultural, no las veo
realizables si no se insertan en el dmamlsmo que esta
corriente impulsa. Sin duda, que es mirando desde esta
parte del primer Mundo desde donde hago estas afir-
maciones. No sé qué equivalentes pueden existir en el
Tercer Mundo desde una perspectiva socio-cultural,
pero, no me cabe la menor duda, que, de existir, sinto-
nizaran con lo mejor de estas propuestas.

En un mundo desafiado por tan enormes proble-
mas, quiza avistar estas pequenas tendencias no signifi-
ca mucho, pero me acuerdo de tu esperanzada expre-
si6n, que acabd gustindome: «Todo esto no cambiara
radicalmente la situacién, pero engorda la salsa del
reino de Dios». Confio que, a través de estas tenden-
cias, el Espiritu empuja a la humanidad y nos interpela
a los cristianos, es decir, estd «engordando la salsa del
reino de Dios». Y esto es una buena noticia.

Permiteme que te escriba esta carta abierta para
comunicartelo.
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La sociedad de consumo
y el tipo de hombre
que produce’

La fiebre de nuestro tiempo se llama «consumis-
mo». Atraviesa la l6gica intima de la produccién nos
hace guinos desde la publicidad que nos espia por
doquier y acaba anidando como un culto de salvacién
en el fondo del corazén.

El consumismo, que para algunos autores es el
modo como el sistema compra la lealtad de los ciuda-
danos y la pacificacién del mundo del trabajo (Haber-
mas), termina siendo, en su version hedonista, la just-

ficacion del capitalismo (D. Bell).

Un fendémeno de este calibre no deja de incidir
sobre los sentidos, la mente y el corazén de los indivi-
duos. Tampoco deja indiferente a un hecho tan pegado
a la realidad humana, interna y externa, como es la
religion. Vamos a detenernos en sus origenes dentro de
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la sociedad occidental y en sus cfectos o tipo de hom-
bre que tiende a configurar, siempre desde la preocu-
pacion de nuestra fe en el Dios de Jesucristo.

1. El consumismo,
enfermedad del capitalismo

El consumismo es una enfermedad del sistema ca-
pitalista. Le acompana desde sus origenes, porque des-
de muy pronto, como ya vieron reformadores religio-
sos como Wesley, al acumulador de capital le amenaza
el hedonismo. No tiene nada de extrano que hoy un
analista social de los denominados neoconservadores,
como D. Bell, diga que el propio capitalismo socavo
los muros de contencién del hedonismo y el consumis-
mo.

a) Ll hedonismo burgués, o la
logica del enfriamiento puritano

En la tesis clasica de Weber, el «espiritu del capita-
lismo» vive ligado a un sistema de valores de raiz
religiosa, donde la capacidad de empresa, ¢l ahorro y la
austeridad de vida eran primordiales. Pero ¢qué pasa
cuando sobreviene «la accién secularizadora de la ri-
queza» (Weber)?

En forma de aforismo, la respuesta de J. Wesley
suena asi: «Donde la riqueza aumenta, la religion dis-
minuye en medida idéntica». Es decir, al ascetismo
trabajador y austero que esta en la base de la acumula-
cién del capital, le espera, al doblar el cuerno de la
abundancia, la tentacién de la vida confortable y la
pendiente hedonista.

Después de haber triunfado este espiritu de empre-
say produccion, de haber «creado fuerzas productivas
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mas masivas que todas las generaciones anteriores»
(Marx), al capitalismo le amenaza su propia logica
imparable: termina quedando vacio de espiritu y des-
bocado en su afan de tener y consumir.

Weber veia una linea que conducia, con la raciona-
lidad centrada crecientemente en los medios, a un or-
den econémico moderno cada vez mas mecanicista.
Esta vision instrumental de la sociedad no tiene sensi-
bilidad para lo sagrado. El mundo queda despojado del
misterio, «desencantado». Pero el efecto sobre el siste-
ma no se deja esperar: queda sin raices morales donde
sustentar las restricciones que ponen coto a la acumu-
lacién suntuaria. Sin ética puritana, el capitalismo gira
enloquecido en la produccién y sélo puede ofrecer el
consumo como justificacion. El placer como modo de
vida es «la religion» secularizada del crecimiento capi-
talista.

Este encuadre socio-cultural del fenémeno del con-
sumismo se podria completar con otra tendencia que
recorre el ambito cultural moderno. El ideal de empre-
sa y autonomia, que terminé generando una gran mo-
vilidad econémica, se corresponde, en el mundo cultu-
ral, con un gran énfasis en el yo. Era el camino de la
liberacion de la expresion del individuo. Baudelaire y
Rimbaud son figuras e impulsores de una estética aut6-
noma. La experiencia es ahora el valor supremo. No
hay limites para la experimentacién que busca la auto-
rrealizacion. Un viento de autenticidad arranca masca-
ras y convenciones, pero también amenaza no conocer
sus limites. Sobre todo, puede degenerar en una exalta-
cién narcisista que es facilmente manipulada desde las
ofertas de gratificacion inmediata.

Vemos que la l6gica misma del desarrollo de la
sociedad burguesa capitalista empuja hacia el consu-
mismo. Pero, llegados a la altura de los anos veinte de
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nuestro siglo, esta dindmica va a recibir una aceleracion
sin precedentes.

b) El «<nuevo capitalismo» y la
revolucion consumista

En la sociedad moderna occidental, los afios veinte
sefialan un cambio fundamental: se accede al consu-
mismo masivo. Lo que hasta ese momento quedaba
reservado como un lujo y, por consiguiente, era accesi-
ble sélo a las clases altas, se difunde masivamente. Con
la entrada a raudales de objetos que se hacen ordinarios
y necesarios para todos, acontece un cambio social y
cultural.

La causa hay que buscarla en las innovaciones tec-
nolégicas, que llevan la electricidad y los aparatos liga-
dos a ella al hogar. Frigorificos, lavadoras, etc., se
convierten en muebles del hogar. Pero habia algo mas
que tecnologia y aplicacién técnica.

La produccién masiva de objetos exige lineas de
montaje que abaraten la produccion en serie de auto-
moviles o aspiradoras. Pero requiere también desarro-
llar el apetito de sus compradores hasta estabilizar
grandes colectivos de clientes. Esta funcién la va a
cumplir [a publicidad. La propaganda del consumo de
objetos se desata en el decenio de 1920.

Estimular los apetitos del consumidor supone in-
troducir un giro en el sistema de valores. Ahora sc
presentan el tener y el placer de consumir como ob-
jetivos deseables de la vida. Una vida sin los objetos
que nos ofrece la publicidad es manca, chata y sin
alicientes.

Y para que cl engranaje economia/nueva cultura del
consumo no chirriara, se introduce una innovaciéon
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economica: la venta a plazos. El crédito generalizado
para la compra supone la posibilidad real del consumo
masivo. Ya estan dadas las condiciones para introducir
«un cambio historico extraordinario en la sociedad
humana» (D. Bell). Se ha pasado, sencillamente, de una
economia de subsistencia a una cconomia del deseo.
De la satisfaccion de necesidades hemos pasado a la
insaciabilidad de las necesidades. Hemos entrado en la
era del estimulo interminable. Un nuevo sistema de
valores, un nuevo estilo de vida, penetra en la sociedad
occidental: estamos en la era de la abundancia y el
consumo.

Pero esta revolucidon econdmica y cultural no se
hizo sin costes. Hoy los pensadores neo-conservadores
denuncian la liquidacion de la ética del trabajo, el
ahorro y la austeridad como un producto de la revolu-
ci6n consumista. Con ella cae el sistema moral de la
restriccion y el autocontrol, para deslizarnos creciente-
mente hacia una moral de la abundancia material que
tiene como objetivo el hedonismo materialista. Se se-
can no solo las fuentes del temperamento puritano,
como vio M. Weber, sino que se inicia la sacralizacion
de la religion consumista del «nuevo capitalismo». Una
especie de «cargo cult» del Primer Mundo que bien
podria llamarse «milenarismo consumista» (B. Wil-
son). Los neo-conservadores lamentan hoy la pérdida
de las virtudes, sin las que creen dificil mantener el
sistema. Por eso quisieran revitalizar la religion como
modo de recuperar los valores que necesita el funcio-
namiento del sistema. Una vision religioso-moral al
servicio del capltallsmo Pero el creyente interesado
seriamente en el reino de Dios también tiene que consi-
derar con preocupacién esta revolucidon consumista.
No solo las virtudes puritanas quedan mustias en el
exceso consumista, sino que la fe cristiana queda defor-
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mada y la persona terriblemente mutilada por las pato-
logias del tener.

2. Las patologias
de la sociedad consumista

Ya hemos insinuado que el cambio introducido por
el consumo masivo no sélo incide sobre el mundo
econémico, sino sobre el cultural y, por tanto, alcanza
a la configuracion de un estilo de hombre, de vida y de
relaciones sociales.

La fe cristiana, en cuanto estilo de relacionarse con
Dios y los hombres, de ver la realidad y de posicionar-
se ante ella, queda profundamente afectada por la revo-
lucién consumista.

a) Elsistema de valores
consumista

El consumo vive del estimulo a la posesion y al
tener. Desata el afin de rodearse de aquellos objetos
que la publicidad presenta como la realizacion de una
vida humana plena. La propaganda nos ofrece la posi-
bilidad de ser como los arquetipos del hombre/mujer
feliz de nuestra sociedad. En general, personas famosas
(aristocratas, actrices, deportistas...) que poseen mu-
chas cosas: chalets, coches deportivos, vestidos, viajes,
acompanantes... Detrds del estimulo al consumo se
juega un modelo de vida y de persona. La «vida buena»
(Aristoteles), digna de ser vivida, es la vida llena de
cosas, hinchada de objetos. En el limite, se nos frece un
ctelo de opulencia. Y la realizacion humana caminara
por la posesion y la tenencia de tales objetos. «Sin
posesion, no hay persona», seria el slogan subyacente a
esta cultura del tener.
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El consumo representa el éxito en la sociedad actual.
Puede tener y consumir el que se ha aupado al techo de
esta sociedad. La publicidad sabe de este vinculo estre-
cho entre tener y poseer y poder tener éxito. Por esta
razén, los modelos ofrecidos tras el senuelo de los
anuncios tienen éxito con tal perfume, tal desodorante
o tal limpiavajillas. También aqui se deslizan modos de
entender la vida y la realizacién humana. El consumo
sirve al objetivo de la autoafirmacion individualista. Es
un instrumento para demostrar el status social y, mas
alla, para afirmar mi poder. Exito y poder son los
secretos motores que estimulan el consumo. Como ya
vio Veblen, el impulso a trepar en la escala social es
mucho mas fuerte que los meros motivos econdmicos.
El consumo en nuestra sociedad esta lleno de referen-
cias al status social. De ahi que esté plagado de compe-
ticion psicoldgica por el nivel de vida. Desde este pun-
to de vista, la sociedad de consumo «es la mnstituciona-

lizacién de la envidia» (D. Bell).

Coherentes con la competicién en pro de la eleva-
c16n en la escala social, el éxito y la mostracion del
privilegio poseido, cstan la apariencia y el disimulo. La
sociedad consumista propicia la cosmeteria, real y sim-
bolica, del ocultamiento de las arrugas y la fealdad
decretadas por csta misma sociedad. Se alza asi la apa-
riencia por encima de la realidad. Algunos postmoder-
nos, como G. Vattimo, nos quieren hacer creer que la
publicidad de los «mass-media» modernos ha generali-
zado un «buen ver», una estética de la vida que seria el
predimbulo a una nueva época postmoderna. Mas bien,
tiene razon Baudrillard cuando ve detrds de la ingente
manipulacién de la era electronica la apoteosis del si-
mulacro. La sociedad del consumo, del incentivo pu-
blicitario a la posesion y a no ser menos que el otro,
nos introduce en la sociedad de la simulaciéon. Una
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sociedad donde la ostentacidn y la seduccidon son armas
cruzadas continuamente en ¢l juego social de la astucia.

El consumismo promueve una forma hedonista de
vida. Tener mas para disfrutar mds; ganar mds para
poder mas y poder gozar mis. La felicidad del consu-
mo desemboca en ¢l hedonismo materialista. Una de-
manda de placer que no tiene término, porque nunca
satisface lo que promete. Juega con la estimulacion del
deseo y aboca a Ia sed indefinida de mds cosas y mas
goce. Tener, poscer, disfrutar, ganar, alcanzar éxito,
deslumbrar a los que me rodean, son los valores que se
enroscan cn el eje axiologico de la sociedad consumis-
ta. Hay un hombre y una realidad correspondiente a
este sistema de valores. Expresado en forma de slogan:
es un «nacido para consumir» en el «gran almacén» de
la sociedad occidental.

b) La vision del mundo
consumista

A una vida orientada a la posesion y al goce le es
congruente un determinado interés en el conocimiento
(Habermas). El desco de tener genera una actitud cog-
noscitiva. La realidad es vista desde el punto de vista
del interés posesivo; de ahi que, fundamentalmente, se
vean «cosas», «objetos», para conseguir, manipular,
usar, disfrutar. Es una vision cosista y cosificadora de
la realidad. Todo queda referido al mundo de uulida-
des del sujeto. Este se constituye en el centro, a cuyos
intereses, deseos o caprichos se debe supeditar todo.

No tiene nada de extrafio que el sujeto consumista
sea un sujeto explotador y expoliador de la naturaleza,
de su ambiente social y de aquellas naciones o colect-
vos que le proporcionan las materias primas o la mano
de obra barata. Desconoce el valor del otro en cuanto
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tal. S6lo lo ve a través de la utilidad o satisfaccion que
le puede reportar. Las otras personas son valiosas en
cuanto poseedoras de «cosas» (sexo, riquezas, belleza,
influencia...) que le pueden proporcionar un placer o
un aumento de satisfaccion.

Cuando estas actitudes estan generalizadas en la
sociedad, se expanden las relaciones interesadas, estra-
tégicas, orientadas a la consecuciéon de los intereses
propios. Y, por supuecsto, es compatible con cierto
refinamiento de formas, de educacion agradable, que a
menudo forma parte de la aproximacion calculada al
otro.

El mundo consumista es un mundo «positivo»,
donde cuenta «lo contante y sonante», lo que puede
ofrecer alguna utilidad o satisfaccion a la avidez posee-
dora y al desco indefinido del goce irrestricto. Un
mundo donde se glorifica la opulencia y donde la
restriccion es un mal. La tacaferia de la naturaleza o la
sobriedad social chocan frontalmente con la prodigali-
dad material con la que suena el hombre consumista.

Esta vision cosista y posesiva del mundo queda
inscrita en la l6gica interna del funcionamiento de la
soctedad consumista. Tiene, por ello, algo de neutro y
necesario. Es el modo «natural» de ver y relacionarse
en esta sociedad. Se suele aplicar al conjunto de sujetos
donde es predominante. Se habla entonces del norte
consumista y el sur expoliado. Porque el anhelo de
bienes para el uso inmediato de los individuos del
norte supone la necesidad de obtenerlos, con la mejor
rentabilidad, de donde sea. Surge el mercado transna-
cional de materias primas y de mano de obra. Nace asi
la moderna empresa transnacional o multinacional,
«un dispositivo casi ineludible» para la necesidad mun-

dial de bienes de consumo (J. K. Galbraith).
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En suma, la visién cosista y posesiva del mundo
consumista no sélo funcionaliza su entorno social, sino
que coloniza el mundo existente segiin sus intereses.
La cosificacion cognoscitiva encuentra su paralelismo
en la colonizacion economico-politica del mundo. A la
instrumentalizacion de las cosas y personas le corres-
ponde la supeditacion del mundo subdesarrollado al
desarrollado.

c) El hombre consumista:
«consumo, luego existo»

El tipo de hombre o mujer consumista es una per-
sona que se mueve con comodidad en ¢l ambiente que
estamos describiendo. Es un hijo de su sociedad. Des-
de este punto de vista, todos los que vivimos en esta
soctedad de consumo estamos tocados por este «tipo
de hombre consumista» '.

La persona consumista estd movida por un deseo
ilimitado de posesion y disfrute. Un deseo que recorre
el abanico de la cantidad y la calidad; por eso es indefi-
nido. Quiere siempre algo mds y més refinado.

El hombre/mujer consumista estd centrado en si.
Su egocentrismo construye un mundo referido a sus
deseos. Por eso, esta persona tiene una apertura calcu-
lada que termina construyendo un mundo estrecho,
con una comunicacion estratégica. Las relaciones que

' Segtin el sociologo dela Universidad de Maryland, J. Robin-
son, ¢l «ir de compras» (shopping) es, junto con la TV, la mejor
distraccion de los nortcamericanos. Dedican a esta actividad un
promedio de seis horas semanales. Compirese con los diez minutos
que emplean en jugar al golf o con los cuarenta minutos que
dedican a jugar con sus ln]oe El «shopping», dira Robinson, es una
droga para los nortcamericanos.
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se generan desde este centro son limitadas, unidireccio-
nales: buscan la rentabilidad que les puede proporcio-
nar, no el encuentro o la mutua donacién.

Solicitado por los valores dominantes, el hom-
bre/mujer consumista justifica su vida desde la conse-
cucion del mundo de cosas que, segin la publicidad y
el estilo de vida, realizan a la persona y proporcionan la
felicidad, de ahi que valorara la abundancia material, el
éxito social y, por ello, la ostentacién, la aparienciay la
astucia disimuladora y seductora que sirve para alcan-
zar tales objetivos.

d) Ceguera consumista e
icompatibilidad cristiana

El entrelazado entre sociedad y hombre consumis-
ta, entre sistema y actor social configura, como hemos
sugerido, un modo de ver la realidad y a las personas y
de situarse ante ellas. A este modo predominante de
ver le corresponden espacios opacos. El hombre con-
sumista es clego e insensible para una gama de realida-
des de nuestro mundo. Considerados desde el punto
de vista cristiano, tales puntos ciegos son verdaderas
incompatibilidades con la fe en el Senor Jesus.

— Ceguera para la solidaridad

La sociedad consumista crea personas atrinchera-
das en su mundo de descos y necesidades. No levantan
la vista mas alld del circulo de sus intereses. Y cuando
caminan por la vida, sélo advierten las personas y
situaciones capaces de saciar su fiebre poseedora o de
ostentacién. No perciben los rincones oscuros de la
sociedad (B. Brecht), alli donde no hay el brillo de la
abundancia ni las personas pueden disimular la tacane-
ria con que les ha tratado la vida. La ceguera para las
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situaciones miscrables se troca en ceguera para el otro
ser humano desvalido, oprimido, marginado, pobre.

Es la consecuencia de una vida vuelta hacia si mis-
mo. La ceguera general para el otro hombre como tal,
como ser valioso en si, se vuelve opacidad profunda
cuando se desciende a la necesidad, la carencia y la
pobreza. El hombre consumista es un ser insolidario.

Hay un dinamismo en esta 16gica insolidaria de la
sociedad y el hombre consumistas que se opone al
cristianismo. Se sitda en el polo opuesto del reconoci-
miento del otro, de todo ser humano, como hermano.
No sintoniza en absoluto con la compasién de Jesus
para con el hombre y las masas pobres que le parecian
«ovejas sin pastor» (Mt 9, 37). No descubre en los ojos
de los demds, sobre todo de los pobres, la solicitud de
ayuda (Levinas), porque su mirada pasa cosificando y
atrapando poscsivamente al préjimo. Al no saber de la
solidaridad ni de la compasion, carece de la capacidad
para entender la fraternidad cristiana y desconoce, por
tanto, al Dios Padre que tanto quierc a los hombres (Lc¢
2, 14).

— Ceguera para la gratuidad

La sociedad de consumo es una sociedad profunda-
mente mercantilista. Sabe que para obtener el goce que
la publicidad pregona hay que comprar y pagar. Tene-
mos introyectada la compra-venta como la ley de la
posesion y el consumo en esta sociedad. No se da nada
sin contrapartida. Incluso los regalos tienen su finali-
dad interesada. Es un reconocimiento de otras com-
pensaciones dadas o que se espera conseguir.

Esta atmosfera no es traslicida para la entrega o la
donacion personal. Es algo extrafo, sin sentido, que
acaso despierte la sospecha de una estrategia dilatoria
que persigue un interés oculto. Tampoco en este am-

200

biente se comprende lo que no proporcione utilidad o
rentabilidad ni sirva para obtener algo «positivo». De
ahi que dedicarse a tareas o personas sin posibilidad de
ofertar compensaciones produzca extraneza.

Nos hallamos en las antipodas del evangelio. Dificil
y duro el lenguaje que proclama que «hay mas alegria
en dar que en recibir»; mal negociante ¢l Padre, que
«hace salir el sol sobre justos y pecadores»; e incom-
prensible la llamada de Jests a los jovenes y adultos
consumistas: «Si quieres ser un hombre logrado, vete a
vender lo que tienes y déselo a los pobres, que Dios
serd tu riqueza; y anda, sigueme a mi» (Mt 19, 21).

La sociedad y ¢l hombre consumistas entenderian
una relacién mercantilista de intercambio con Dios:
doy para que me des. Doy misas, oraciones, mortifica-
clones, para ganar, tener, poscer cl cielo. Pero, si se
plantea una relacion de filiacion, de aceptacion gratuita
y amorosa de Dios al hombre, ya no se comprende ni a
este Dios ni a esta clase de fe.

La tremenda distorsion de la sociedad de consumo
sobre la fe cristana es convertirla en un juego de
relaciones mercantilistas. Esta ceguera para la gratui-
dad tapona el puente de acceso al Dios de Jesucristo. Se
desconoce a este Dios del amor gratuito.

Mais lejano aparecera todavia el Dios que «tanto
amo6 al mundo que le dio a su Hijo anico» (Jn 3, 16). El
«Dios crucificado» por amor al hombre es incognosci-
ble para el hombre consumista, ciego a los cromatis-
mos ultrafuertes de la entrega. La cruz es, mas que
escandalo y necedad, una desviacion ridicula en un
mundo tolerante con las rarezas.

Advertimos la profunda incompatibilidad que ani-
da cn la sociedad y talante consumista frente a la fe
cristiana. Es ciega para los aspectos mas centrales del
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cristianismo, por lo que distorsiona radicalmente la
comprension de Dios y la relacién con los otros hom-
bres. Bien podria hablarse de una estructura demoniaca
que impide el conocimiento de Dios y del hombre en
su autenticidad.

En el limite, el consumismo termina entronizando-
se como absoluto, ya que es el deseo que se apodera de
los corazones. Un idolo competidor del Dios verdade-
ro, Moloch de las sociedades noratlanticas, en cuyos
altares se inmolan los sacrificios de incontables victi-
mas humanas.

3. El consumismo
en la época de crisis

Quizd cabria esperar que el consumismo y su ideo-
logia cesaran en época de crisis. Cuando se advierten
las grietas del sistema, se podria imaginar un repliegue
hacia la austeridad. Esto es lo que hoy esperan los
pensadores neo-conservadores. Al menos desearian re-
cuperar aquel temperamento puritano que, en nuestros
dias, pondria limites a las desmesuradas expectativas
sociales de los ciudadanos (la version publica del con-
sumismo privado). Pero se quiere curar el sistema sin
extirpar su tumor maligno. Se pretende recuperar un
comportamiento ascético para ponerlo al servicio de la
productividad. Para ello se carga todo el énfasis en el
cambio cultural. Se postula una vuelta a la religién
cristiana, a fin de poseer una instancia trascendente que
sirva como elemento de control al hedonismo desatado
por la incentivacién consumista.

Mas alla ¢ independientemente de lo problematico
de la propuesta desde planteamientos puramente eco-
némico-politicos o culturales, hay aqui una manipula-
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ci6n religiosa frente a la cual el creyente debe manifes-
tar su desacuerdo y repulsa.

a) El neo-ascetismo
neo-conservador y la
funcionalizacion de la religion

No vale, por tanto, una simple llamada a la austeri-
dad frente a la sociedad consumista. Detras de la recu-
peracion de un cierto ascetismo de vida, de vuelta a
retvindicar la disciplina, el trabajo y la negacion del
despilfarro, no se halla necesariamente la solidaridad.
M. Novak, uno de los idedlogos catdlicos del neo-
conservadurismo americano, insiste repetidamente en
que, tras el ahorro y la inversién a la busqueda de
rentabilidad, esta inscrita, quiérase o no, una ética de la
solidaridad. La légica del sistema conduce a la preocu-
pacion por los otros. Es dificil creer que las relaciones
de intercambio impulsadas por el interés propio calcu-
lado produzcan una «solidaridad» que exceda los inte-
reses de grupo o clan. Mis que ética de la solidaridad,
se produce una ética corporativista y gremial.

Tampoco la llamada neo-conservadora al ascetismo
y la austeridad de vida supone un cambio de orienta-
ci6n en la légica de la produccion, la rentabilidad y las
relaciones mercantiles. Y sin un giro en la orientacién
del dinamismo productivo, podremos, todo lo mas,
colaborar a la recuperacion del sistema, pero no dete-
ner su marcha hacia la explotacién de los deseos huma-
nos. La austeridad neo-conservadora es una terapia
coyuntural para el sistema, pero no un remedio. Por
esta razon, este ascetismo no se hace en nombre de la
solidaridad y la justicia, sino del mantenimiento del
sistema. Y no genera solidaridad, sino corporativismo.
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Utilizar motivaciones religiosas para extender y le-
gitimar esta recuperacion de la austeridad es funciona-
lizar la fe al servicio del sistema.

b) El consumismo que no cesa

A juicio de destacados analistas sociales (Offe,
O’Connor, Habermas), no estamos ante propuestas
que conduzcan a un estilo de vida austero generaliza-
do. Tales propuestas proceden de algunos «nuevos
movimientos sociales» que querrian que el aumento de
austeridad en el Primer Mundo condujera a una mayor
justicia y solidaridad con los pobres de este Primer
Mundo y los demas mundos. Pero la perspectiva domi-
nante es la bisqueda de un crecimiento inmediato,
como modo, se dice, de paliar el desempleo y la infla-
c1on.

Pero detras de la busqueda de estos objeuvos, se
tiende al crecimiento, a la producciéon y al consumo,
porque éste cs ¢l modo de aquicetar a las masas. Es
decir, se sigue comprando la lealtad de las masas me-
diante aumentos en el consumo. Asi se sigue legitiman-
do el sistema. Se nos tiene contentos si la capacidad de
comprar, tener y consumir mas no cesa ’

No estamos ante la detencion del consumo. El
sistema lleva en su propia justificacion el impulso al

2 Detras del consumo actual ve Lipovct%ky una tendencia a la
personalizacion. Me parece que tiene mds razén A. Touraine cuan-
do ve en ello un cinismo que nos animaliza. Basta leer la propagan-
da comercial en los autobuses de Paris, que hace «slogans» publici-
tarios hasta del desencanto actual: «En un mundo totalmente cini-
o, una sola causa mercece que usted se movilice por clla: sus
vacaciones» (cf. A. Touraine, La historia despreciada: El Pais,
19-11-88). En Espana ofrecemos «credi-vuelos» para ponerse «al
sol que més calienta».
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consumismo. Y con él, perduran los efectos sobre el
sistema de valores y las relaciones humanas. Incluso
cabe pensar que, en un momento de recesién econémi-
ca, esta logica del consumo muestra mejor su rostro
insolidario ¢ injusto. Cuando los munones de la pobre-
za arrastran su miseria por las calles de nuestras ciuda-
des, el consumismo desaforado a que se nos invita
desde fiestas, rebajas, campanas publicitarias, grandes
almacenes, etc., adquiere caracteres de un contraste
insultante.

Conclusion:
Austeridad por la justicia
y la solidaridad

Desde una perspectiva cristiana y una ética solida-
ria no es sostenible una sociedad y cultura consumis-
tas. Hay que promover una cultura de la austeridad.
Pero no un ascetismo para garantizar la salud del siste-
ma, sino para que todos los hombres puedan vivir
mejor y toda persona pueda ser mas humana.

La cultura de la moderacién en el consumo tiene
que estar al servicio de una mayor humanizacion. Va-
mos viendo los frutos del consumismo, el tipo de
hombre y de sociedad que genera. No es cristiano ni
humano.

La solidaridad humana y cristiana nos debe empu-
jar a una resistencia declarada frente a las propuestas
consumistas. Y nos debe abrir los ojos frente a las
anagazas del sistema. Junto a las necesarias practicas
asistenciales que no admiten dilacidn, el creyente debe
sentirse llamado a colaborar con todos aquellos que
impulsan un cambio estructural que posibilite una so-
ciedad mds justa y humana, es decir, menos consumis-
ta.
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10

La desprivatizacion
del catolicismo
en los anos ochenta

La religion ha influido en la politica. Se puede
discutir si su impacto ha sido beneficioso o perjudicial,
pero no se discute una relacién que preocupé a filéso-
fos politicos como Platén y Rousseau, Maquiavelo y
Tocqueville. Incluso a partir de Rousseau, la sociologia
de la religion americana por medio de R. Bellah ' aire6
un término para expresar la profundidad y problemati-
ca de la religién y la democracia en Norteamérica: la

" Ponencia en el I1I Congreso Nacional de Sociologia (Seccion
Sociologia de la Religién). San Sebastian 1989. Publicado en Siste-
ma 97 (1990) 123-136.

" Cf. R. Bellah, Ciwil Religion in América, Daedalus. Vinter,
1967, ahora en Beyond Belief. Harper & Row, Nueva York 1970,
1976, 168-193. También y prosiguiendo la problematica: 1d., The
Broken Covenant. American Civil Religion in time of Trial. Cross-
road Book, Nueva York 1975; Id., Religion and The Legitimation
of the American Republic Society, 1978, 15 b.” 4, 16-23; Id., Public
Philosophy and Public Theology in America Today, en L. S. Rouner
(ed.), Civil Religion and Political Theology. Univ. Notre Dame
Pres, Notre Dame, Indiana 1986; Id. (con P. Hammond), Varieties
of cvil Religion. Harper & Row, San Francisco 1980.
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religion civil °. En esta linea se quiere situar esta mo-
desta contribucién. El objetivo perseguido quisiera
arrojar alguna luz sobre la situacion actual de las rela-
clones entre religion (cristiana) y cultura democritica
en Espana. Es un trabajo interpretativo de lo que ha
ocurrido en este campo en nuestro pasado mas cercano
y lo que una serie de sintomas parece indicar esta
ocurriendo ahoray quiza en un préximo futuro. Nues-
tra pretension sélo podra tratar de alcanzar algunos de
los rasgos mds generales de la relacion entre moralidad,
religién, legitimacion y critica social, pero quisiera
también indicar algunos de los cambios mas importan-
tes acontecidos en ella. Quiza obtengamos, de esta
manera, una aclaracién de ciertos fenémenos religiosos
actuales, como el de la desprivatizacion en su funciona-
miento en el marco de la sociedad espanola.

1. La religion en el tardo-franquismo

A fin de observar con una ligera perspectiva las
relaciones entre religion (cristiana) y democracia en

? Habria que anadir que el mismo creador del término parece
haberlo abandonado y lo ha sustituido por el de «Public Philoso-
phy»; ¢f. R. Bellah, Public Philosophy and Public Theology in
America, o. c.; 1d., Habits of The Heart: Individualism and Com-
mitment in American Life. Univ. Calif. Press, Berkeley 1985, sobre
todo Appendix: Social Science as Public Philosophy. Critico tam-
bién con ¢l término y, sin embargo, muy preocupado por las
relaciones entre religion y democracia en América, Richard J.
Neuhaus, The Naked Public Square. Ecrdmans, Grand Rapids,
Michigan 1986; Id., From cwvil Religion to Public Philosophy, en L.
S. Rouner (ed.), Crvil Religion and Political Theology, o. c., 99-110.
También A. M. Greeley, Religious Change in America. Harvard
Univ. Press, Cambridge, Ma./Londres 1989, 112ss.; Robin W.
Lovin (ed.), Religion and American Public Life. Paulist Press,
Nueva York/Mahwah 1986.

208

Espana, conviene tener en cuenta la situacion religioso-
social en los ultimos afios del franquismo. No por
repetido deja de ser cierto que la religién jugé un papel
importante en la deslegitimacion del régimen franquis-
ta. La religién cristiana habia funcionado como «reli-
gion civil» o, mejor, como legitimacién eclesiastica de
dicho régimen. No s6lo habia generado y expandido lo
que con Durkheim llamariamos la base moral comun
de la comprensién individual y social de lo bueno y lo
malo, lo justo e injusto, sino que proporciond, ademas
de la cosmovisién en la que tal ética civica tenia senti-
do, la interpretacion religiosa de un hecho tan trauma-
tico como fue la guerra civil sobre la que se asentaba la
legitimacion del franquismo.

Por esta razon fue de particular importancia la
critica deslegitimadora que efectuaron ciertos sectores
de la Iglesia catélica (predominantemente el clero bajo
y el laicado comprometido con los problemas socio-
politicos) del sistema politico social franquista. No es
el momento de analizar los factores que influyeron en
este giro en «la conciencia colectiva» de la Iglesia cato-
lica. Recordamos, ademis de los resabios dejados en la
misma Iglesia catdlica por la denominada cruzada (re-
cuérdense los casos de las «Iglesias» vasca y catalana),
el cambio generacional, el notorio incremento econd-
mico y educacional, la salida al extranjero de jévenes
clérigos y las aperturas religioso-culturales que propi-
ci6 el Concilio Vaticano 11, el boom del turismo y el
clima cultural y politico de los afos sesenta y primeros
setenta °. La mayoria de los obispos sintonizaban con

* Cf. las interpretaciones sobre el tema de J. M. Laboa y O.
Gonzédlez de Cardedal, en J. M. Laboa (ed.), Ll posiconclio en
Espana. Encucentro, Madrid 1988; A. Alvarez Bolado, ¢Tentacion
nactonalcatolica en la Iglesia espanola actual?: Iglesia viva 94 (1981);
Cardenal Tarancon, Entrevista: Noticias Obreras 990 (1988).
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el proyecto de «sociedad cristiana», que parecia pro-
pugnar el franquismo. Pero se¢ abria ya una brecha
entre sacerdotes y laicos —legitimada doctrinalmente
por ¢l Concilio y el clima cultural internacional- que
apuntaba hacia la democracia y el pluralismo. Se suele
citar la Asambleca conjunta de sacerdotes y obispos
como el lugar donde claramente se expresa esta nueva
sensibilidad. Se inicia de esta manera un giro claro en el
modo de entender la relacion de la religion crisuana
con la politica. De legitimadora del sistema, pasa a ser
crecientemente legitimadora del cambio del sistema.
Este paso —que siempre cabe interpretarlo motivado
ademas de por los factores socio-culturales y politicos
externos, por ¢l deseo de continuar siendo «la religion
de Espana», aunque de otra manera y en otras circuns-
tancias— iba a producir, més alla de toda maquiavélica
estrategia, la menor relevancia politico-social de la Igle-
sia y la religion en la sociedad espanola. Eran los costes
estructurales y funcionales de la nueva relacién religio-
so-social.

En los umbrales de la transicion democratica se veia
ya claramente que las relaciones de la religion con la
cultura democratica tenfan que ser otras muy distintas.
Esto iba a suponer todo un cambio, tanto en las con-
ciencias de los individuos, como en el modo de situarse
las instituciones en la sociedad. Un cambio de funcio-
nes y roles, que ha acompanado y sigue acompanando
al asentamiento de la cultura democratica en Espana y
la religion dentro de ella.

Vamos a detenernos en estas nuevas relaciones de la
religién en la incipiente cultura democritica espanola.
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2. La privatizacién de la religion
en la transicidon democratica

Las nuevas funciones sociales de la religion en la
transicion democratica (1976-1986) * se pueden sinteti-
zar a través de la conocida version «suave» de la teoria
de la secularizacion. Es decir, la religion durante la
transicion democrdtica se privatiza.

Tampoco se quiere decir que sea un fenémeno que
irrumpe en este momento. Observadores extranjeros
como P. Berger lo advertian o sospechaban en la déca-
da de los anos sesenta a través de la penetracion del
turismo . Pero el fendmeno del transito a la sociedad y
comportamientos democriticos lo van a hacer percep-
tible. Resumimos los principales indicadores de esta
pérdida de relevancia politico-social de la religion y su
creciente reclusion en la esfera privada:

a) La desfuncionalizacion politico-ideologica
de la deslegitimacion religiosa

Durante la transicién se fue haciendo cada vez mas
palpable la pérdida de relevancia politica de las institu-
ciones, movimientos e incluso de la motivacién religio-
sa.

Aquello que fue considerado como una aportacién
al cambio de régimen: la critica de los sacerdotes en las

“ El problema de datar la transicion a la democracia tiene sus
innegables matices ideolégicos y subjetivos. Pero se va creando un
cierto consenso de que, en torno al segundo periodo de gobierno
del PSOE, se puede dar por concluida la transicion; cf. J. A.
Santesmascs, La transicion politica en perspectiva: Sistema 78

(1987).

* P. Berger, Para una teoria sociologica de la religion. Kairés,
Barcelona 1972, 184s.
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homilias, la movilizacién e impulso de los movimien-
tos obrero y sindical a través de organizaciones cristia-
nas como la HOAC, JOC, AC, VOC, los espacios
eclesiales como lugares de reunién y expresion de la
oposicion al régimen franquista, fueron perdiendo su
razon de ser al llegar la democracia; la aparicion de
partidos y sindicatos que ofrecian espacio y funciones
expresas para ejercitar lo que se ansiaba en el tardo-
franquismo les quitd, obviamente, tales roles a las or-
ganizaciones religiosas. Mds atn, la disolucién de algu-
nos de ellos, por su politizaciéon contraria al régimen,
condujo a muchos de sus militantes a ir perdiendo su
motivacidn e incluso referencia religiosa. Esto ocurrid,
a menudo, con el contacto con algunos grupos de
izquierda especialmente dogmaticos en su rechazo de
la religion.

Si la militancia politica de raiz religiosa perdié su
plausibilidad con la entrada en la democracia, la misma
institucion religioso-eclesial también perdio relevancia
politica a través de la neutralidad politica que funda-
mentalmente adoptd. Esta neutralidad politica —rota
Unica y oficialmente por algin pequeno y poco in-
fluyente grupo de obispos—ayudd, sin duda, al transito
pacifico hacia la normalizacién politica democritica.
Pero senalaba un giro muy importante en la historia
reciente de las relaciones de la religién con la politica
en Espana: suponia la desvinculacién de la religion de
los partidos de derechas. Algo que no habia acontecido
desde el siglo XIX. El abandono a su suerte del deno-
minado proyecto de «democracia cristiana» por parte
del episcopado espanol frustré el intento de lanzar un
partido politico oficiosamente representante de la con-
fesion catolica, pero permitié con ello que, por primera
vez en la historia de Espana, los creyentes se estructu-
raran politicamente de forma plural y se rompiera,
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oficialmente, con la vinculacidon de los catélicos a los
partidos de derechas

Esta neutralidad politico-partidista del episcopado
representd un retraimiento institucional de la religién
respecto de la politica, que favorecié lo que venimos
denominando la privatizacion religiosa catélica. St a
ello se une el predominio de la estrategia de la «<media-
cion» o el «fermento» por parte del laicado catdlico en
su presencia socio-politica, se explica la escasa visibili-
dad social de los catolicos, en cuanto tales, en los
problemas politicos de la transicion. Y tenemos un
factor mas que explica la creciente privatizacion de la
religion durante la transicion (y la contra-reaccién a la
que asistimos actualmente).

b) El costoso pero efectivo retraimiento
de la religion en
la redefinicion normativa

La democracia suponia la aceptacion del pluralis-
mo. El pluralismo ideolégico fue favorecido y ayudado
por la fundamental neutralidad oficial de la Iglesia y la
real apertura de los creyentes a dicho pluralismo. Pero
el pluralismo ideolégico trae consigo el pluralismo va-
lorativo y ético-moral. Aqui si se pueden constatar
mayores reticencias en la institucion eclesial a la hora
de abandonar lo que se puede calificar como el mono-
polio de la moral civica detentado por el catolicismo.
En cuanto el catolicismo funciond en el franquismo
como el generador y el divulgador de una concepcion

¢ Habria que recordar aqui las declaraciones del presidente de
la Conferencia Episcopal, G. Merchdn, afirmando la posibilidad y
libertad de los creyentes para votar socialista; cf. tambicn Orienta-
ciones sobre apostolado seglar, n. 14 (1972).
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civico-cristiana de la vida individual y social, ejercia un
monopolio de la moral civica en el que incluso el mismo
Estado aparecia como garante de ese orden normativo.
Esta situacion desaparece con la entrada en la democra-
cia. La Iglesia pasa a ser, aunque sea considerada especial-
mente, una voz mads entre otras en el dgora publica. A
este cambio estructural corresponde un cambio radical en
la legitimacion de los valores civicos que amasan la soli-
daridad comun, bdsica para ¢l funcionamiento y sostén
de una sociedad. Ahora serd, en principio, la libre discu-
sion y la capacidad persuasiva de las razones acerca de las
aportaciones de una u otra solucion las que diriman los
problemas en el campo de la ética civica y los valores. La
tradicion cristiana, es innegable, ofrecera masivamente
los elementos maximos de referencia, pero tambien en-
traran cxplicitamente en juego otras visiones y tradicio-
nes que contradicen a la tradicion cristiana o, al menos, a
alguna de sus interpretaciones oficiales.

La contrastacion aparecerd claramente en aquellos
momentos y ante aquellos temas que predominante-
mente han sido considerados muy sensibles por la
tradicidon cristiana. Asi, ante la ley de divorcio, de
aborto, la LODE vy, en general, ante la mayor permisi-
vidad publica en materia sexual, la [glesia manifestd, en
algunos casos, sus acostumbrados «tics» monopolistas.
Pero parece justo reconocer —comparando con las difi-
cultades que otros episcopados han puesto a estas leyes
en paises europeos de mayor raigambre democratica—
que tampoco ha sido dura la lucha por una ética publi-
ca mas plural. Sea cual sea la valoracion de estas con-
frontaciones, lo que si se puede admitir como un hecho
alcanzado es la existencia real de un pluralismo ético y
valorativo cosmovisional, que supone la reduccién de
la religion catdlica a una tradicién (sin duda muy cuali-
ficada por su peso socio-cultural) entre otras diversas.
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También desde este importante campo de las rela-
ciones de la religion y la ética civica se advierte un
retraimiento de la religion que supone su creciente
privatizacion en este punto. Las encuestas del compor-
tamiento de los creyentes practlcantee en temas como
el uso de anticonceptivos, etc., seria un pequeno indi-
cador que muestra la escasa diferencia de comporta-
miento del creyente con el no creyente, con lo que,
mas que a una privatizacién de la moral en este punto,
estariamos asistiendo, quizd, a una contaminacién de
los comportamlentos seculares observada en la genera-
lizaci6n de los mismos.

La privatizacion de la religion en las cuestiones
normativas ha alcanzado, curiosamente, su punto algi-
do al serle discutida a la Iglesia oficial (obispos) la
capacidad para intervenir pablicamente en cuestiones
consideradas «puramente politicas». Las repetidas des-
calificaciones de los obispos vascos por sus presuntas
injerencias en la politica interior, sefalan el reverso de
la situacién monopolista anterior: se interpreta, y esto
tanto por la izquierda como por la derecha, por Guerra
como por Fraga, que la funcidn de la religion es estric-
tamente religiosa y debe quedar circunscrita a los mu-
ros de las iglesias. Es decir, las instituciones politicas
manifiestan claramente su deseo de una religion priva-
tizada en la sociedad democratica, sobre todo en aque-
llas cuestiones que suponen una critica religiosa de la
politica. Es decir, la religion aparece s6lo como religion
y, por tanto, se la quiere despolitizada y fuera de la
plaza publica. Bastaria una utilizaciéon simbélico-social
de las fiestas y celebraciones cristianas (cosa ya acepta-
da sin problema por Tierno Galvin) para hacer de la
religién cristiana una religion privatizada, es decir, un
asunto de eleccién y sentido puramente personal y de
cierto ornato publico y tradicional.
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Expresado con terminologia de la sociologia ameri-
cana, el excepcionalismo espanol ha terminado.

¢) La inapiente situacion
de mercado religioso

Tomamos la socorrida expresion de Berger para
referirnos a un fenémeno que se ha consolidado duran-
te la transicién democritica: el pluralismo religioso.
Tampoco es un fenémeno exclusivo de estos anos,
pero si aparece mucho mas claramente ante el recono-
cimiento oficial y social que reciben otros cultos. Su
peso social en comparacién con el catolicismo es muy
pequeno, pero su valor simboélico para el pluralismo
religioso se acrecienta, cuando se consideran los por-
centajes a la luz de una situacion histérica casi monoli-
tica hasta nuestros dias. Sobre todo adquiere particular
relevancia la presencia no sélo de otras Iglesias cristia-
nas (protestantes), no bien vistas por la tradicion cat6-
lica espanola, por despertar lejanas y gloriosas luchas
por la pureza y la autenticidad del cristianismo, sino la
aparicion en las calles de cultos no biblicos, ni siquiera
abrahdmicos. La introduccién de cultos de raiz oriental
y su expansion generalizada a través de lo que pudiéra-
mos denominar la sensibilidad de la New Age por
medio del cultivo del zen, yoga, tai-chin, etc., son un
hecho todavia escasamente reflexionado y que senala la
ruptura de la cosmovision religioso-cultural cristiano-
occidental 7. Entramos mas claramente en una situa-
cién de mercado religioso. Las ofertas se pluralizan. Y

7 Seria descable investigar mas los indicadores de esta ruptura o
cuarteamicnto cosmovisional. La expansion de la creencia en la
reencarnacion, por ejemplo, senala la introduccién de un tipo de
cosmovisién diferente y alejada de la predominante en la cultura
cristiana-occidental.
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hasta se hace posible cierto experimentalismo religioso
con simbolos y tradiciones distintas.

El fenémeno del pluralismo religioso, ademas de
relativizar el catolicismo como oferta religiosa, presen-
ta un reforzamiento de las tendencias privatizantes. En
una situacion de mercado, la opcion personal queda
cada vez mas referida al individuo y sus gustos o
personales opciones.

Cabe pensar también que el pluralismo de normas
y visiones que supone la cultura democratica queda
reforzado mediante el pluralismo religioso.

Llegados a esta altura de la reflexién, podemos
observar panoramicamente el enorme cambio aconte-
cido desde «la religion civil» en el franquismo a su
apoyo a la transicién democritica. Hemos sugerido
también algunos de los problemas y tensiones que ha
creado a la religion catélica espanola la nueva situacién
democratica. Y hemos subsumido el cambio de funcio-
nes en la relacion religion y cultura (democratica) bajo
la tesis de una creciente privatizacion de la religion.
Pero al acercarnos mas al momento presente, tenemos
que hacer mds complejo el analisis y cambiar de tesis.
Expresaria mi punto de vista sobre lo que acontece en
el catolicismo espanol actual afirmando que asistimos a
un intento de desprivatizacion de la religion catélica.
Voy a tratar de explicar el alcance de esta afirmacion en
lo que sigue a continuacién.

3. La desprivatizacion del catolicismo

La situacién actual del catolicismo esta marcada
por el intento de recuperar crecientemente el rol pabli-
co que se oscurecid o perdio durante la transicion. Lo
pudiéramos expresar con una formulacién fuerte en
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una repolitizacion de la religion y la esfera de la moral
privada y una remoralizacion de la cultura y la esfera
publica. De nuevo no intentamos precisar tanto las
causas de este movimiento, quiza universal *, cuanto
las modulaciones que adquiere en nuestro contexto.
Sin duda, no son ajenos a esta desprivatizacion fend-
menos socio-culturales como el (neo) conservaduris-
mo, un cierto fundamentalismo religioso-cultural y los
estimulos que desde las instituciones reciben estas ten-
dencias, en el caso del catolicismo espanol desde el
Vaticano y su modo de concebir hoy la religion catdli-
ca en la sociedad.

Si atendemos a la realidad espanola, es perceptible
desde los anos ochenta, y mas claramente en estos tres
ultimos anos, una serie de hechos indicadores de la
nueva sensibilidad desprivatizadora que recorre a la
Iglesia oficial y a las tendencias mas notorias del catoli-
cismo espanol de los anos ochenta.

a) La nueva interpretacion de la
privatizacion de la religion

El fendmeno de la secularizacién, tal como lo veia-
mos en la transicion democratica como una creciente
privatizacion, recibié desde su comienzo interpretacio-
nes diversas. Una de ellas, que ha visto reforzada su
credibilidad en los altimos anos, ha sido la denominada

" Cf. José Casanova, The De-Privatization of Catholicism:
Church, Nation, Crvil Society and State in Poland (Manuscrito de
13 de noviembre de 1988, amablemente cedido por ¢l autor en la
New School de Nueva York, fruto de su intervencién en el ciclo de
conferencias sobre «Marxism and Religion in Eastern Europe at the
University of Michigan»). El ensayo es parte de un capitulo de un
libro sobre ¢l tema de la desprivatizacion de la religion vista desde
Norteamérica, Polonia y Latinoamérica.
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de las «dos culturas» °. En resumen, el marginamiento
politico y social de la religién en la sociedad espanola
habria sido fruto, mas que de un complejo proceso de
cambio estructural y cultural, de una programada vo-
luntad de debilitar su influencia '°. Y esta lucha por
marginar a la Iglesia tendria en la izquierda y, concre-
tamente, en el socialismo espanol, a sus miximos re-
presentantes. En formulacién querida y repeuda por
O. Gonzalez de Cardedal, se trata de la confrontaciéon
entre dos culturas: la de la trascendencia con la de la
negacion de la misma. La cultura de la trascendencia es
la cultura catélica, tradicionalmente espanola. La de la
negacion de la trascendencia seria la marxista y socia-
lista "', foranea culturalmente y que pretenderia un
monopolio estatal de la ética civica.

Detras del diagndstico estd la llamada que advierte
no sélo de la confrontacién existente, sino de la necesi-
dad de contratacar. La evaluacidn negativa que para el

? Cf. las obras de Olegario Gonzalez de Cardedal, Espana por
pensar. Univ. de Salamanca 1984; Id., £l poder y la conciencia.
Espasa-Calpe, Madrid 1985; Id., La gloria del hombre. Ed. Catdli-
ca, Madrid 1985. Asimismo, [F. Scbastian en sus Gltimas entrevistas
refuerza esta interpretacion; f. la entrevista de Pilar Urbano a F.
Sebastian: Epoca (junio 1988) 36-44; Martin Descalzo, desde sus
articulos en ABC, manticne posiciones cercanas a las anteriores.
Critico con esta interpretacion cs M. Reyes Mate, Modernidad,
Religién, Razon. Anthropos, Barcelona 1986.

' Esta vision sc pucde detectar en escritos oficiales del Episco-
pado, como el dc la 38." Asamblea Plenaria de la Conferencia
Episcopal Espanola, 1983, n. 11.

" Ademias de ser discutibles estos cortes tan tajantes, no sc
tendria en cuenta en csta interpretacion ¢l hecho de que un 78,7%
(28% catélicos practicantes y un 50,7% catdlicos no practicantes)
del electorado del PSOE en 1987 son creyentes; cf. R. Diaz Salazar,
Transicién politica, factor religioso y lucha por la hegemonia, en
AA. VV., Para comprender la transicion espanola. Verbo Divino,
Estella 1989.
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cristianismo de la transicién ha significado esta «época
de dialogo» con la izquierda no creyente segin Fer-
nando Sebastian, Olegario Gonzalez, etc. *, significa
que «ha llegado el momento» " de utilizar otra estrate-
gia en la que se afirme la fe de forma mas visible. Es
decir, que se recuperen espacios publicos para la reli-
gion catolica.

b) Rechazo de la estrategia del «fermento»
0 la mediacion

El diagnostico anterior conlleva, como hemos su-
gerido, el rechazo del estilo de presencia publica que
los cristianos mas comprometidos con el cambio de
régimen instauraron en la democracia. Un trabajo ma-
no a mano con todos, creyentes o no creyentes, a fin de
construir una sociedad mads libre, justa e igualitaria. Se
trataba de aportar a la corriente democratica la sensibi-
lidad y capacidades cristianas, sin presentar manifiesta
y separadamente las senas de identidad cristiana.

Esta presencia socio-politica, cultural, que en el
reciente debate espanol (y eclesial) se ha denominado
de «la mediacion» ", ya que busca mediar los impulsos
de la fe en las instituciones, obras, etc., de la sociedad

2 Cf. Entrevista con I. Sebastian, . c.

" Cf. O. Gonzalez de Cardedal, Teologia en Esparia (1965-
1987), en J. M. Laboa (ed.), El postconcilio en Espana, 117 y 119,
usa rcpetldimcntc como un leit-motiv de su diagnéstico, esta
expresion.

" Cf. para una visidén panoramica de este debate, J. M. Rovira i
Belloso, Fey cultura en nuestro tiempo. Sal Terrae, Santander 1988,
105 y ss.; Garcia Roca, ¢ Presencia o mediacion?: Sal Terrae 9 (1986)
597-609; Id., La dimension publica de la fe (Cuadernos FS). Sal
Terrac, Smtmdcr 1989; L. Gonzalez Carvayil Cristianos de pre-
sencia y cristianos de mediacion. Sal Terrae, Santander 1990.
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en toda su amplitud —conscientes de que el creyente no
sabe ni tiene mejores soluciones para la organizacién y
funcionamiento de la sociedad que el no creyente-, se
considera fracasada. Mas atn, se la juzga colaboradora
de la situacion de arrinconamiento y marginacién de la
fe catdlica en la sociedad espanola actual. No ha sabido
hacer visible la fe, tampoco ha sido capaz de mostrar la
aportacion cristiana a los diferentes problemas. En su-
ma, ha colaborado al creciente anonimato cristiano y a
su disolucién en un secularismo.

Frente a la estrategia del fermento mediador, el
cristianismo oficial actual busca una mayor presencia
social. Sera esta denominacion, «presencia», aireada
por el movimiento cristiano de procedencia italiana
«Comunién y Liberacién», la que exprese esta nueva
sensibilidad desprivatizadora de la religion. Desde la
solicitud de capillas en los recintos universitarios hasta
la presencia mas agresiva en los medios de comunica-
ci6n de masas, en las festividades puablicas (caso de la
Inmaculada), y en las instituciones, se quisiera, y se
busca en esta tendencia, una mayor, mas clara y mas
explicita presencia de lo religioso catélico.

¢) Revitalizar
las «instituciones cristianas»

La presencia social se quiere impulsar reforzando Ja
presencia institucional cristiana. No se trata, por tanto,
de una cuestion meramente personal ni testimonial, ni
siquiera de mayor explicitud de las manifestaciones
propiamente religiosas (celebraciones, etc.). Se desea y
busca una mayor influencia social a través de «institu-
clones cristianas». La propuesta saltd oficialmente en el
«Congreso Nacional de evangelizacion y hombre mo-
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derno» de 1984 . Alli mismo se pudo palpar como se
desearia una mayor presencia institucional cristiana en
el ambito de los mass-media (television concretamente)
y de la universidad. Se llegd a proponer algo que
posteriormente ha sido objeto de repetidas especula-
ciones: una cadena de TV catdlica y una «universidad
catlica» '*. La aceptacion suave, pero claramente su-
gerida, de la posibilidad de sindicatos de orientacion
cristiana en el documento sobre La presencia publica
de los catolicos en la sociedad espanola marca otro de
los hitos de esta nueva sensibilidad. No tiene nada de
extraio que la prensa se haya hecho eco, en repetidas
ocasiones, de actuaciones episcopales tendentes a re-
construir la democracia cristiana (con Rupérez) o a
fortalecer la derecha espanola (dluma reunificacion de

la derecha a través del PP de Fraga Iribarne).

Esta revitalizacion de las instituciones cristianas,
que senala el intento de recristianizar la cultura y socie-
dad espanolas choca con el obstaculo objetivo de una
baja de efectivos humanos (clero y religiosos, sobre
todo) y econémicos para acometer la tarca. Ademas de
con la resistencia de una gran parte de los cristianos (y
del clero y religiosos) tocados por las tendencias criti-
co-sociales y marcados por la estrategia de la media-
cion. Se comprenderd que en esta situacion la revitali-
zacion institucional se jueguce mads en la defensa de las
obras (colegios) que la Iglesia posee en el marco de la
ensenanza que en cualquier otro lugar. Y que sean
particularmente apoyados grupos cristianos que pro-
pugnan o sintonizan con esta sensibilidad de la presen-

" Cf. la ponencia de Blazquez en el congreso de «Evangeliza-
¢ién y hombre moderno».

' Sobre esto Gltimo, cf. Juan L. Ruiz de la Pena, lglesia y

cultura, en J. M. Laboa, El postconcilio en Espana, 353-375, 373.
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cia explicita catdlica. Asi, la revalorizacién oficial de
los nuevos movimientos eclesiales como «Comunion y
Liberacion», «Comunidades neo-catecumenales» y
«Opus Dei» es una manifestacién mas de esta tenden-
cia a recuperar espacio y presencia publica catdlica. Al
mismo tiempo, el palpable retroceso de los grupos y
sensibilidad de izquierda catolica (CPS, Comunidades
de base) deja mis libre el campo eclesial y social para
expresiones de los «cristianos de la presencia.

d) El énfasis en la unidad

La llamada a una mayor militancia catélica en una
sociedad espanola paganizada tiene su paralelismo en la
llamada a la reagrupacion de todos los creyentes en el
interior de la organizacién eclesial. Es una apelacion a
la unidad doctrinal  como medida para alcanzar una
unidad de presencia y accion.

Las medidas de la Iglesia espanola para alcanzar
esta unidad doctrinal, teoldgica (ideolégica) cristiana
han sido cada vez mas claras y contundentes en sinto-
nia con las desarrolladas por organismos vaticanos co-
mo la «Congregacidon para la Doctrina de la Fe»: ad-
vertencias a profesores y posterior retiro del permiso
para ensefar en las facultades de Teologia; sustitucién
de equipos de redaccion de revistas (Mision Abierta,
Vida Nueva); presion sobre los organizadores de con-
gresos de Teologia (ej.: Asociacion de Tedlogos Juan
XXIII), expresivos de una sensibilidad doctrinal y de
una presencia religioso-social critica y propia del
«evangelio social» (teologia politica, teologia de la libe-

"7 Cf. el documento episcopal que considera el problema de la
unidad doctrinal como uno de los mas graves de la actual Iglesia
espanola, Situacion de la lglesia en Espana, 1988.
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racion); advertencias y descalificacion de grupos cris-
tianos (comunidades de base) que se apartan en algu-
nos puntos de las practicas doctrinales y culturales
oficiales; llamadas de atencién censora a las revistas y
editoriales de publicaciones religiosas sobre autores y
contenidos; control sobre profesores y ensenanza en
los seminarios...

De mayor calado estructural dentro de la organiza-
cién cclesial estan las medidas denunciadas por el «Ma-
nifiesto de Colonia», y aqui por sus adherentes espa-
noles ¥, acerca del nombramiento de obispos con clara
adhesion a esta politica vaticana. Nos hallariamos, por
tanto, ante un proceso de sustitucion de los dirigentes
eclesiales en todos aquellos puestos desde los que se
puede cjercer un control administrativo y doctrinal, a
fin de obtener la denominada unidad doctrinal y de
accién de los creyentes.

A esta estrategia pertenece una clara acentuacion de
la identidad cristiana a través del énfasis en la pertenen-
cia a la Iglesia, el orgullo de ser cristiano («gloria de la
fe») y la distintividad de lo cristiano . Se advierten
rasgos del «tipo secta» (Weber, Troeltsch) en esta lla-
mada a la reagrupacion unitaria catélica y a la distint-
vidad creyente (catdlica). La desprivatizacion religiosa
va acompanada de este reforzamiento confesional.

¥ Cf. «Declaracion de Colonia». Para una vision panoramica
de su cco en Espana, cf. Servicio de Documentacién de Iglesia Viva,
n. 12y 14 (1989).

” Cf. Olegario Gonzalez de Cardedal, Teologia en Esparia, o.
¢, 117 y 178.
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e) Laremoralizacion de la cultura

y la esfera publica

El costoso abandono del monopolio de la ética
civica por la religion catdlica durante la transicion hace
de la Iglesia catSlica una instancia sensible a aquellos
cambios en los comportamientos y actitudes que
muestran una independencia (contradicen) a las ense-
nanzas morales de la Iglesia. Las intervenciones denun-
ciando la permisividad sexual en la sociedad y mass-
media © se han recrudecido, asi como las denuncias
contra la ley de aborto (que sutilmente se quisiera
alargar en una interpretacion mas laxa de la ley vigen-
te).

Otro lugar donde acontece la denuncia eclesial con-
tra lo que se considera un avance programado de la
descristianizacién es en el ambito de la ensenanza reli-
giosa en la escuela. Lo que estaria en juego tras el
recorte de tal ensenanza es la expulsién de la religion y
los valores cristianos de la ensenanza y su sustitucion
por una vision secularista de la vida. La actual ley de
reforma de la ensenanza secundaria ha encendido las
sospechas y las denuncias.

En esta remoralizacién social no han faltado refe-
rencias al incremento generalizado de afan de riqueza y
de hedonismo que recorre la sociedad espanola mas
ostensiblemente en estos Gltimos anos 80; la opinion
eclesial se da aqui la mano con la de otros criticos
sociales no necesariamente creyentes. Las manifesta-
clones exaltadoras del yuppismo espanol en la prensa
«rosa» y diaria, asi como los affaires poco ejemplares

* Tstas denuncias encuentran en la reciente intervencién vati-
cana acerca de la violencia y la permisividad sexual (pornografia) en
los filmes y los mass media su respaldo oficial y universal.
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de miembros del partido socialista y el grave problema
de la droga serian las corroboraciones ejemplares de
este materialismo y hedonismo sociales.

Con todo, como ha indicado algtn grupo de tedlo-
gos y pensadores cristianos °', habria en esta remorali-
zacién una concentracion excesiva en la triada sexuali-
dad, propiedad, escuela, que apunta a los peligros pro-
cedentes de abusos y desorientaciones de la izquierda,
pero que observa menos las raices de tales males en la
derecha y olvida, en general, su enraizamiento en los
valores del sistema capitalista. Incluso aspectos como
los del fraude fiscal —aceptado masivamente en nuestra
sociedad espafiola- encontraria menos apoyo en las
denuncias eclesiales. Desde aqui se desprende la sospe-
cha de que esta remoralizacion de la cultura y la socie-
dad muestra afinidades con las propuestas actuales de
las tendencias socio-culturales conservadoras y neo-
conservadoras desde una determinada acentuacion del
cristianismo . Estaria ligada a la recuperacién de valo-
res tradicionales (ética puritana) y menos con los valo-
res o propuestas morales, por ejemplo de los nuevos
movimientos sociales y sus tendencias «postmaterialis-
tas».

También en este punto los intentos remoralizado-
res cristianos chocan con aspectos objetivos de gran
alcance que son palpables en nuestro momento (y que
no hacemos mas que citar): el avance de un relauvismo
moral que, en cuanto sensibilidad socio-cultural, se ha
denominado «postmodernismo» », y el cambio en los

2t Cf. Conscjo de direccion de Iglesia Viva: Iglesia Viva 109
(1984).

2 Cf. J. M. Mardones, £l mundo religioso-cultural del cristia-
nismo espanol actual: Iglesia Viva 139 (1989) 35-52.

2 1d., Postmodernidad y cristianismo. Sal Terrae, Santander 1988.
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valores y roles de la mujer en la sociedad espanola. En
este clima fragmentario, relativista y antiutépico, y
perdido o debilitado en gran manera uno de los porta-
dores sociales de los valores tradicionales cristianos (la
mujer), es muy dificil que el intento de remoralizacién
alcance mas alla del grupo de los creyentes practican-
tes.

¥

En suma, estamos asistiendo a un cambio de las
relaciones de la religion (catdlica) con la sociedad en
estos ultimos anos de la década de los ochenta. Com-
parandola con lo ocurrido durante la década de la
transicion democratica, lo denominamos la desprivati-
zacion del catolicismo. Se caracteriza por una btsqueda
de mayor relevancia social, que supone una repolitiza-
cion de la religion con afinidades hacia las tendencias
neoconservadoras y una remoralizacion de la cultura y
la esfera publica del mismo signo.

Traducida esta desprivatizacion a funciones sociales
de la religion, ¢cuales serian las principales consecuen-
cias de estas funciones? Equivale a observar los posi-
bles cambios de funciones de la religién en la sociedad
democritica espafiola de la década de los noventa.

4. Las funciones de la religién
en la sociedad democratica

Si el diagnéstico que antecede expresa la realidad
de, al menos, el sector preponderante de la religion
catélica actual, entonces nos podemos preguntar acerca
de las consecuencias de este giro desprivatizador para
las relaciones entre religion y democracia en Espana.
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Sintetizando los efectos mas importantes que tiene la
desprivatizacion para aspectos tan importantes como la
legitimacion socio-politica y la critica de los valores,
tendriamos este resultado:

a) Religion y legitimacion socio-politica

La repolitizacion actual de la religion veiamos que
presentaba afinidades con los valores y tendencias de la
derecha espanola. No se cuestiona la democracia. Mis
atin, queda legitimada en cuanto sistema politico-social
global, pero la interpretacion que se hace de la misma
pasaria por la que efectan los partidos de derechas. Lo
que hemos calificado como afinidad con la sensibilidad
neoconservadora quiere expresar esta vision de la cul-
tura democratica desde los valores y énfasis de estos
partidos. Quedaria caracterizada en sus rasgos mas
generales por: un ejercicio de la democracia representa-
tiva, y un recelo hacia las propuestas mas participati-
vas; una desconfianza hacia el intervencionismo estatal
y un énfasis en la iniciativa privada; aceptaciéon del
pluralismo, pero clara prcdllecuon por los valores y
normas de la tradicion cristiana.

Cabe pensar con realismo que la situacién funda-
mental de legitimacion indirecta que supone este modo
de actuacion de la religion en la democracia no va a
cambiar. Refuerza las tendencias neoconservadoras de
la sociedad y cultura actuales, pero no cambia sustan-
cialmente la funcién de la religién en la cultura demo-
cratica. En un escenario de gobierno de derechas, el rol
de la religion funcionaria legitimando mas claramente
el fondo comin de valores al que suele apelar esta
ideologia. Es decir, el «<humanismo cristiano» seria
utilizado de nuevo como religion civil garante de la
ética civica neoconservadora. Aunque no habria que
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olvidar que las reticencias eclesiales, crecientemente
expresadas por el Magisterio, sobre el capitalismo y sus
tendencias liberal-individualistas y consumistas encon-
trarian resistencia y rechazo en la sensibilidad catdlica.
Desde este punto de vista, hay en la sensibilidad catoli-
ca una proclividad al proyecto mas comunitario e igua-
litario del socialismo que han visto claro los autores
neoconservadores *.

b) Elrol critico moral

Repolitizacion de la religion supone en la Espana
de hoy critica del proyecto socialista: de su pretendido
Intervencionismo estatal excesivo y, sobre todo, de su
sospechado proyecto secularizador tras sus ideas mo-
dernizadoras. Critica de su, a veces alardeado, anti-
clericalismo y afecto antirreligioso. Rechazo de la con-
cepcidn privatista de la religion (no exclusiva del socia-
lismo). Oposicion frontal al achacado relativismo mo-
ral difundido por la erosion de los valores religiosos v,
especialmente, a sus consecuencias sobre la moral se-
xual, el matrimonio, el aborto y la escuela. Es previsi-
ble que la apelacion a la trascendencia como elemento
diferenciador siga jugando un rol de identificacién y
separacion importante. Desde este punto de vista, la
teoria de las «dos culturas» podra seguir siendo usada
con éxito para deslegitimar a las tendencias de iz-
quierda.

No hay duda que la desprivatizacion de la religion
hara mds conflictivos algunos puntos, como los que
acabamos de senalar, en la convivencia normativa espa-
nola. La Iglesia oficialmente sera mas beligerante. Qui-

* Cf., por ejemplo, M. Novak, £[ espiritu del capitalismo de-
mocrdtico. Tres Tiempos, Buenos Aires 1984.
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z4 otros sectores critico-sociales de la Iglesia se sumen
a la remoralizacién y a la critica, pero con un sesgo
diferente: como rechazo de una sociedad individualista
y consumista, escasamente transformada por el
proyecto socialista y alejada de la afinidad solidaria y
de justicia del evangelio.

Cabe interpretar la oposicion de la religion a la
secularizacién de los valores como una labor de resis-
tencia a la erosion y liquidacion de las tradiciones.
Desde aqui, aunque sus acusaciones sean erradas, hay
una positiva aportacién al mantenimiento del «mundo
de la vida» (Habermas), a aquellos valores y cosmovi-
sién que suponen un obsticulo a la racionalizacién
homogénea de la modernizacion, a la liquidacién de la
razén practica y la sensibilizacién en pro de unos
valores postmaterialistas. Claro que la ambigtedad de
Ja reaccién puede conducir hacia actitudes premoder-
nas y nostalgias de sociedades confesionales incompa-
uibles con el pluralismo democratico y de escaso futuro
en ¢l mundo de manana.

Tampoco hay que descartar las contra-reacciones
secularizantes: la afirmacién del pluralismo moral y de
sentido y el caricter voluntario y privado de la opcion
religiosa. La clase media educada y los «intelectuales»
cercanos al mundo de las humanidades, medios de
comunicacién y ocupaciones burocraticas, donde pare-
ce més asentada la secularizacién, seran probablemente
los portadores sociales de estas reacciones ».

» Es lo que los autores neoconservadores americanos han lla-
mado «la nueva clase del conocimiento» proclive hacia «la cultura
adversaria» de los valores tradicionales; cf. P. Berger, From the
crisis of Religion to the of Secularity, en M. Douglas y S. M. Tipton
(ed.), Religion and America. Becacon Press, Boston 1983, 14-24 y
23; R. J. Neuhaus, The Naked Public Square, o. c.
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Conclusion

Hemos intentado describir algo de o que estd pa-
sando en la realidad socio-religiosa del catolicismo es-
panol. Nuestra tesis fundamental apunta a que, tras el
abandono del rol de una «religion civil» en el franquis-
mo, el catolicismo adopta la forma de una privatiza-
cién creciente con la entrada en la transicién democra-
tica. A este proceso le ha sucedido en este momento
una desprivatizacion que supone una repolitizacion de
la religion catolica y una remoralizacién de la cultura y
de la esfera publica. Este cambio hay que entenderlo
como:

— Un correctivo a la tesis fuerte de la secularizacion
que afirmaria la correspondencia entre mayor moder-
nizacion y menor religion.

— La existencia de una reaccion religiosa actual,
con afinidades hacia la tendencia socio-cultural deno-
minada conservadora y neoconservadora, para ganar
relevancia social.

— La persistencia de la afirmacién de la cultura
democritica, el pluralismo y la fundamental concep-
ci6n privatizada de la religién en la incipiente situacién
de mercado espanol, es decir, su caracter voluntario e
inicialmente competitivo frente a otras ofertas religio-
sas y de sentido.

— La presencia con mas fuerza de la critica religiosa
—deslegitimadora del pretendido proyecto socialista se-
cularizador, negador de la trascendencia— y la remora-
lizacién del espacio publico de acuerdo a la moral
catolica.

La presencia, en definitiva, de una corriente que
marca la sensibilidad predominante en el catolicismo
espafnol (y mundial) actual en pro de la desprivatiza-
cion de la religién en la sociedad democratica.
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Hay que tener en cuenta, con todo, que esta ten-
dencia desprivatizadora no es la tnica dentro del cato-
licismo espanol. A pesar de ser la mas notoria, y quiza
preponderante en este momento, coexiste junto a ella
la tendencia critico-social, afin a las tendencias politi-
co-sociales de izquierda, oscurecida tras la transicién
democratica, pero en absoluto desaparecida. Y no ha-
bria que olvidar la presencia de «la religiosidad emo-
cional» (Weber), al socaire de la denominada post-
modernidad, que tendria rasgos y connotaciones poli-
ticas y culturales no coincidentes con el analisis efec-
tuado. Asimismo, cierta sensibilidad de los nuevos mo-
vimientos sociales encuentra eco y apoyo en el catoli-
cismo. Pero todas estas tendencias han quedado fuera
de nuestra consideracion.
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Hacia un cristianismo
universal y policéntrico’

Nos hallamos en un momento en el que las corrien-
tes socio-culturales empujan hacia una relativizacion
general de la cultura. La moda postmoderna acentiia el
perspectivismo, el subjetivismo y la diferencia. Quiza
hasta sca éste un rasgo del pensamiento del siglo XX.
En esta situacion, el pluralismo se asienta como un
dato. Tampoco falta la reaccion. Los que anoran tiem-
pos de unidad y claridad, o los que, mas criticamente, y
sin negar los valores del pluralismo, avisan frente a los
peligros de una tolerancia superficial.

¢ Qué desafios ofrece esta situacion a la fe cristiana?
La relativizaci6n cultural ¢no puede ser una gran opor-
tunidad para depurar la fe de la ganga religioso-cultural
que lleva adherida? Y, mas alld de nuestro cada vez mas
estrecho occidente cristiano, ¢no salta la oportunidad
de ser auténticamente catélicos, es decir, universales
culturalmente? En este articulo queremos abordar cs-
tas cuestiones con el animo de aportar alguna luz a la
relacion fe y religidn en la Iglesia, hoy. Para ello hare-

" Publicado en Biblia y Fe XIV, n. 40 (1988) 100-117.
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mos un breve diagnéstico de la sensibilidad socio-
cultural actual y de la situacién cristiana en occidente,
para después plantear algunos de los problemas que
suscita a la relacion fe y religion; finalizaremos con
unas breves conclusiones.

El convencimiento o hipétesis de fondo que guia
este modo de reflexionar es aquel que subyace al man-
dato conciliar (GS 4) de «escrutar los signos de los
tiempos ¢ interpretarlos a la luz del evangelio» y que,
en version de la sociologia de la religion, nos remite a
que los cambios en la religion y en la sociedad y cultura
hay que verlos mutuamente implicados.

1. La fe cristiana en
una cultura heterogénea

El peso cuantitativo del cristianismo de occidente
ha descendido en relacion con el del Tercer Mundo.
Este hecho supone un desplazamiento geografico y
cultural del cristianismo que va a tener graves conse-
cuencias teoldgicas o de formulacién de la fe. La cultu-
ra occidental ha experimentado con el proceso de mo-
dernizacién un descentramiento cosmovisional. De
una imagen del mundo (Weltbild) bastante uniforme
desde lo religioso cristiano, hemos pasado a una vision
mds plural y policéntrica. Diferentes propuestas ideo-
l6gicas pugnan con la religién por proporcionar a los
individuos y grupos ese sentido y unidad que los de-
fienda contra la insania del sinsentido.

Estos dos hechos clavados en el corazén de la reali-
dad socio-cultural estan gravidos de consecuencias pa-
ra la fe cristiana.
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a) Eldesplazamiento geogrifico
de los cristianos

Hay un dato que, en la dureza de su inevitabilidad,
tiene que estar hoy en la consideracién del problema
fe-religion. El cristianismo esta dejando de ser una
religién europea y norteamericana. El noratlantismo
cristiano se desplaza hacia el sur y hacia el Tercer
Mundo. Las estadisticas testimonian este corrimiento,
que tiene todas las manifestaciones de un proceso inde-
tenible. A tinales del siglo XIX vivia en occidente el
77% de todos los catolicos y s6lo un 23% en los
llamados paises del Tercer Mundo. Pero ya en 1980 se
habia verificado un cambio espacial: el 58% vivia en el
Tercer Mundo, mientras el 42% lo hacia en Europa o
Norteamérica. Para finales de siglo, los porcentajes
habrin invertido la situaciéon de 1900. Se espera que el
70% vivird en los paises en vias de desarrollo, y s6lo el
30% en el norte desarrollado. La Iglesia catélica sera
«una Iglesia del Tercer Mundo con unos origenes his-
téricos en el occidente europeo» !

Estan dadas las condiciones objetivas para que el
desplazamiento espactal y demogrifico fuerce un des-
plazamiento cultural. La cercania (a pesar del peso
latinoamericano) a otras raices culturales plantea in-
mediatamente el problema de la relatividad cultural de
las formulaciones de la fe o, al menos, de la necesidad
de su trasvase a otros moldes culturales. El contacto,
sobre todo, con las ricas culturas asidticas plantea agu-
damente este problema.

"]. B. Metz, Im Aufbruch zu einer kulturellpolyzentrischen
Weltkirche, en F. X. Kaufmann / J. B. Metz, Zukunftsfibigkeit.
Freiburg-Bascl-Wien 1987, 94.

235



El desafio es enorme. Y, como sucede en estos
casos, las pérdidas y ganancias pueden ser también
grandes. Se puede correr el riesgo de una disolucién del
cristianismo si el trasvase es precipitado e incorrecto,
pero también se puede perder la ocasion de su revitali-
zacion y verdadero universalismo. Nos encontramos
ante la gran ocasion para que la misiéon apostolica de
Hch 1, 8 («seréis mis testigos hasta los confines de la
ticrra») se cumpla verdaderamente, y la fe y seguimien-
to de Jesucristo sea de todos los hombres de toda raza
y cultura. También puede ocurrir un encapsulamiento
en la cultura occidental que prosiga tristes etapas colo-
nizadoras o ahogue el impulso universalista. El cristia-
nismo habrd perdido la ocasion de salir del ghetto
occidental y ser oferta universal de salvacion.

b) Una época anunciada
y legitimada conciliarmente

El impulso universalista cristiano hizo salir a los
primeros cristianos del atero judio y, a pesar del vért-
go y ¢l miedo, iniciar su vaciado en la cultura helenista-
occidental. Esta marcha hacia el paganismo fue un
desafio de universalidad. Hoy estamos ante un trance
parecido, aunque de mayor alcance. Pero in nuce esta-
ba ya latente en la salida de Pablo y Bernabé de la
comunidad de Antioquia hacia el mundo griego ’. En-
tonces se iniclaba una larga andadura cultural que se
puede denominar, con K. Rahner, la segunda época de

> Cf. R. Aguirre, La Iglesia cristiana en Antioguia de Siria:
Revista Latinoamericana de Teologia 10 (1987) 63-88, 85.
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la Iglesia. Hoy avistamos la tercera época: un cristia-
nismo y una Iglesia culturalmente policéntricos.

El Concilio Vaticano II ha sido ya el comienzo de
esta época. No solo el pluralismo lingiiistico y racial de
los obispos daba cuenta de ello, sino que las ensenan-
zas conciliares eran su refrendo. En la Declaracion
sobre las relaciones de la Iglesia con las religiones no
cristianas se adopta una postura de reconocimiento «de
lo que en las religiones hay de verdadero y santo» (n.
2). Por eso, el Decreto de misiones dird en el n. 18 que
hay que «considerar atentamente la manera de incor-
porar (assumi) a la vida religiosa cristiana las tradicio-
nes ascéticas y contemplativas, cuyas semillas ha espar-
cido Dios algunas veces en las antiguas culturas antes
de la predicacion del evangelio».

Estamos llamados por el Concilio, en esta hora
actual, para salir al encuentro y aceptacién de las otras
culturas y religiones. Un encuentro que para que sea
real sélo puede ser realizado en el respeto a la dignidad
y libertad del otro. El Concilio, en la Declaracion
sobre la libertad religiosa, insiste repetidamente en «el
derecho supremo del hombre a desarrollar libremente
su vida religiosa» (n. 15). Y para que no quedara duda
de la irrenunciable vocacidn cristiana al universalismo,
el mismo Concilio relativiza la vinculacién de la fe
cristiana con la cultura occidental: «La Iglesia, enviada
a todos los pueblos sin distincion de épocas y regiones,
no estd ligada de manera exclusiva e indisoluble a raza
o nacion alguna, o algun sistema particular de vida, a
costumbre alguna o reciente (...); puede entrar en co-
munién con las diversas formas de cultura» (GS 58).

El Concilio Vaticano II ya avistd el desafio ante el
que cada dia la fuerza de los hechos nos confrontan
con mayor nitidez. Pero en esta situacion se plantean
una serie de cuestiones acerca de lo esencial y lo acce-
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sorio, del grano y la paja, de lo propio de la fe y lo
debido a los moldes culturales, que emplaza tanto al
cristianismo como a las demas religiones.

¢) Elrelativismo cultural occidental

De dos maneras el relativismo ha mordido en la
cultura occidental. La primera, a través de la pérdida de
su peso groseramente colonizador. Occidente va dan-
dose cuenta de que no es la tnica cultura, y quiza
tampoco la mejor. La segunda, que engarza con la
primera, es la creciente autoconciencia de las miserias y
contradicciones de la propia cultura.

Esta autocritica cultural, propia de un pensamiento
narcisista, pero que no se ha detenido ante el doloroso
espectaculo de sus repugnantes rasgos, es lo que desde
hace tiempo se suele denominar «la dialéctica de la
[lustracién» °. Ha sido, sobre todo, el pensamiento
moderno el que ha mostrado las contradicciones de la
racionalidad predominante, de sus productos cientifi-
co-técnicos y de las necesidades y motivaciones verti-
das en las pricticas sociales de las masas.

La autocritica ha penctrado hasta las llamadas rai-
ces de la cultura. Ha mostrado la unilateralidad del
estilo de pensamiento dominante en occidente y hasta
su peligrosidad deshumanizante. Pero ha desvelado
también la ruptura acontecida en las diversas dimensio-
nes de la razon y su marcha auténoma. Mientras se

* Aunque la referencia dirccta sea la obra de M. Horkheimer /
T. W. Adorno, La dialéctica de la Ilustracion. Bucenos Aires 1979,
sin embargo cabe aqui toda una corriente de autocritica cultural
desde Nietzsche a los postmodernos actuales, pasando por criticos
y nco-conservadores (cf. J. Habermas, Der philosophische Diskurs
der Moderne. Frankfurt 1985).

238

discute la posibilidad o no de alcanzar unos criterios
normativos desde donde criticar y unificar las practicas
sociales, la queja en occidente acerca de un despiste
normativo crece. El relativismo del sistema de valores
es vivido como algo adquirido por la mayoria. El plu-
ralismo de creencias, valores y conductas se ha asenta-
do en nuestro derredor como la normalidad. Hoy, lo
extrano para nosotros occidentales seria una cultura
donde se diera una cierta uniformidad.

Los llamados postmodernos son los pensadores
que han sacado, o tratan de sacar, las consecuencias
positivas de esta situacion cultural y social. Para ellos,
el adios a las visiones unitarias de la cultura y la historia
son definitivas. Ya no hay posibilidad de tales concep-
tualizaciones o metarrelatos (J. F. Lyotard) *. Amanece
la ocasion de vivir determinando nosotros nuestro pro-
pio sistema de valores y nuestro sentido de la vida
(Vattimo) °. ;Esperanza nietzscheana del nacimiento
del superhombre o refugio verborreico ante el vértigo
del relativismo vivido?

Quiza el debate actual modernos-postmodernos
sirva sélo para ilustrar el desatio ante el que se encuen-
tra una colectividad, la occidental, que dice haber al-
canzado un pluralismo cultural sin via de retorno. En
el trasfondo, estaria confrontandose con una serie de
cuestiones no tan alejadas de una fe que tiene o se sabe
potencialmente vertida en moldes culturalmente dife-
rentes. Porque en el fondo de los diversos pluralismos
occidentales late una matriz coman, mds cercana que la
que nos conduce al didlogo con otra cultura.

*J. Y. Lyotard, La condicion postmoderna. Madrid 1984, 10.

> G. Vattimo, Adiés a la modernidad. Barcelona 1986, 150; 1d.,
Eymeneutica ¢ societa della comunicazione: Aut-aut 217-218 (1987)
213-223, 223.
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Pero el pluralismo, sca intra-cultural o inter-cultu-
ral, plantea los problemas de la cumunicabilidad, la
comparabilidad y la conmensurabilidad de las diversas
tendencias ¢, Con ellos se las tiene que ver la fe cristia-
na actual que quiera hacerse inteligible a las diversas
sensibilidades de la cultura occidental, y todavia, con
mayor razon, si desea entrar en didlogo con otras
culturas y religiones.

Ahora bien, ¢desea la fe cristiana de la Iglesia actual
este didlogo? Una respuesta desde las tendencias que
atraviesan e influyen a la Iglesia y los cristianos no
puede dejar de considerar otra sensibilidad que recorre
nuestro momento.

d) Neo-conservadurismo y deseos
de reunificacion cultural

Una tendencia socio-cultural que también es parti-
cularmente activa en nuestro tiempo es la denominada
neo-conservadora. Surge como defensa de la sociedad
occidental capitalista democratica y del sistema de va-
lores que, segun sus defensores, le acompana, si quiere
subsistir. Tal sistema de valores y motivaciones proce-
de de la érica protestante (Weber) que, a su vez, hunde
sus raices y se alimenta de la tradicién judeo-cristia-

7. A tal sistema valorativo que acentta el trabajo, ¢l

¢ Bernstein, Beyond Objectivism and Relativism. Oxford 1984,

7. Bell, Las contradicciones culturales del capitalismo. Madrid
1977, 78, 88: cf. también Concilium 161, monografico sobre neo-
conservadurismo.
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rendimiento, la disciplina, el ahorro/consumo, en su-
ma, un cierto ascetismo de vida orientado a potenciar
su impulso emprendedor y dominador de la naturale-
za, se le opone la tendencia «modernista», que lleva al
pluralismo de valores y visiones de la realidad.

El diagnoéstico neo-conservador ve amenazados
con el relativismo moderno y postmoderno los funda-
mentos mismos de la moral, la religion y la sociedad.
La imbricacién entre estos tres elementos es tal que
socavar uno de ellos conlleva la caida de los otros. Y al
revés, fortalecer el sistema de valores sélo es posible
desde una moral civica que propugne la solidaridad, la
renuncia a las propias tendencias y egoismos, fundada
en una tradicion o humus religioso que favorezca tal
tipo de moral. La tradicién judeo-cristiana es una clase
de religion apta para efectuar la propuesta de una mo-
ral de la solidaridad, de la creatividad y del espiritu de
empresa. La «gran profanizacion» que ha procurado,
segiin D. Bell, la cultura moderna ¥, destruye la refe-
rencia de la cultura occidental a la tradicién religiosa
cristiana y deja al aire, como ya vio Weber, a la moral
puritana.

La recuperacién de la salud del sistema corre para-
lela con la revitalizacion de esta herencia religiosa ju-
deo-cristiana y la renovacion de una vision de la reali-
dad unificada desde el tnico lugar donde puede tener
caracter totalizante y estar al abrigo de los embates de
la temporalidad: desde la trascendencia religiosa (ju-
deo-cristiana) *. Vemos como frente a los datos del
pluralismo cultural que vivimos en occidente, con una
marcada lectura relativista que quiere ver, en los post-

*1d., Winding Passage. New York 1982, 334,

?1d., Las contradicciones culturales del capitalismo, 39 y s.
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modernos, la cesura que marca el nacimiento de una
gran posibilidad cultural y social, se yergue la denuncia
neo-conservadora de una liquidacién cultural y social.

No hay duda que, frente al optimismo superticial
con ¢l que ven el relativismo cultural los postmoder-
nos, el neo-conservadurismo plantea una serie de gra-
ves cuestiones. Al menos, las preguntas son serias,
aunque las soluciones que propongan nos parezcan
reductoras y peligrosas. De nuevo volvemos por esta
via a tropezarnos con las cuestiones que veiamos plan-
teaba el pluralismo a todo dialogante que quiere to-
marse en serio la comunicacién y encuentro con el
otro, respetandole en su alteridad, pero también sa-
biendo que no puede diluirse en un exceso de acogida o
tolerancia, que siempre seria falsa al traicionar su pro-
pia identidad. Es decir, nos vemos confrontados con la
pregunta acerca del comportamiento de la fe cristiana
en una sociedad pluralista. ¢ Como puede la fe cristiana
responder a su tendencia universalista sin perderse en
la variedad de la heterogeneidad cultural? ; Como pue-
de ser de todos, decirse a todos en su lenguaje y sensi-
bilidad y, al mismo tiempo, no vaciarse en adaptacio-
nes a la moda o al mercado cultural? Creemos que
estos interrogantes agudizan el planteamiento de las
relaciones fe y religion, fe y expresion socio-cultural.

2. Fey religion ante el pluralismo
y la relativizaciéon cultural

Nos encontramos de hecho con una cultura cristia-
na occidental confrontada inevitablemente con otras
culturas y religiones, y con una situacién interna a la
misma cultura occidental donde el pluralismo, si no el
fragmento, es un dato de la sociedad moderna. Ambos
hechos desafian al cristianismo como modo de conce-
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birse en su ya casi dos veces milenaria historia unifica-
da desde la cultura helenista occidental. ; Como se ve el
cristianismo en esta situacion? La distincion entre fe y
religion ¢le puede ayudar a comprenderse en ella?

a) Falsos planteamientos
de la relacion fe-religion

Hay que comenzar por deshacer las falsas solucio-
nes que un planteamiento demasiado simplista de las
relaciones fe-religion puede dar al desafio de la hetero-
geneidad intra e inter-cultural. No se puede abogar por
una universalizacion real del cristianismo solamente
pidiendo un abandono de las pieles culturales de occi-
dente que envuelven a la fe cristiana, dejindolas de
lado como «cdscaras religiosas». Detras de estas pro-
puestas de apertura ¢ inculturacién existen graves pro-
blemas que hay que dilucidar (o, al menos, tomar
conclencia) si no se quiere ser reductoramente ingenuo
y superficial. Expresaré la problematica a través de
unas cuantas afirmaciones, que trataré de justificar bre-
vemente.

— No hay fe cristiana pura

La buena y ripida intencion de inculturar el cristia-
nismo en subculturas nucvas o fuera del ambito occi-
dental suele ir guiada por la concepcién implicita de
una fe cristiana pura. Se imagina yn cristianismo basa-
do en una fe o nuclco puro, que estaria arropado o
envuelto por los diversos colores de los ropajes cultu-
rales. Bastaria, por tanto, despojar a la fe cristiana de
estos aditamentos culturales occidentales, para tener a
la fe cristiana en su desnudez y pureza. Quiza se llegara
a aceptar que desvestir la fe es vestirla ipso facto de
otros ropajes culturales. Pero, de todas maneras, sub-
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yace la concepcion de un cierto y posible desvestimien-
to religioso~-cultural de la fe cristiana. Esta idea es una
ficcion alimentada por el indemostrado discurso meta-
forico sobre los «hechos desnudos» o la «verdad al
desnudo» '°

— La inevitabilidad cultural de la fe

Hay que aceptar que a la fe nunca tenemos acceso
en su pureza. Siempre estd mediada culturalmente. En
la experiencia y en la expresion de esa fe siempre hay
quc contar con una cultura determinada. Lo contrario
conduce a un apofatismo radical que no puede dar
cuenta de nada. Pues en el solo inicio de una insinua-
cién ya nos hemos asentado en una cultura para expre-
sarnos y para interpretar el gesto.

Las culturas o, mejor, los elementos culturales no
son pues, para la fe una suerte de vestidos o, peor, una
clase de rona o herrumbre de la que nos podemos
desprender para mostrar el oro reluciente de la fe. Las
culturas no son herrumbre ni ropajes, son la manera
peculiar de entender, vivir y expresar esa fe.

Sin cultura no hay fe, como sin palabra no hay
significado. Es inuatil perscguir el significado puro de
los diversos conceptos, eliminando las palabras que los
expresan. Nos quedariamos en el vacio, no ¢n la abs-
traccion pura, ni en la fe pura. La cultura es algo mas
que una escalera que nos permite ¢l acceso al lugar de la
fe y donde una vez instalados desechamos el intrumen-

1], B. Mctz, La teologia en el contexto de las actuales culturas y
condiciones sociales. Conferencia pronunciada en el Instituto Ale-
min, el 28 de noviembre de 1986. Cf. Instituto Fe y Secularidad /
Instituto Alemdn de Cultura, Teologia politica y responsabilidad
por la paz. Madrid 1987, 17-27, 19. Texto muy semejante al citado
en aleman mas arriba.
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to. No hay tal posibilidad instrumentalista. La fe va
ligada a una expresion cultural.

El dialogo o la inculturacién tiene que pasar, por
tanto, por las mediaciones culturales. La fe cristiana
que dialoga con aspectos o sensibilidades nuevas o
diferentes de la cultura occidental, lo hara necesaria-
mente desde otra mediacién o sensibilidad cultural. Y
lo mismo ocurrird cuando quiera dialogar con otras
religiones, o inculturarse en otras tradiciones distintas
de la occidental. Nos enfrentamos siempre a una fe
inscrita en una cultura, encarnada en unas formas cul-
turales que se dirige a otras formas culturales.

— Aceptar las cargas de la cultura

La conclusién a que nos conducen las reflexiones
anteriores es a la aceptacion de la mediacion cultural de
la fe, a la imposibilidad de diseccionar fe (pura) y
religion (fe con las cascaras culturales partlculares) La
fe se vive en una determinada forma religiosa, si por
clla entendemos la peculiar manera de celebrarla, orar-
la, decirla, cantarla, expresarla conceptualmente, orga-
nizativamente, etc.

Para la fe cristiana quiere decir esto «que no puede
arrancarse del cuerpo la cultura europeo-occidental
surgida de la asimilacion de las tradiciones judeo-pales-
tinas y griego-helenistas» ''. Tiene que cargar con esta
cultura, que es lo mismo que cargar con su historia de
logros y culpas. No hay un cristianismo desnudo. Y si
hay un cristianismo que fundamentalmente es occiden-
tal, con €l tenemos que cargar al encuentro de los
demas. Esta bien que tratemos de evitar etnocentris-
mos o imperialismos culturales y que nos abramos a las

" Ibid., 19
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otras culturas en su ser otro, es decir, con respeto de su
alteridad. Pero no podemos evitar ir con la joroba de
nuestra cultura, que también es, como las otras, una
rica oferta de la experiencia humana limitada.

Si aceptamos la critica de lo que considero son
falsos planteamientos de la relacion fe-religion, el pro-
blema ahora es «co6mo puede haber un cristianismo
universal culturalmente policéntrico y una incultura-
cién que no sea meramente una expansion occidental
disimulada por razones ticticas»

b) Hacia un cristianismo universal
y policéntrico

El desafio ante el que se encuentra el cristianismo
europeo-occidental queda ahora mds claro: estamos
emplazados al didlogo real, a la universalidad; y esto en
un momento en el que estin dadas las condiciones
objetivas del pluralismo intra e inter-cultural. ¢Cémo
se puede ejercitar tal dialogo y avanzar hacia la univer-
salidad? Vamos a indicar cuailes son las condiciones de
posibilidad de tal didlogo y las lineas orientadoras de
su cjercicio. Sera equivalente a complejizar la distin-
cién fe-religion, de tal manera que nos interrogaremos
acerca de su adecuacién.

— La condicion fundamental:
la desabsolutizacion

El dialogo real entre visiones heterogéneas intra-
culturales, y mas inter-culturales, supone la apertura
verdadera al otro en su ser otro. Es decir, el encuentro
s6lo tiene caracteres de realidad si, como en cualquier

2 1bid., 19.
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encuentro humano, se deja a cada uno de los interlocu-
tores ser €] mismo y se acepta la posibilidad del enri-
quecimiento por el otro.

Para ello se postula la eliminacion de las actitudes
absolutistas. «El absolutismo torpe, imaginario, que
asienta la propia verdad «absolutamente», esto es,
«des-hgada» de la verdad de los otros» ". Se requiere la
aceptacion de un relativismo cultural que no propugne
ni un punto de vista de exclusividad, que condena
globalmente al otro y su verdad, ni un punto de vista
de superioridad, que antepone la rehglon propla ola
interpreta, como la mejor por principio . En vez de
este dogmatismo que cree de antemano poseer la ver-
dad entera, se pide la disposicion abierta que acepta la
posibilidad de verdad y aprendizaje del otro.

La fe cristiana avala esta concepcion que ve en los
otros los representantes de la revelacion de Dios, del
logos spermatikés, que no se niega a ningiin hombre ni
colectivo humano . Y la misma racionalidad humana
acepta esta comunicabilidad intercultural (con mayor
razon intra-cultural), dado que, en el fondo, nos vemos
confrontados con una serie de cuestiones existenciales
recurrentes, es decir, culturalmente universales, que se
encuentran en todas las culturas donde el hombre ha
llegado a tener conciencia de la finitud de su existencia.
Para P. Winch, es en los «conceptos limite» que se
anudan alrededor del sentido, las relaciones sexuales y

" H. King, El cristianismo y las grandes religiones. Cristian-
dad, Madrid 1987, 14; Id., Theologie im Aufbruch. Miinchen 1987,
218 y ss.

" Ibid., 14

" Cf. las citas del Vaticano 11 ya efectuadas. Sobre esta cues-
uén, A. Torres Queiruga, Revelacion de Dios y realizacion del
hombre. Cristiandad, Madrid 1987.
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la muerte ', donde la religion precisamente juega un
rol fundamental. J. B. Metz, teniendo a W. Benjamin
en cl trasfondo, dird que es el recuerdo de la historia
del sufrimiento humano injusto el que nos vincula y
hermana a todos los hombres y culturas. Las respues-
tas, como sabemos, son distintas, pero en principio no
se puede excluir la posibilidad de encontrar en la expe-
riencia del otro una respuesta enriquecedora para no-
SOtros.

— El punto de partida:

el desasimiento y la confianza basica

Con una actitud abierta ante el otro, ¢cé6mo iniciar
el didlogo en una situacién de pluralismo cultural y
heterogeneidad de «juegos de lenguaje y formas de
vida»? (Wittgenstein). Ya hemos tratado de justificar la
comunicabilidad que aceptamos, a pesar de tal hetero-
geneidad cultural. Las posturas radicales no pueden
dar cuenta ni del hecho de que nos confrontamos ¢
intentamos dialogar. L.a misma pluralidad es un acica-
te, y no un rechazo, para tal encuentro mutuo . Su-
puesta la comunicabilidad, ;c6mo iniciar tal comunica-
cion entre las diversas religiones, por ejemplo?

"% P. Winch, Understanding a Primitive Society, en B. Wilson
(ed.), Rationality. Blackwell, Oxford 1970, *1981, 110-111; D. Bell,
The Return of the Sacred?, en 1d., The Winding Passage. Basic
Book, New York, 19, 333.

" No scguimos desarrollando la problematica de la posibilidad
o no de la comunicabilidad interculeural; la discusién en la sociolo-
efa y antropologia sajona cs ejemplar en este punto: cf. B. Wilson
(ed.), Rationality, o. ¢.; M. Hollis / S. Lukes, Rationality and
Relativism. Blackwell, Oxford 1982. Para la polémica moder-
nos/postmodernos, cf. J. F. Lyotard, La condicion postmoderna,
117 s.; Id., El entusiasmo. Gedisa, Barcelona 1987, 128, donde
matiza mucho posturas anteriores: A. Wellmer, Zur Dialektik von
Moderne und Postmoderne. Suhrkamp, Frankfurt 1985, 83, 108.
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No podemos, a menudo (piénsese en el caso del
didlogo con el budismo), ni presuponer que conceptos
fundamentales como Dios, verdad, realidad, religion,
son participados en comun. La mera introduccion de
uno de tales conceptos definidos desde una determina-
da tradicién cultural presupone tanto, que su acepta-
¢ion ya eliminaria la mayoria de las cuestiones. Precisa-
mente el dialogo, y la seriedad del mismo, en el caso de
las diversas religiones, consiste en no poder presupo-
ner tales puntos de partida. Hay que desasirse de tales
instrumentos conceptuales para ir al encuentro del otro
desde «mis abajo». Este despojo de todo un cuadro
conceptual 0, mejor, su epojé, para fraguar un entrama-
do comprensible y aceptable por todos los interlocuto-
res, es un desasimiento cultural que pone a prueba la
verdad de nuestra aceptada desabsolutizacion.

R. Panikkar, que ha reflexionado seriamente sobre
las condiciones de posibilidad del didlogo inter-religio-
nes, denomina «metateologia» a la actitud humana que
describe el esfuerzo religioso por comprender la rela-
cionabilidad primordial que percibimos cuando trata-
mos los problemas dltimos . Se trata de encontrarse
en la apertura radical y la busqueda conjunta de la
verdad. Supone «una confianza en la verdad que ya es
una categoria religiosa fundamental» . No esta lejos,
pensamos, de esa confianza basica que H. Kiing en-
cuentra en la raiz de toda vida y actividad humanas y
que es ya un atisbo del absoluto . Ejercerla en el
didlogo inter-religioso es encontrarse, no en la «fe
pura» o humana, trasfondo de todas las religiones, sino

" R. Panikkar, Myth, Faith and Hermeneutics. ATC, Bangalo-
re 1983, 331.

¥ Ibid., 331.
 H. Kiing, s Existe Dios? Cristiandad, Madrid 1979, 607s.



en aquella condicién que se descubre en todo lo huma-
no cuando lo aceptamos desde su raiz. Aqui tocamos la
base de todo didlogo que no posee justificaciones
aprioristicas ni teoldgicas ni conceptuales.

— La responsabilidad reciproca

Entrar en el didlogo con esta radicalidad no quiere
decir vender las propias convicciones en una suerte de
relativismo escéptico o arbitrario. El didlogo solicita
tomar en serio al otro, y para ello debo tomarme yo
mismo con idéntica seriedad. La relativizacion cultural
y el desabsolutismo no tienen que conducir al relativis-
mo en versiones de pluralismo arbitrario o del indife-
rentismo, donde al final todo vale y las cuestiones se
decapitan en un amable entendimiento que es una mu-
tua liquidacién *'. Al revés, cada interlocutor debe
mantener la seriedad de su fe con toda entereza y sin
ceder un apice alli donde entran en liza las cuestiones
fundamentales. Esto requiere no encastillarse en cues-
tiones de formulacion, sino ir al fondo de las mismas.
El didlogo asi concebido no relativiza, en el sentido
escéptico o indiferentista, la propia fe, sino que solicita
una profundizacién en la misma. J. B. Metz ha acen-
tiado que la apertura cultural y el didlogo interreligio-
so conducen a una «radicalizacion de la vida cristia-
na» . Tenemos que encararnos con el nicleo duro de
nuestra propia fe, con aquel conjunto de actitudes y
modos de entender la vida humana y las relaciones con
Dios que tienen que ser retomados, de una forma u
otra, en cualquier tradicién cultural.

2 1d., El cristianismo y las grandes religiones, 14-15; Id., Theo-
logie im Aufbruch, 285.

“]. B. Metz, Im Aufbruch zu einer kulturellpolyzentrischen
Weltkirche, 98.
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Este estilo de didlogo, como todo encuentro huma-
no profundo, no puede dejar igual a los participantes.
Supondra un cambio, no solo en nuestras concepciones
de Dios, del mundo y de nosotros mismos, sino tam-
bién en nuestras preguntas y comportamientos. Una
auténtica «metanoia». La conversiéon también nos es-
pera en el camino del pluralismo cultural. Un enorme
desafio actual que no dejard ni a la teologia ”’ ni a la
Iglesia igual que son hoy. Pero por esta via alcan-
zaremos un cristianismo verdaderamente universal.
Estara centrado en las diversas culturas y comportard,
por tanto, un policentrismo cultural y eclesial.

— Las «cabezas de puente» del didlogo

El ejercicio del didlogo, supuestas las condiciones
anteriores, requiere encontrar temas O cuestiones co-
munes. Ya hemos indicado cémo estos ricos depdsitos
de experiencia humana, que son las religiones, se pue-
den encontrar en ese nicleo de cuestiones limite que
funcionan recurrentemente en toda cultura. Expresado
mas dramaticamente, como hacen Metz y los tedlogos
de la liberacion *, el punto de enlace de las religiones
es la historia del sufrimiento de los hombres. Desde la
mirada a las realidades humanas estremecedoras brota
una comunidad de humanismo y compasion * apta

 La consciencia de estc cambio estd muy presente en todos los
autores que han abordado esta problematica. H. King habla de un
«nuevo paradigma teolégico» (Theologie im Aufbruch, 208s); |. B.
Metz, de una nueva religiosidad cosmoteandrica (cf. La religion del
futuro: Anthropos 53-54 [1985] 42-48, 48).

*1. Ellacuria, Aporte de la Teologia de la Liberacion a las
religiones abrabamicas en la superacion del individualismo y positi-
vismo: Rev. Latinoamericana de Teologia 10 (1987) 3-29.

¥ «La compasién por el dolor de los otros» es ¢l fundamento
de una teoria critica de la sociedad, decia H. Marcuse en el lecho de
muerte {(cf. J. Habermas, Perfiles politico-filoséficos. Taurus, Ma-
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para sentar las bases de un diilogo interreligioso e
intelectual. Hay en esa historia algo de ineludible que
nos emplaza a todos frente al dolor, el clamor de la
justicia y la esperanza para los derrotados de la histo-
ria.

Quiza desde este punto de encuentro haya que
desabstractizar las formulaciones religiosas y volver a
expresarlas en «pequenos relatos» (Metz, J. F. Lyo-
tard) que permitan recoger y transmitir esa herencia de
sufrimiento y clamor de la humanidad. En este senudo,
los relatos biblicos tendrian mas capacidad de comuni-
cacién que las argumentaciones filosoficas, aunque no
se puede dejar nunca de lado el espiritu critico y la
experiencia ganada en occidente a través del impulso
critico-ilustrado que recorre su historia desde Grecia a

P 26
nuestros dias %.

Hay que respetar los diversos modos y sensibilida-
des como este recuerdo anamnético de la historia de la
pasién humana se expresa en las diversas culturas y
religiones. En este punto conviene aclarar que no hay
conmensurabilidad «palabra a palabra», clemento a
clemento, entre las culturas. Existen los «<homeomor-
fismos», las constelaciones de elementos, conceptos,
expresiones, etc., que realizan funciones equivalentes a
las de otros conjuntos en otras culturas y religiones 7.
El tener en cuenta este funcionamiento de la cultura y
la sociedad humana es muy importante para el didlogo
religioso intercultural. No se solicitara un uniformis-
mo verbal, de férmulas, que puede ser, ademas de

drid). ;No habria que decir otro tanto del didlogo religioso? Por
esta via accedemos al Dios compasivo, partidario de los pobres.

% Cf. la insistencia en este punto de H. King, Theologie im
Aufbruch, 246.

7 R. Panikkar, Le dialogne intrareligienx. Aubier, Paris 1985.
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impositivo, totalmente falso o ininteligible, sino un
homeomorfismo funcional de significados y elementos
de vida, una suerte de «analogia existencial funcional»
(R. Panikkar). Sélo a este precio que, no se me escapa,
tiene un alto coste y también sus peligros, se ejercitara
el didlogo auténticamente intercultural. Serd verdadero
encuentro mutuamente respetuoso, no invasor ni colo-
nizador, y fecundo para ambos. No se pide que cada
uno quede intocado, sino que cada interlocutor desde
su matriz cultural asuma las experiencias fundamenta-
les del otro. La comparabilidad cultural y la conmen-
surabilidad pueden avanzar por esta via, no por preten-
didas traducciones imposibles. La verdad de la tesis de
la inconmensurabilidad intercultural (o de diversos
juegos de lenguaje y vida) radica en negar la correspon-
dencia biunivoca de cada elemento. Detras esta la som-
bra de la imposicion de una de las partes. Pero tiene
salida la pretendida aporia cuando se entiende la com-
parabilidad desde aspectos sociales y culturales ho-
meomorfos, es decir, de equivalencia de funciones.

¢) Elobjetivo del dialogo: la gloria de Dios
v el honor del hombre pobre

No se puede perder de vista el fin del dialogo
intercultural o mtracultural para el cristianismo: es su
ser mismo, la razén de ser de la fe cristiana. Formulado
con una vieja férmula rica en resonancias hasta nues-
tros dias: la gloria de Dios. Permitir que Dios sea Dios
en la realidad de nuestro mundo y en cada persona.
Esto es equivalente, como sabe la tradicion, a permitir
y ayudar a que las cosas y los hombres sean ellos
mismos, puedan alcanzar el maximo de su eclosion. De
aqui que todo obstaculo que lo impide deba ser allana-
do. Por este camino podemos llegar hoy a reformular
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la expresion de Ireneo de que «la gloria de Dios es que
el hombre viva», por la més pregnante, urgente y evan-
gélica, de que «la gloria de Dios es que viva el hombre
pobre» (Mons. Oscar Romero).

Si las religiones se unen ante la comtn historia de
dolor de los hombres, parece consecuente que también
les atine el objetivo en pro de ese hombre humillado y
sufriente que, desde la tradicion biblica, se denomina
«pobre». La humanizacion del hombre es el tema del
didlogo intercultural e interreligioso. Este es el mutuo
nterés. El interés que moviliza la inteligencia compasi-
va de los hombres, donde estd ya actuante la presencia

compasiva de Dios frente a su presencia impotente y
desolada en el «pobre».

Si este objetivo, que encontraria eco en lo mejor del
pensamiento filoséfico occidental, esta orientado, en-
tonces el principio con el que se mide toda fe religiosa,
y la comparabilidad entre ellas, es la promocién de lo
humano *: su dignidad, libertad, justicia, felicidad. Te-
ma de encuentro de todas las grandes religiones o fe
inculturadas. Y cuestudn que presenta sus exigencias
para Jas mismas religiones. Las llama a una critica
mutua y a un ejercicio de autocritica, para liberarse de
lo inhumano que las inficciona. Porque también la
ambigliedad y el mal atraviesa las religiones, el ejercicio
concreto de una fe determinada. -

Incluso cabe pensar si no seria esta liberacion reli-
giosa el primer fruto de un dialogo interreligioso que
abordara los problemas del hombre «pobre» de nues-
tro tiempo. Avanzar en la superacién de aquellos ele-
mentos doctrinales, institucionales y actitudinales que
estin cn la base de los fanatsmos y los conflictos

* H. King, Theologie im Aufbruch, 288s.
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humanos, desde las guerras de religion a la intolerancia
y discriminacion personal. Asumir y reforzar en la
conciencia de los creyentes aquellos elementos que la
ética humana universal reconoce como condicion del
respeto y la realizacién de lo humano (por ejemplo los
derechos humanos, respeto a la integridad, libertad,
vida, justicia, paz... de los individuos y los pueblos).

Unicamente en la prosecucion de este objetivo tie-
ne sentido el didlogo religioso e intercultural.

Conclusion:
Dialogar en tiempos de reclusién

Hoy el cristianismo esta llamado a dialogar, urgido
a salir de la cultura occidental y confrontarse con otros
modos de vivir y expresar lo humano y la fe en un
absoluto amoroso y positivo. Son tiempos de pluralis-
mo ad intra y ad extra. Son momentos en los que
senumos desafiadas nuestras rutinas y comodidades
culturales. Es comprensible que el disgusto, el miedo y
¢l vértigo hagan presa en nosotros. Y cuanto mayor es
el desafio y el riesgo, mayor es el miedo y la tentacion a
no acometer la empresa universalista.

La situacidn socio-cultural de occidente, deciamos
al comienzo, esta atravesada por la experiencia de una
crisis que, mds alla de lo energético, financiero o labo-
ral, algunos denominan cultural, «espiritual» . Frente
a este hecho, hay al menos dos tendencias opuestas:
mientras para unos, los postmodernos, la solucion sélo
vendra de una radicalizacién de la crisis, en el sentido
de abandonar, de una vez por todas, cualquier preten-
s1on unificadora y asentarse, de una vez por todas, sin

¥ D. Bell, Las contradicciones culturales del capitalismo, 39.
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melancolias en ¢l pluralismo, el fragmento y la hetero-
geneidad, para otros, los neo-conservadores, urge re-
cuperar la unidad del sistema de valores y un sentuido
trascendente unificado desde la tradicién judeo-cristia-
na.

A partir de las denominadas propuestas neo-con-
servadora y conservadora, se ha expandido una sensi-
bilidad de autodefensa del sistema y de las instituciones
basicas de la sociedad. Esta atmdsfera la respiran los
creyentes, porque es la de la sociedad donde viven. No
tiene nada de extrano que sus resonancias se puedan
percibir en la institucién eclesial.

Desde aqui se comprende (sin que hayamos queri-

do dar una explicacién completa, sino apuntar a una,

homologia de sensibilidades o ambientes entre la socie-
dad y la Iglesia) que en la Iglesia catdlica actual haya
una mayor proclividad hacia actitudes de defensa de la
institucion, de la recta doctrina y costumbres, que una
disposicion a salir al encuentro de lo otro y de los
otros. Aunque tampoco faltan hechos tan significativos
como el encuentro de Asis o la visita y oracién de Juan
Pablo II a la sinagoga romana . Segin diversos intér-
pretes, son pasos que van mas alla de la letra del
Vaticano II. Pero, junto a estos signos de didlogo y
apertura ecuménica interreligiosa, hay otros, dentro de
la misma teologia catdlica, que manifiestan grandes
reticencias al pluralismo teoldgico, liturgico, etc. La
discusion sobre la teologia latino-americana de la libe-

“racion y de la teologia africana serian dos ejemplos.

La disposicion al pluralismo no es muy grande.

"Pero la presion y resistencia de los hechos sociales

® G. Baum, La visita de Juan Pablo 11 a la sinagoga: Conci-
lium 213 (1987) 165-167.
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(Durkheim) posce una cabezoneria més fuerte que la
de los individuos y, sobre todo, su persistencia es mas
larga. Por aqui vendra, sin duda, ¢l convencimiento de
la necesidad de abordar los problemas de la fe cristiana
en un mundo de relattvizacion cultural y pluralismo.
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12

¢Hacia una nueva
minoria de edad?

Crear «zonas liberadas»’

Vivimos uno de los momentos mundiales en los
que parece que se aclaran las cosas: la democracia
liberal occidental es la forma deseada de gobierno, y el
capitalismo, con retoques, el sistema econémico. Am-
bos determinan la organizacion sociopolitica y econé-
mica predominante y descable. La paz entre los blo-
ques y en numerosas partes del mundo senala una de
las mejores épocas de la historia.

Juan J. Linz, prestigioso socidlogo espanol en Yale,
me hacia este diagnéstico de la situacion en el Congre-
so de Sociologia en San Sebastidn (1989). F. Fukuyama,
en un articulo mundialmente famoso (GE! fin de la
historia?), defiende la misma tesis.

Estamos a la altura de los mejores tiempos de la
historia y, sin embargo, «el fin de la historia —pronosti-
ca Fukuyama-— sera un tiempo muy triste». Las razones
radican en que, en el triunfante liberalismo democrati-

" Apareci6 en Sal Terrae 1 (1990) 3-15.
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co capitalista, «el atrevimiento, la imaginacion y el
idealismo se veran sustituidos por el calculo econoémi-
co, la interminable resolucion de problemas técnicos,
la preocupacion por ¢l medio ambiente y la respuesta a
las refinadas necesidades del consumidor».

Tenemos el marco general, al nivel del dltimo diag-
néstico de moda, donde situar nuestro problema: cl
extranamiento del hombre moderno en el mejor de los
mundos alcanzado.

El hombre moderno esta triste; el espanol de la
democracia estabilizada y de la sociedad de consumo
liberal esta vacio; la generacion postmoderna vive re-
signada la era posthistérica que le ha tocado.

¢Qué le pasa a este ser humano, hombre y muyer,
de nuestro momento?

1. ¢Hacia una nueva minoria de edad?

¢Nos emancipamos o aumenta la dependencia?

Hay una polémica casi interminable a la hora de
responder a esta cuestion. Y depende de la imagen de
hombre que se esgrima como modelo, aparte del diag-
n6stico de la situacion. Pero es llamativo que criticos y
neco-conservadores coincidan en ver al hombre vacio.
No parece llenarlo el gran bazar occidental ni la supe-
racién aparente de las contradicciones del sistema. Esta
casa/mundo ~de lo mis rico y mejor organizado de la
historia, si creemos a los comentaristas citados— esta
fria, sin atractivo para sus moradores. No se sienten a
gusto en clla. Son como extranos en un hermoso chalet
o en un balneario.

Veamos los extranamientos mas caracteristicos que
produce.
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a) Un extrano en la vanguardia
de la post-historia

El sujeto humano desaparece en esta sociedad. Los
tedricos criticos procedentes de la filosofia social (Ha-
bermas) o de la teologia (J. B. Metz, J. Moltmann) lo
repiten: el ser humano corre el riesgo de infantilizarse.
No avanzamos hacia ¢l i1deal occidental ilustrado, con
hombres y mujeres auténomos que se independizaban,
racional y criticamente, a la par que de las cadenas de la
naturaleza, de las institucionales, 1deoldgicas o supers-
ticiosas. Cada vez la persona individual se siente menos
capaz de dominar la complejidad de la sociedad que
vive. El torrente de acontecimientos, los numerosos y
sofisticados engranajes sociales, burocraticos y del de-
recho parecen sélo accesibles a una supercomputadora.
La pobre mente humana, individual y flaca, capitula.
El ideal ilustrado de usar la razon criticamente en
todos los contextos (Kant) se viene abajo

No hacemos nuestra propia vida, nos la hacen. No
construimos nuestro mundo, es hecho por los sistemas
anonimos que nos apresan. Cada vez tendemos mids a
expresarnos a través de impersonales. Es la forma de
indicar nuestra alienaciéon en un mundo que nos fabri-
ca. Al final, todos los occidentales, espanoles incluidos,
somos un tanto postestructuralistas, postmodernos o
tedricos de sistemas: algo anénimo y con manifestacio-
nes de mecanismo neutro nos determina, nos empuja,
nos envuelve y nos modela. jAdids al sujeto que erguia
su cabeza sobre sus construcciones! El hombre moder-
no de este final de siglo, estructuralmente esperan-
zador, se encoge y achica ante sus propios productos.
Le sobrepasan y le dominan. Quizd sélo queda como
salida adaptarse lo mejor que pueda a ellos. Elegir un
pequeno nicho y adecentar una vidita tranquila y sin
preocupaciones, reducida al entorno «humano» de los
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«cuatro buenos amigos», la mujer, los hijos, y «para de
contar».

b) Extrano en su actividad

En una sociedad del liberalismo capitalista como la
espanola, en plan de estabilizacion, es decir, de acumu-
lacion de capital que ponga a las empresas espanolas en
niveles de competitividad, hay que ajustar para reacti-
var y poder, después, distribuir.

La realidad percibida y sentida por muchos compa-
triotas tras ese diagndstico del proyecto econdémico
espanol es de extranamiento ante su propio trabajo.
No esta en sus manos. Depende de la coyuntura eco-
némica mundial. Y de la adaptacién regional europea y
espafnola del caso.

En una sociedad donde todavia la mayor parte de la
1dentidad personal y del senudo social le viene al indi-
viduo a través del trabajo asalariado, que éste se sienta
a merced de mecanismos incontrolables hoy por nin-
guna nacién es una fuente de extranamiento. Y donde
mas débil sea la ecconomia, mayor serd la zozobra. Y
cuanto mas desprotegida esté la persona por su cualifi-
cacion, cultura, sexo, edad..., mas puede crecer la alie-
nacion frente a su propia actividad y ante si misma.

Un tema excesivamente conocido para insistir so-
bre él o anadir la dltima estadistica que actualice un
tremendo drama que acogota a millones de espafoles.
Ajenos y extraios aparecen ¢l mundo y la vida..., y
uno mismo, cuando siente que no tiene nada que hacer
cen esta sociedad. Ser inservible en la propia casa es una
experiencia de muerte prematura. La vida se escurre
porque no tiene consistencia ni peso.
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¢) Extrano en medio de la muchedumbre

Cada vez hay mas casos de enfermedad a causa de
la soledad en una sociedad donde es casi imposible
estar solo. Una paradoja que nos explican los psico-
soci6logos y nos corroboran las crénicas de sucesos.

Ancianos que mueren totalmente solos y sélo les
denuncia el olfato herido de sus convecinos. Anonima-
to en nuestras grandes ciudades, tan natural que lo raro
es que alguien se atreva a romperlo. Cada uno viaja en
¢l metro, el autobus o el tren rodeado hasta el estruja-

miento, pero aislado en su periddico, en sus tristezas o
Sus ensucenos.

Vivimos aislados en la masa. Extranos unos para
otros. Ajenos al préjimo, inalcanzable en su cercania
tan cerrada. En esta sociedad es de mal gusto, cuando
no provocativo ¢ hiriente, mirar a las personas. Se pasa
sin mirar, sin ver la interpelacién en los ojos de los
otros, sin notar la carga del deber del otro (Levinas).
No hay demandas, no hay obligaciones para con los

que me rodean, pero el yo gime en su soledad y se
neurotiza en el aislamiento.

Los costes de la insolidaridad en que se traduce
nuestro comportamiento «normal» y cotidiano con los
otros es el aumento de las patologias de la soledad.
Todavia no vemos a muchos compatriotas hablar o
murmurar solos en autobuses 0 metros, como se ve en
Nueva York, pero es cuestion de tiempo. Las bases
sociales estan sentadas para avanzar hacia el extrana-
miento respecto a los demds. Y no sélo en las cuestio-
nes ecconomicas y politicas, sino en nuestro comporta
miento cotidiano, la vida del urbanita occidental y
desarrollado —que cada vez mas es la muestra- pucde
describirse como crecientemente anénima, aislada,
enajenada respecto a la multitud que nos rodea.
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d) Extrano en el supermercado
consumista

El mercado es el genial hallazgo del sistema liberal
capitalista. En un momento en que se derrumba espec-
tacularmente el supuesto sistema alternativo, asistimos
a los conciertos verbales neoconservadores dedicados a
este mecanismo que reduce complejidad y racionaliza
la economia de acuerdo a espiritus competitivos como
los humanos. Gracias a él, se nos dice, occidente esta
repleto de mercancias y cachivaches que hacen nuestras
delicias. Es un instrumento que se alarga hasta penetrar
en los corazones de los individuos. Inocula la sed de
poseer, de tener mds sin término. Siempre ofrece va-
riantes nuevas a través de ligeros retoques en el pro-
ducto o en las necesidades de los consumidores. Se va
creando una sociedad e individuos cuyo divertimento
y placer esta puesto en la compra, posesion, acapara-
miento, exhibicion del tener. Un enorme escaparate,
un gigantesco supermercado donde los individuos sue-
nan la felicidad del consumo.

Pero el diagndstico final no acompana a las expec-
tativas: los individuos se sienten vacios. Llenos de
cosas y ofertas, actividades y planes, de proyectos de
carrerismo y de posesion futura que no colman la
oquedad interior. El «yuppismo» como meta oculta
una gran frustracion estilizada por la moda y los to-
ques estetizantes. Para la mayoria, que sélo vive del
reclamo de lo que aquéllos disfrutan, la enajenacién no
solo es interior: se hace envidiosa frustracién de una
sociedad que promete el cielo del tener, pero del cual
s6lo se pueden obtener algunas imitaciones.

La alienacion es aqui la sujecion a un mecanismo, a
un sistema que destila un ansia de tener y poseer ilimi-
tadamente. Muchos, a pesar de la fiebre insausfecha,
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caen presos de este idolo. Incluso cabe pensar si la
insistencia socialista en el «progreso», la «<moderniza-
ci6n», la «racionalizacion», el «ajuste»,... no muestra
Gnicamente la enajenacidn colectiva de una ideologia,
sino de todo ¢l pais. Habriamos enajenado algo de
nuestra herencia colectiva ante la fascinacion del Club
de ricos mercaderes y nuevos consumidores.

e) Extrano en el recital
de la postmodernidad

Vivimos tiempos propicios para la narracién. Todo
se vuelve relato. Grandes relatos y pequenos relatos.
Todos peligrosos —se nos advierte— cuando se les ad-
judica la verdad y la objetividad.

Sobre todo, hay que recelar de los grandes relatos.
Son estrategias encubridoras para movilizar a los indi-
viduos en pro de falsos idcales, dogmatlsmos y fanatis-
mos. Ahi esta la macabra experiencia de stanilismos,
nazismos, franquismos...

Estas ideas, expandidas en la moda del pensamien-
to, favorecen una nueva mitologia. Volvemos a los
mitos, a los mil y un relatos para explicar la vida, el
amor y el dolor. No podia ser menos. Cuando liquida-
mos las visiones universales, nos asalta la necesidad de
la respuesta y echamos mano de retazos, sincretismos,
importamos viejas sabidurias, esoterismos..

La sensibilidad critica postmoderna a los grandes
relatos (modernidad, socialismo, democracia, cristia-
nismo...) ha generado una remltologlzaaon 0 «reen-
cantamiento». Pero esta vez predomina el principio del
«todo vale». Socavados los cimientos de la fe en la
razén, o al menos de su uso como vigilante o discerni-
dora (Habermas), la raz6n sin proteccién (R. Rorty) va
entregandose al mejor postor.
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El peligro postmoderno —aceptados sus buenos avi-
sos— es que nos deja desprotegidos de indicadores de
rutas. Todos parecen igualmente vélidos. Asi asistimos
al despiste ético y valorativo generalizado, al descrédi-
to de las ideologias y la politica, y al sincretismo o
experimentalismo religioso. Un sarpullido debido a la
relativizacién generalizada, que produce escepticismo,
incapacidad para el compromiso y una especie de can-
sancio generalizado frente a la realidad.

La sensibilidad cultural predominante de nuestra
soctedad va adoptando crecientes rasgos de la cultura
cansada y abulica postmoderna. La anorexia espiritual
es su enfermedad (Baudrillard). El hombre asimilado
por esta sensibilidad sufre el extranamiento de la des-
orientacion. Sin brajula, sin norte ni sentido, deambula
buscando huellas o, abandonado a los vientos del mo-
mento, mira lo que acontece a su alrededor. Es la
alienacién del «<hombre espectador», del «voyeur»:
asiste pasivamente al «show» que se desarrolla al otro
lado de si mismo.

Quiza este enajenamiento «voyeurista» resume la
pérdida del sujcto, el desfallecimiento racional y moral
de nuestro momento ante la pluralidad de mitos y el
anonimato duro de los subsistemas. También la socie-
dad espanola ofrece rasgos de cansancio de los sujetos,
de pérdida de sentido, de falta de tension ideoldgica y
moral, de adaptacion consumista al mercado y de acti-
tud generalizada «voyeuristas.

En esta situacion —que deliberadamente ha quedado
descrita en sus rasgos generales alicnantes, pero que no
es toda la realidad que vivimos—, la fe es desafiada; la
comunidad de creyentes, Iglesia, es interpelada y reta-

da.
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Esto seria lo primero y deseable: sentir en cada
momento sociocultural la sacudida del clamor de nues-
tros projimos. Ver la situacion del hombre de hoy
esclavizado por estas alienaciones e intentar la libera-
c1on.

¢Qué podria hacer la Iglesia hoy para iniciar el
éxodo liberador de estas esclavitudes?

2. Una Iglesia creadora
de «zonas liberadas»

La comunidad de los creyentes no tiene soluciones
secretas que estén fuera del alcance de nuestros con-
temporaneos. No sabemos mas que otros hombres de
«buena voluntad». A menudo sentimos que nos equi-
vocamos tanto o mas que ellos. Tenemos, eso si, la
conciencia de la mision, el impulso del Espiritu de
Jests a transformar las situaciones opresoras del hom-
bre y crear solidaridad, fraternidad, justicia, amor y
paz. Quiza debiéramos tener, pero no es seguro, un
instinto afinado para ver lo alienante ¢ inhumano de
nuestro alrededor. Una especie de discernimiento de lo
negativo que indicaria las antenas sensibles y preocu-
padas por la suerte de nuestros préjimos.

Con estas limitaciones aceptadas, que se multipli-
can en cada individuo, podemos osar apuntar alguna
estrategia eclesial para la sociedad espanola actual.

Unificaria mi propuesta desde la sugerencia global
de que la Iglesia debiera responder a los desafios de la
sociedad espanola tratando de crear «zonas liberadas»,
espacios donde las personas, individual y colectiva-
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mente, fueran testigos provocativos de otro estilo de
vida: el de Jesus.

Aclaro brevemente lo que entiendo por esta estra-
tegia eclesial, que supone:

— Unos actores sociales: comunidades vivas de pe-
quenos «profetas» laicos.

~ Una actitud institucional de didlogo y ofensiva
pastoral.

— Una tarea de recuperacién de un espacio socio-
cultural donde se muestren las personas como sujetos,
con memoria histérica y militancia en pro de una cul-
tura de la austeridad y la justicia.

a) Tiempo de pequenios profetas laicos

Vivimos la necesidad de profetas. En esta sociedad
del desfallecimiento de la utopia y de las, propuestas
universales y fuertes, sélo cabe convencer con el testi-
monto. Hay que contagiar con la vida.

Pero, como repiten J. B. Metz y otros muchos, no
es el tiempo de los grandes profetas. Necesitamos mas
bien muchos, numerosos profetas, testigos molestos,
discernidores de las alienaciones de nuestra sociedad,
incrustados cn los intersticios de esta sociedad. Para
cllo necesitamos, mas que Jeremias —aunque tampoco
sean desechables—, muchos pequenos profetas. Gente,
hombres y mujeres corrientes desde el punto de vista
profesional y de situacién social, pero fuera de lo co-
mun desde la perspectiva del Espiritu, que despierten
preguntas e Interrogantes a sus coetaneos.

Para ello es necesario que la Iglesia espanola haga
un esfuerzo por crear estos grupos de pequenos profe-
tas laicos en nuestra sociedad. Hombres y mujeres,
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seguidores de Jests, con fuerte experiencia de €l y
amantes de su tiempo y sociedad, sin dejar de ser
testigos criticos que conjuguen la experiencia evangéli-
ca con la capacidad de acercamiento y dialogo al hom-
bre de nuestros dias. Una tensidn que exige, como
queria el Concilio Vaticano 11, una fe calida e ilustrada
con una gran sensibilidad para las esperanzas y triste-
zas de nuestra sociedad.

El mayor desafio de todo tiempo a la Iglesia es
tener esta clase de creyentes. Hoy dia, tras los rapidos
cambios experimentados en la sensibilidad socio-cultu-
ral, la urgencia es mayor. Una tarea nada facil, que
requiere que la comunidad de creyentes, sobre todo
sus responsables y agentes pastorales, concentre sus
fuerzas en esta tarea, lo cual exigira esa misma conver-
s16n en ellos.

b) Actitud dialogante y ofensiva

La sociedad actual pide una comunidad creyente
que le salga al camino. Hay que recobrar capacidad de
oferta, de interpelacion. Recluyéndonos en nuestros
muros, no ganaremos nada. Y ante la frialdad con la
que esta sociedad de sujetos «débiles» recibe los men-
sajes, ante la displicencia con que contempla a los que
mantienen posturas honestas y coherentes, surge la
tentacion de amurallarse entre los que piensan y sien-
ten igual. Se crean asi grupos, comunidades- refuglo
que proporcionaran seguridad, pero no contagiarin
nada.

Desde la separacion, ademas, la ofensiva siempre
serd sentida como una agresion, y las respuestas no
acordes con nuestros principios supondran un ataque.
Es necesario acercarse, dialogar, no para aceptar el
modo de vida minthedonista y consumeril de nuestro
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tiempo, sino para, desde la cercania, ofrecer nuestro
desacuerdo, critica y estilo de vida diverso, junto con la
comprension del otro y la amistad. De ese modo sere-
mos interpelantes, un aguijon en la placida atmésfera
relativista del «casi todo es lo mismo».

Esta actitud requiere comunidades creyentes vivas,
sin problemas de identidad, convencidas de su segui-
miento de Jesus, a la vez que en busqueda permanente
de su adecuacion al medio socio-cultural, en discerni-
miento continuo acerca de como expresar en la sensibi-
lidad del momento la Buena Noticia del Senor Jesus y
c6mo plantar cara a sus trampas deshumanizadoras.
Pero requicre también dirigentes y pastores convenci-
dos de que el lugar de la Iglesia no es el «ghetto», sino
el ancho espacio de la sociedad abierta. Exige espiritu
misionero; laicos que son cultivados no para quedarse
alrededor de obras ¢ instituciones eclesiales, sino para
ser lanzados como presencia creyente, fermento, en
medio de las tareas e instituciones civiles.

c) Crear espacios de valores
postmaterialistas

La tarea que nos desafia consiste, justamente, en
crear «espacios verdes» de otro estilo de vida. Se trata
de ir formando nichos ecolégicos de una nueva socie-
dad, y aun cultura y civilizacion. Una alternativa cultu-
ral y de valores a esta sociedad del tener.

Frente al carrerismo, la competitividad, el consu-
mo, el afan de dinero, el exhibicionismo y la banalidad
del yuppismo neo-conservador, hay que presentar el
atractivo de la vida sencilla, austera, centrada en el ser
uno mismo radicalmente, en el encuentro con los otros
y la solidaridad con los dolientes y menos favorecidos
de nuestro tiempo.
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El evangelio de Jesus, en definitiva, frente al Mam-
moén de esta sociedad, tocada s6lo de un pretendido
«humanismo cristiano», pero profundamente materia-
lista en sus valores y actitudes.

En concreto, cuatro tareas urgen a la Iglesia y a los
creyentes espanoles en esta hora postmoderna y neo-
conservadora.

— Recuperar sujetos capaces
de responsabilidad y compromiso

Esto es lo que exactamente supone ser sujeto, per-
sona autonoma, capaz de decidir por si misma con
libertad y juicio critico.

La Iglesia debiera esforzarse en formar creyentes
con estatura de sujetos para que sirvieran como simbo-
los y testigos en esta sociedad amenazada con la mino-
ria de edad. Desde este punto de vista, la esperanza
cristiana puede constituirse en un muro de resistencia
frente a la banalidad que se despide de toda actitud
utépica y toda mirada mas alla de lo que me afecta. La
vivencia entusiasta de la cercania de Dios vacuna con-
tra la evasion privatista y la insolidaridad frente a los
otros. De ahi que cabria esperar de un cristianismo
vivo unos creyentes solidarios y comprometidos, sim-
bolo de una cultura de la gratuidad.

— Mantener la memoria bistérica

Frente al vacio de la historia y la vida (Vatumo) y al
peligro de perdlda de la memoria -y de pasado vy
futuro— por vivir en el presente del aqui y ahora consu-
mista, urge defender el recuerdo. La Iglesia como co-
munidad del recuerdo. En este momento socio-cultu-
ral cobra una dimension nueva, subversiva, el «haced
esto en memoria mia». No el mero recuerdo ritual,
sino la memoria de la historia de una vida que ha sido
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impulso para otros, motivo de seguimiento. Este «re-
cuerdo peligroso» de la vida de Jests obra como des-
pertador de otras vidas que, siguiendo su cjemplo,
actuaron como él. Es una memoria que encadena «his-
torias de vida», sobre todo de vidas dolientes y oprimi-
das y de vidas que se opusieron a esa situacion.

La comunidad creyente donde se celebra y se vive
este recuerdo ejercita una labor de oposicion a la liqui-
daci6n actual del sentido de la vida y de trivializacién
consumista del presente. Ofrece sentido. Oferta un
recuerdo para crear utopias de vida mas solidaria, justa
y libre. Muestra, a través del recuerdo, el vinculo inse-
parable que nos une a las generaciones sufrientes ante-
riores.

- Militancia por la justicia y la libertad

No se terminé la injusticia en nuestra sociedad
espanola. Se han acrecentado las situaciones de pobre-
za, pérdida de capacidad adquisitiva, marginalidad... en
nuestra sociedad del ajuste econémico. La comunidad
creyente no pucde cerrar los 0jos a estas situaciones.
Tiene que seguir denunciandolas. E incluso disparar la
imaginacion para aliviarlas. Es bueno que el informe
sobre la pobreza en Espana a la CE reconozca la labor
de la Iglesia y sus instituciones en este campo. Quiza
quepa dar un paso mas: hacerse oir alli donde se fra-
guan las decisiones estructurales que afectan a la politi-
ca de «ajuste», «reactivacién» y «distribucion». Para
cllo seria necesario que los creycntes estuvieran pre-
sentes con su militancia en sindicatos y partidos. Urge
recuperar la militancia politico-social entre los creyen-
tes para que la lucha en pro de la justicia y la libertad
sea no sélo asistencial.
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— Trabajar por una cultura de la austeridad

Se acepta como algo dado que la legitimacién de la
sociedad capitalista actual se ejerce a través del hedo-
nismo consumista (D. Bell). Y parece fundada la sospe-
cha de que, a través del consumismo, la enajenacion
crece en nuestra sociedad.

Un modo de luchar contra esta alienacion del tener
es mediante un giro de perspectiva: apoyar una cultura
de la austeridad. Reclamar que la realizacion humana,
aunque necesita de los bienes materiales, no tiene su
centro en ellos. Al contrario, como estamos viendo, es
necesario descentrarse de ellos para alcanzar el nicleo
esencial de lo humano. Y cuando la posesion y disfrute
de tantos bienes contrasta con la situacién de hambre y
necesidad de dos tercios de la humanidad, y cast un
tercio de nuestros compatriotas, el dispendio consu-
mista es un expolio de los otros.

Ante nuestra imparable entrada en la corriente de la
sociedad occidental de consumo, la Iglesia, los creyen-
tes, tienen que recordar estas realidades y oponerse al
individualismo posesivo (Mcpherson). Dar ejemplo de
vida sencilla y de solidaridad, compartiendo los bienes
con el tercio necesitado de su nacién y con los mas de
otras naciones. Urge, por tanto, sensibilizar y mostrar,
mediante comunidades de creyentes, que la cultura del
consumo no es ¢l mejor modo de ser persona. El
cristianismo y el auténtico humanismo se asfixian en
esa atmoésfera. Ser persona pide ponerse del lado de los
perdedores de esta carrera en pro de la riqueza, el
poder y el consumo.
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Conclusion:
El poder / impotencia simbdélico de la Iglesia

¢Qué poder tiene la comunidad de creyentes para
intentar la alternativa cultural que sugerimos? ¢No es
demasiado utdpico, es decir, tluso, pensar en tamanas
«grandezas»?

No hay duda de que desde la dureza de la situacién
objetiva puede haber mucho de «propuesta homiléti-
ca» en nuestras sugerencias. Pero también hay que
recordar, aparte de invocar la fuerza del Espiritu, la
peligrosidad de los simbolos y su capacidad evocativa.

Partimos de un sujeto seriamente alienado, pero
nunca taponado en todas sus fisuras imaginativas, uto-
picas. El ser humano, los hombres y mujeres de nues-
tros dias, siguen siendo seres imaginativos (Spinoza),
sonadores, no totalmente asentados y ajustados a su
finitud. Por este boquete se cuela siempre el poder
evocador de lo distinto por cualitativamente diferente.
Y aqui estd la posibilidad que tiene de despertar la
llamada del creyente. Sera Buena Noticia si sabe sim-
tonizar en expresion y adecuacion a la situacion necesi-
tada‘de liberacion/salvacion de estos hombres y muje-
res.

Hay indicios para pensar que no sélo el creyente es
sensible a la situacion alienada del hombre de nuestra
sociedad. Otras voces se alzan también con parecidas
denuncias e invocan la necesidad de un cambio radical
de estilo de vida, de cultura. Diversos «movimientos
sociales» acusan a esta sociedad de alienante y propo-
nen un giro hacia los valores postmaterialistas. Detris
‘de lo mejor del movimiento eco-pacifista y del feminis-
mo, o de los grupos pro derechos humanos, o en favor
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del Tercer Mundo, laten estas expectativas. Son mani-
festaciones de que no estamos solos.

¢ Lograran hacerse oir y despertar los impulsos uté-

picos dormidos?

No tenemos garantias de éxito y triunfo. Podemos,
razonable y fundadamente, augurar un largo y durade-
ro futuro a nuestras propuestas. Sin ellas no parece
posible que exista sociedad humana. El evangelio esta
enraizado en lo mds nuclear y profundo de las ansias
humanas. Con esto nos basta para tensar las fuerzas y
poner nuestras capacidades al servicio de lo que parece
es una llamada seria del Espiritu a la comunidad de
creyentes de nuestros dias. Cabe incluso pensar que
toda esta situacion de «escisién» o alienacién consti-
tuye una condicion de posibilidad para la libertad —in-
dividual y social- en el mundo moderno (Hegel). El
Espiritu clama en las situaciones de esclavitud y pugna
por un hombre y una humanidad nuevos.
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