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Presentacion

Ofrecemos en este volumen un conjunto de textos apatecidos
anteriormente en su casi totalidad en revistas y obras en cola-
boracién. Muchos de ellos tienen su origen en intervenciones
en congresos, sesiones de estudio o ciclos de conferencias. A pe-
sat de su diversa procedencia v de la vatiedad de sus titulos, se
encuentran estrechamente relacionados por la temdtica general
—todos se refieren al fenémeno religioso—, por el método con
que se estudia esa temdtica —todos son, como indica el subtitu-
lo, ensayos de fenomenologia— y por los presupuestos tedricos
y pricticos desde los que se aborda.

Para evitar toda posible ambigiiedad y facilitar la recta com-
prensién de las pdginas que siguen, comencemos por explicitar
esos presupuestos. Lo religioso es para nosottos un sector rele-
vante del fendmeno humano. Nace de una dimensién original de
la existencia humana v constituye un mundo especifico. La his-
toria de las religiones y la sistematizacién de sus datos que ofre-
ce la fenomenologia de la religién nos han convencido de ello.
Peto el contacto intetior con el fendmeno religioso nos ha lleva-
do, ademds, a la conviccidén de que la religién es, de suvo, una
fuerza creativa en la experiencia humana v un factor dinamizador
en el conjunto de la historia. Contra lo que pudiera parecer a
primera vista, la aplicacién sistemdtica a la religién de una her-
menéutica de la sospecha por la conciencia moderna ha terminado
por afianzar esta conviccién. Las mdscaras que estas hermenéuti-
cas ban arrancado han puesto al descubierto el rostro que los
sujetos religiosos han buscado siempre y que sélo los mejores
de ellos han conseguido realizar.

Pero no podemos olvidat que entre la conciencia moderna o,
al menos, algunas de sus tendencias mds extendidas y la teligidén
se ha producido un malentendido importante. Esto ha hecho que
cada vez que una colectividad accede a las formas de pensamien-
to v de organizacién propias de las sociedades modernas, la con-



ciencia religiosa atraviese una crisis de identidad originada por
la falta aparente de lupar para la religidén en la sociedad transfor
mada. La nueva sociedad espafiola es un ejemplo particularmente
claro. Este hecho innegable hace que no pocos cristianos se pre-
gunten si la religién, que hasta la época moderna ha constituido
un factot dinamizador en la historia, puede seguir siéndolo tam-
bién ahora. Si el hombre contempordneo puede seguir siendo reli-
gioso sin condenarse a la marginacién de nuestro mundo.

Fl texto de san Juan de Ja Cruz que hemos propuesto como
lema resume nuestra conviccién a este respecto Dios ¢s contem-
pordneo de todos los momentos de Ia historia. También del nues-
tro. A ninguna época, como a ninguna persona, ha dejado Dios
sin noticias suficientes de si mismo. También en nuestro mundo
hay sefiales suficientemente claras de su presencia. Pero esto
no garantiza por si sélo la persistencia de la religién. Esta no es
un elemento natural en el hombre, sino el fruto de una decisién
personal de respuesta a esa presencia interpelante de Dios. Nues-
tro mundo puede ser religioso como lo han sido épocas anterio-
res. Pero puede también verse dominado por la increencia. Qué
vaya a suceder depende en buena medida de la actitud que adop-
temos los hombres religiosos del momento. Y hov parecen ace-
charnos dos tentaciones principales. Renunciar a nuestra propia
identidad teligiosa vy cristiana para conformarnos a este mundo
en bisqueda de relevancia, prestigio y eficacia, v terminar disol-
viéndonos en €] como uno més de sus elementos. O —tentacidn
de signo contrario— aferrarnos a formas pretéritas de tealizacién
de esa identidad, renunciando a hacer acto efectivo de presencia
en el mundo v ocultando nuestro testimonio bajo el celemin de
un submundo pretendidamente religioso constituido en gueto
social, politico y cultural, en el seno del mundo real. La confian-
za en el valor de Ja religién y la estima mds positiva de nuestra
situacién histérica, incluso en relacién con sus posibilidades reli-
giosas, nos permiten considerar <uperable esta doble tentacién v
proponer al cristiano de nuestros dfas como su mds nrgente ta-
rca la renovada encarnacién de la vida religiosa en nuestro
mundo.

Los estudios que componen el volumen estdn agrupados en
tres partes La primera retine una setie de consideraciones sobre
Ta vida relipiosa Ta segunda describe alounos momentos impor-
tantes de la realizacion v manifestacion de ITa vida religioss, comao
la oracién, la fiesta, el culto, teniendo siempre en cuenta la actual
sitvacién cultural La tercera aerupa diferentes estudios relativos
a los principales problemas de la expresién religiosa en el nivel



racional y aborda los problemas del simbolo, el mito, la sacra-
mentalidad y el lenguaje religioso.

Las reflexiones que siguen han surgido del contacto con gt
pos y personas que, desde distintas situaciones —centros de es-
tudio, lugares de trabajo, tareas educativas— y a través de dife-
rentes actividades nada ajenas a nuestro mundo, estin intentando
abrir un futuro mds esperanzador a los hombres, poniendo a con-
tribucién de csta tarea la capacidad humanizadora de su fe reli-
giosa. La experiencia de estos grupos es ¢l mejor apoyo de nues-
tras reflexiones. Las publicamos con la esperanza de que ellas, a
su vez, puedan aportar un poco de luz a experiencias tan pro-
metedoras.

Madrid, marzo de 1978



I

Situacién religiosa
y secularizacién



1

Sacralizacién y desacralizacion
en la historia de las religiones
y en nuestro tiempo‘

La desacralizacion constituye uno de los aspectos centrales
del fenémeno complejo designado con el término de seculariza-
cién. Esto explica que el estudio de la desacralizacidén constituya
uno de los modos de acceso a la comprensién de ese fenémeno
e incluso uno de los modelos de interpretacién del mismo que
utiliza la sociologia.

Pero el término «desacralizacién», por haberse aplicado a si-
tuaciones notablemente distintas, contiene una considerable plu-
ralidad de sxgnlﬁcaaones La primera nos remite al hecho de que
an nimero mds o menos importante de realidades naturales o
culturales sean destituidas de su condicién de sagradas. Tal des-
titucién consiste en que unas realidades que eran comprendidas
por su referencia al mundo religioso pasen a ser comprendidas
con categorias profanas, es decir, mediante su referencia a una
red de categorias, de coordenadas mentales, puramente inmanen-
tes o intramundanas. Asi ha sucedido histéricamente con la na-
turaleza, comprendida por el primitivo como manifestacién de la
divinidad y convertida para el hombre moderno en objeto de in-
vestigacién o de dominio; con la autoridad, aureolada para el

1. Conferencia pronunciada en el Centro de Estudios Universitarios
de Madrid dentro del ciclo: El cristianismo en un mundo secularizado.
Marzo 1977.



hombre antiguo con el halo sagrado de su procedencia divina y
convertida para el hombre surgido de las revoluciones modernas
en funcién que procede del pueblo, estd a su servicio y es some-
tida a su control; asi ha sucedido también con toda una serie de
instituciones de todo tipo y con los propios comportamientos del
sujeto. En todos los ejemplos a que nos hemos referido la desa-
cralizacién ha afectado a realidades que, aunque comprendidas
en referencia a lo sagrado, no formaban de suyo parte del hecho
religioso. Pero la desacralizacién puede también afectar a rea-
lidades que componen una manifestacién inmediata, o un elemen-
to constitutivo de una forma religiosa. Asi, cabe que sean desa-
cralizados una fiesta o un lugar sagrado, una persona que ejerce
una funcién particular en una religién determinada, o una insti-
tucién o un acto de culto. En estos casos una realidad cuya tinica
razén de ser radicaba en su funcién expresiva de una actitud reli-
giosa, adquiere una nueva razén de ser al ser referida al ejercicio
de la vida ordinaria. Cuando este proceso de desacralizacién se
generaliza, es decir, se aplica al conjunto de las realidades de una
cultura y se radicaliza hasta afectar al propio sujeto religioso en
el conjunto de su actitud y de su conducta, se produce una espe-
cie de vaciamiento del mundo de lo religioso que parece llevar a
su desaparicién pura y simple. En tales situaciones el término de
la desacralizacién adquiere un nuevo significado. Desacralizacién
significa entonces una situacién cultural de eclipse de lo religioso,
de pérdida de su vigencia, valor y evidencias culturales y sociales.
Con este término se designa entonces una situacién en la cual
lo sagrado ha dejado de ser eje de referencia de la vida y ha
pasado a ser magnitud desdefiable, pricticamente insignificante.

Este simple anilisis terminolégico plantea un problema im-
portante a la tarea de comprensién y valoracién del fenémeno
de la desacralizacidn. ¢Lleva el hecho designado por el término
en su primer significado (paso de la comprensién sagrada a la
comprensién profana de un conjunto mds o menos numercso de
realidades) al hecho designado por el término en su segundo sen-
tido: pérdida de la vigencia y el valor de la religién?

La respuesta afirmativa a esta cuestion conduciria a conclu-
siones realmente pesimistas en cuanto a la posibilidad de pervi-
vencia de la religién en el futuro ya que la historia de la huma-
nidad en sus ultimos estadios parece comportar un irreversible
proceso de desacralizacién progresiva de objetos, actos, personas,
instituciones y realidades de todo tipo.

Nuestra aportacion pretende mostrar que tal respuesta no se
impone. A la luz de la historia de las religiones pretendemos mos-
trar que, por el contrario, una gran floracién de sacralidades de



todo género puede ser indicio de una pérdida de fuerza de la acti-
tud religiosa que las ha producido y que, en cambio, en momentos
de una gran purificacién de la actitud religiosa pueden ir acompa-
fiados de una desacralizacién radical y generalizada de las mani-
festaciones religiosas. La simple exposicién de este hecho presen-
te en la historia de las religiones puede abrir el camino a la asi-
milacién por el cristianismo de nuestro tiempo de la situacién
de desacralizacién en que se encuentra y ayudarle a buscar una
forma de realizacién del cristianismo adaptada a esta situacién.

Para llegar a estas conclusiones nos proponemos dar los pa-
30s siguientes:

En primer lugar describiremos, con la ayuda de la fenomeno-
logia de la religion, los rasgos esenciales del hecho religioso con
especial atencidn al proceso de sacralizacién que comporta y a la
necesidad de relativizar las sacralidades que ese proceso instaura.

En la segunda parte acudiremos a la historia de las religiones
para encontrar en ella signos claros, por una parte, de los pe-
ligros que comporta para la actitud religiosa la multiplicacién y
la absolutizacién de las sacralidades y, por otra, de la dindmica
desacralizadora de determinados movimientos religiosos reforma-
dores entre los que situaremos al cristianismo.

Por dltimo, afiadiremos unas consideraciones sobre las posi-
bilidades y los riesgos que comporta la actual situacién de desa-
cralizacidn para la realizacién del cristianismo.

1. El becho religioso como proceso de sacralizacidn
v su significado

El hecho religioso constituye un fendmeno humano sumamen-
te complejo. Pero los rasgos esenciales de su estructura se desta-
can por si mismos en cuanto se descubre la realidad que cons-
tituye su centro. Esta consiste, indudablemente, en la presencia
activa, interpelante del misterio en la existencia humana. Desde
esta presencia del misterio es desde donde se ha de realizar la
comprensién del hecho religioso.

Pero ¢qué significa el término misterio? Debemos hacer un
esfuerzo por olvidar de momento las connotaciones cognoscitivas
que la palabra evoca inevitablemente en nosotros. La realidad del
misterio no se agota en el hecho de que no pueda ser conocida.
Como dice el texto célebre de la Kena Upanishad (1, 3), el mis-
terio es «distinto de lo conocido y distinto de lo no cono-
cido». El misterio evoca para el hombre religioso la realidad to-
talmente otra sin punto de comparacién con las realidades que
componen el mundo del hombre y con el hombre mismo. El mis-



terio es la realidad suprema en todos los érdenes en cuya presen-
cia el hombre se siente sobrecogido y anonadado, reducido a la
condicién de «polvo y ceniza». Por eso méds que en ideas o con-
ceptos que representen su esencia, el sujeto religioso toma con-
ciencia de la presencia del misterio en su existencia a través de
los sentimientos de sobrecogimiento y fascinacién —ztremedum
et fascinans— que su presencia suscita en su interior como huella
0 como eco subjetivo.

La novedad absoluta que representa el misterio, Gnico término
de la actitud religiosa, se traduce en una novedad paralela en la
estructura de esa actitud. Frente a las realidades mundanas el
hombre —la medida de todas las cosas— se comporta como su
sujeto, es decir, el centro de interés en torno al cual giran todas.
Frente a la realidad suprema el hombre debe descender de su
pedestal de sujeto-centro de referencia y aceptar el sentirse refe-
rido a esa realidad que como suprema constituye su centro. El
misterio s6lo aparece a una actitud extdtica de salida de si, de
descentramiento, de trascendimiento absoluto en la que el sujeto
humano no conoce, sino reconoce, no comprende sino que se ve
comprendido, no ama sino como respuesta a un previo saberse
amado.

Pero para que exista actitud religiosa no basta con la refe-
rencia al misterio. Esta referencia debe ser la de una persona
que se ve afectada por la presencia activa de ese misterio y res-
ponde a la misma con la actitud del reconocimiento libre y, por
tanto, de la entrega incondicional. El misterio religioso no es una
trascendencia inerte como el absoluto de los filésofos y de los
sabios, sino una trascendencia activa que toma la iniciativa de
manifestarse. Y a esta actividad del misterio el sujeto religioso
responde con la suprema actividad de su parte que es la entrega
de si mismo en la mds absoluta confianza. La suma actividad que
caracteriza asi a la relacién que tiene lugar en el fendmeno reli-
gioso se traduce en el cardcter de definitiva, dltima y total que
posee la exigencia a la que el sujeto responde. La presencia del
misterio concierne al hombre de manera definitiva, incondicional;
por eso el hombre responde a ella con la actitud del interés in-
finito por esa realidad de 1a que espera la salvacidn, es decir, la
plena realizacién.

Este punto central, este ntcleo esencial del fenémeno reli-
gioso, produce la aparicién de un orden nuevo de ser, de una
esfera peculiar de realidad que la ciencia de las religiones deno-
mina de ordinario, lo santo o lo sagrado. Esta nueva esfera de
ser no estd constituida por unas entidades especiales ni por unas
especiales acciones del hombre, sino por la nueva dimensién que



todas las entidades del mundo y todas las actividades del hombre
adquieren por el hecho de verse referidas a esa realidad absoluta-
mente nueva que es la presencia del misterio.

Pero el hecho religioso no se agota en cste niicleo esencial.
La presencia del misterio en el mundo y la referencia del sujeto
al mismo se condensan en una serie de realidades concretas del
mundo y de acciones particulares del hombre en las cuales se
encarna la nueva forma de ser, surgida de esa presencia y de esa
referencia. Asi se produce el proceso de sacralizacién por el que
unas determinadas realidades del mundo, unas determinadas ac-
ciones del hombre adquieren una relacién particular con la esfera
de lo sagrado.

Tratemos de analizar la estructura de este proceso cuyo cono-
cimiento es esencial para comprender v valorar el proceso de sig-
no contrario de la desacralizacién.

Ya hemos visto que el centro del fenémeno religioso lo cons-
tituye el misterio. Pero ¢cémo puede hacerse presente para el
hombte una realidad invisible, totalmente otra en relacién con
las realidades del mundo? Sélo, indudablemente, sometiéndose a
las condiciones de la espacio-temporalidad que rigen toda posible
experiencia humana, es decir, sélo manifestindose a través de
unas realidades del mundo de la experiencia humana. Pero pata
que en este proceso de presencializacién sea realmente el misterio
el que se haga presente, las realidades que lo manifiestan deben
trasparentar de alguna manera su condicién trascendente. Este
prodigio es lo que consiguen las multiples hierofanias —es de-
cir, las multiples manifestaciones mundanas del misterio— al ve-
lar en realidades de! mundo la claridad inasequible para ojos hu-
manos del misterio y asi revelarlo o hacerlo presente a la mirada
que a través de cllas sepa orientarse hacia la Trascendencia.

Este mismo fenémeno de condensacién de lo sagrado en rea-
lidades del mundo se produce también en la vertiente subjetiva
del fenémeno religioso. La actitud humana de trascendimiento v
de reconocimiento del misterio, para existir, debe concretarse en
una serie de acciones que la pormenorice en el ejercicio de las
diferentes facultades del hombre. Asf, de la actitud religiosa fun-
damental que constituye una forma de ser determinada por la
presencia del misterio surgen unas acciones religiosas concretas y
unos comportamientos sagrados. Pero al ser la actitud religiosa
algo que afecta a la totalidad de la persona deberd expresarse en
todos los niveles de lo humano y asi surgirdn comportamientos
sagrados en el orden del pensamiento: profesién de fe, dogmas,
doctrina religiosa; en el de la accién: liturgia v culto; en el de



la emocién y el sentimiento y en el de la dimensién social con
el nacimiento de instituciones religiosas.

La atencién al hecho de la sacralizacién en el curso de la his-
toria de las religiones puede ayudarnos mds eficazmente que to-
dos los anlisis formales del mismo a comprender su significado.

El primer aspecto que llama nuestra atencién es la enorme
multiplicidad de las hietofanias y su sometimiento a constantes
transformaciones. Apenas existe, podemos decir citando a M.
Eliade, objeto, acto o persona o acontecimiento que no haya sido
en algin momento de la historia humana hierofdnico. «Todo lo
que el hombre ha manejado, sentido, encontrado o amado ha po-
dido convertirse y se ha convertido de hecho en hierofanfa». Esta
multiplicidad lleva consigo la manifestacién de lo sagrado en rea-
lidades de muy distinto valor, desde las rcalidades naturales mds
insignificantes a los mds extraordinarios acontecimicntos, desde
la «piedra sagrada al avatar de Visnd, la estatua de Jupiter, la
epifanfa yahvista» e incluso «la suprema encarnacién del logos
en Jesucristo».

Junto a la enorme diversidad de realidades hierofdnicas la
historia de las religiones muestra las constantes transformaciones
de las mismas dentro incluso de una misma tradicién religiosa.
Las hierofanias tienen un comienzo determinable, sufren trans-
formaciones que puedcn seguirse histéricamente y en algunos ca-
sos pierden vigencia y desaparecen como tales hierofanias.

Estos hechos evidentes muestran sin dejar lugar a dudas que
el proceso hierofdnico no consiste en la transformacién de la sus-
tancia de una realidad o de su forma ordinaria de aparecer sino
en la transignificacién que recibe pot el hecho de servir como
mediacién para el hombre de su relacién no objetiva con el mis-
terio.

Asi, pues, la explicacién del proceso hierofdnico que los he-
chos histdricos imponen nos permite comprender, por una parte,
la necesidad que el sujeto religioso tiene de sacralizar determina-
das realidades de su mundo y determinadas conductas suyas para
vivir su relacién religiosa. Pero nos fuerza, por otra parte, a
afirmar la relatividad de todas esas sacralidades, ya que ninguna
de las realidades utilizadas como mediaciones del misterio es
sagrada de suyo, por su propia naturaleza. La actitud religiosa
serfa imposible sin un proceso de sacralizacién de determinadas
realidades mundanas, pero las sacralidades surgidas de este pro-
ceso no se identifican con el mistetio, Gnico término de la actitud
religiosa, ni participan de su condicién de absoluto, y por eso
estan sometidas a una constante transformacién y pueden perder



su cardcter de sacralidades sin que esta pérdida suponga la desa-
paricién necesaria de la actitud religiosa que las ha originado.
Para confirmar esta conclusién del andlisis fenomenoldgico del
hecho religioso acudiremos a continuacién a la historia de las re-
ligiones para mostrar, por una parte, los peligros que entraiia
para la actitud religiosa el desarrollo excesivo de su cuerpo sa-
cral y, por otra, la purificacién de la misma que pueden compor-
tar movimientos de reforma religiosa claramente desacralizadores.

2. La contaminacion de la actitud religiosa por la excesiva den-
sificacién de su cuerpo de sacralidades

Hacc ya mucho tiempo que la ciencia de las religiones admi-
te de forma casi undnime la existencia entre la mayorfa de las
poblaciones tenidas por mds primitivas de una sacralidad de ex-
traordinatia pureza: la representacién de la divinidad bajo la fi-
gura del ser supremo. En ella el hombte primitivo se ha repre-
sentado a su dios con rasgos marcadamente éticos, le ha atribuido
en muchos casos la creacién del mundo y le ha invocado en oca-
siones como padre. Pero Ja misma ciencia constata con la misma
unanimidad la tendencia de esta figura a retirarse del culto efec-
tivo de esas poblaciones y a convertirse para ellas en una especie
de dios ocioso sin apenas influjo sobre su vida. Mircea Eliade ha
cosiderado este hecho no si razén como la primera muerte de
Dios que registra la historia. Ahora bien, este ocultamiento de la
figura del ser supremo se debe fundamentalmente a que el hom-
bre no se ha contentado con esa forma de representarse lo sa-
grado, v la ha sustituido pot las representaciones de una serie de
divinidades intermedias consideradas por el hombre religioso co-
mo mds inmediatamente eficaces por estar mds inmediatamente
ligadas con las fuerzas de las que depende su existencia. La po-
breza de rasgos de la figura del ser supremo era la mejor expre-
»ién del cardcter trascendente del misterio; su aparente aleja-
miento de la vida inmediata del hombre era la més clara mani-
festacién de la absolutez suprema del Misterio que no puede ser
reducida en funcién de las necesidades humanas. Pero el hombre
primitivo ——semejante en esto al mds moderno— siente la pre-
ocupacién de asegurar su propia vida y para ello no dudard en
multiplicar las representaciones del poder del que espera esa
scguridad para hacerlo asi mds asequible a sus ruegos o a su
dominio. De esta tendencia surgird la multiplicacién y la clasifi-
cacion de Jas sacralidades que lleva a una desaparicién practica
de la trascerndencia, del misterio y, por tanto, a una perversién
de la actitud religiosa. Las muchas sacralidades con su viveza, su



mmediatez y su eficacia se han convertido en un velo entre el
hombre y el misterio. La humanidad se ha construido un mundo
Je idolos y sélo cuando una catéstrofe venga a sacudir la seguri-
dad en la que el hombre se ha instalado se hard posible la rea-
paricién del misterio a través de una de esas sacralidades.

El hecho que acabamos de describit no se ha producido tan
sélo en ese paso de la figura del ser supremo a dios ocioso, sino
que se da con mucha frecuencia en todas las tradiciones religiosas.
En €l se nos muestra de la forma mds palpable la ambigiiedad de
las sacralidades. No es su niimero, ni su calidad entitativa, lo que
cuenta a la hora de valorarlas religiosamente. La sacralidad no ¢s
por si sola sigho de fortalecimicento de la actitnd religiosa.
El valor relizioso les viene a las sacvalidades de remitir mds alld
de ellas mismas, y de su condicién de expresion de una actitud
subjetiva de reconocimiento y de abandono en manos del Mis-
terio. La mas elaborada v la mds viva nocién de Dios, la insti-
tucién religiosa mds perfectamente organizada, el acto mds cos-
toso de sacrificio pueden ser idolos si el hombre religioso confia
en ellos, que son en definitiva obra de sus manos, y espera de
ellos la salvacién. Asi, pues, aun cuando todo fenédmeno religioso
comporte un proceso de sacralizacién, 1a constitucién de un cierto
nimero de sacralidades, éstas pueden constituir un peligro para
la actitud religiosa que las produce cuando su densidad impide la
trasparencia del Mistetio al que tiencn la misién de remitir.

Por eso no es extrafio que la historia de las religiones ofrezca
ejemplos de religiones en las que la purificacién de la actitud
religiosa operada por grandes reformadores ha llevado a una im-
portante reduccién de las sacralidades o incluso a una masiva de-
sacralizacién.

Los mds importantes estdn constituidos por el budismo y el
cristianismo. A ellos nos referitemos para ver cdmo, lejos de lle-
var necesariamente a la pérdida de lo religioso o de ser expresién
de ella, el fenédmeno de la desacralizacién pucde constituir una
necesidad de la actitud religiosa y proceder de una purificacién
de la misma o conducir a ella.

) El budismo, o el vacio y el silencio como tnica sacralidad

El budismo nace en el seno del hinduismo en un periodo en
¢l que éste constituia una religién plenamente desarrollada que
contaba con un pantedn de dioses perfectamente configurados, con
una revelacidn fijada en la coleccidn de Jos Veda, con un culto
sumamente complicado, descrito y comentado en los dificiles
textos de los Brahmans, con una institucidén social bien diferen-



ciada en la que la casta sacerdotal de los brahmanes desempefia-
ba un papel preponderante, y con una doctrina religiosa de gran
profundidad y pureza que se condensaba en el ideal de unién del
individuo con el absoluto por medio del conocimiento. Nacido en
esta tradicién religiosa sumamente rica ¢l principe Siddharta Gau-
tama no encuenira en ella la respuesta a sus aspiraciones religio-
sas y al término de una bisqueda laboriosa recibe la iluminacién
que lc convierte en el Buda. Esta iluminacién le va a llevar a
descubrir, més alld de todo el aparato sacral del hindufsmo, que
Ja miseria del hombre radica en una sola cosa: el sufrimiento, vy
que una sola cosa le importa en definitiva: la cesacién del sufri-
miento. El ¢élebre sermén de Benarés expresa con palabras im
posibles de sustituir lo esencial de esa iluminacién.

Estos dos extremos tienen que evitar los monjes... la biisqueda del
deseo y del placer... y la bisqueda del sufrimiento y lo desagrada-
ble: ¢l camino medio del Tathagata evita esos dos extremos, es
un camino esclarecido... y conduce a la iluminacién, al nitvana.
Esta es, oh monjes, la noble verdad del dolor: nacimiento es dolor,
vejez es dolor, enfermedad es dolor, muerte es dolor, unién con lo
que se quiere es dolor, separacién de aquello que se quicre es dolor,
no obtener lo que se desea es dolor. En suma, las cinco clases de
objetos de apego son dolor.

Esta es, oh monjes, la noble verdad del origen del dolor. La sed
que conduce a nacer de nuevo, acompafiada pot el placer y la pa-
sién que busca la satisfaccién acd y alld, la sed de placer, la sed
de existir, la sed de no ser.

Esta es, oh monjes, la noble verdad de la superacién del dolor:
la extincién de esa sed por la supresién completa del deseo, renun-
ciando a ella, liberindose de ella, privindose de todo apego a clla.
Esta es, oh monjes, 12 via que conduce a la extincién del dolor:
éste el noble octuple camino: recta visién, recta intencién, recto
discurso, recta conducta, rectos medios de subsistencia, recto es-
fuerzo, recta memoria y recta concentracién.

En este texto venerable de las cuatro verdades en el que se
contiene Jo esencial de la prediccién del Buda no aparecen ni la
tradicién revelada, ni la institucién religiosa, ni la doctrina sa-
grada, ni siquiera la figura, la representacién, ¢! nombre de Dios
o de lo divino. Y no se trata, naturalmente, de una especie de
olvido, sino de un silencio deliberado, plenamente consciente.
Cuando un discipulo plantea al Buda las cuestiones fundamenta-
les sobie la eternidad del mundo, su finitud, la existencia después
de Ta muerie v la ideatificocidn entre ¢l alma v el cuerpo, éste
elude toda respuesta a esas preguntas aparentemente decisivas y
se contenta con remititle a las cuatro verdades. «sQué es lo que



yo he proclamado?: el dolor..., la supresién del dolor..., el ori-
gen del dolor..., el camino para la supresién del dolor...». Y
cuando al final de su vida resume en una dltima recomendacién
toda su doctrina, ésta se reducird a los conocidos términos: «to-
do es perecedero; realizad vuestra salvacidn con diligencia».

La radical desacralizacién que comporta esa ausencia de toda
representacidén de lo divino llevard a muclos intérpretes occiden-
tales a calificar al budismo de ateo v a excluirlo del mundo de
las religiones. Pero basta escuchar con la mente libre de prejui-
cios el sermén de las cuatro verdades para que se imponga la
evidencia de que en el budismo nos encontramos ante una de las
mds sublimes realizaciones de la actitud religiosa que saca todas
las consecuencias de una conciencia clara del cardcter absoluta-
mente trascendente del misterio v que por eso renuncia a cual-
quier representacién del mismo, convencido de que la mejor pa-
labra para lo inefable es el silencio. Por eso el vacio de toda re-
presentacién religiosa va acompafiado de la recomendacién a tra-
bajar efectivamente en la supresidén de la contingencia radical de
todo lo humano que se manifiesta en el dolor para llegar a esc
sumo bien del budismo que es el nirvana, la extincién del sujeto
en el absoluto.

La radical supresion de las sacralidades de todo tipo en ¢l bu-
dismo originario se debe a una vivencia enormemente pura de lo
esencial de la actitud religiosa: ¢l reconocimiento del misterio en
la entrega absoluta al mismo. Este reconocimiento parece no po-
der expresarse en unos actos concretos de adoracidn, y por ello
condenado a no existir realmente en un hombre que sélo puede
realizar sus actitudes fundamentales expresindolas en actos. Pero
la reduccidén del bien a lo esencial no leva a a negacién de los
actos de adoracidn sino a la conversién de toda la vida cn una
permanente adoracién. Por eso se puede afirmer que. si se ex-
cluye el cristianismo, el budismo constituve, el hecho espiritual
mds importanie de la historia y, ademds, una {orma eminente de
religién. Pero una religién que se expresa, mds que en un cuerpo
sacral, en la ausencia de toda sacralidad y que convictre la desa-
cralizacidn, la superacién de toda sacralidad cn Ta n'ca expre-
sién posible de la realidad misteriosa.

Pero tenemos en la historia de las religiones, un scgundo
ejemplo de religién desacralizadora que nos es més pidrimo: el
cristianismo. En él la reduccién del cuerpo sacral religioso se
opera por la interiorizacién y la personalizacién de la actitud reli-
giosa que lleva o una concentracién en lo esencial desde la cual
se relativizan todas las expresiones c .teriores, es decir, todas las
sacralidades.



b} El cristianismo, o la reduccién de las sacralidades por la
interiorizacién y personalizacidn de la actitud religiosa

El cristianismo nace en el seno de una religién anterior: el
jndafsmo, y comparte con ella algunos de sus rasgos caracteris-
ticos, Como el judaismo, el cristianismo se sitGa en el marco de
las rcligiones tipicamente proféticas en las que la afirmacién de
la divinidad pasa por la realizacién del hombre en el mundo a
iravés de su historia. Fl segundo rasgo caracterfstico v central
del judafsmo heredado por el cristianismo es la mds decidida rea-
lizacién de la profesién de fe monotefsta. En el cristianismo el
Dios de los padres es el Dios tinico, el tnico capaz de salvar al
hombre tal y como habfan proclamado los profetas. La universa-
lidad constituye el tercer rasgo caracteristico del cristianismo co-
mo religién. También éste se encuentra presente ya cn el judafs-
mo de la época profética pero sélo de forma potencial. Tsrael
se experimenta a si mismo como signo de salvacién univetsal, pero
sigue creyendo en la necesidad de que los pueblos acudan a Je-
rusalén, pasen de alguna manera por Israel, para salvarse. El
ctistianismo, en cambin, romperd esta concxién de la salvacién
con un pucblo determinado y ofrecerd la salvacién a los hombres
sin ninguna distincién de pueblo, raza o nacién, basado en su
comprensién de Dios como Padre dec todos los hombres que se
compadece de todos y quiere que todos se salven.

El monotefsmo mds radical y la consecuente universalidad
del cristianismo supondrian por si solos dos factores importanics
en la configuracién de una nueva forma de religion. Pero nin-
guno de ellos explican adecuadamente la radical originalidad del
cristianismo en la historia de las religiones.

En cl judaismo se habfa operado una importante transforma-
cién de las realidades hierofdnicas. Para el israelita, Dios no se
revela fundamentalmente en la naturaleza y sus maravillas sino
en la propia historia del pueblo. El reconocimiento de Dios pasa
en Israel por la interpretacién de la propia historia en términos
de alianza desdc la original experiencia religiosa de cardcter mo-
notefsta. La religién de lsrael se organiza en torno a esta hiero-
fania central y este hecho le confiere una originalidad innegable.

El cristianismo surge de una ruptura, dentro de una cierta
continuidad, con el judaismo. La ruptura se opera sobre todo
por el hecho de instaurar como central una nueva hierofania:
Jestis de Nazaret. Para el cristianismo la revelacién de Dios ocurre
fundamentalmente en Jesuciisto. Este hecho tiene una importan-
cia incalculable y va a dar lugar a la aparicién de una forma de
religién de una originalidad incomparable, al surgimiento en la



historia de las religiones de una nueva edad. Por primcra y tnica
ver en la historia de las religiones la hierofania central es una exis-
tencia humana: por primera vez la sacralidad otriginaria se hace
aqui personal. Porque todas las revelaciones de Dios han pasado
siempre de alguna manera por la persona en cuanto necesitaban
ser interpretadas por el sujeto religioso para aparecer como tales.
Pero en el cristianismo la revelacién de Dios es personal porque
la misma «materia», el mismo cuerpo expresivo de la hierofania,
de Ia rcvelacién es aqui una existencia humana ejercida en unas
actitudes determinadas. El encuentto con Dios ya no tiene lugar
en los fenédmenos naturales extraordinarios, o en unos actos reli-
glosos realizados en ¢! templo y sobre el altar, o cn una ley im-
puesta al hombre. La revelacién de Dios tiene lugar para el cris-
tianismo en las actitudes y las acciones, en la forma concreta de
realizar Ja existencia humana que se llama Jestis de Nazaret.

Con esto se produce la mds radical interiorizacién y persona-
lizacién de la mediacién hierofdnica o reveladora. En Jesiis por
vez primera una existencia humana sc¢ hace plenamente transpa-
rente al misterio y se convierte as{ en plenamente hierofénica.
Nada de la existencia dc Jests queda fuera de su existencia reli-
giosa pudiendo decirse que la religion en Jests se identifica con
su forma de ser, de ejercer la existencia.

La interiorizacién de Ja mediacién hierofdnica ocurrida en el
cristianismo significa que para el cristiano Dios se revela funda-
mentalmente en la forma de existencia que adopté Jesis. En su
gorosa aceptacién de la vida como misidén divina, en la perma-
nente atencion a la voluntad de Dios sobre ella, en la obediencia
«hasta la muerte» 2 esa voluntad divina, en la confianza absoluta
en Dios su Padre y en la actitud de entrega absoluta para bien
de los hombres, en todos estos rasgos caracterfsticos de la exis-
tencia de Jests sc hace presente para nosotros ¢l amor orviginatio
v ¢} misterio inabarcable de Dios.

En Jestis se han bortado todas las posibles fronteras entre la
religién y la vida, no porque la religién se disuelva en la vida
mundana y desaparezca en ella, sino porque la penetra de tal for-
ma que toda la existencia pasa a ser religiosa v ya no cabe una
manifestacion religiosa que no pase por el ejercicio més respon-
sable de la existencia. En efecto, después de la personalizacién
que sufre la expresién de lo religioso en Jests la tinica forma
gue tiene el hombre de ser religioso cristianamente serd hacer
suva la actitud fundamental de Jesils, encarnar en la propia exis-
tencia Lt forma de esistencia de Jests en la que Dios se ha reve-
lado para ssi encontrarse con él, es decir, hacetle también pre-
sente en la propia vida.



Las consecuencias de esta comprensién de la originalidad cris-
tiana para nuestro problema de la sacralizacién y la desacraliza-
cién son importantes. Por una parte constatamos una vez mas
que la purificacién de la actitud religiosa comporta la desacrali-
7acién de toda una serie de sacralidades tradicionales. Lo que sal-
va al hombre ya no es la pertenencia a un pueblo, la aceptacién
del templo y de su culto, la obediencia a la ley o la simple acep-
tacién de unas doctrinas. La interiorizacién y personalizacién de
la actitud religiosa opera, pues, un claro proceso de desacraliza-
cidn. Peto esta desacralizacién no supone ni la disolucién de la
actitnd religiosa en la vida puramente intramundana ni su reali-
zacién en un mds alld evasivo de la misma. La radical desacrali-
zacidén operada por ¢l cristianismo conduce, por el contrario, a
una forma de existencia que refiere la vida humana vivida de la
{orma més plena a la realidad trascendente, tinica capaz de darle
un sentido Gltimo.

Volvamos, para terminar nuestra exposicidn, a las preguntas
con que la inicidbamos ¢ intentemos una respuesta a las mismas
a la luz del andlisis fenomenoldgico del hecho religioso que esta-
blecimos en la primera parte y de los efemplos de sacralizacidn
y desacralizacidn en historia de las religiones que hemos expues-
to en la segunda.

3. El problema de la desacralizacion en el cristranismo
de nuestros dias

Cuando, después de haber descubierto v admirado el niicleo
central del budismo originario, se estudian sus desarrollos histd-
ticos. sobre todo en la corriente represcntada por el mehayana o
gran vehiculo, no puede menos de extrafiar Ja abigarrada flora-
cién de sacralidades de todo tipo que se observa en ella. La evo-
lucién histérica del cristianismo propotciona una sorpresa scine-
jante. Cristo predicé el reino de Dios, podtiamos decir glosando
al célebre modernista, v a los pocos siglos habfa surgido un sacro
imperio. Cristo dio gracias al Padre porque se habia revclado a
los pobres y a los sencillos y el cristianismo ha hecho con fre-
cuencia de Dios una doctrina sutilisima de la que sélo saben unos
pocos sabios. Cristo rehusé el nombre de bueno porque sdlo
Dios es bueno vy recomend$ a los suyos que no se llamasen pa-
dres ni maestros y los cristianos nos llamamos los unos a los otros
santidad, excelencia, doctor v padre, sin ¢l menor reparo. Fin
una palabra, Cristo redujo la religién a actitud personal de reco-
nocimiento de! amor de Dios en la comunidad de los creyentes
puesta al servicio de los hombres, v los cristianos la hemos vuelto



a llepar de sacralidades formadas de adherencias v de contamina-
ciones histdricas y culturales.

El efecto mds llamativo de estas sacralizaciones ha sido el es-
tablecimiento de una institucién religiosa que durante siglos ha
sometido a su tutela inmediata el ejercicio de la actividad huma-
na en todos los sectores. La Edad Moderna ha visto cémo éstos
iban emancipindose de esa colonizacién indebida v asi desacrali-
zdndose. Poco a poco las mismas instituciones religiosas, las Igle-
sias, han hecho suyo este proceso y van abandonando, no sin re-
sistencias de algunos de sus miembros, las actividades no religio-
sas del hombre a su legftima autonomia. Nadie duda actualmente
que la desacralizacién progresiva de zonas de la existencia inde-
bidamente sometidas a la tutela de instituciones religiosas cons-
tituve una ganacnia, no sélo para esas actividades del hombre, sino
también para la institucion sacral que las tutelaba y para la reli-
gién que se encarna en ella. Pensemos, por ejemplo, que esas co-
lonizaciones religiosas de zonas o de instituciones humanas no
religiosas, no sélo suponfan una dominacidén de las mismas por la
religién o sus instituciones, sino también una contaminacién en
la forma de vivir la religién producida por el influjo mds o me-
nos consciente de las realidades dominadas por la religidn sobre
la que aparentemente era su dominadora. Asi, para poner un
cjemplo concreto, la iglesia cjercié una tuteJa indebida sobre el
poder civil, pero a cambio de ello muchos de los rasgos del ejer-
cicio de este poder contagiaron el ejercicio del poder eclesidstico
con lo que la Iglesia termind mundanizdndose. O el saber sagra-
do ~—teologia— sometié durante mucho tiempo al saber huma-
nista —filosofia-— a la condicién de ancilla, y poco a poco los
hébitos de esa sirvienta pasaron a dominar a la que parecfa la
sefiora v la teologia se convirtié en una especie de metafisica su-
perior.

Asi, pues, la desacralizacién en este primer sentido, lejos de
constituir un peligro para tal futuro de la religién, no puede aca-
rrear més que biencs al ejercicio de la vida religiosa v, en nuestro
caso, al cristianismo.

Pero el proceso actual de desacralizacion tiene también lugar
en ¢l interjor de Ja misma vida rcligiosa. Ya nos hemos referido
a la floracién tal vez exccsiva de sacralidades en una religién como
el cristianismo, que las habia reducido al minimo al interiorizar v
personalizar hasta el extremo la actitud religiosa. Por otra parte,
esta multiplicacién de las sacralidades bha ido acompafiada de una
desmesurada densificacion de algunas de cllas que venian a ocupar
pricticamente el lugar v a obtener Ja importancia que sélo al
término de la actitud religiosa corresponde. Aludamos tan sélo a



determinadas practicas absolutizadas por una conducta religiosa
desviada, a algunas consideraciones de la jerarquia eclesiastica
como mediadora entre el hombre y Dios con la consiguiente atri-
bucién a la misma de privilegios desmesurados; al valor atribuido
a determinadas formulaciones o explicaciones de la fe considera-
das como objeto de la fe mds que como expresién de la misma;
al peso que han adquirido en la vida religiosa del individuo de-
terminadas leyes encaminadas a lo méds a orientar la vida de la
comunidad cristiana.

La mayor sensibilidad del hombre moderno para valores co-
mo la libertad, la responsabilidad y la dignidad de la persona, la
nueva sensibilidad histérica del hombre mayor de edad, que es
el hombre moderno, le han permitido descubrir la alienacidén del
hombre que suponia recibir, como absolutas, realidades que son
sélo mediaciones del absoluito y le han llevado a aligerar consi-
derablemente la carga social que venia pesando sobre el cristia-
nismo y a relativizar las sacralidades que su ejercicio le sigue
suscitando. Tampoco creemos que este proceso desacralizador
interior a la misma religién deba hacernos temer por el futuro de
lIa vida religiosa. Por el contrario, todo nos hace pensar que Ila
critica radical de las mediaciones sacrales cristianas puede llevar
al cristianismo de nuestros dias a una purificacién y un rejuvene-
cimiento de la fundamental intencién religiosa cristiana en la
medida en que permita a los cristianos redescubrir la trascenden-
cia del misterio y les facilite ese reconocimiento en que consiste
la fe. El cristianismo, a nuestro entender, no debe limitarse a
aceptar el movimiento desacralizador operado por su medio am-
biente sino debe, por fidelidad a su fe, colaborar en ese proceso
de desmitologizacién y de desacralizacién como tdnico modo de
liberar a su fe de formas méds o menos sutiles de supersticién y
de idolatria.

Pero al analizar el hecho religioso vefamos que éste no puede
existir sin un cuerpo expresivo, sin un conjunto de sacralidades
en el que se encarne la actitud religiosa inobjetiva de relacién con
el misterio. Por eso el hombre religioso no puede limitarse a
desacralizar su fe. La misma fidelidad a la fe que le lleva a desa-
cralizar —es decir, a suprimir en muchos casos y a relativizar
en otros las multiples sacralidades— debe llevarle a buscar nue-
vas mediaciones para su fe, de acuerdo con la situacién histérico-
cultural en la que vive. Esta transformacidén de las mediaciones
de la fe deberd para ser eficaz operarse en todos los aspectos ex-
presivos de la misma. Asi es indudable que el creyente de hoy
debe renovar sus expresiones cultuales; pero con la misma deci-



si6n deberd renovar el rostro institucional de su vida comunitaria
y las categorfas mentales en las que piensa y proclama su fe.

Hay que reconocer que esta transformacién es tan dificil como
necesaria. Se trata en algunos casos de renovar expresiones liga-
das durante una tradicién secular a la vivencia de la fe. Pero es
preciso tomar conciencia de que, por una parte, la fe no se con-
funde con sus expresiones y, por otra, que sélo puede ser vivida
realmente cuando se expresa en mediaciones adaptadas a las con-
diciones culturales del hombre de cada época. Esta dificultad se
ve acrecentada por el hecho de que las nuevas mediaciones han
de ser tomadas de la cultura humana vy, por tanto, de contextos
no necesariamente religiosos e incluso, en algunos casos, dado el
sesgo que ha tomado nuestra época, de contextos opuestos, al
menos ¢n apariencia, a la religién. Pero ¢quién se atreverd a du
dar de que si Dios ha hablado al hombre de otras épocas a través
de la tormenta y del cielo estrellado puede hablar al hombre de
hoy a través de la promocién de la justicia y de los movimientos
de liberacién aun cuando éstos desgraciadamente no hayan cre-
cido en 1terreno cristiano ni sean protagonizados por cristianos?
¢Quién dudard que si el hombre de otras épocas ha expresado la
respucsta de su razén a la presencia de Dios en él en términos
tomados de una visién {fundamentalmente cosmoldgica de la rea-
{idad, el hombre de nuestros dias podrd hacerlo en términos to-
mados de la comprensién de su existencia?

En conclusién, creemos que el proceso de desacralizacién en
que nos encontramos no constituye una amenaza para el futuro
de nuestro cristianismo sino una oportunidad para la purificacién
de nuestra fe o un reto a la imaginacién y a la creatividad de los
creyentes que nos vemos emplazados por ese proceso a redefinir
auestra relacién con el mundo y con la historia y a crear nuevas
formas de presencia en él.



2

La ]iturgia cristiana en la situacidn
espiritual contemporénea

Nos proponemos describir algunos rasgos de la situacién con-
tempordnea particularmente importantes para la comprensién de
las posibilidades y de los obstdculos con que se enftenta la pro-
gramacién y la realizacién de la liturgia.

No se trata de bosquejar un gran fresco en el que quede plas-
mado nuestro tiempo. Esta serfa una tarea excesivamente ambi-
ciosa y condenada de antemano al fracaso. Nuestro tiempo, nues-
tra situacién son realidades sumamente complejas inabarcables
para una descripcién por mds amplia y minuciosa que sea. Por
otra parte, cualquier descripcién, aun la més polifacética e inter-
disciplinar quec imaginemos, estard realizada desde el punto de
vista inevitable de su autor y se verd condenada a las limitaciones
de perspectiva, de sensibilidad y de intereses que ese punto de
vista impone. Por dltimo, tal vez los elementos més significativos
de nuestra situacién sean los que todavia no se han hecho clara-
mente presentes sino que acttian cn ella bajo la forma de las ten-
dencias ocultas, a través de las expectativas, de los temores, de
las esperanzas que animan o paralizan a sus protagonistas. Sélo
una descripcién que tenga en cuenta la dimensién de futuro de
nuestra situacién puede dar cuenta de lo mds importante de su
presente,

Por todas estas razones, no cabe esperar una descripcién
exhaustiva de la sociedad contemporinea. Nos contentaremos mas
modestamente con anotar algunos de los rasgos que la caracte-



rizan. No ignoramos que, incluso asi delimitado, nuesiro pro-
yecto se verd condicionado en su realizacién por las incvitables
limitaciones de perspectiva.

Hablamos de #muestra situacién. ¢Quiénes somos el nosotros
de esta situacién que llamamos nuestra? ¢El hombre del siglo xx?
Evidentemente, no. Son muchas las sociedades de nuestro siglo
yue en modo alguno se verfan reflejadas en nuestra descripcion.
¢Somos este nosotros los espafioles de estos afios? A ese nosotros
querriamos referirnos. Pero es evidente que este nosotros sigue
abarcando situaciones espirituales notablemente diferentes. ¢Nos
referimos al espafiol que habita en las grandes ciudades o al cam-
pesino de las zonas subdesarrolladas? ¢y, dentro de lu ciudad, a
las familias acomodadas de los barrios residenciales, a las clases
medias del centro de la ciudad, a los obreros de las nucvas barria-
das, a los inmigrantes marginados de los suburbios y de¢ las cha-
bolas? ¢Nos referimos, por dltimo, a los hombres adultes o a
los jévenes estudiantes o trabajadores con los que nos encontra-
mos cn nuestro trabajo y en nuestras celebraciones? Ante la im-
posibilidad de esbozar una descripcién diferenciada, méds propia
de la competencia y del método de la sociologia, intentaré resu-
mir los rasgos que me patecen caractetisticos de la situacién espi-
ritual ¢n la que, en las diferentes formas que les son propias, se
encuentran estos grupos de espaficles. Intentaré, pues, describir
la situacién de la sociedad industrial, propia del mundo occiden-
tal, que en buena medida patece estar sirviendo de modelo en la
planificacién del futuro del mundo en su conjunto, en la que se
encuentra o hacia la cual se encamina la sociedad espafiola. Esta
dltima salvedad pretende responder a la situacién peculiar que
la situacién espafiola ocupa en el conjunto de los pafses indus-
trializados del mundo occidental y justifica el que, tras describir
la situacién de la sociedad industrial y postindustrial dediquemos
un capitulo aparte a la situacién espafiola.

1. La moderna sociedad industrial

No ignoramos las dificultades y los peligros que entrafia la
caracterizacién de nuestra época con el término sumamente am-
biguo de «modetnidad». Pero desprovisto de toda carga ideols-
gica y, en la megida de lo posible, de intencién valorativa, puede
servirnos para designar la nueva forma de cultura surgida en
occidente a partir del renacimiento que parece imponerse paulati-
namente, mediante la extensién de la ciencia y la técnica, a todos
los paises del mundo. La cultura moderna designa, por tanto, la
nueva forma de realizacién y de organizacién de la vida humana



surgida en los paises occidentales de la confluencia de cuatro fac-
tores fundamentales: la ciencia, la técnica y las revoluciones in-
dustriales, el ideal de razén ilustrada y las revoluciones politicas
y sociales *.

Los rasgos caracter{sticos de esta nueva cultura no son fdciles
de sintetizar. Con frecuencia cada uno de ellos parece engendrar
su contrario y exigir el contrapeso que establece para ser com-
prendido correctamente. Aludamos a algunos de ellos. La cultura
moderna se caracteriza por la extensién de una forma de pensar
basada fundamentalmente en el saber cientifico y deflinida por
sus propiedades especilicas. El hombre moderno aspira a la racio-
nalidad y ésta se define para €l por el recurso a la experimenta-
cién y la comprobacién; por el ideal de objetividad que hace
abstraccién de los condicionamientos subjetivos y pretende llegar
a formulaciones expresables en términos perfectamente claros,
inteligibles de la misma manera por todos los sujetos. El pen-
samiento moderno privilegia el andlisis de los datos para descu-
brir las relaciones constantes entre ellos y rehusa la pretensién
poco sobria de establecer grandes sintesis que ofrezcan el sentido
del conjunto. De ahi, la especializacién y la parcelacién progresiva
de los saberes dentro incluso de cada una de las ciencias. Influido
por el ejercicio del método cientifico, el pensamiento moderno
tiende cada vez mds a limitar sus preguntas a aquéllas que surgen
de la experimentacién y que pueden ser respondidas desde ella.
Siguiendo esta tendencia, la forma moderna de pensar desemboca
en una perfecta inmanentizacién del mundo reducido a objeto de
la ciencia.

Otro rasgo caractetistico de la mentalidad moderna es la exi-
gencia critica como expresién de la autonomia del pensamiento y
de la accién promulgada por la Ilustracién. Las verdades y los
valores no se justifican en modo alguno por ser verdades o valo-
res recibidos. El pensamiento moderno desconoce la tutela de la
tradicién y de cualquier otra autoridad que impida al hombre
«setrvirse de su propia razén sin la direccién de otro», en expresidn
de Kant. La edad moderna es la edad de las sucesivas liberaciones
de cualquier forma de opresién o de represién.

Todas las descripciones de la mentalidad moderna subrayan
como una de sus caracteristicas la concepcién dindmica del hom-
bre que ha promovido. La ciencia comenzé constatando el movi-
miento del planeta y el de las especies en el proceso evolutivo.

1. Datos sobre la situacién actual y una descripcién sintética de la
misma en J. M. Domenach, E! mundo de hoy, en La teologia en el si-
glo XX 1, Madrid 1973.



Las filosofias de cardcter espiritualista, existencial o materialista
destacan la condicidén activa de la existencia. Pero, sobre todo, el
desarrollo de la técnica ha llevado a la conciencia de las masas
la conviccién de que el poder transformador de la realidad mun-
dana que ésta le proporciona puede llevarle a dominar zonas cada
vez mds amplias de la realidad e incluso a disponer de medios
para la transformacién de su estructura fisica, de su psiquismo y
del propio destino bajo la forma de la planificacién del futuro.
En el mismo sentido han operado las revoluciones sociales y po-
liticas que han puesto en manos del pueblo o de capas cada vez
més amplias del mismo el desarrollo de la vida colectiva. Dos
consecuencias de esta dinamizacién de la existencia serdn la mis-
tica de la praxis y el trabajo —frente al privilegio que la cultura
antigua concedfa a la teorfa y a la contemplacién— y el estableci-
miento de una confianza ilimitada en el progteso.

De todas estas caracteristicas se sigue como rasgo de la men-
talidad surgida de la modernidad una conciencia aguda —al me-
nos tedrica— de la dignidad de la persona y de los derechos fun-
damentales que compotta su reconocimiento efectivo.

En términos ya cldsicos podriamos resumir estos rasgos de la
mentalidad moderna en la afirmacién de que el hombre moderno
es el hombre adulto, es decir, emancipado, consciente, duefio de
si mismo y capaz de disponer del mundo y de la historia.

2. Los resultados de la modernidad

La aplicacién sistemidtica de la ciencia y la técnica durante la
época moderna han tenido como resultado primero un asombroso
crecimiento de los recursos en todos los sectores de la vida. Po-
driamos tesumirlo en la constatacién frecuente de que en los
dltimos afios el nivel de vida del hombre ha progresado més rapi-
damente que lo habia hecho en todos los milenios de su historia.
El hombre, sometido durante milenios a las fuerzas naturales,
estd hoy en disposicién de dominarlas casi por completo. La resis-
tencia fisica, la distancia, el clima, los fendmenos atmosféricos, la
enfermedad y tantas calamidades que pesaban sobre él como otros
tantos fatalismos van siendo progresivamente desfatalizados gra-
cias a la utilizacién de los recursos naturales por medio de la
técnica. La mortalidad infantil decrece progresivamente, la vida
se prolonga, la productividad se multiplica, el esfuerzo fisico en
el trabajo se reduce. En una palabra, la técnica estd permitiendo
al hombre establecer una segunda naturaleza cada vez mejor adap-
tada a sus necesidades.



Este crecimiento cuantitativo tiene efectos inmediatos sobre
la calidad de la vida. Cada vez son mds numerosos los hombres
que tienen acceso a la cultura; el nivel de instruccién es cada
dia mds elevado; los espacios de ocio son cada vez mds largos;
las posibilidades de comunicacién, mds f4ciles.

No es dificil observar cémo los resultados de este progreso
refluyen sobre el hombre que los produce y estin dando lugar
a una verdadera mutacién cultural. En grandes lineas podrfamos
resumirla como el paso de la cultura cldsica a la cultura técnica.

No nos es posible, ni es necesario, ofrecer una descripcién de
esta cultura en la que estamos sumidos. Sefialemos tan sélo cémo
de la transformacién progresiva de un medio de vida fundamen-
talmente natural a un medio de vida fundamentalmente técnico
se estd siguiendo una radical transformacién de la red de relacio-
nes en que se concreta la vida del hombre y que esta transfor-
macién termina por afectar al modo de ser del hombre mismo.

En la cultura tradicional, por ejemplo, la naturaleza consti-
tufa una realidad polifacética: hogar, amenaza, compafia y pre-
sencia, albergue, campo inagotable de sorpresa y aventura. Una
realidad asi requerfa una respuesta sumamente variada de reac-
ciones y experiencias por parte del hombre. Frente a esta varie-
dad de relaciones, la naturaleza de la civilizacién técnica se ha
reducido a objeto uniforme de experimentaciones cuantificables
y a almacén de recursos para la obtencién de energia.

Pero tal vez en ningln otro {enémeno aparece tan clara la
transformacién del medio humano como en la gran ciudad que
constituye el habitar obligado del hombre de la sociedad indus-
trial, si, como se predice, el ochenta por ciento de la poblacién
mundial habitard en grandes ciudades a finales de siglo. Los so-
cidlogos resumen asi los rasgos que la caracterizan: los nicleos
reducidos de poblacién son sustituidos por las densas aglomera-
ciones urbanas; frente a la relativa autarquia de la vida en los
nticleos rurales, en la ciudad impera una intensa interdependen-
cia de sus habitantes; al trabajo uniforme de la agricultura su-
cede una enorme diversificacién y especializacién del trabajo de-
pendiente de la industria y los servicios. Las relaciones prima-
riamente personales con la consiguiente presién colectiva se con-
vierten para el ciudadano en relaciones impersonales determina-
das por la funcién y sujetas a un conirol social mds estricto. Las
estructuras estdticas, tradicionalmente recibidas, son sustituidas
por otras cuya caracterfstica fundamental es la movilidad en to-
dos los terrenos y la permanente exposicién al cambio. La rigi-
dez y la estabilidad de la estratificacién social dan paso a la mo-
vilidad vertical de la sociedad ciudadana. El sentido corporativo



que domina la pertenencia al grupo familiar y tradicional es re-
emplazado por un individualismo limitado tan sélo en algunos
casos por la asociacién para la defensa de los propios intereses. 2

Es indudable que cambios tan numerosos como los que en-
cierra el hecho de habitar en ciudades no pueden significar para
el hombre un simple cambio de escenario. En realidad el nuevo
medio técnico en que se desarrolla la vida est4 transformando el
conjunto de la conducta e incluso la base biolégica e instintiva,
los rasgos caracteroldgicos y las formas tradicionales de sentir y
de pensar del hombre técnico, dando lugar incluso a nuevas for-
mas de patologia individual y colectiva®. Aludamos a algunas de
estas transformaciones: es un hecho estudiado con frecuencia
que los limites tradicionales de las edades de la vida se trasla-
dan en la nueva cultura: la edad de la infancia y la adolescencia
decrecen constantemente; el perfodo de fecundidad de la mujer
se amplia; los sentidos del nific se ven influenciados desde la pri-
mera infancia por la marea de imigencs que le producen los des-
plazamientos, el cine, la televisién. Todo esto no puede dejar de
repetcutir en su imaginacién y en su respuesta a los estimulos
exteriores. De una forma global, se ha podido hablar del paso
de una forma «vital» de relacién con la realidad a una forma
«racionalizada» en la que cada vez mds el sujeto y el término
concretos de la relacidn son sustituidos por entidades abstractas
como la funcién, el nimero, la eficacia. «El hombre parecc enca-
minarse hacia una verdadera ampuiacién de sus facultades ins-
tintivas, rituales y sentimentales».*

Pero no es nuestra intencién entablar aqui un proceso a la
cultura técnica sino sélo mostrar hasta qué punto constituye una
transformacién del medio humano y del hombre mismo. Como
un elemento mds de su situacidén espiritual, nos referiremos aho-
ra a la influencia de la civilizacién técnica sobre la situacién re-

ligiosa.

3. Civilizacidn técmica y situacion religiosa

La importante mutacién cultural que acabamos de describir
no podia dejar de influir en la vida religiosa. Desde los inicios de
la época moderna comienza a incubarse un malentendido entre la

2. Cf. por ejemplo, L. Recasens, Tratado de sociologia, México 1956,
44-49, citado en J. M. Vidzquez, La wurbanizacién y sus problemas, en Cris-
tianismo y nueva sociedad, Salamanca 1973, 39-80.

3. Datos en G. Friedmann, La puissance et la sagesse, Paris 1970,
39 ss. y Sept études sur I'homme et la téchnique, Paris 1966.

4. J. Fourastié, Les 40.000 beunres, citado en G. Friedmann, o. ¢., 42.



cultura y la religién que desembocard en las constataciones mds
o menos expresas de la muerte de Dios para esa cultura. «Por
una razon oscura —constatard Teilhard de Chardin ya al final
del proceso— hay algo que no marcha en nuestro tiempo entre
el hombre y el Dios que se le presenta».?

El malentendido no era ciertamente inevitable y entre esas
razones oscuras a las que se refiere Teilhard no todas han depen-
dido de la pretendida perversién de la modernidad. Al contrario,
en ella se han venido afirmando valores humanos como la racio-
ralidad del mundo, la dignidad de la persona y su derecho y
deber de participacién en la vida social en los que una iglesia
mis atenta podria haber descubierto, sin esperar a nuestro siglo,
valores claramente religiosos e incluso evangélicos.

Pero ciertamente el malentendido se produjo y se ha mani-
festado en tres fendmenos mds importantes: la desacralizacién y
la secularizacién —como dos caras de un mismo hecho— y la
increencia, sea ésta de signo humanista o materialista. Desde Max
Weber, que acuié la expresién, se ha convertido en tdpico que
la ciencia y la técnica modernas han descncantado la naturaleza.
El mundo, inagotablemente hierofdnico para el hombre antiguo,
al convertirse en objeto de conocimiento experimental y de trans-
formacién técenica, ha perdido el halo de misterio que lo mante-
nia referido a la realidad transcendentc y lo convertfa en simbolo
sagrado. La aplicacién del méiodo experimental a zonas cada vez
mias amplias de la realidad ha extendido al hombre mismo, a su
vida, a sus sentimientos, a sus obras, a sus instituciones este po-
der de desencantamiento y de desacralizacién. T.a naturaleza vi-
vida por los antignos como «vicaria de Dios» (Rahner) ha pasa-
do a ser objeto del saber, del interés v de la utilizacién del hom-
bre y a no remitir, por tanto, més alld de él mismo.

Es verdad que el fenédmeno no es nuevo en la historia de la
humanidad. Tsrael y Grecia constituyen, en nuestro dmbito cul-
tural, precedentes del mismo. También es verdad que la desacra-
lizacién no es mds que un hecho periférico en la vida religiosa,
ya que en definitiva se reduce a la eliminacién —y en muchos
casos sélo a la sustitucién— de una mediacién religiosa, sin que
por ello se elimine o se nicgue necesariamente la intencién de
trascendencia que se expresa en ella. Pero no se puede negar
que la desacralizacién operada por la ciencia y la técnica modet-
nas ha tenido en conjunto un efecto negativo sobre la propia vida
religiosa.

5. Le coeur du probléme, en L'avenir de I'bomme, QOeuvres V, Paris
1959, 339.



Y es que junto a la desacralizacién —como el reverso del mis-
mo fenémeno— la cultura moderna ha comportado un largo pe-
riodo de progresiva secularizacién. Realidades de todo tipo: la
naturaleza, el hombte; 4mbitos cada vez mds amplios de lo hu-
mano: pensamiento, politica, etc.; instituciones sociales que du-
rante largo tiempo habfan sido vividas en relacién directa con el
mundo de lo sagrado: la institucién eclesial. los gestos rituales,
la sistematizacién teolégica, han comenzado a ser comptrendidas
y vividas de manera auténoma, es decir, con rcferencia a las leyes
inmanentes que rigen sus estructuras y su funcionamiento. De
nuevo estamos ante un hecho religiosamente neutro v, desde més
de un punto de vista, incluso saludable para la fe. Pero la forma
en que este hecho se ha desarrollado en concreto, las reacciones
de las instituciones religiosas a su establecimiento y la escasa pre-
patacién de los creyentes que lo han sufrido le han conferido
una influencia globalmente negativa sobre la vida religiosa de la
época moderna.

Esta influencia negativa se explica, sobre todo, porque la de-
sacralizacién y la secularizacién no se han contentado con decla-
rar auténoma la realidad natural o convertitla en objeto de cono-
cimiento racional, sino que con frecuencia han postulado una de-
sacralizacién radical del hombre, su secularizacién absoluta, ne-
gdndole cualquier posibilidad de referencia a la trascendencia y
negando la fuente misma de la sacralidad, que es la presencia en
el hombre de la realidad misteriosa.

En interaccién reciproca con esta cotriente de la cultura mo-
derna, es decir, de la forma de entender y de vivir el hombre su
relacién con la naturaleza, con la sociedad y la historia, el pen-
samiento filoséfico moderno desembocd, tras un proceso que no
entramos a describir, en una conclusién que venfa a apovar y a
sancionar las conclusiones practicas a que iba llegando el desarro-
llo cientifico y técnico: sélo el hombre puede ser lo absoluto pata
el hombre, la razén humana no puede reconocer otro absoluto
que ella misma, la libertad humana muere al contacto con cual-
quier absoluto. El hombre es el tnico Dios para el hombre. De
forma preferentemente prdctica o tcdrica. con una sistcmatiza-
cién preferentemente materialista, histérica o humanista, ésta es
la conclusién a que ha llegado en definitiva Ia civilizacién cienti-
fico-téenica, tal como de hecho se ha desarrollado en Occidente.
Durante muchos afios ha prevalecido en nuestra cultura en rela-
cidén con la validez de lo religioso el grito de Nietzsche: ;Dios
ha muerto!

Los factores que han llevado lu .ociedad moderna a esta si-
tuacién son muy complejos. Ha habido, sin duda, una progresiva



pérdida de significado del lenguaje religioso en su conjunto, de-
bido en parte a la relacién estrecha que éste habia establecido
con la situacién cultural premoderna. Ha habido también, sin
duda, la falta de transparencia de las instituciones o mediaciones
sociales de la religién cristiana comprometidas con los sistemas
de valores, los ideales y los intereses de las formas sociales que
han ido siendo superadas en la época moderna.

Pero la rafz dltima de la increencia generalizada que de hecho
ha engendrado la sociedad técnica e industrial contempordnea
estd en la tendencia del hombre, progresivamente cultivada por
la cultura moderna, a establecer en su razén el criterio dltimo de
verdad, a proclamarse duefio de todo, a situarse en el centro de
la realidad y a proyectar como ideal de su realizacién la posesidn
del universo.

La cultura cldsica europea, se ha dicho con razdn, estd cons-
tituida por la pregunta por el hombre, heredada de Grecia, y
por la pregunta por Dios, heredada de Israel. Su originalidad con-
siste en no haber dejado de relacionar estas dos cuestiones. El
humanismo técnico en que ha desembocado la época moderna
parece suponer un limite a esta situacién. En ella la preocupacién
por el hombre parece haber eclipsado, hasta hacerla desaparecer,
la pregunta por Dios®. Pero esta situacién ¢es definitiva?

4. La crisis del humanismo técnico: la sociedad postindustrial

Son muchos los valores aportados a la historia humana por
el desarrollo cientifico y técnico, pero pocos pensadores se sen-
tirfan identificados con los propésitos optimistas de los que ven
en el progreso cientifico-técnico una forma moderna de huma-
nismo propia de la sociedad industrial. Pocos pensadores se atre-
verfan hoy a esperar del progreso cientifico-técnico y del desarro-
llo econémico la solucién de los problemas humanos.

Son muchas las razones que han conducido a esta crisis de con-
fianza en el humanismo técnico. La primera y tal vez la mds im-
portante, por afectar a lo que constitufa la prueba de su validez
y el fundamento de la confianza que en él se ponia, ha sido la
constatacién del hecho cada dia méds evidente de que ese asom-
broso crecimiento estd amenazando al hombre que lo ha produ-
cido.

Sefialemos en primer lugar el hecho de que a pesar de que
se presente como progreso para todos, en realidad estd sélo al-

6. Cf. J. M. Domenach, Situation de la culture européenne: La Do-
cumentation Catholique (janvier 1976) 80-83.



canzando a una parte minoritaria de la humanidad. El mundo se
encuentra as{ dividido en dos bloques, uno de los cuales parece
basar su crecimiento sobre la dependencia y la explotacién del
otro. Pero dentro incluso de los paises desarrollados existen evi-
dentes desequilibrios entre los diferentes paises e incluso entre
las diferentes regiones de un mismo pafs que provocan movimien-
tos migratorios y crean en el seno dec los pafses desarrollados
guetos de inmigrantes que reproducen de nuevo la divisién del
mundo en el interior de las nacioncs industriales. Las diferen-
cias resultan ain mds escandalosas por el hecho de que la socie-
dad industrial desarrollada exhibe una forma de vida en la que
se despilfarran bienes de todo tipo, mientras en el bloque de los
pafses subdesatrollados —o en los grupos de personas que den-
tro de los pafses industriales han quedado marginados del pro-
ceso de desarrollo— faltan para extensas masas de poblacién los
hienes indispensables.

Pero, incluso en los paises desarrollados, el crecimiento eco-
némico comporta evidentes «distotsiones» en su interior, que lo
descalifican como modelo de proyecto de humanidad. Fn general
esas distorsiones consisten en que después de haberse asegurado
el hombre el dominio sobre la naturaleza, sus obras, los objetos
que fabrica, se estdn volviendo contra él y amenazan con some-
tetlo y lo estdn ya sometiendo a nueva forma de esclavitud. La
utilizacién de la energia nuclear y la amenaza que comporta a la
seguridad del género humano es el ejemplo mds llamativo, pero
no el tnico ni tal vez el mds importante.

La organizacién del trabajo y su racionalizacidén estricta orde-
nada a la mayor produccién somete a los obreros, liberados en
gran patte del esfuerzo fisico, a la deshumanizacién que supone
la mecanizacién casi completa de esa actividad especificamente
humana que es el trabajo. Ademds, el sistema de produccién que
amenaza al hombre por la organizacién del trabajo, le rescrva to-
davia un peligto mayor al hacer de ¢l un insaciable consumidor
de bienes para los que, en muchos casos, se ha comenzado por
crear en él una necesidad artificial, haciéndole asi objeto de una
inconsciente manipulacién por medio sobre todo de los medios
de comunicacién y de la obsesionante publicidad.

Aludfamos hace un momento a la nueva forma de relacion con
la naturaleza que ha instaurado la ciencia. También en este punto
los resultados estdn siendo muy diferentes de lo previsto. La ac-
titud de dominio y de conquista de la naturaleza que ha susci-
tado la técnica ha desembocado en una permanente agresién de
la naturaleza, reducida a reserva de materias primas. La conta-
minacién en todas sus formas y la amenaza de escasez de los



recursos naturales estd despertando la conciencia v llamando Ia
atencién sobte la irracionalidad del sistema que han conducido a
la situacién actual.

Los hechos estin ademis demostrando que. incluso en los
pafses llamados democraticos, la organizacién sumamente compli-
cada y tecnificada de la sociedad y la existencia de grandes inte-
reses econdmicos ponen en manos de uncs pocos las decisiones
sobre la orientacién del conjunto de la sociedad que incluye no
sélo las decisiones relativas a la economia sino también las que
se refieren a la educacién, la cultura, la planificacién de las ciu-
dades, los problemas de la poblacién, y por tanto, los de la pla-
nificacién familiar y la misma vida.

Ahora bien, y con esto entramos en un nivel mds radical de
la actual critica al humanismo de la técnica, la ciencia y la técnica
ponen indudablemente en manos del hombre medios cada vez
mis perfectos de dominio de la realidad, pero no dotan al hom-
bre de criterios que le permitan orientar ese dominio. Mds atin,
en muchos casos parece cegar en el hombre las capacidades y la
sensibilidad misma hacia los problemas relativos a la finalidad v
al sentido. De esta forma, nuestra sociedad técnica parece enca-
minarse incxorablemente hacia una unidimensionalizacién del
hombre, que después de haberse emancipado de anteriores fata-
lismos, se somete ahora inconscientemente a la nueva fatalidad
del desartollo técnico como objetivo dltimo. La sociedad indus-
trial aparece as{ como una sociedad alienada, porque, aunque haya
conseguido liberar a sus miembros de la miseria, lo ha hecho al
precio de seducirlos, manipularlos e integrarlos en un sistema que
no tiene en cuenta otras posibilidades que las que programa el
grupo dirigente ’. Cabria sefialar como dltimo recurso de una
sociedad alienada, el recurso masivo al tener, al aparentar, al dis-
frutar como sustitutivo de un ser cada vez mis vacio, y la pét-
dida de la identidad en el olvido de si que, si siempre ha sido
una tentacidén para el hombre —recordemos el oblivionem fugi-
te, el noli foras ire y los textos cldsicos de Pascal y de Kictkegaard
sobre el divertimiento—, ahora parece haberse convertido en la
forma normal de vida de la inmensa mayorfa de las personas.®

Por eso no es extrafio que de todas partes surjan criticas ra-
dicales a la forma de sociedad que ha engendrado el humanismo
del progreso técnico. Como resumen de ellas recordemos tres bien

7. A. Touraine, La société post-industrielle, Paris 1969.

8. Cf. sobre estos aspectos de la situacién actual, E. Fromm, Psicoa-
ndlisis de la sociedad contemporinea, México 1956 v su obra mis recien-
te, Haben oder Sein, Stuttgart 1977,



conocidas: «Nuestro mundo, resumird Ricoeur, es cada vez mds
racional v maés sin sentido; cuanto mds se racionaliza mds ab-
surdo se hace» °. Desde un horizonte diferente Marcuse escribe:
«La sociedad del capitalismo tardio es la més rica y, técnicamen-
te, la mds avanzada de la historia. Esta sociedad ofrece, o deberia
ofrecer, las posibilidades mayores y mds realistas para una exis-
tencia humana pacificada y liberada. Y, al mismo tiempo. es la
sociedad que oprime de la manera més eficiente estas posibilida-
des de pacificacién v liberacién. Esta opresién domina en el con-
junto de la sociedad y sélo una transformacién radical de Ja es-
tructura de esta sociedad podrd abolirla» °. La dltima obra de
R. Garaudy constituye un tetcer ejemplo:

El crecimiento es el dios oculto de nuestras sociedades. Y se trata,
ademds, de un dios cruel: exige sacrificios humanos. Hoy pesa so-
bre nosotros la mds grave angustia que haya pesado jamds sobre
los hombres en el curso de su historia: la supervivencia del pla-
neta v de quienes lo habitan... Sufrimos por vivit en un mundo
sin finalidad... Lo que se llama politica de crecimiento es una
politica que carece de otro objetivo que el de permitir que la mé-
quina siga funcionando. Aunque se trata de una mdquina imitil,
dafiina, mortal incluso. Un solo credo inconfesado: todo lo que
sea técnicamente posible es necesario y deseable: fabricar bombas
atémicas, ir a la luna, destruir el futuro con los residuos radioacti-
vos... ¢Crecimiento para qué? ¢para quién? Para beneficio de unos
pocos a costa de la manipulacién y el condicionamiento de todos. !

Ante una situacién como ésta no es extrafio que se busquen
alternativas. Las dos més importantes son la revolucién social de
inspiracién marxista y los movimientos contraculturales.

5. Al bumanismo por la revolucién social

Tos primeros pasos de la revolucién industrial con sus enor-
mes costos humanos pagados por las clases trabajadoras provoca-
ron las revoluciones sociales protagonizadas especialmente por el
marxismo. Nadie puede dudar de las aportaciones reales a una
mejora de las condiciones de vida de Jos trabajadores que ha
operado ¢} marxismo tanto en los pafses en que se ha cstablecido
como en los pafses del bloque capitalista, gracias sobre todo a
las correcciones que sus criticas han impuesto al liberalismo indi-
vidualista de las primeras épocas del capitalismo. Independiente-
mente de Ja transformacién de las estructuras econémicas de la

9. Citado en H. de Lubac, L'édlise dans la crise actuelle, Paris 1962, 14.
10. H. Marcuse, A la bisqueda del sentido, Salamanca 1976, 31.
11, Una nueva civilizacién, Madrid 1977, 151.



sociedad, la presencia del marxismo ha aportado una transforma-
cién considerable de la misma cultura. Del presupuesto individia-
lista del capitalismo ha hecho pasar a una consideracién prepon-
derante de la condicién social del hombre y de su insercién con-
creta en unas estructuras de produccién y, consiguientemente, a
una acentuacién, en algunos casos exclusivista, de la dimensién
politica de todas las actividades humanas. El proyecto de Matx
de crear un orden humano nuevo del que desaparezcan radical-
mente las alienaciones de todo tipo gracias a la superacién de esa
alienacién fundamental que es la explotacién del hombre por el
hombre explica que el marxismo haya sido considerado desde el
siglo pasado como alternativa al humanismo basado en el de-
sattollo que imperaba en los paises capitalistas. La nueva con-
ciencia critica de este sistema desarrollada en el interior del mis-
mo a la vista de las contradicciones evidentes que engendraba
ha movido en los éltimos afios a amplios sectores de la juventud
occidental a promover el recurso a una nueva forma de marxis-
mo revolucionario como tnica salida a la crisis de la cultura oc-
cidental.

Pero en conjunto —ry teconocidas las muchas aportaciones
decisivas del marxismo a la teoria y a la préictica sociales— no
parece que pueda presentarse como alternativa vélida que pet-
mita salir a la humanidad de la crisis que atraviesa. Tanto los
fundamentos tedricos del sistema marxista en lo que se refiere
a la concepcién del hombre y a la visién global de la realidad
como las realizaciones histéricas que el marxismo ha promovido
y la evolucién de las sociedades en las quc estd establecido indi-
can que tal vez pueda corregir algunos de los desequilibtios v
enderezar algunos de los desajustes del desarrollo tal como se
produce en los paises capitalistas pero que es incapaz de cumplir
la promesa de instaurar una sociedad nueva en la que teine la
libertad y el hombre se encuentre plenamente reconciliado. In
realidad la evolucién de las sociedades comunistas parece orientat-
se cada vez mds —con sus métodos propios, no exentos de peli-
gros para la realizacién de la libertad— a procurar a sus miem-
bros un nivel de vida cada vez mas alto por la obtencién de una
cantidad cada vez mayor de bicnes de consumo. Por caminos di-
ferentes, las sociedades marxistas parecen encaminarse a la rea-
lizacién de un humanismo no muy diferente del que prevalece en
los paises capitalistas de occidente.

La constatacién de este nuevo fracaso Heva a alpunos de nues-
tros contempordineos a una actitud muy préxima a la desespera-
cién. Otros han preferido el camino de la automarginacién que
se suele denominar contracultura.



6. La critica de la cultura técnica por los movimientos contra-
culturales

El control de la sociedad industrial sobre sus miembros vy la
pesada dependencia a que los tiene sujetos, la carencia que com-
porta de posibilidades para las mds altas capacidades humanas,
la tensién y la oposicién entre las distintas geperaciones y entre
Jos diferentes grupos sociales que la forman ha llevado a nume-
rosos jévenes desde finales de los afios sesenta a buscar una alter-
nativa al «totalitarismo tecnocritico» que subvierta totalmente
cl orden establecido desde sus cimientos comenzando por la mis-
ma «visién cientifica del mundo, con todo sv apego a un modo
de conciencia egocéntrica y cerebral» >, El medio para ello sers
la automarginacién de la sociedad que engendra ese orden y el
establecimiento de formas «sectarizadas» de vida y de conviven-
cia en las que se concede la primacia a la liberacién de todas las
opresiones sociales, la snperacién de los convencionalismos am-
bientales, el cultivo de las posibilidades de imaginacién, esponta-
neidad y disfrute que la sociedad tecnocrdtica habfa reprimido.
El movimiento ciertamente minotitario v fruto —al menos en sus
representantcs tipicos— de las sociedades mds desatrolladas, ha
despertado en otros pueblos movimientos de nostalgias por for-
mas de vida mds cercanas a la naturaleza; de creacidn de grupos
reducidos en los que sea posible la relacién personal directa sin
el sometimiento a las convenciones éticas o institucionales vi-
gentes en la gran sociedad; de cultivo de formas de expresién
total que rediman al hombre técnico de su incapacidad de comu-
nicarse, de atencién a las formas culturales en las que se ha ex-
presado el hombre de épocas anteriores a la invasién de la téc-
nica. En este sentido amplio entendemos el término de contra-
cultura,

Para alguno de sus apologistas la contracultura exige deses-
peradamente la atencién de la sociedad, puesto que en ningtn
otro sitio, dicen ellos, «puede encontrarse, fuera de esa juventud
disidente y de sus heredetos de las préximas generaciones, un
profundo sentimiento de renovacién y un descontento radical sus-
ceptibles de transformar esta desorientada civilizacién nuestra en
algo que un ser humano pueda identificar como su hogar. Esos
jévenes son —continda el autor de El nacimiento de una contra-
cultura— la materia en donde se csti formando una alternativa
futura que todavia (1968) es demasiado fragil». .

12. Th Roscak El nactrnento de una contracultura, Barcelona 1970,
65.
13, Ibdd., 11.



Tal alternativa ha demostrado no poder superar su inicial fra-
gilidad. Su fracaso no se ha debido tan sélo al vestido «extrava-
gantc y abigarrado» que ha paseado por todo el mundo: psico-
logia profunda, restos nostilgicos de la ideologia de izquierdas,
religiones orientales, etc. Estd determinado por razones mds pro-
fundas. No basta la decepcién como punto de partida para la
construccién de un nuevo proyecto vdlido de hombre. Se necesita
fe en unos valores que lo sustenten. Lo decisivo, como anota el
mismo panegirista de la contra-cultura, no son los medios racio-
nales o emocionales por los que se establece ese sistema o ese
centro de valores, esa visidn global de la realidad de la que «ma-
nan las creaciones» del hombre . Ahora bien, bajo su apariencia
contestataria —y a pesar de la insistencia en los mejores de sus
grupos en la realizacién personal y en la construccién de nuevos
modelos de vida comunitaria— * la contracultura vive de los
mismos temas que la cultura de masas de la que nace y los valo-
res que se esconden bajo la liberacién de todas las represiones,
bajo la «revolucién de los instintos», bajo la superacidon de los
convencionalismos no van mucho mds alld del individualismo, el
hedonismo y Ia curiosidad insaciable de la civilizacién tecnificada.

De ahi que tampoco la contracultura haya producido nada
perdurable y no haya resultado alternativa al humanismo técnico
de la sociedad industrial.

7. El «bumanismos» de la sociedad postindustrial y sus repercu-
siones sobre la vida religiosa

Si la actitud de dominio, utilizacién y conquista de todo lo
que comporta la cultura cientifico-técnica trajo consigo la desa-
cralizacién, la secularizacién y un humanismo absoluto de estilo
prometeico, la crisis interna en que estd desembocando este sis-
tema no podia dejar de producir un profundo «malestar en la
cultura» contemporinea. El arte lo presintié mucho antes de
que el pensamiento pudiera formularlo. Desde principio de siglo,
pintores y escultores habfan emprendido una verdadera liquida-
cién estética de la representacidon tradicional del hombre. Los
personajes de Kafka daban ya testimonio del aplastamiento del
hombre por un sistema impersonalmente absurdo. La nueva no-
vela y el teatro del absurdo consumardn hacia 1950 esa liquida-
cién. «Yo no existo, el hecho es notorio», dird el personaje de

14. Ibid., 8797.
15. Ibid., 218-220.



Beckett '°. El pensamiento, ya preparado por la aplicacién de sis-
temas clentistas a la interpretacién de lo humano, formulari en
las diferentes cotrientes del estructuralismo esa toma de concien-
cia. E] sentido se agota en las referencias y las relaciones que los
diferentes elementos del sistema —cultural o lingiifstico— man-
tienen entre si. Asi, pues, cualquier afirmacién relativa a una
realidad —como el hombre de los diferentes humanismos— que
trascienda esos sistemas de significaciones, estd desprovisto de
funcién significativa y real. Para asegurar la objetividad del sis-
tema, el estructuralismo comenzard por exigir que se supere Ia
vivencia. Pero pronto «esta precaucién elemental epistemoldgica
se convierte en principio metafisico del sistema» y hara de €&l
un pensamiento construido al margen de todo sujeto individual o
colectivo, que termina por negar «la posibilidad misma de un
sujeto capaz de expresién y de accién auténomas» V. Tras la
muerte de Dios, anunciada por el pensamiento de la cultura mo-
derna, este pensamiento, sacando las dltimas consecuencias de la
situacién cultural, proclama expresamente la muecrte del hombre.
Como se sabe, en esa proclamacién coinciden pensadores de tra-
dicién marxista como L. Althusser, de ascendencia psicoanalista
como M. Foucault o de formacién socioldgica como C. Lévi-
Strauss. En realidad, a las mismas consecuencias llegan otros des-
de una teorfa general de la ciencia como J. Monod. Tal convergen-
cia de pensamientos diferentes con un tema ya explotado por el
arte se explica si se consideran sus conclusiones como la formula-
cién tedrica de una conviccidén vivida pre-reflexivamente por lu
cultura cientifico-técnica y su crisis interna. Se observa asi que la
muerte del hombre no es una afirmacién filoséfica chocante. Es
una triste posibilidad que la progresiva desmoralizacidn de la exis-
tencia carente de todo punto de referencia y de todo apoyo va-
lotativo, la injusta organizacién de la sociedad, el desprecio ab-
soluto de la vida, la trivializacién dec lo mds seriamente humano,
la generalizacién de la violencia, la irracionalidad de la organiza-
cién social estan haciendo cada dia mds real.

Naturalmente la muerte del hombre no carece de significa-
cién religiosa. Por el contrario, supone la radicalizacién extrema
de la negacién contenida en la muerte de Dios. Hasta ahora el
atefsmo expresaba una especie de rivalidad entre Dios y el hom-
bre y afirmaba del segundo lo que negaba al primero. Ahora apa-

16. Citado en J. M. Domenach, o. ¢., 81; otro testimonio en H. de
Lubac, 0. ¢, 11-12.

17. J. M. Domenach, Le systéme et la personne: Esprit (mai 1967)
772-773; cf. en el mismo nimero los articulos de M. Dufrenne y P. Ri-
coeur dedicados también al estructuralismo.



rece un ateismo radical que no se ocupa de Dios, pero que al
negar valor al hombre, al eliminar la pregunta por su sentido,
sustrae el suelo mismo en que podria apoyarse la pregunta por
Dios. Por eso asistimos en nuestros dias a una nueva forma de
increencia que, sin insistir en la negacién de Dios, se instala en
una postura perfectamente agndstica, radicalmente indiferente
para la que la cuestién de Dios carece sencillamente de relevan-
cia porque la misma palabra «Dios» se ha tornado insignificante.

Si, como deciamos antes, la cultura europea ha vivido de la
doble pregunta por Dios y por el hombre, es indudable que en
nuestro tiempo esta cultura ha llegado a una crisis sin prece-
dentes. «Algo —como habfa escrito Domenach— se estd mu-
riendo en Europa que no volverd a reanimatse» y la religién cris-
tiana no puede asistir indiferente a este drama.

Pero tal vez no sea justo dramatizar en exceso. La situacién
actual puede muy bien interpretarse mds que como un fracaso
sin remedio, como una encrucijada que puede desembocar en re-
sultados muy valiosos. Observemos en primer lugar que los tres
momentos a que acabamos de referirnos constituyen un punto de
evolucidén que ya no se puede ignorar y del que no cabe marcha
atras. Los descubrimientos técnicos, las conquistas y la trayecto-
ria de las revoluciones sociales y el contrapeso de ambas que
supone la contracultura son adquisiciones del hombre con las
que tiene que contar la historia y sobre las que tiene que construir.

Ademds, no seria justo ver en la situacién actual la consuma-
cién de esa ruptura entre mentalidad moderna y cristianismo que
ha venido fragudndose a lo largo de toda la época moderna. Muy
al contrario, por primera vez en esta historia moderna, el cris-
tianismo catélico ha expresado en el concilio Vaticano IT la nece-
sidad de reconocer los valores de la modernidad descubriendo
en ellos signos de la presencia del Espiritu en medio de la his-
toria de los hombres; y en estos momentos en los que la evolu-
cién de la humanidad por haber extrapolado sus logros se pro-
clama antihumanista y corre el riesgo de hacerse antihumana, los
cristianos, ayudados por la evolucidon de la humanidad y los va-
lores que va instaurando, asumen de forma cada vez mds deci-
dida junto a la defensa de la trascendencia la defensa del valor
y de la libertad del hombre que tiene en ella su mejor funda-
mento. Lo que hace un momento denomindbamos un drama se
convierte asi en ocasién de posibilidades hasta ahora inéditas de
colaboracién de los cristianos en la cultura de nuestro tiempo ™.
Bastarfa para que estas posibilidades se hicieran realidad que los

18. Cf. Domenech, Situation de la culture européenne, 82-83.



cristianos, conscientes de la necesidad de salvar al hombre de
sus propios logros, aportasen a nuestro tiempo el poder revolu-
cionario que sobre la cultura puede ejercer la concepcién cristiana
del hombre, de la comunidad humana y de la historia.

8. Las peculiaridades de la situacién espaiiola

Gracias a los excelentes estudios sobre la presencia y la evo-
Jucién de la iglesia en los dltimos afios de la historia espafiola
nos es relativamente fdcil destacar algunos aspectos esenciales de
nuestra situacién espiritual y religiosa y de sus antecedentes in-
mediatos. ¥

El punto de partida es la calamidad de la guerra civil con
sus incalculables consecuencias sobte Ia vida social y politica,
pero también espiritual de los espafioles. De clla, en elecio, salié
una sociedad traumatizada, empobrecida de recursos culturales,
fanatizada en algunos sectores, atemorizada en otros y, sobre to-
do, tan profundamente dividida que las cicatrices que produjo
no puede curarlas sélo el paso del tiempo sin una voluntad ex-
presa de reconciliacién de todos los que la sufrimos.

Lste punto de partida y las circunstancias interiores impusie-
ron un primer momento de autarquia alimentada imaginariamen-
te por el recuerdo de pasados gloriosos y la ilusién de una con-
versién del mundo exterior —que se identificaba en gran parte
con las ideas de la modernidad— a los ideales de la Espafia vic-
toriosa de la guerra civil.

Pero a partir de los afios cincuenta se inicia en Espafa el
proceso de cambio econdmico y pronto se dejan sentir sus conse-
cuencias sociales: paso de la agricultura a la industria, emigtra-
cién, urbanizacién creciente y el consiguiente cambio de menta-
lidad entre los espafioles . El proceso en lo cultural es tan ri-
pido que uno de los autores del citado estudio conjunto, tras
afirmar que en los afios cincuenta se produce «una propagacién
acelerada de la mentalidad moderna», afirma del periodo més re-
ciente, del sesenta y dos a nuestros dfas, «en lo cultural el cambio
es profundo: Espafia pertenece ya al mundo occidental».

19. Nos referimos sobre todo a A. Alvarez Bolado, El experimento
del nacional catolicismo, Madrid 1976 y a la reciente obra colectiva, Igle-
sia y soctedad en Espafia, 1939-1945, Madrid 1977, con las referencias que
esta dltima aduce. Cf. ademds, la obra colectiva, Cambio social y religién
en Espasia, Barcelona 1975.

20. Referencias en Iglesia y sociedad en Espafia, 41-66.

21, 1bid., 174.



El cambio religioso, paralelo, y en alguna medida anterior a
estos hechos ?, no es menos profundo. A las influencias de la
situacién y de la nueva cultura espafiola se sumaron como factor
decisivo las transformaciones en la conciencia de la iglesia uni-
versal y el acontecimiento del Vaticano II. Este cambio afecté
profundamente a la iglesia en su conciencia, su accién pastoral,
la comprensién del lugar de sus miembros, etc. Por haberse intro-
ducido este cambio en buena medida al margen de la jerarquia, se
explica que afectase menos a su forma de presencia oficial, aun
cuando también ésta evolucionase sobre todo a partir de la Asam-
blea Conjunta de obispos y sacerdotes de 1971.%

Pero un proceso tan rdpido, sobre todo en lo cultural, no po-
dia dejar de presentar ambigiiedades. Las mds importantes son
probablemente la imperfecta asimilacién de esos cambios por los
mismos que se sienten mds inmersos en él y la inevitablemente
tensa convivencia —el cambio se ha operado en el espacio de
apenas una generacidn— de mentalidades radicalmente diferen-
tes en la sociedad espafiola, por la mayor o menor permeabilidad
al nuevo tipo de cultura. Este segundo aspecto aparece con cla-
ridad en las especiales dificultades que la juventud espafiola na-
cida en esos afios del despegue econdmico, experimenta frente a
la religién y la liturgia oficiales y la imposibilidad en que se en-
cuentran sus formadores de presentatles formas en las que esa
juventud se reconczca . La asimilacién imperfecta de la nueva
mentalidad aparece claramente en la insuficiente fundamentacién
de las nuevas ideas en muchos de los que las sustentan y en la
frecuente incoherencia entre las tomas de postura en los dife-
rentes campos., Los analistas de la situacidn espafiola en los dlti-
mos afios no han dejado de subrayar este hecho. Aranguren dird,
por ejemplo, que en Espafia no se ha llegado a una economia
de consumo por falta de infraestructura tecnoldgica y cultural,
pero que se ha establecido, sin embargo, una «sociedad de con-
sumo». En estas circunstancias la transformacién cultural, a pe-
sar de todo innegable, por la rapidez de su extensién adolece de
notable superficialidad y esto concede al «mito del consumo», es
decir, a lo peor de la cultura técnica industrial, «una fuerza de
deslumbramiento y atraccién mucho mayor atin que en los paises
desarrollados que paulatinamente se han ido habituando a él».
De ahi que en Espafia se haya acentuado la secuela de «desmo-

22. Cf. F. Urbina, o. ¢., 50 ss.

23, Cf. R. Belda, o. ¢, 358.

24, Cf. el informe Juventud de la Comisién episcopal de pastoral,
1975, 152-168.



ralizacién» —«el mayor de los males que afligen a la Espafia de
la posguerra»— que, como vefamos, amenazaba al desarrollo, no
controlado por la finalidad, de la cultura técnica.

Sefialemos un nuevo aspecto original del proceso de cambio
en la Espafia de la posguerra. La secularizacién, consecuencia ine-
vitable del pensamiento cientifico-técnico ha irrumpido en la so-
ciedad espaiiola con la misma rapidez, y con el mismo peligro de
superficialidad, que la nueva mentalidad que ese pensamiento
compotta.

Es un hecho que la masa de los espaiioles ha entrado en los
ultimos afios en una forma secularizada de vivir, y no sélo los
habitantes de las grandes ciudades sino también, en virtud de la
influencia de los medios de comunicacion social y del proceso de
mecanizacién, los medios rurales. En el espacio de una genera-
cién se ha pasado del «si Dios quiere» generalizado y con fre-
cuencia resignado, a la fe en toda clase de recursos técnicos en
la agricultura y en la sanidad, y del «Dios mediante», a la espe-
ranza en la seguridad y la previsién social en todos los terrenos
de la vida ptiblica y privada. Un cambio tan precipitado no podia
dejar de ser ambiguo y peligroso. También aqui se podtfa hablar
de una aceptacién de las consecuencias que se ha ahorrado el
largo camino que ha llevado a ellas. Por eso en nuestro pais
mds que en otros existe el grave peligro de una utilizacién de
los instrumentos de la cultura secular con una mentalidad reli-
giosa o, mejor, sacral en sus capas mds profundas. Estas circuns-
tancias pueden conducir el proceso de la secularizacién a una
situacién que parece haberse quedado preferentemente con sus
elementos negativos desde el punto de vista religioso. ¢No es
verdad que nuestros emigrantes a las grandes ciudades o al ex-
tranjero, que esos campesinos que en unos pocos afios han pa-
sado del arado romano al tractor, de alumbrarse con candil al
consumo de la televisién, estin mds expuestos que nadie a trans-
ferir sobre esos bienes, que en tan poco tiempo los han liberado
de viejas servidumbres, su fe y su esperanza y a convertirlos en
sus pequefios dioses domésticos? ¢No explicard esto en parte
el «vacfo espiritual», el «vacio moral» de la masa de la pobla-
ci6n espafiola? Por eso no se puede decir que el proceso de se-
cularizacién haya terminado en Espafia; tal vez sea mds justo
afirmar que no ha hecho mds que comenzar, aunque —y esto lo
hace particularmente peligroso— ha comenzado por su final.

25. J. L. Lépez Aranguren, La sociedad espaniola, en Talante, juven-
tud y moral, Madrid 1975, 273 ss.



Existe un nuevo fendmeno que ha influido tal vez mis deci-
sivamente que los anteriores sobre la peculiaridad de la situacién
espiritual espafiola. El proceso de modernizacién de la sociedad
ha tenido lugar en un régimen politico anacrénico que pretendia
seleccionar los factores de la modernidad que introducia en la
sociedad espafiola ® creando en ella una modernidad puramente
técnica y econdmica. Tal seleccidn se ha manifestado imposible. No
sin ironfa se ha podido decir del régimen que «su mayor acierto
ha consistido paradéjicamente en crear las condiciones sociales
que exigen su superacién» ¥, Pero de ese anacronismo ha partici-
pado oficialmente la iglesia cspafiola al mantenerse en régimen
de estado confesional.

A partir de los afios cincuenta algunos cristianos entraron,
desde principios evangélicos y desde la nueva conciencia de la
iglesia expresada después en el Vaticano II, en conflicto més o
menos consciente con la situacién y comenzaron a participar mds
0 menos activamente en la oposicién al régimen y en la promo-
ciéon de las reformas sociales y politicas que la nueva sociedad
espaftola exigfa. Esto ha originado el hecho nuevo de que por
primera vez en la historia contemporinea de Espafia la iglesia
no se encuentre alineada con «una de las dos Espafias» y en
oposicién a la otra®. Pero es notorio que la iglesia oficial ha
apoyado estos movimientos con excesivo retraso y con excesiva
cautela y tibieza. De ahi que los cristianos militantes en esa opo-
sicién hayan corrido el peligro de identificarse a si mismos como
tales cristianos mds por su militancia sociopolitica concreta y por
su oposicién a la iglesia jerdrquica que por su condicién de cre-
yentes. Frente al cristianismo exclusivamente espiritualista e in-
dividualista que reprochan a la iglesia oficial, ellos han corrido el
riesgo de encarnar un cristianismo que se define méds por el tipo
de opcidn socio-politica que por la opcién de fe o, mejor, que
tiende a reducir ésta a una forma concreta de accién politica. El
resultado —ciertamente importante de cara a la realizacién de la
liturgia— de este dltimo aspecto de la situacién espafiola es una
iglesia interiormente dividida, cuyos principios mismos de unidad:
fe, sacramentos, comunidad, se ven atravesados por las causas de
divisién en la sociedad que parecian llamados a reconciliar.

Todos estos rasgos de la situacién espafiola nos hacen afirmar
su peculiaridad en el conjunto de los paises que integran la lla-
mada civilizacién occidental. Pero nos permiten al mismo tiempo

26. Cf. E, Urbina, o. ¢, 117-118.
27. R. Belda, o. ¢, 362.
28. F. Urbina, o. c., 75-76.



prever que en el futuro de este cambio, que en Espafa estd lejos
de haber terminado, la influencia del factor de la civilizacién cien-
tifico-técnica que hemos descrito antes serd ciertamente decisiva.
A él se van a referir especialmente las cuestiones y sugerencias
que como conclusiones proponemos a la consideracién de los
liturgistas.

9. Algunas sugerencias y cuestiones a la liturgia desde la situa-
cion contemporined

Desde el punto de vista de la situacién espiritual contempo-
rédnea, la liturgia se encuentra enfrentada en nuestros dias con
tres grandes bloques de problemas. El primero lo constituyen
los multiples problemas relativos al lenguaje. Por necesidad, el
lenguaje de la liturgia es un lenguaje simbdlico. S6lo en esta for-
ma de lenguaje puede hacerse presente para el hombre la realidad
trascendente. Sdlo en ella puede el hombre expresar el reconoci-
miento desde su centro personal de esa presencia invisible. Por
eso todos los componentes de la accidén litdrgica: acciones, ges-
tos, palabras deben participar de la misma condicién del simbolo.

Ahora bien, es indudable que este lenguaje se ha hecho en
nuestra cultura particularmente dificil. No porque el hombre
técnico haya perdido radicalmente su dimensién simbdlica; pero
si, tal vez, porque esté en trance de olvidarla. El hombre no pue-
de dejar de significar sin dejar de ser hombre. Pero sus signifi-
caciones pueden responder a distintos niveles de profundidad.
La cultura téenica es la cultura de las sefiales. Es decir, de los
signos que expresan de manera esquemdtica, universal y simpli-
ficada otra realidad del mismo orden, aunque tal vez de mids di-
ficil acceso. Asi, las sefiales luminosas que sirven de indicadores
del funcionamiento de nuestros aparatos. La cultura técnica es
también la cultura de la imagen. Dondequiera que ella avanza
retrocede la palabra oral o escrita y cede su lugar a la sefial y a
la imagen. El hombre cientifico-técnico no wutiliza simbolos por-
que la racionalidad que utiliza no necesita mds que signos. Se
refiere siempre a lo fenoménico, se mueve en el orden unfvoco
de lo inmanente y el simbolo comienza donde una realidad tras-
cendente se hace presente en la realidad del mundo.

A esta dificultad fundamental viene a afadirse otra de no
menor importancia. Entre la realidad cdsmica, la social y la reli-
giosa ha existido en otras épocas un sistema de «vasos comuni-
cantes». La liturgia era un lugar mds de este encuentro de la
realidad total. Esa comunicacién, o, mejor, el ejercicio de esa
comunicacién se ha roto con la prictica reduccidén de la realidad



a objeto. Por eso incluso el hombre que mantiene despierta su
apertura a la trascendencia puede encontrar dificultades para leer
su referencia en la realidad natural vy para compartirla comunita-
riamente ®. Dentro del mismo capfitulo deberiamos situar la difi-
cultad que el hombre técnico fundamentalmente pragmdtico en-
cuentra para comunicar con un lenguaje que tiene mucho que ver
con el juego, que estd mas alld de lo 1itil, y que comunica al
hombre con el mundo de lo gratuito.

El segundo bloque de problemas dice relacién con el cardcter
comunitario de la celebracién litdrgica. Distinguiremos en él dos
aspectos que dan lugar a problemas diferentes en la préctica. La
cultura cientifico-técnica desemboca en la ciudad. En ella tenemos
la realizacién paradigmitica de la organizacién de la convivencia
que produce. La hemos resumido como un fenédmeno de masifica-
cién generalizada. Un sociélogo ha definido en una expresién ati-
nada esa masificacién que produce la gran ciudad al describirla
como «la muchedumbrc solitaria» *°, Cantidades ingentes de in-
dividuos a los que unen tan sélo lazos funcionales. ¢Cémo con-
seguir en estas condiciones el #na voce, expresién de la unanimi-
dad de aquéllos a los que retine una misma presencia, una misma
memoriz, una misma esperanza, una misma palabra? ¢Cabe en
las reuniones litdrgicas de puestras grandes ciudades otra cosa
que reunir funcionalmente al mayor nimero de individuos para
que cada uno «tome lo suyo»?

Pero. ademds, esta masa de individuos se encuentra dividida
por las tensiones y las oposiciones que ctean la competitividad, el
aislamiento y la incomunicacidn y, sobre todo, los diferentes in-
tereses. ¢Serd posible realizar, mds acd de la escatologia, como
lo pretende la celebracién litdrgica, la reunién de grupos tan dis-
tantes y tan opuestos? Porque, aun en el caso de que cada grupo
celebrase su reunién, para que ésta fuese litlirgica deberfa inte-
grar de alguna manera en la misma accién y en la misma plegaria
a los miembros de Jos grupos incluso hostiles. Parece, pues, que,
en las circunstancias de nuestras grandes ciudades sobre todo, no
¢s posible realizar algunas de las condiciones minimas para que
pucda realizarse una celebracidén litGrgica.

Aludamos a otro problema, marginal tal vez, pero no des-
provisto de importancia. Toda celebracidn tiene algo de memoria.
Escatoldégica, vuelta al futuro, subversiva si se quiere, pero me-
moria al cabo. Como tal vive necesariamente de la tradicién.

29 Cf M. Carrouges, La lnturgia en la coyuntura de Ionesco, en La
liturgia después del Vatwano 11, Madrid 1969, 205.
30. D. Riesman, Die emnsame Masse, Hamburg 1963.



Ahora bien, las generaciones, sobre todo jévenes, de hombres
técnicos, parecen querer comenzar el mundo desde cero. Las con-
diciones sociales de la transmisién comunitaria estdn desapare-
ciendo tanto en la familia como en la sociedad y con ellas el fun-
damento de la conexién con la tradicién recibida. Si antes bas-
taba que un valor perteneciese al acervo cultural o espiritual de
una comunidad para que todos sus miembros lo aceptasen, hoy
parece mas bien que este hecho supone un prejuicio desfavora-
ble para su aceptacién. Pero ¢es posible una liturgia no creativa,
sino permanentemente inventora, obsesionada por corresponder
a los gustos, a las modas y a las curiosidades de cada momento?

Asi, pues, podemos concluir que la planificacién y la realiza-
cién de la liturgia se enfrenta en la actualidad con dificultades
notables.

La reforma litlrgica sancionada por el Vaticano IT ha in-
rentado enfrentarse con ellas. ¢Ha conseguido su propdsito? ¢Ha
abierto al menos cauces que permitan esperar conseguirlo? Las
respuestas de la experiencia y la de los propios liturgistas no pa-
recen excesivamente optimistas. Los reproches vienen de dos
frentes. Algunos la acusan de haber seleccionado elementos como
la sencillez, la claridad catequética, la pureza histdrico-arqueol-
gica que subraya una peligrosa tendencia al racionalismo. Esta
acusacién encuentra eco y apoyo en los movimientos contracul-
turales, los revivalismos rehglosos y algunas corrientes tradicio-
nalistas y consetvadoras. *

Otros reprochan mds bien a la reforma litdrgica haber ope-
rado un cambio supetficial de lenguaje y una simplificacién de
formas sin haber emprendido la revolucién de sus estructuras,
de su organizacién, de su simbdlica exigida por el cambio social
y cultural que vivimos.

Por eso no es exirafio que junto a Ja reforma oficial hayan
pululado en su aplicacién concreta infinidad de experiencias que
podriamos calificar sin exageracién como una rcforma paralela.
Simplificando mucho podriamos agrupar esta exuberante profu-
sién de nuevas liturgias en tres grupos: el de los que —por las
razones que fueren— no encuentran otra solucidn que la vuelta
a las formas idealizadas de una tradicidn mds o menos remota:
latin, gregoriano, misa de san Pio V, ctc.; ¢l de los que, hu-
vendo del desierto de la técnica, han descubierto la riqueza del
simbolo, el valor de lo religioso y el calor de la pequefia comu-

31. Cf. L. Maldonado, Viejos ritos, rnuevos ritos. Entre lo nostalgia
v la frustracidn. Un andlisis psicoldgico de la crisis de la reforma litdrgica
y de su impugnacién: Phase 17 (1977) 11-31,



nidad y necesitan recrear una liturgia «sectaria», entusiasta, dan-
do un papel importante a la expresién corporal, a la comunica-
cién interpersonal en un clima altamente festivo y cargado de
densidad simbdlica; y, por tltimo, el de los que, comprometidos
en una lucha socio-politica de transformacién de las estructutas,
muy sensibilizados a la injusticia y opresién socio-econémica de
los sectores oprimidos de la humanidad, buscan en la liturgia una
celebracién de esa lucha y un medio de sensibilizacién, de «con-
cientizacién» y de aflanzamiento en ella.

Aunque cada uno de estos movimientos opere un saludable
contrapeso a lo que de excesivo tienen los otros y aun cuando
los tres grupos de la reforma paralela estén sefialando carencias
evidentes de la reforma oficial, la mayor patte de los que sin
especiales responsabilidades ni cualificaciones nos vemos en la
necesidad de presidir celebraciones litdrgicas o de participar en
ellas tenemos la impresién de que algo bastante fundamental
estd fallando en el conjunto de la reforma litdrgica.

Personalmente me atreveria a ofrecer a la consideracién de
los liturgistas algunos puntos que van mis alli de esas re-
formas de la organizacién y la estructura de la celebracién litdr-
gica. %

En la liturgia se refleja y se condensa la suerte de la iglesia.
Por eso la reforma littirgica sélo conseguird sus objetivos inser-
tada en una reforma global de la iglesia que haya redescubierto
y reconsttuido la forma de presencia en el mundo que conviene
a la presente situacién. Esta presencia se ve amenazada por un
doble peligro: el de la disolucién en la nueva cultura y el de la
creacién de un ghetto o una secta que abandone el mundo mo-
derno a sus propios recursos.

Primero, la disolucién. Nunca ha sido este peligro tan gran-
de. En efecto, en otros tiempos la cultura era en gran medida
una creacién de la fe. Después, la cultura necesité afirmarse con-
tra la fe y la diferencia entre ambas, por tanto, era evidente. Hoy
no es asf. Vivimos en un medio cultural ecléctico capaz de in-
tegrar las cosmovisiones mas contradictorias. Nuestro tipo de
cultura «no se opone en modo alguno al cristianismo, sino que
lo incorpora, y adiciona la simbologia y la expresidn cristiana al

32. Esto no significa, por supuesto, que la reforma litdrgica no deba
preocuparse de los aspectos estructurales e institucionales. Sin una aten-
cién ldcida a los aspectos de la nueva mentalidad, la nueva culrura. la
nueva otganizacién de la socdiedad, las nuevas circunstancias politicas, la
reforma, por muy bien orientada que estuviera en sus principios religio-
sos v teollgicos resultaria ineficaz e irrealizable. Pero la experiencia de.
muestra que esa atencién a las circunstancias no basta.



conglomerado de las distintas culturas. En vez de excluir a Cristo,
nuestra cultura le concede un lugar en su pantedén, del mismo
modo que nuestra socicdad concede un lugar a la religién. Tra-
dicionalmente la solicitud primaria del catolicismo era bautizar,
pero ahora, en esta cultura, ya no encuentra paganos ni batba-
ros sino que, mds bien, él mismo recibird el bautismo del bienes-
tar y de la afable tolerancia» ¥, El peliero de contaminacidn es
evidente. No es diffcil observar un verdadero contagio en las
actitudes y un mimetismo generalizado que llega a expresarse in-
cluso en el lenguaje. Una muestra clara de cllo es la creciente
«socializacién» de la iglesia. La liturgia no estd inmunizada contra
este peligro. Con cudnta frecuencia se celebra en reuniones cris-
tianas la vida humana con sus riesgos v sus esperanzas o se¢ canta
con entusiasmo una experiencia de comunicacién profunda entre
las personas, o se lamenta en comtn Ja decepcién que provoca la
inhumana vida de la ciudad y se comparte la nostalgia de situa-
ciones mds reconfortantes. La fe en estos casos se reduce a un
clima simbélico, a una vaga referencia a Jestis como modelo, a
la anénima apertura a una siempre inalcanzable trascendencia.
Pero este peligro evidente no puede llevarnos a la tentacidn.
de signo contrario, pero no menos peligrosa, de cerrar los ojos vy
los ofdos a la situacidn de nuestro mundo e intcntar crear una
iglesia puramente espiritual y mistica que se realizarfa al margen
de nuestra situacidén histdrica. Ni —lo que serfa todavia peor—
a un proyecto de iglesia que olvidando su ser-para-cl mundo, su
condicién de «sefial levantada ante las naciones» se redujese a
ejercer frente a €l una misién de juicio y de condenacién perma-
nentes que no son las suyas. En esa dircccién caminaria una li-
turgia que ignorase las dificultades de comprensién con que se
enfrenta en nuestra cultura o que las desafiase encerrdndose en
formas enteramente opacas.

La historia —como recordaba hace unos afios ¢l cardenal
Lercaro a los liturgistas— muestra lo trigico que puede resultar
patra la iglesia asistir impasible e inmdvil a la transformacién de
la cultura. Pero muestra, ademds, que no Lasta con cotrer detrds
de las transformaciones culturales para acomodarse concordista-
mente a ellas. Uno de los rasgos mds valiosos de la nucva con-
ciencia de la iglesia expresada en el Vaticano Il es el convenci-
miento de que «camina con toda !a humanidad y comparte la
suerte terrena del mundo» * aun cuando no se reduzca a ella.
Por eso su presencia debe comportar al mismo tiempo la acepta-

33. J. M. Domenach, El mundo de hoy, 50-51.
34. Constitucidn Gaudium et spes, n. 40,



cién y promocién de los valores que el proceso de la humanidad
va instaurando y la ctitica permanente de las distorsiones a que
¢se proceso puede verse sometido. La mision de la iglesia ticne
una tercera dimensién muy poco ejercida por los cristianos hasta
ahora. Inspirdndonos en el mismo texto del cardenal Letcaro
podriamos expresarla asi: la iglesia no puede dejar de estar aten-
ra a las importantes mutaciones que van poco a poco producién-
dose y anuncidndose en nuestra sociedad. Ya es hora de que los
cristianos encontremos en nuestra confrontacién con la palabra
v en nuestra familiaridad con el Espiritu intuiciones y cnergfas
creadoras de nuevas condiciones de vida para nnestra sociedad.
Tales intuiciones no deberfan limitarse a descubrir la forma en
que la casa de Dios debe situatse entre Jas casas de los hombres,
sino ayudar a descubrir Ja forma en que las casas de los hombres
deben situarse para ser las casas del pucblo de Dios®*. A csta
misma necesidad dc creatividad de la {c sec referfa otro texto
conocido:

Por muchas razones apologéticas que aportemos, por muchas refor-
mas que introduzcamos en las estructuras de la iglesia, por muy al
dia que pongamos los métodos de accién, si nuestta fe no cs capaz
de producir hoy en dia las obras literarias que imantan el pensa-
miento, la imaginacién y la sensibilidad, entonces es que nuestra
fe estd anémica... La tragedia estd en que la inmensa mayoria de
las creaciones de nuestra €poca sdlo aciertan a expresar la ausen-
cia de Dios en nuestras vidas y en nuestros espiritus. 3

Se trata en definitiva de la necesidad de redescubrir el valor
v la especificidad de lo religioso v su capacidad de transformar
al hombre v la sociedad convirtiéndolo cn valor dindmico para la
orientacién de la historia.

Pues bien, el problema de la liturgia en nuestra situacién es
cémo realizar con los medios que le son propios esta nueva forma
de presencia de 11 iglesia en el mundo. Aqui reside, a mi enten-
der, el reto con el que se enfrentan los responsables de la litur-
gia en nuestros dias. Sin pretender siquiera dar pistas para la res-
puesta al mismo, recordaré para terminar uno de los m4s valiosos
servicios que la liturgia ha prestado a la iglesia y a la cultura.
Durante siglos la liturgia —al menos si la entendemos en un
sentido amplio— ha sido una verdadera escuela para ¢l pueblo.
En ella ha aprendido a interpretar en clave de salvacidon los acon-

35, Card. Lercaro, L'église dans la cité de deman: La Maison-Dieu
97 (1969) 13.
36. M. Carrouges, 0. c., 236.



tecimientos de la historia v a descubrir en la naturaleza la dimen-
sién profunda que la convierte en creacién de Dios y hace posi-
ble su transignificacién simbdélica. ¢No es extrafio que en una
sociedad pluralista diferenciada y mdvil como la actual —que
cada vez ofrece menos posibilidades de transmisién «automatica»
de los valores y las normas religiosas y menos formas estables de
pertenencia que aseguren una cohesién al grupo religioso— nos
perdamos los cristianos en oposiciones estériles como las que ex-
presa la fé6rmula evangelizacidn-sactamentos en lugar de aprove-
char las inapreciables posibilidades «pedagdgicas» de la litur-
gia? ¥

Pero. naturalmente, no se trata de abogar por una «didactiza-
cién» de la liturgia. Se trata de redescubrit el cardcter mistagé-
gico que no debiera haber perdido y de otorgar a las celebraciones
el lugar que les corresponde en esa introduccién v ejercitacién
del hombre en el mundo del misterio sin la que no es posible la
opcién de la fe ni la vida cristiana. Hace afios Chenu lanzaba
una aftrmacién que todavia nos sigue pateciendo un piadoso de-
seo: «Para la nueva conciencia del hombre la liturgia debe ser
la representacién cultual de la nueva creacién. El bomo technicus
debe tomar parte activa en el homo liturgicus» . Yo mantendria
hoy esa afirmacién invirtiendo los términos: el homo liturgicus
tiene que tomar parte activa en el destino del homo technicus. Y
esta intervencidén suya —sumada a otras muchas— puede ser
decisiva para que el destino de la civilizacién técnica no termine
en catdsirofe sino que prepare a la humanidad para el adveni-
miento del Reino.

37. Ci. F. Houtart Aspects sociologiques du rvdle de la liturgic dans
la vie ecclesiule: communcation, socialisation, appartenance: l.a Maison-
Dieu 91 (1967) 105-127.

38. M.D. Chenu, Antropologic de la liturgia, en La liturgia después
del Vaticano II, Madrid 1969, 178.



3
Religion, iglesia y sociedad

en una situacion secularizada:

Nos proponemos estudiar en las pdginas que siguen la influen-
cia de la vida religiosa —particularmente cristiana— sobre el
aspecto social de la existencia humana. Nuestra reflexién se de-
sarrollard en dos planos distintos. En primer lugar estudiaremos
la relacién entre dimensién religiosa v dimensién social del hom-
bre. sefialando la peculiaridad de esa relacién cuando la dimen-
sién religiosa es vivida cristianamente. Después describiremos las
diferentes formas concretas que ha revestido esa relacién en las
diferentes situaciones culturales y cémo en la actualidad se ve
afectada por la situacién de secularizacién.

1. Dimension religiosa y dimension social del honibre

La moderna ciencia de las religiones ha llegado de forma
pricticamente undnime a la conclusién de que existe nna rela-
cién estrecha, permanente y reciproca entre la actitud religiosa
y el comportamicnto social del hombre. Tl hecho ha sido estu-
diado de dos formas notablemente diferentes. J. Wach v Ja so-
ciologia de la religién, fundada en la fenomenologia y Ia histotia
de las religiones, da por supuesta la existencia de lo religioso
como un fenédmeno humano especifico, sélo asequible a una acti-

1. Ponencia precentada a lu mesa redonda sobie Fe v comporiunien-
to cristiano, Valle de los Cafdos 1973. Incluida en la obra colectiva pu-
blicada con el mismo titulo.



tud que sintonice con la intencién que el sujeto pone en juego al
vivitlo, v considera lo social como una de sus formas de mani-
festacion, estudiando ademds las tclaciones que existen entre el
hecho religioso, dotado necesariamente de una dimensién social,
v el hecho social en su conjunto.?

La sociologia de la religién, surgida de Max Weber v E.
Durkheim, define «la religiéon en relacién con la sociedad», estu-
dia la funcién social de la religién y muestra cdmo en el proceso
de socializacién interviene la variable «religién». Esta segunda
forma de sociologia de la religidn no se ocupa tanto de la reli-
aién como de la sociedad, pero muestra cémo «es imposible ha-
blar en términos adecuados de la sociedad si al mismo tiempo
no sc habla de la religién».?

Esta doble forma de enfocar el cstudio del aspecto social del
fendmeno religioso o de la funcidn social de la religidn tiene gran
importancia v da lugar a dos corrientes en sociologia de la reli-
gién, Nosotros, sin embargo, no insistiremos en ella, sino que
tomaremos los resultados que ambas nos ofrecen en orden a es-
clarecer la relacidn entre religiéon y dimensién social.

Fl primer resultado es la constatacidn de que la religién apa-
rece siempre en la historia como un becho que afecta a un grupo
humano y no a personas aisladas. Fs verdad que en todas las
etapas telipiosas —incluso en las marcadamente comunitatias—
se han dado manifestaciones de piedad y de religiosidad perso-
nal *, pero éstas constituyen siempre la forma en que un indivi-
duo hace suya v encarna en su vida una religién que comparte
con un grupo humano del que la ha recibido. T.a rafz de este
cardcter comunitario de la vivencia religiosa es doble, y sus dos
elementos mantienen una estrecha relacién entre si. En efecto,
la religidn es en su esencia el reconocimiento por el hombre de
la realidad trascendente, del misterio, como sentido Gltimo para
su vida, como realidad salvifica®. Tl misterio ejerce asi una fun-
cién integradora de todas las facultades v dimensiones de la per-
sona a las que polariza y atrac irresistiblemente. Pero el hombre
no puede relacionarse con la realidad absolutamente trascendente
dcl misterio mds que recanociendo su presencia cn unas media-

2. Como muestras de este proceder, cof. J. Wach, Sociolagy of religion,
Chicago 1944 yv G. Mensching, Soziologic der Religion, Bonn 1947.

3. J. Matthes. Introduccion a la sociologia de la religién 1, Madrid
1971, 34-35.

4. T Wach. 0o ¢, wad. fr Socwloare de lu religion, Paris 1955, 31-33.

5. Para {fundamentar esta definicidn de religién, remitimos a nuestra
Fenomenologia de la religion, en ] Gdémez Caffarena-J. Martin Velasco,
Filosofia de la 1eligiér, Madrid 1973.



ciones hierofdnicas a través de las cuales éste le interpela. Estas
mediaciones le son dadas a cada persona en la comunidad reli-
giosa en la cual nace a la religidn que después deberd hacer suya.
Por eso el reconocimiento del misterio, sustancia y centro de la
actitud religiosa, comporta necesariamente una dimensién social,
y el sujeto religioso no puede vivir su actitud religiosa mds que
interiorizando y, de esa forma, rccreando las mediaciones social-
mente establecidas de su relacién con el misterio.

Pero el cardcter comunitario de la actitud religiosa no se ex-
plica exclusivamente por la dimensidén social de las mediaciones
religiosas. El reconocimiento del misterio como realidad dltima
salvifica por todos aquellos que hacen suyas esas mediaciones
confiere al grupo constituido por la aceptacién de esas media-
ciones una cohesién y una unidad superior a las que procuran la
sangre, la funcidén social o cualquiera de las otras rafces de la
comunidad humana. Por eso no es extrafio que la coincidencia en
esa relacién lleve a los hombres que la protagonizan a romper
con sus comunidades naturales, a dejar padre, madre, familia v
posesiones para encontrarse con la nueva familia espiritual de los
que han tomado la misma decisién de adherirse al unum neces-
sarium. En esta congregacion, lo determinante es la relacién con
el misterio, y «la intensidad, duracidén y organizacién del grupo
teligioso depende de la forma de experiencia de Dios que tienen
sus miembros». ®

Asi, pues, la actitud religiosa comporta una necesaria dimen-
sién social, no sélo porque, como el resto de las actitudes funda-
mentales del hombre, sélo se hace realidad mediante la interio-
rizacién de unos modelos sociales vigentes, sino, ademds, porque
el término al que la adhesién religiosa apunta a través de esas
mediaciones, la realidad dltima como salvifica, posee un poder
integrador y convocador de las personas que constituye el factor
mds eficaz de cohesién que exista para la formacién de un grupo
humano.

El caricter fundamental que la dimensién social tiene en el
ejercicio de la actitud religiosa se muestra en el hecho de que,
siendo €l ya un aspecto expresivo de la actitud religiosa, su pre-
sencia se hace sentir en todas las demds expresiones de la misma.
Asi, las expresiones «racionales» de la religién —desde los sim-
bolos y mitos hasta los dogmas y las teologias— traducen el
cardcter social del hecho religioso y al mismo tiempo lo confir-
man y salvaguardan. De la misma manera, la expresién ritual y
ctltica de la actitud religiosa traduce la unanimidad interior —el

6. J. Wach, o. ¢, 129130,



cor unum— de los creyentes en el unisono del #na voce y con
ella la alianza y consolida.

Pero, descrita y razonada la existencia de la dimensién social
en la actitud religiosa, conviene enumerar las formas de sociedad
religiosa, de grupo religioso, en que se ha encarnade en la his-
toria y las relaciones que estos grupos religiosos mantienen con
fu vociedad humana en su conjunto.

2. Diferentes tipos de grupos religiosos

Toda religién, en virtud de su dimensién social, es vivida
por un grupo humano; pero la relacién del grupo religioso con
otras colectividades basadas en las multiples formas de afinidad
natural puede ser diferente. Esta diferencia constituye el primer
criterio para la clasificacion de los grupos religiosos. Hay grupos
religosos que «coinciden con grupos naturales» ', y otros que
son, en cambio, grupos especificamente religiosos. Los primeros
comprenden todos aquellos en los que la colectividad religiosa
coincide de hecho con una colectividad natural basada en el pa-
rentesco, la raza, el sexo, la edad, la nacién o cualquier otra {or-
ma de afinidad natural. Tal coincidencia no significa identidad,
ya que el fundamento de la congregacién es diferente en el grupo
en cuanto colectividad religiosa y en cuanto colectividad natural,
La forma mds frecuente y mds importante en la historia de las
religiones de grupo religioso que coincide con un grupo natural
la constituyen las religiones llamadas nacionales, en las que el
sujeto de la actividad religiosa no es la persona en cuanto tal,
sino una colectividad: familia, clan, pueblo o nacién, y la per-
sona s6lo en cuanto miembro de la misma.

En las religiones nacionales, como tipo de esta forma de gru-
po religioso, existe la mds estrecha compenetracién entre el ejer-
cicio de la actitud religiosa y la pertenencia al grupo natural. El
reconocimiento del mismo Dios actda no sélo como factor de
cohesién del grupo religioso, sino también como aglutinante del
grupo natural, cuya supervivencia aparece ligada a la fidelidad al
Dios o a los dioses del grupo. Por otra parte, la divinidad de
una religién nacional tiene la nacién como campo propio de
accién, y los limites del pueblo son al mismo tiempo los limites
de su zona de influencia. Una de las m4s claras muestras-de la
perfecta fusién entre la pertenencia religiosa y la pertenencia al
grupo natural en estas religiones aparece en el hecho de que exis-
tan «signos cultuales exteriores», como la circuncisién entre los

7. 1bid., 54 ss.



judios (Gén 17, 10-14), que expresan al mismo tiempo la per-
tenencia a la religién y al pueblo. La pertenencia al pueblo, por
lo demds, es considerada condicién indispensable para la perte-
nencia al grupo religioso. ®

La intima compenetracién entre grupo religioso y grupo na-
tural comporta una forma de entender la relacidn entre religidn
y sociedad, en la que lo religioso influye sobre lo social y lo ci-
vico sobre lo religioso. Esta influencia puede, sin embargo, reves-
tir matices diferentes segin sea lo religioso lo que determine las
normas de la convivencia (feocracia judia), o lo social lo que im-
pregne la configuracién de la vida y del mundo religioso (teclogia
o religion politica, como llamaba la antigiiedad greco-romana a
la religién del culto oficial).

En ambos casos, la relacidn con otros pueblos o naciones se
verd influida por la fusién de lo politico y lo religioso. Asi, la
tendencia de todas las naciones a la hegemonia politica hatd que
se recurra a legitimaciones religiosas: Cicerdn, por ejemplo, dird
que «la piedad y el justo comportamiento para con los dioses...
son la causa de que hayamos dominado a todos los pueblos vy
naciones» ¥, v en el antiguo testamento, la prosperidad politica
de Israel y su predominio sobre las naciones vecinas es conside-
rado efecto v signo de la fidelidad de Yahvé.

In relacién con nuestto tema conviene anotar una ultima
consecuencia de la fusién entre religién y sociedad que se pro-
duce en las religiones nacionales. Las formas sociales vigentes,
los valores vividos, los ideales propuestos, las normas aceptadas,
suelen tener una traduccién casi literal en la configuracién del
mundo religioso y, mds concretamente, en la configuracién de la
divinidad. En el caso extremo que supone la religién de la Grecia
cldsica, los dioses aparecen como unos perfectos ciudadanos del
estado del que constituirian la clase mds elevada. En las religio-
nes nacionales tenemos, generalmente, los casos mds claros de
inmanentizacién de lo religioso y de lo divino. Por eso tales reli-
giones constituyen el apoyo mds frecuente a la tesis de la expli-
cacién social de la religién y de su reduccidén a mera funcién de
la sociedad propuesta por las diferentes formas de sociologismo.

Contra sus conclusiones, ciertamente exageradas, cabe aducir
algunos hechos que esas explicaciones suelen pasar por alto. En
efecto, si es verdad que las condiciones sociales influyen sobre
las representaciones religiosas, no es menos verdad que la reli-

8. A. Alvarez de Miranda, Las religiones wistéricas, Madrid 1961,
23 ss,
9. Citado, Ibid., 28.



gion influye considerablemente sobre la organizacién de lu socie-
dad ' y que uno de los principales agentes del cambio social han
sido precisamente las grandes personalidades religiosas. Por otra
parte, es preciso distinguir las representaciones religiosas. que el
hombre no puede menos de formar a partir de su entorno social
y cultural, y el hecho mismo de que existan tales representacio-
nes y el contenido de las mismas, hecho y contenido presentes
para el hombre a través de todas las situaciones y que no se ago-
tan en ninguna. ™

La relacién entre religidn y sociedad se presenta de forma
notablemente diferente en el segundo tipo de comunidad religio-
sa, que comprende los llamados «grupos especificamente religio-
sos» 2. Estos surgen cuando una comunidad reunida por prin-
cipios religiosos no coincide con los limites de un grupo natu-
ral. Sus formas concretas pueden ser muy variadas, pcro la mds
importante es sin duda la religién universal . Con este nombre,
las tipologlas de la religién designan aquellas religiones ——casi
todas clias fundadas y que histéricamente han reemplazado a la
mayor parte de las religiones nacionales— en las que el sujeto
no es ya la colectividad, sino la persona, independientemente del
grupo natural: pueblo, raza o nacién al que pertenezca. En la
religién universal no deja de manifestarse el cardcter social de
la actitud religiosa, ya que todas las personas que la componen
pasan a formar parte de una nueva cornunidad basada no en la
carne o la sangre, sino en la nueva vida que procura la conver-
sién o el nuevo nacimiento. Lo que realmente cambia en la reli-
gién universal es la relacidén con el grupo humano natural al que
pertenecen sus miembros, ya que su constitucién supone una
tuptura con la comunidad natural, la cual deja de ser la reserva
de los valores supremos y la dispensadora de las orientaciones
definitivas para el individuo.

Al romper con los condicionamientos particularizadores de los
diferentes grupos naturales, la religién universal adquiere una
capacidad universal de convocatoria que la lleva a la actividad
misionera para atraer hacia si a todos los hombres, ya que todos
tienen capacidad para ser llamados en principio a formar parte
de ella.

Como puede ficilmente verse, en la religién universal la re-
lacién entre religién y pertenencia social aparece mds compleja

10. Cf. por ej, el libro clisico de F. de Coulanges, La cité antique
(1854), trad. castellana, La ciudad antigua, Madrid 21971.

11. Cf. J. Wach, o. ¢., y G. Mensching, o. c.

12. J. Wach, o. ¢., 100 ss.

13. G. Mensching, 0. ¢, 90 ss.



que en las religiones nacionales. La religién universal es un ejem-
plo claro del poder de cohesién que comporta la actitud religiosa,
al reunir a personas procedentes de miltiples gtupos naturales
en un solo grupo fuertemente integrado por la prosecucién de
los mismos fines a través de los mismos medios, mediante la co-
munién en el mismo credo y los mismos ritos. Pero, al no coin-
cidit con ninguno de los diferentes grupos naturales, la religién
universal deberd definir su relacién con todos ellos. En la defini-
cién de esta relacién influirdn de ordinario las diferencias de re-
ligiosidad que caractericen a cada una de estas religiones. Asi,
las religiones de otientacién mistica —caracterizadas por la acti-
tud de huida del mundo—, como el budismo, tenderdn a prescin-
dir de la relacién con las comunidades naturales y a ignorar su
existencia como insignificante pata la salvacién. Su indiferencia
se tornard frecuentemente en la prictica hostilidad mds o menos
declarada. En cambio, las religiones universales de orientacién
profética, que tienden a la salvacién a través de la realizacién
del individuo en el mundo y en la historia, mantendrdn una acti-
tud mds positiva en relacién con las comunidades naturales, sin
que nunca desaparezca en ellas la tensién que supone para la per-
sona la pertenencia simultdnea a dos comunidades.

Resumicndo mucho y corriendo, por tanto, el peligro de sim-
plificar, la relacién de un grupo religioso especifico con los gru-
pos naturales a que pertenecen sus miembros puede resimirse
en los siguientes tipos: la separacion absoluta del grupo religioso
en relacién con el grupo o los grupos naturales a los que se con-
sidera parte del mundo del que el creyente debe escapar para
salvarse. Tal separacién lleva al grupo religioso a constituirse en
una especie de communio sanctorum, indilerente a los condicio-
namientos de los diferentes grupos naturales, regida exclusiva-
mente por la fe. La asimilacion del grupo religioso con uno de
los grupos naturales, a base de considerables compromisos que
comprometen la universalidad de esa forma religiosa y terminan
por convertirla, en la prdctica, en una religién nacional. Y, por
Gltimo, las multiples formas posibles de presencia activa en los
diferentes grupos naturales que, preservando su propia especifi-
cidad y la autonomia de éstos, permite y facilita a sus miembros
la realizacién de las dimensiones de lo humano a que responden
el grupo religioso y los diferentes grupos naturales.

La realizacién de la relacién de un grupo religioso especifico
y, en especial, de una religién universal, con los grupos naturales
seglin cualquiera de estos modelos, depende de una compleja serie
de circunstancias. Anotemos entre otras: el tipo de organizacién
social del propio grupo recligioso, que puede ir desde la fuerte



estructuracién que suelen presentar las iglesias, y que las con-
vierte en sociedades dentro de la sociedad, hasta la mucho mids
eldstica organizacién de los grupos carismdticos como las sectas
dotadas de una fuerte cohesién, pero de muy escasa organizacién;
la existencia entre sus miembros de personas pertenecientes a
multiples grupos naturales: culturas, naciones, razas, clases, o,
por el contrario, la escasa diferenciacién social de sus componen-
tes; la presencia o ausencia de otros sistemas, religiosos o no,
de legitimacién tltima en el grupo o grupos naturales en que
existe ese grupo religioso; la conciencia que el grupo religioso en
cuestién posee de si mismo, de su finalidad y de la relacién de
esa finalidad con la vida del hombre en el mundo y la historia,
conciencia que se expresa generalmente en su teologia.

Sin entrar en la elaboracién del tema atendiendo a todos estos
aspectos, a los que prestaremos mds adelante alguna atencién en
el caso concreto del cristianismo, podemos concluir que la rela-
cién entre pertenencia religiosa y pertenencia social presenta, en
el caso de los grupos religiosos especificos, una complejidad con-
siderable. En él se muestra, ademas, el cardcter ambiguo de esta
relacién. En efecto, si la religién aparece como fuerza cohesiva
capaz de constituir un grupo unido por los lazos mds estrechos,
al mismo tiempo separa a sus miembros de los grupos naturales,
puede llevar a conflictos mds o menos declarados con ellos y opo-
ne de forma a veces trdgica a sus miembros contra los miembros
de otros grupos religiosos especificos, como las guerras de reli-
gién han mostrado con demasiada frecuencia a lo largo de la
historia.

En el marco de estas consideraciones de fenomenologia y so-
ciologia de la religién, nuestra reflexién se propone ahora dar un
paso més y estudiar la forma especifica de relacién con la perte-
nencia social que representa la actitud religiosa cristiana.

2

3. Cristianismo y dimensién social del hombre

Al hablar de cristianismo queremos indicar que nos vamos a
mover en el plano de las caracteristicas generales de la religién
cristiana. En efecto, sabemos que existen formas notablemente
diferentes, sobre todo desde el punto de vista socioldgico, de rea-
lizacién del cristianismo. Nosotros nos referitemos principalmen-
te a aquellas caracterfsticas, comunes a todas las denominaciones
cristianas, que las distinguen de otras confesiones religiosas y
permiten identificatlas como cristianas.

Nuestro estudio comprenderd tres etapas. En la primera nos
referiremos a las caracteristicas atribuidas generalmente por la



tipologia de la religién al cristianismo como notas que le con-
fieren su especificidad religiosa y a la influencia de tales notas
sobre el problema de la relacién con la dimensién social del
hombre.

En la segunda estudiaremos la organizacién social tipica del
cristianismo, su condicién de iglesia y los condicionamientos que
esta organizacién impone a la relacidn del cristianismo con la
pertenencia social de los que se adhieren a él por la fe.

En la tercera etapa nos referiremos al ethos que se deriva
de la profesidn cristiana y a las consecuencias sociales del mismo.

Los rasgos que definen tipoldgicamente al cristianismo en
cuanto religién pueden resumirse en los siguientes: el cristianis-
mo es religién monotefsta, universal, profética y misionera. No
entraremos en la descripcién de cada uno de estos rasgos ni en
la justificacién de su atribucién al cristianismo. Aqui nos interesa
tan s6lo ver en qué medida su presencia en el cristianismo espe-
cifica la relacién entre religién y sociedad a que venimos refirién-
donos. Nuestras reflexiones anteriotes nos permiten pasar por
alto en este momento el anélisis de lo relativo al caricter de re-
ligién universal que posee el cristianismo y entrar directamente
en el estudio del monotefsmo.

El término «monoteismo» se refiere inmediatamente al nd-
mero singular de representaciones de lo divino, pero la rafz del
monotefsmo estd mis bien en la forma de relacién con ese Dios
cuya unicidad se afirma. El monotefsmo consiste esencialmente en
el reconocimiento absoluto del misterio a través de la absoluta
confianza. Creer con fe monotefsta es confiar absolutamente en
Dios y no confiar absolutamente mds que en él. La actitud reli-
giosa de extraordinaria intensidad y pureza que entrafia el mo-
notefsmo supone el apasionado reconocimiento simultdneo de la
absoluta trascendencia de Dios y de su personal e intima cercanfa.
Para ello es preciso que esa trascendencia sea reconocida a través
de una figura y un nombre propio que convierte al misterio en
término de confianza e invocacidén. Por eso el monoteismo con-
siste en la afirmacién absoluta del propio Dios como Dios tdnico
Tal afirmacién comporta la descalificacién de todos los idolos,
es decir, de todas aquellas realidades que, siendo finitas y obra
de los hombres, reclaman del hombre el reconocimiento absoluto
que sélo Dios merece. Pero el reconocimiento incondicional de
Dios, a través de la propia representacidn que de él tiene, no
debe llevar al fiel monoteista a la absolutizacién de la propia re-
presentacién de lo divino. También esto, en efecto, serfa una for-
ma de idolatria.



El cardcter monoteista de un grupo religioso que no se identi-
fique con el grupo natural produce, de ordinario, tensiones su-
plementarias a la siempre dificil relacién entre ejercicio de la
pertenencia religiosa y ejercicio de la pertenencia al grupo natu-
ral. El monoteismo, en efecto, con su apasionada insistencia en
el unum necessarium, supone una critica permanente a la tenden-
cia de los valores y normas del grupo natural a convertirse en
definitivos y dltimos. Esta tensiéon puede, sin embargo, no ser
necesariamente negativa, por cuanto su presencia mantiene abier-
to el horizonte de accidén de ese grupo hacia un comin futuro
absoluto.

Pero el monoteismo influye sobre la dimensién social de sus
fieles de otra manera. Del monoteismo y del cardcter universal
de una religién se deriva generalmente su condicién de religién
misionera. Ella lleva a los miembros de esta religién a dar testi-
monio de la realidad absoluta de Dios y a criticar las mil formas
de idolatria de que es capaz el hombre. Resulta, sin embargo,
sumamente dificil realizar en toda su pureza este acto de testi-
monio, y con frecuencia se convierte en un acto mds o menos
manifiesto de dominacién de los otros que ponen en peligro el
cardcter universal de la religién monoteista y convierten a ésta
en un factor de oposicién entre naciones, razas o culturas. En
efecto, no es raro que el fiel monoteista acuse precipitadamente
de idolatria una forma religiosa distinta de la suya sélo porque
no ha sido capaz de comprender su verdadero sentido. A partir de
ese juicio erréneo, tal creyente pondrd en juego todo su esfuerzo,
multiplicado por el celo religioso, para colonizar religiosamente
4 una persona o a una poblacién, obligindolas, por medios mds
o menos sutiles, a aceptar como tnica vdlida la propia represen-
tacién de lo divino, con todo lo que ella comporta de particula-
rismo social, cultural e histérico. Esta falsa comprensién de la
misién que se deriva del monoteismo puede llevar a este dltimo
a adoptar actitudes hegemonicas e imperialistas en las que segu-
ramente se mezclardn intereses econémicos o politicos legitimados
religiosamente. La historia del occidente cristiano y la del mundo
isldmico muestran, por desgracia, que tales peligros no son pu-
ramente imaginarios.

Pero para ver mds en concreto la relacién entre cristianismo
y dimensién social humana es preciso referirse a la forma de
organizacién social en que ha cristalizado el cristianismo: la
iglesia.

En efecto, el ejercicio de su dimensidn social por parte de
los miembros de un grupo religioso tiene dos vertientes: la pri-
mera le lleva a relacionarse con los restantes miembros del grupo



religioso; la segunda, a relacionarse desde el intetior de ese gru-
po con los miembros de los grupos natutrales de los que forma
parte; esta segunda relacién estd generalmente influida por la
forma de organizacidén social a que da lugar la primera. La his-
toria de las religiones y la de cada religién en particular muestra
que existen diferentes formas de integracién social entre los
miembros de un grupo religioso. Entre las religiones fundadas,
que coinciden casi perfectamente con las que hemos calificado de
universales, se observa en este punto un proceso que las lleva
del «grupo de discipuloss a la iglesia, pasando por otras formas
de organizacién y suscitando, en determinadas circunstancias, for-
mas particulares de agrupamiento como las conocidas con el nom-
bre de sectas. !

La iglesia se distingue sociolégicamente de los restantes gru-
pos por una mayor institucionalizacién de las relaciones entre
sus miembros. En los casos en que este rasgo se realiza mds per-
fectamente, se produce una organizacién jerdrquica de sus miem-
bros y se recurre a toda una serie de medios para mantener una
cohesién estricta: elaboracién de la doctrina en dogmas que de-
finen la ortodoxia como criterio de pertenencia; establecimiento
de una disciplina rigurosa que determina las leyes de «funciona-
miento» y fijacién de unas normas que regulan la accién cultual
uniforme como expresidén de la comtn fe. La influencia de este
tipo de organizacién del grupo religioso sobre la pertenencia so-
cial de sus miembros a sus grupos naturales es evidente. Troeltsch
v Niebubr insisten en su definicién de la iglesia en la necesaria
conexién de las iglesias con las clases dominantes de la sociedad
para poder ejercer su influjo sobre el conjunto de la misma.
Nosotros nos referiremos a otro aspecto de esa influencia.

La estricta regulacién de la conducta de sus fieles como me-
dio de definir los critetios de pertenencia lleva en muchos casos
a las iglesias a constituir una especie de subcultura, es decir, un
sector de poblacién mds o menos certado con formas de compor-
tamiento, normas e ideales comunes y que no coinciden plena-
mente con las que determinan la cultura en que ese sector vive.
Si este fendmeno se produce, es en buena medida porque la
iglesia se constituye a s{ misma, a través de sus normas regula-
doras del conjunto de la conducta de sus miembros. en puente,
cuando no en barreta, entre éstos y los grupos naturales en que

14. 1. Wach, o. ¢, 119 ss Para la divisién secta-iglesia es preciso re-
fetirse a los estudios cldsicos de Troeltsch, Max Weber v R. Niebuhr; refe-
rencia a Jos mismos en J. Matthes, 0. ¢. I1, 122 ss. Tmbién J. Milton
Yinger, Religidn, persona y sociedad, Madrid 1968, 192 ss.. y B. Wilson,
Soczologia de las sectas religiosas, Madrid 1970.



éstos se hallan inscritos. Por eso no es extrafio que la progresiva
autonomizacién de sectores cada vez mis amplios de la vida que
comporta el proceso de secularizacién lleve consigo una progre-
siva deseclesializacién de los creyentes y exija un replanteamien-
to de la relacién de éstos con la sociedad humana de la que for-
man parte.

Para iniciar la respuesta a esta nucva situacién es conveniente
referitse a un tercer elemento de la dimensidn religiosa, y en
concreto del cristianismo, capaz de influir en el ejercicio por los
creyentes de su dimensién social. A continuacidén estudiaremos,
pues, los rasgos caracteristicos del ethos cristiano y su influencia
sobre la vida del hombre en sociedad . El rasgo destacado por
todos los intentos de describir la especificidad o la esencia del
ctistianismo es el cardcter personal de la hierofania central del
cristianismo. El cristianismo, se repite constantemente, no con-
siste en un mensaje mds o menos elevado sobre Dios, ni en
un conjunto mis o menos original de las normas de accién,
ni en un ritual mds o menos complicado. La adhesién del cris-
tiano tiene como término primero a Cristo, es decir, a Jesds de
Nazaret, revelador en su vida, destino y persona del Dios tras-
cendente. Este hecho innegable confiere al ctistianismo lo que
podriamos llamat su realismo histérico derivado de la realidad
central de la encarnacién. Ser cristiano no puede consistir en la
basqueda de lo divino al margen de la historia, del mundo y de
la vida como un acontecimiento que haya tenido o vaya a tener
lugar mas alld de las circunstancias concretas de los mismos. La
espiritualidad cristiana se caracteriza por ser un seguimiento, por
el camino de la propia historia, de Ia vida y el destino de Jests.
La historia concreta del cristianismo con todos sus elementos y to-
das sus dimensiones, entre los que se cuenta ciertamente su condi-
cién social y en concreto su participacién en los grupos en que esta
condicién se encarna, es el lugar de la realizacién de su existen-
cia religiosa, de su relacién con Dios.

La modalidad concreta de esta existencia cristiana puede de-
finirse perfectamente por las actitudes fundamentales conocidas
con Jos nombres de virtudes teologales: fe, esperanza y caridad.
Existir cristianamente es interpretar la propia vida como fruto
de una iniciativa personal amorosa, mantenerla abierta por la
esperanza a un designio personal que esti mds alld de los pro-
pios recursos, resultados y méritos, y realizarla en la aceptacién

15. Son bien conocidos los estudios de Max Weber sobre el influjo
del ethos calvinista en el nacimiento del capitalismo moderno. Resumen de
su forma de entender el ethos religioso, en J. Matthes, o. ¢. II, 94 ss.



de ese amor, manifestada en la entrega confiada al mismo. Pero
el realismo histérico que la encarnacién confiere a la vida cris-
tiana hace que estas actitudes fundamentales de la existencia
ctistiana sdélo sean efectivas a través de las tareas concretas de
apertura de futuros mds esperanzadores para todos y del servicio
amoroso efectivo a los hombres con los que se convive, y en
especial a los més necesitados, cualquiera que sea el grupo natural
al que pertenezcan.

Asi, el ethos cristiano se caracteriza por su insistencia en el
valor trascendental de la persona y por indicar como camino para
su realizacién la relacién del amor efectivo hacia todos los de-
més hombres, dentro de las circunstancias concretas de la pro-
pia historia. A nadie se le oculta que la adopcién por el cre-
yente de este género de vida debe influir necesariamente en el
ejercicio de su dimensién social no sdlo dentro del grupo de los
que comparten la adhesién a los mismos ideales religiosos, sino
también en relacién con los miembros de los diferentes grupos
naturales, congregados en torno a otros fundamentos, de los que
el creyente cristiano forma parte.

Pero para poder descubrir el modo concreto en que esta re-
lacién se ejerce debemos atender a las circunstancias histérico-
culturales que la condicionan y, en nuestro caso concreto, a esa
compleja situacién designada con el término de secularizacién.

4. La dimension social de la actitud religiosa cristiana en la
situacién de secularizacidn

No es ficil definir el significado del término «secularizacidéns.
Pero es indispensable precisar el sentido en que se emplea si
se quiere trestar ambigiiedad al discurso. Para nosotros, la secu-
larizacién designa un proceso en el que una realidad sacral, es
decir, comprendida y vivida por su referencia al mundo de lo
sagrado, pasa a ser comprendida y vivida en referencia a la rea-
lidad no religiosa o profana. Aplicado para designar las caracte-
risticas de una época, el término significarfa el paso de una situa-
cién socio-cultural en la que el conjunto de la vida se entendia
por su referencia a significaciones religiosas, a otra en que los
diferentes aspectos de la existencia son comprendidos y vividos
desde su referencia a valores no religiosos.

16. Justificacién de esta comprensién de la secularizacién en nuestro
trabajo El proceso de secularizacién desde la perspectiva de la fenomeno-
logia religiosa, en Fe y nueva sensibilidad bistérica, Salamanca 1972, 169-
200.



La primera situacién, que podriamos llamar sacral, produce
un tipo de sociedad unitaria, no diferenciada, en la que la reli-
gidén, o mejor, la institucién que la encarna, asume el rol inte-
grador de la sociedad, proporcionindole los valores, dictdndole
las normas y definiéndole los sistemas de lcgitimacién V. Para
poder ejetcer ese tol integrador, la institucién religiosa debe su-
bordinar a sus propios fines los fines perscguidos por todos los
demds grupos naturales. Este tipo de sociedad se produjo en
la cristiandad medieval. En ella, las cosas temporales se subor-
dinaban a las espirituales, y éstas eran de la competencia del po-
der espiritual del Papa, quien asi representaba la Gitima instan-
cia de poder en la sociedad. La sentencia de 1 Cor 3, 15: «homo
spiritualis iudicat omnia et ipse a nemine fudicatur» —cuya es-
fera de aplicacién es sin duda la antropologia— era aplicada a
la esfera juridica e interpretada en términos de «el papa juzga
a los reyes, y su juicio es inapelable».

Pero este tipo de sociedad sacral ha sido sustituido moder-
namente, al menos en los paises del occidente cristiano, gracias
en parte al proceso de secularizacién de las diferentes esferas de
lo humano, por una sociedad diferenciada y pluralista. En ella
coexisten multiples sistemas tltimos de referencia representados
o por las diferentes confesiones religiosas que coexisten en una
misma sociedad, o por los muiltiples sistemas de legitimacidn
altima que son las modernas ideologfas seculares, que satis{acen,
juntamente con las instituciones religiosas, la nccesidad de sen-
tido que el hombre experimenta.

En esta situacidn, la institucién religiosa no ejerce un papel
regulador. El grupo teligioso comparte con otros muchos siste-
mas la ordenacién de la vida de sus miembros y debe buscar una
nueva forma de relacién con esos otros grupos naturales. La
ordenacién por subordinacién que se daba en otras sociedades
no es ya posible, debido a que los sistemas no religiosos procu-
ran también a los que se adhieren a ellos respuestas al problema
de la ordenacién global de la vida . Tal situacién plantea un
doble problema en relacién con Ja dimensién social de la exis-
tencia religiosa. El primero se refiere a la funcidn de la institu-
cién religiosa; el segundo, a la especificidad de Jo religioso Los
dos deben ser considerados para intentar una respuesta al pro-

17. Cf. J. Estruch, Pluralismo y secularizacién, en Ibid., 87-101.

18. Y. M. Congar, El papel de la iglesia en el mundo de bhoy, en La
rglesta en el wundo de huy 11, Madrid 1970, 381 ss.

19. Descripcién mds detallada de ewtr: situacién, con alusién a una
situacién intermedia de sociedad en proceso de diferenciacién, en J. Es-
truch, 0. ¢, 93 ss,



blema de la trascendencia social de la existencia religiosa, y mds
concretamente cristiana.

En cuanto al primero, patece clato que la pérdida por parte
de la institucién religiosa de su monopolio en lo relativo a la
ordenacién de la sociedad, v la necesaria adsctipcién de sus miem-
bros a otros muchos grupos que responden a otras tantas nece-
sidades, ha llevado a la iglesia a una pérdida de «prestigio» vy de
eficacia sociales y estd produciendo una progresiva «deseclesiali-
7acidns entre sus miembros. La pétdida de la funcién de control
social por lo religioso estd trasladando este aspecto de la vida
cada vez mds a la esfera privada. Esta situacién transforma con-
siderablemente la relacién del individuo con la institucién reli-
giosa en lo relativo a su participacién en los grupos natutales.
Esta no puede seguir siéndole dictada por la institucién rcligiosa.
Por el contrario, la participacién en las multiples instituciones
del nivel natural condicionardn su relacién con la institucidén re-
ligiosa.

Ademds, dado que existen sistemas fundados en otros mo-
tivos que los religiosos que no sélo han reemplazado a la insti-
tucién religiosa v a los motivos religiosos en la ordenacién de la
sociedad, sino que procuran respuesta a las cuestiones a las que
la religién parecfa ser la Unica instancia capaz de responder, el
creyente se enfrenta con el problema de cudl es la {uncién espe-
cifica de la rcligién, si es que actualmente le queda alguna.

En relacién con este punto de la especificidad de lo religioso,
la influencia de la secularizacién no es univoca. Por una parte,
parece entrafar el peligro de la pérdida de identidad de lo reli-
gioso por el creyente en la medida en que éste encuentra res-
puesta a muchos de los problemas que antes la tenian en la reli-
gién en sistemas no religiosos. Pero, pot otra, la pérdida de todas
esas {unciones subsidiarias que la institucién religiosa ha ejer-
cido en el seno de la sociedad puede producir una mayor autono-
mia de lo religioso y un mayor respeto de su especificidad.

De hecho, la introduccién de una religién universal ha llevado
consigo una notable diferenciacién en el seno de las sociedades
en que ha tenido lugar. TUl caso mds claro lo constituve la intro-
duccidon del cristianismo cn el seno de la sociedad antigua. Tustcl

20. «Por lo que toca al gobierno del Estado, puede dccirse que el
cristianismo lo transformé en su esencia. precisamente porque no se ocu-
pé de él... La politica qued6 libertada definitivamente de las estrictas re-
glas gue lu antigua religién le habfa marcado .5 la politica fue mds libre
en su marcha; ninguna autoridad, de no ser la ley moral, la entorpecié ..
El cristianismo es la primera religién que no ha pretendido que el derecho
dependiera de ella»: Lo ciudad antigua, Madrid 21971, 500-503.



de Coulanges lo observaba con gran penetracién en la {ltima par-
te de su obra La ciudad antigua®. En una religién universal de-
berdn darse numerosos grupos humanos con diferencias cultu-
rales, raciales, politicas, que la religién no tiene por qué limitar.
El pluralismo interior es una exigencia de las religiones univer-
sales y con frecuencia ha sido una consecuencia suya. La consa-
gracién del pluralismo interior hace que en las religiones uni-
versales se contengan los principios de una progresiva diferencia-
cién social. Pero es innegable que la evolucién de algunas reli-
giones universales ha venido a contradecir esta exigencia inte-
rior que les es propia. Con frecuencia las religiones universales
han venido a caer en una «nacionalizacién» de su espiritu que las
ha llevado a identificarse con determinadas culturas, clases o na-
ciones en las que se habian encarnado. Tal identificacién es la
que ha provocado en su seno procesos secularizadores de marcada
orientacién antieclesidstica o antirreligiosa.

¢Cudl es la situacién actual del cristianismo en nuestra épo-
ca, caracterizada por una clara diferenciacién social y una mat-
cada tendencia a la secularizacién? Para dar mds concrecién a
nuestras reflexiones intentaremos analizar en el Gltimo punto de
este trabajo la evoluién de la conciencia de la iglesia catdlica
tal como se refleja en su doctrina social.

5. La «doctrina social» de la iglesia en la situacion de
secularizacion

No ignoramos la complejidad y la dificultad de la cuestién a
que se refiere este dltimo nimero de nuestro estudio. Las discu-
siones que levantan las intervenciones de la iglesia en cuestiones
de interés social y las criticas contradictorias que suscitan lo
muestran claramente. Sin pretender tesolver cuestién tan intrin-
cada, nos limitaremos a ofrecer algunas expresiones de la con-
ciencia de la iglesia en relacién con sus intervenciones en el ot-
den social. indicando cudl de ellas nos parece responder mejor
a la relacién entre lo religioso y lo social en nuestra situacidn
histdrica.

Durante la Edad Media se fragué una teoria sobte la relacién
entre la iglesia y lo temporal que cortespondia perfectamente a
la situacién socio-cultural de aquella época. Se la conoce con el
término de «teorfa del poder ditecto» y consistfa en subordinar
directamente lo temporal a lo espititual y conceder al papa, como

21. Exposicién de la teoria vy fuentes en Y. M. Congar, Santa iglesia,
Barcelona 1965. 346-361.



representante de la autoridad espititual, competencia en la esfera
«inferior» de lo temporal. *

Esta teorfa extrema fue reemplazada por otra, conocida con
el nombre de «teorfa del poder inditectos, que se basaba en los
mismos principios, pero limitaba el derecho de intervencién del
papa y especificaba que este derecho se basa en la ordenacién de
lo temporal a lo espiritual en los fieles que son al mismo tiempo
stibditos del poder civil. La teorfa del poder indirecto fue defen-
dida por insignes tedlogos de la época moderna y ha tenido
representantes ilustres incluso en nuestros dias, %

Una tercera forma de entender la competencia de la iglesia
sobre lo «temporal» se plasmé en la teorfa conocida con el nom-
bre, un tanto ambiguo, de «teoria del poder directivo». Segilin
ella, el poder de la iglesia es sdlo espiritual: «su espada es la
palabra de Dios». Pero esto no reduce su accién al dmbito de lo
especificamente religioso, ya que, si no es misién suya gobernar
los asuntos temporales, su accién sobre los propios fieles puede
dar lugar a una eficaz presencia de los mismos en el orden tempo-
ral, al que deberdn informar con los principios de accién social
que se detivan de su forma religiosa de ser.

En los tdltimos decenios, la conciencia de la iglesia sobre su
relacién con lo social parece oscilar entre las concepciones repre-
sentadas por estas dos tltimas teorias. Abandonada la teoria del
poder directo, la iglesia de este siglo ha tomado conciencia de
la autonomia legitima del orden temporal y de la especificidad
de su misién religiosa. Sin embargo, durante bastante afios la
actuacién de la iglesia jerdrquica parecia dar muestras de una
especie de nostalgia de su antigua situacién en relacién con lo
temporal. Asi, al menos, interpretan muchos la insistencia de la
iglesia durante largos afios en la necesidad de establecer., en
todos los 6rdenes importantes de la vida social, instituciones
confesionalmente cristianas —y, como tales, dependientes de al-
guna manera de la jerarquia— que asegutrasen la influencia del
cristianismo vy de la iglesia sobre el orden temporal. En este sen-
tido habrfa de interpretarse la floracién de filosofias cristianas,
sindicatos cristianos, cscuelas y universidades catdlicas, periddi-
cos cristianos, partidos politicos confesionales, etc. Tales movi-
mientos estaban apoyados en una «teologia de las realidades terre-
nas» fundada en el principio de que sdlo la referencia expresa
al orden sobrcnatural presta su verdadero sentido a todas las
realidades temporales, por lo que la interpretacién de las mis-
mas a la luz de la revelacién, de la que es depositaria la iglesia,

22. Cf. representantes de esta teoria v matizaciones Ibid., 350 ss.



es indispensable para que sean vividas de manera petrfecta. Sélo
coronadas pot la cruz adquirfan su pleno sentido las diferentes
construcciones de la ciudad terrena.

La intervencién indirecta de la iglesia como institucidn, y
particularmente de sus instancias jerdrquicas, en la ordenacién de
los asuntos temporales, encuentra una segunda justificacién en
el derecho, que se atribuye a sf misma, a interpretar normativa-
mente la ley v el derecho naturales como fundamentos de la
accién moral de todos los hombres. El razonamiento que funda-
menta tal derecho de la iglesia discurre por los mismos cauces
que la teologia de las realidades terrenas a que nos hemos refe-
rido. Existe una naturaleza humana creada por Dios y ordenada
por ¢l a su fin Gltimo. Este fin tltimo sobrenatural es conocido
por la revelacidn divina confiada a la iglesia por lo que ésta tiene
un conocimiento m4s perfecto de la ordenacién divina de la rea-
lidad natural que las demds instituciones, v. en Jos casos dudosos,
la interpretacidon de la iglesia ha de considerarse como la Unica
auténtica. No faltan autores que, desde la sociologia del conoci-
miento, interpretan la «doctrina del derecho natural» como un
«instrumento apropiado a la época de la pérdida del poder poli
tico del papado para mantener el influjo politico de la iglesia
sobre los creventes...» 2. El recurso de este derecho sigue apa-
reciendo, aunque de forma mds matizada, en recientes documen-
tos pontificios, como la discutida enciclica Humanae vitae. *

El razonamiento en que se basa esta doctrina es simple: los
diferentes niveles de lo humano no pueden estar en contradiccién,
sino jerdrquicamente ordenados a la consecucién decl dltimo fin
sobrenatural del hombre. La iglesia, depositaria de la revelacién
en la que este fin sobrenatural ba sido manifestado, ticne el de-
techo v el deber de iluminar desde esa revelacién todos los as-
pectos v niveles del comportamiento humano a escala individual
y social.

Este argumento para ejercet su podet de conviccién necesita
de un presupuesto de orden sociolégico v aduce de ordinario una
justificacién filoséfico-teoldgica. El presupuesto socioldgico con-
siste en la determinacién de lo religioso como sistema 1iltimo de
fegitimacidn del conjunto de la vealidad social v se ha producido
en Tas sociedades sacrales indiferenciadss. T.a justificacion filosdf-
co-teoldgica afirma, en unas categotias v una forma de pensar

23 v X Kauffmann, Theolowe i souologischer  Sicht, TFreiburg
1973, 7892, 88

24, Mucho mis matizada aparcce la justificacion de la «doctrina so
cial» de la iglesia en la Octogesima advesuiens, n. 42; compdrese, por ejem-
plo, con las expresiones de la Quadragesimo anno, n. 41.



fundamentalmente cosmoldgicas, que el orden religioso, definido
como sobrenatural, constituye el dltimo grado de un sistema prac-
ticamente homogéneo, cuya relacién con los grados inferiores
se define adecuadamente en términos de subordinacién. Es sin-
tomdtico dc la inmanentizacién de lo religioso que supone este
razonamiento el que se hable indistintamente de lo religioso y lo
espiritual como términos sinénimos contrapuestos a lo natural o
lo temporal.

El proceso de secularizacién con la consiguiente diferencia-
cién de las distintas esferas humanas ha llevado a una situacién
en la que ha desapatecido el presupuesto en que se apoyaba la
anterior teologia de las realidades terrenas, haciendo desaparecer
consigo la fuerza de conviccién que comportaba.

La nueva situacién socioldgica ha despertado al hombre reli-
gioso a la toma de conciencia de la especificidad de la dimensién
religiosa y le estd llevando a una nueva definicién de su relacidn
con el resto de las dimensiones humanas. El orden religioso, so-
brenatural, no consiste ecn la consecucién de una nueva perfec-
cién mayor que todas las mundanas v a la que todas esas petfec-
ciones le dispongan automdticamente. La referencia al misterio,
constitutiva del orden religioso, convierte la dimensidn religiosa,
esencialmente, en una permanente apertura petsonal a un mds
alld de todo lo humano. La influencia de esta dimensién religiosa
sobre las restantes dimensiones del hombre consiste sobre todo
en relativizarlas como pentltimas y darles sentido abriéndolas a
un futuro absoluto. Pero esa influencia deja intactos sus conte-
nidos y sus valores, que deben ser determinados con las leyes y
los métodos propios de tales esferas o dimensiones. Desde esta
forma dec entender la relacién entre lo religioso y lo profano, lo
sobrenatural y lo natural, se comprende que el influjo de la di-
mensién religiosa sobre la dimensién social se ejerza sobre todo
a través de la forma de ser, del ethos, que se deriva del ejercicio
de esa dimensidn religiosa.

Podrfa parecer que con esto la accién de la iglesia se reduce
al terreno de lo «puramente religioso», con lo que se la privaria
practicamente de todo compromiso y trascendencia social. Tal
conclusién supone la misma comprension de lo religioso que es-
tamos intentando criticar. No hay una esfera de lo puramente
religioso ywxtapuesta a las restantes esferas humanas. Lo religio-
so es la vida toda del hombre referida personalmente al misterio.
Asi, pues, afirmar la influencia sobre la vida religiosa es afirmar
al mismo tiempo la necesidad de compromiso social. Pero el in-
flujo de la comunidad religiosa sobre la sociedad se operard a
través de las opciones de todo tipo que la adhesién religiosa com-



portard para sus miembros, mds que a través de declaraciones
doctrinales sobre las leyes que deben regir el buen funcionamien-
to de esa sociedad o de instituciones confesionales que mediaticen
la realizacién humana,

El hecho de vivir religiosamente, sobre todo si se trata de
una religién profética como la cristiana, comportard la descalifi-
cacién de toda absolutizacién de una realidad mundana y, por
tanto, una critica permanente de todas las realizaciones del hom-
bre que se presentan como absolutas. Por otra parte, la repre-
sentacién del misterio bajo la forma personal del amor incondi-
cional potenciar la realizacién de la actitud del amor efectivo a
las personas como camino hacia la perfeccién del hombre. De
esta forma, la vivencia de la actitud religiosa adquirird una eficaz
trascendencia social y colaborard en la instauracién de una forma
méds humana de convivencia.

Con esto no se reduce la influencia de lo religioso sobre lo
social al 4mbito de los individuos religiosos. Dado que la reli-
gién sélo puede ser vivida comunitariamente, las instancias je-
rdrquicas de la comunidad de los creyentes tiemen ciertamente
una importante tarea que cumplir en relacidén con la trascenden-
cia social de la vida religiosa de sus miembros. En efecto, como
responsable del gobierno de la comunidad de los creyentes, la
jerarquia de la comunidad religiosa tiene la obligacién de pre-
sentar a los ojos del mundo una comunidad que encarne real-
mente el ideal de convivencia que se deriva de la profesién de
fe de la que vive. La jerarquia de la comunidad religiosa deberd
ademds servir de resonancia profética a la voz critica que cons-
tituye cada conciencia cristiana {rente a las injusticias que pue-
dan cometer las diferentes sociedades humanas. Esa jerarquia
deberd, por dltimo, anunciat con palabras y con hechos su espe-
ranza de salvacién para el hombre, es decir, su conviccién de
que la historia humana tiene un sentido, porque los esfuerzos
de los hombres estin sostenidos por la presencia amorosa del
Dios que resucité a Jesucristo.

Vefamos anteriormente que la relacién de la iglesia con la
sociedad civil ha sido definida en tres teorfas, concebidas todas
ellas en términos de poder. Las tres insistian en los derechos de
la iglesia a intervenir en el orden temporal. Tal vez la iglesia
no encuentre el camino de su reconciliacién con la sociedad ni
consiga realizar auténticamente su funcién social mientras no
defina su relacién con la sociedad en los términos més apropia-
dos a su misién, del testimonio, la comunién y el servicio.



4

Redescubrimiento de la religidn
g

y presencia de los cristianos

en la sociedad’

Introduccion

Nuestra exposicién pretende mostrar que el redescubrimien-
to de la religién por los cristianos es la condicién para una pre-
sencia valiosa de la iglesia en esa nueva sociedad espafiola hacia
la que parece que vamos encamindndonos.

Comencemos por explicitar en qué sentido hablamos de «nue-
va sociedad». Para hacerlo parece necesario referirse a nuestro
pasado inmediato.

Durante los Gltimos cuarenta afios la iglesia se ha hecho pre-
sente en la sociedad espafiola de una manera fundamentalmente
oficial a través de la férmula del estado confesional. La iglesia
ha sido una de las fuerzas configuradoras del orden social, dotada
de una funcién precisa: la de legitimar en Gltima instancia los
valores y normas vigentes en esa sociedad.

La crisis de esta forma de presencia se ha producido por dos
factores: la evolucién politica del pafs y el fracaso del modelo
de organizacién del Estado en que la iglesia se veia implicada,
y el proceso de modernizacién de la vida social y cultural con
la consiguiente secularizacién que hacfa inviable una forma de

1. Conferencia pronunciada en Madrid, marzo de 1977, dentro del
ciclo «Los cristianos y la nueva sociedad espafiola». Publicada en Corin-
tios XIII, 3 (1977) 41-68.



presencia méds propia de situaciones y de sociedades todavia sa
crales.

Lste segundo factor, la secularizacién, mds rdpido que las
transformaciones politicas de la forma de presencia de la iglesia,
ha hecho que esa presencia haya sido vivida por amplias capas
de la poblacién espaiiola como impositiva. De ahi que la nueva
situacién sea esperada por no pocos contempordneos como libe-
racién de una tutela indebida.

No pocos cristianos espafioles que hemos participado de for-
ma mds o menos consciente y en diferentes grados de consenti-
miento y de colaboracién en la situacién que estamos cerrando,
padecemos una mala conciencia que se traduce en no confesados
complejos de culpabilidad y de inferioridad que nos orientan
hacia el retraimiento ante la nueva forma decididamcnic secular
de ordcnacién de la sociedad que se avecina.

Este pasado debe ser asumido ldcidamente para que wo con-
dicione la nueva forma de presencia que exige de Ja iglesia y de
los cristianos que la {formamos la nueva situacién. Condicionada
por este pasado estarfa la actitud de unos cristianos que, acom-
plejados, renunciasen a hacer acto de presencia y retirasen la
aportacién que como cristianos deben a la nueva situacién. Y
condicionada estaria también la actitud de los que intentasen una
forma de presencia que reeditase la anterior cambiando tan sélo
las {uerzas detentadoras del poder a Jas que una vez mds se tra-
tarfa de legitimar.

Mucha generosidad, imaginacién y coraje necesita la iglesia
espafiola para encontrar una forma de presencia acorde con su
condicién de iglesia y con la nueva situacién de la sociedad es-
pafola.

En la reflexién que sigue proponemos uno de los puntos en
que debe apoyarse esa nueva forma de presencia: el redescubri-
miento de la religion.

1. Redescubrir la religion

La expresién se presta a muchos malentendidos y por eso
necesitamos precisar el significado que le damos. Tal expresién
constituye un tépico en la literatura religiosa surgida como reac-
cién a la teologia de la secularizacién y a la teologia radical. Con
expresiones como la nuestra se han referido muchos hombres de
iglesia —y también socidlogos y teblogos— a unos hechos que
parecen poner en tela de juicio el sentido irreversible del pro-
ceso de secularizacién. Se trata de hechos como el cultivo de lo
maravilloso, Ia nostalgia de lo mégico, la vuelta de lo terrorifico,



el gusto del ocultismo, y de los movimientos contraculturales que
han producido. Tales hechos indicarfan —segin esos autores—
la parcialidad de los andlisis de la teologia y la sociologia de la
secularizacién y mostrarfan la necesidad de lo sagrado que el
hombre de nuestros dfas sigue experimentando.

Nuestra expresidén no se refiere a esto. Los hechos aducidos
por tales interpretaciones tienen que ver con lo sagrado sélo mar-
ginalmente. A veces son incluso sus claras pervetsiones. Se trata
de «supervivencias», de restos marginales del proceso de secula-
rizacién; de movimientos de protesta contra determinados aspec-
tos de las sociedades opulentas y la asfixia que producen en el
hombte. No cteemos que la presencia de la iglesia pucda asegu-
rarse sobre bases tan poco sélidas. Con restos no se construye
una vida. La religién no entrard en la nueva sociedad por la
puerta del hastio o del cansancio.

Tampoco nos referimos con esa expresién a un movimiento
de vuelta a la religién. Apenas iniciado el camino de ida al com-
promiso social y politico hay creyentes que no han encontrado
en €l todo lo que esperaban —tal vez por haber puesto en él una
esperanza excesiva— y vuelven a la religién para encontrar en
ella lo que el compromiso no les ha procurado. Sin negar que
pueda darse, tampoco nos referimos a este fendmeno. Es dema-
siado pronto pata estar de vuelta y la decepcidén no es el mejor
camino para redefinir una vida.

Con el «redescubrimiento de la religién» no nos referimos,
en definitiva, a un hecho. Enunciamos una tarea, un proyecto o
una esperanza indispensable para asegurar una forma vilida de
presencia.

Se trata de la necesidad de descubrir de nuevo la religién
como dimensién especifica de la existencia y de asegurar sobre
ese descubrimiento una forma de presencia que evite los errores
de nuestro pasado inmediato y nos permita superar las tentacio-
nes de buscar nuevas formas de relevancia social mediante alian-
zas con los nuevos poderes, o de resignarnos a la insignificancia.

Afirmamos, pues, con nuestra expresién la necesidad de «re-
descubrir el valor decisivo de lo estrictamente religioso en la vida
del hombre»; de «recuperar el respeto y estima de lo religioso
devolviéndolo al patrimonio comtn de los hombres». >

Esta afirmacién choca con evidentes y justificados recelos. El
tema de la especificidad de lo religioso hace aparecer el fantasma
del dualismo que sitda lo religioso al margen de la vida y termina
por hacer de ello un competidor de la vida real.

2. Afirmaciones para un tiempo de biisqueda, 11.



En efecto, la especificidad de lo religioso ha sido afirmada y
vivida por los cristianos en la historia moderna en unos términos
que no pueden por menos de hacerla sospechosa.

La especificidad ha sido vivida, en primer lugar, en términos
de «sectorializacién». Lo religioso ha sido considerado un sector
de la vida que decrece a medida que crecen los otros sectores.
De ahi se ha seguido que la secularizacién haya sido vivida como
una progresiva retirada de la religién a reductos cada vez mds
limitados. La religién solo podria ser afirmada a costa de los
otros sectores de la vida. Cuando la especificidad se pone en la
separacién surge la competitividad con lo humano que produce
esa larga setie de malentendidos que ha sido la historia de la
secularizacién en el mundo moderno.

La especificidad de lo religioso ha sido vivida también como
separacién. En primer lugar, del pensamiento: la religidén consti-
tuirfa un orden de verdades inaccesibles a la razén que limita-
rian el espacio de su competencia. Separacién también, de la
vida: la religién consistirfa en unas pricticas piadosas. Separacién
de lo corporal: la religidn constituiria el 4mbito de lo «puramen-
te» espiritual, ajeno al cuerpo y a la tierra. Separacién de lo
comunitario: la religidn ha sido vivida con frecuencia como retiro
a lo privado e individual. Y, por tdltimo, separacién de Ia histo-
ria, quedando asi la religién reducida a un retiro al més alld de
la vida, al terreno de la escatologia.

La afirmacién de la especificidad de lo religioso suscita la des-
conflanza en amplios sectores por otra razén. En efecto, con fre-
cuencia se la ha hecho consistir en un «afiadido». Descubrir la
especificidad significaria descubrir qué afade el cristianismo a
tal o cual sistema. La imagen de una realidad constituida a la
que se afiade algo nuevo expresa claramente la reduccién que se
operaba de lo religioso a algo accidental, externo a la existencia
humana. Lo especifico seria entonces una intencidn peculiar que
lo méds que podria es ordenar externamente una accién a un fin
ajeno a ella misma. O una vaga referencia a un modelo ético ©
a un ideal con el que identificarse; o una celebracién simbdlica
comunitaria de lo que la vida comporta de riesgo, accién y com-
promiso y que viene a procurarle un plus de belleza, alegtia ©
gratuidad que la accién, la praxis no tendria de suyo y que ¢
hombre necesitaria.

Asf entendida la especificidad de lo religioso no puede dejar
de suscitar reservas y recelos. Pero no lo entendemos asi. ES
mis, todas estas concepciones tienen una base comdn contra 1a



que reaccionamos con nuestra defensa de la especificidad de lo
religioso. Esa base comiin es doble. La religién ha sido confun-
dida con, o reducida a, la religién establecida: a los gestos, pen-
samientos, sentimientos, instituciones, en que se encarna.

La religién ha quedado reducida a la funcién que ejerce en
el desarrollo de la vida humana; es normal que una realidad que
es definida exclusivamente por la funcién que ejerce en la vida
del hombre entre en colisién con las realidades que desempefian
funciones afines y termine siendo sustituida por ellas.

Esta consideracién de la religién condena a las falsas formas
de comprensién de su especificidad que acabamos de enunciar y
que vician de raiz la presencia de lo religioso en la vida y en la
sociedad. La historia reciente del cristianismo en nuestro pais, v
no sélo en él, muestran cémo la preocupacidn y los esfuerzos de
los creyentes se han dirigido mds a asegurar y garantizar las ma-
nifestaciones de la vida religiosa que a purificar, discernir e ilu-
minar ésta dltima. Pero anotadas las dificultades que puede sus-
citar el enunciado de nuestra afirmacién, pasamos a desarrollarla
positivamente.

2. EI reconocimiento de Dios como Dios

Redescubrir la religién es redescabrir el valor, la importan-
cia, la dignidad de lo que es su centro: la afirmacién, el reconoci-
miento, la confesién de Dios como Dios, es decir, como lo tnico
necesario.

Pero ¢no estaremos invitando a los cristianos al descubrimien-
to de un mediterrdneo? Creemos que no, por tres razones. En
primer lugar, porque es indudable que el interés de los cristia-
nos —sobre todo de los Hamados eclesidsticos— se ha orientado
preferentemente hacia otros elementos menos centrales de lo reli-
gioso. Sin llegar a afirmar —como han pretendido algunos me-
dios integristas y algunos pensadores conservadores, sobre todo
franceses— que hay que buscar a Dios fuera de la iglesia porque
la iglesia se ha olvidado de Dios, lo cual es una exageracién y
una injusticia, es indudable que nos hemos ocupado mis de las
consecuencias éticas, de las condiciones politicas, de la presencia
institucional que de revitalizar lo esencial: la relacién con Dios.
Por eso un tedlogo nada sospechoso ha podido escribir, dirigién-
dose a la iglesia:

¢Dénde se habla con lenguas de fuego de Dios y de su amor?
¢dénde son mencionados los mandamientos de Dios no como un
penoso deber que cumplir, sino como la gloriosa liberacién del
hombre de la angustia vital esclavizadora y del egoismo frustran-



te? ¢dénde en la iglesia no sélo se ora sino que se experimenta la
oracién como un don pentecostal del Espiritu?... ¢Habéis hablado
alguna vez desde la verdadera situacidn, sin falsearla, con la alegria
del Espiritu santo? 3

En segundo lugar, creemos necesario insistir en ese redescu-
brimiento de lo esencial porque, si es falso que Dios ha muerto,
es indudable que nuestra sociedad padece un eclipse de Dios v
en este eclipse no hemos dejado de participar los creyentes con
la interposicién de una vida que transparenta mds nuestros inte-
reses, nuestras preocupaciones y nuestras obsesiones que la pre-
sencia vivificante de Dios. Permitaseme recordar el rostro que
como creyentes presentamos a uno de nhuestros contemporineos
que ha hecho profesién de agnosticismo:

En estos momentos €l agnosticismo parece el unico camino para
devolver al hombre la seguridad y el entusiasmo frente a tantos
millones de cristianos decepcionados para los que Dios es, aunque
muchos no lo admitan, tan sélo un juguete roto.?

La tercera razén por la que ese redescubrimiento nos parece
necesario es porque se puede hablar mucho de Dios y que todas
las palabras en lugar de significar, aneguen lo que significan. Asf
el habla superficial no avalada por una experiencia; el habla ru-
tinaria que repite palabras hechas, lugares comunes, retéricas he-
1edadas; el habla ideologizada que se sirve de Dios —una palabra
que sigue suscitando ecos muy profundos en los hombres— para
sometetr a otras personas, para defender posiciones, pata justifi-
car intereses.

Por eso necesitamos hacer el redescubrimiento de Dios. Job
venia hablando de Dios y gritdndole a lo largo de todo su ale-
gato, hasta que Dios mismo se le manifiesta. En aquel momento
confiesa: «hablé de grandezas que no entendia, de maravillas que
superan mi comprensién... Te conocia sélo de oidas, ahora te
han visto mis ojos, por eso me retracto y vuelvo al polvo y la
ceniza». Tal vez muchos cristianos de hoy tengamos que reco-
nocer, después de haber hablado mucho de Dios, que le cono-
clamos sélo de oidas. Por eso necesitamos hacer el redescubri-
miento de la religién, Pero este redescubrimiento no es ficil.
No puede ahortdrnoslo nadie. No basta con indicar el camino
mediante un razonamiento. ;Qué ficil serfa todo si sc tratase
tan sélo de demostrar su existencia! Hay que ponerse en marcha.

3, K. Rahner, Cambio estructural en la iglesia, Madrid 1974, 105.
4. E. Tierno Galvdn, Qué es ser agndstico, Madrid 21977.



3. Las condiciones para el encuentro con Dios

Y Dios no aparece a una mirada dispersa, a un hombre dis-
traido, a un hombre perdido en el divertimiento. El encuentro
con Dios, que tiene lugar en el centro mismo de la persona, su-
pone una existencia que camina hacia ese centro, que supera la
identificacién de si mismo con las funciones, las posesiones y las
acciones; supone una persona que vive su vida como propia, que
no se reduce a identificarse con las decisiones que ottos tomen
por ella, sino que se decide a ser, que asume la propia vida y
hace de ella un destino personal.

Dios no aparece tampoco a una mitada andnima como la que
caracteriza al hombre masificado. Fl Dios que entrega su nombre
al revelarse, llama al hombre por su propio nombre y le exige
estar despierto a su condicién de persona.

Tampoco una mirada supetficial es capaz de percibirle. Esa
mirada, por ejemplo, que se contenta con el cdmo v el qué sin
llegar nunca al por qué nacido del asombro y del maravillamiento
y como fruto de una reflexién profunda.

Dios no apatece a una mirada interesada que sdlo se preocu-
pa de la utilidad, la practicidad, del para qué; que todo lo orde-
na a un sujeto reducido a utilizacidén y disfrute y que por eso
se convierte en mirada obsesionada y agobiada.

Ni, por dltimo, a una mirada dominadora como la del hom-
bre puramente técnico que todo lo manipula, que se pasea por
el mundo haciendo y deshaciendo y se muestra incapaz de con-
templar.

El redescubrimiento de Dios exige de nosotros una cura len-
ta de sosiego, de concentracidn, de interiotizacién, de contempla-
cién, de disponibilidad, de gratuidad, de desasimiento, de liber-
tad interior, de creatividad; necesitamos un largo periodo de
rehabilitacién para lo espiritual —no aislado de lo corporal—,
lo personal —no equivalente a privado o individual— para di-
mensiones que la cultura cientifico técnica en que vivimos nos
estd atroftando por haber creado un medio ambiente cultural y
social en el que su ejercicio e hace en la prictica imposible.
Rahner ha escrito:

La iglesia ha de ser una iglesia espiritual si quicre permanecer fiel

a su propia esencia... Pues siendo sinceros, en el terreno de lo es-
pititual somos, hasta un extremo tremendo, una iglesia sin vida...$

5. K. Rahner, o. ¢, 102,



Pero todo esto son condiciones que no aseguran automdtica-
mente el encuentro con lo divino. Este no es el resultado de unas
técnicas como tantos de nosotros pretendemos a propdsito, por
ejemplo, del empleo de determinados medios de la espiritualidad
otiental.

Comienza a haber encuentro con Dios y descubrimiento de la
religién cuando un hombre personalmente maduro reconoce la
realidad trascendente, la reconoce como personal y pone en ella
su salvacién definitiva.

4. EIl encuentro personal con la trascendeincia

Pero ¢qué significa reconocer la trascendencia? No es cierta-
mente afirmar una realidad que estd mids alld de los limites de
la realidad fisica que constituye el universo en el que nos encon-
tramos. El esquema espacial de que se ha servido y en que se
ha apoyado la idea de la trascendencia no agota el contenido
significativo, ni tal vez sea la mejor pista para pensarlo.

Descubrir la trascendencia no es necesariamente afirmar la
existencia de una tercera sustancia que existe junto a la sustan-
cia mundo y la sustancia hombre y que las limita a ambas. Tisto
ha sido una forma de expresar lo que la palabra significa, llena
de peligros, el mis importante de los cuales es comprometer la
misma trascendencia, ya que una tercera sustancia —aunque se
la llame infinita— que limite el universo y el hombre se vetfa
al mismo tiempo limitada por ellos y dificilmente serfa pensable
como verdaderamente trascendente.

Descubrir la trascendencia es mds que un acto del pensa-
miento. Es un acto global de la persona que reconoce que la
realidad no se agota en lo que el hombre define como tal: que
la verdad no se limita a las verdades que el hombre descubre;
que el bien no se reduce a los valores que el hombre instaura;
que el hombre no es critetio suficiente para definir lo que es;
que reconoce que si es verdad en alguna medida que el hombre
es «pastor del ser», él mismo necesita de un pastor para que su
existencia no se vea abocada al nihilismo. Descubrir la trascen-
dencia es reconocer que lo que el hombre es y hace se inscribe
en un horizonte de ser v de sentido con ¢l que ninguna realiza-
cién de lo humano coincide. Pero para csto no basta constatar
que la realizacién de lo humano que somos cada uno de nosotros
estd abierta a un hotizonte de posibilidades que ninguno de nos-
otros agotamos y que definiria el horizonte de posibilidades de
la especie, del hombre ideal o de la humanidad en su conjunto.



El reconocimiento serio de la trascendencia comienza cuando
el hombre «realiza» que la humanidad no es tampoco criterio
de Jo real. Que el conjunto de los hombres habidos y por haber,
que la historia humana como tal es una realizacién finita siempre
ablerta a una realizacidn perfecta que le sitve de criterio, la
orienta, le da sentido. Reconocer la trascendencia no significa
afirmar que Ja humanidad y la historia estin siempre abiertas a
un futuro indefinido, que cada logro serd la plataforma para nue-
vos proyectos y empresas. Por eso para nosotros la trascendencia
no se reduce como para Garaudy, a «esta dimensién del hombre
que toma conciencia de que no tiene més esencia que su futuro
v que vive como ser inacabado» °. Significa reconocer que la his-
toria estd abierta a un futuro absoluto, a una realidad infinita
de la que procede y a la que se orienta. La trascendencia no es
sélo futuro del hombre. Es al mismo tiempo su pasado. Es el
eterno presente del que la persona constantemente participa.

Reconocer la trascendencia lleva consigo reconocer la limita-
cidén de lo humano. Pero no es el reconocimiento de la trascen-
dencia Jo que impone los Jimites. La limitacién es un hecho con
el que no podemos dejar de contar. Reconocer la trascendencia
comporta més bien la posibilidad de abrir nuestra finitud a ese
miés alld de sf misma que nunca se deja percibir como un objeto
de experiencia pero que ha dejado huellas suficientes en el hom-
bre para que éste se atreva a reconocerla, la primera de las cua-
les es la propia experiencia de la finitud.

Es indudable que estamos ante una realidad limite que no
puede ser representada por los conceptos de que dispone nues-
tro pensamiento. Peto no olvidemos que si fuese pensable asi,
ya no serfa la trascendencia que abatca nuestro pensamiento y, por
tanto, no se deja abarcar por él. Evidentemente, aquello por lo
que todo pensamiento piensa, no puede ser pensado, dice el texto
célebre de las Mpanishads, o en términos més cercanos, «si lo
comprendiste, no era Dios».

Pero el descubrimiento de Dios no se reduce a la afirmacién
de la trascendencia. La trascendencia comienza a ser Dios —Dios
de Abrahdn, de Tsaac y de Jacob, Dios del hombre religioso, no
de los filésofos y de los sabios— cuando es concebido o, mejor,
vivido como personal.

Pero ¢qué significa este cardcter personal de la trascendencia?
La primera respuesta que se nos ocurre a esta cuestién capital
es atribuir a esa trascendencia que nos envuelve los rasgos carac-
teristicos de la persona que somos nosotros. El procedimiento es

6. Ura nueva civilizacion, Madrid 1977, 136.



legitimo, pero se basa en un dato mids originario. Es el resul-
tado del esfuerzo de la razén por pensar lo que el hombre todo
ha vivido en el encuentro religioso con esa trascendencia.

Reconocer como personal la trascendencia cs descubrirla como
raiz y como sentido de la propia persona. Es descubritla como
término para el hombre de una relacién personal. Para ello es
necesario, en primer lugar, percibirse —o mejor vivirse— como
sujeto, como centro personal, como totalidad imposeible, indo-
minable, inasible que con todos los recursos de la propia naru-
raleza realiza un destino UGnico, irrepetible. No es fdcil, en las
circunstancias actuales de vida, realizar v expresar la experiencia
de si mismo como petsona. Tal vez sélo cn la relacién personal,
en el encuentto con el td consigamos tomar conciencia v vivir
nuestra condicién de sujetos y de personas. Realizada esta expe-
riencia, estamos en disposicidén de percibir que una realidad pet-
sonal como la nuestra, expuesta a la limitacién connatural del
desfallecimiento, de la infidelidad, de la muerte; limitada radi-
calmente por el hecho de haber comenrado a existir, condenada
por tanto a no disponer de si misma, por existir a partir de un
acto previo que escapa a nuestra disposicidn; que una petsona
asi sélo tiene sentido porque ese horizonte en el que se insctiben
todos sus actos, sus tendencias, sus anhelos que hemos [lamado
la trascendencia es una trascendencia personal. Es decit, que la
experiencia de la propia condicién como personal sélo tiene sen-
tido si la realidad de la cual surge ese misterio que es la persona
y hacia la que se orienta el curso de su vida es una realidad infi-
nita y personal. El origen del hombre, si por hombre entendemos
tan sélo la naturaleza humana, podria ser una realidad total de
la que ésta formara parte. E! fin del hombre, si por hombre en-
tendemos tan sélo la naturaleza humana, podrfa ser un futuro
indefinido, siempre abierto a una humanidad cada vez mds per-
fecta. Desde una consideracién del hombre en tercera persona
—como naturaleza humana— la razén de ser de todo podria ser
una totalidad indistinta que tanto darfa Mamar Dios o la natu-
raleza.

Pero cuando se toma conciencia del milagro de la realidad
personal, entonces se percibe que el origen de esta realidad y su
fin no puede ser otro que una realidad infinita, con la que ¢l hom-
bre pueda entablar una relacién personal porque ella le ha hecho
existir como realidad personal.

Tntentemos una expresidn mds concreta de lo que venimos
diciendo. Todos los elementos que componen nuestra naturaleza
humana se explican gracias al proceso de la generacién que ha
culminado en el hecho de nuestros padres. Todos los elementos



que componen nuesira vida se justifican adecuadamente con la
pervivencia de los logros que vamos consiguiendo en nuestra
vida en las generaciones humanas cuyo futuro vamos posibilitando.
Pero el sujeto tnico que se realiza con esos elementos, la petrso-
na que dispone de todos ellos no se explica por esa generacién
ni se justifica con una supervivencia como la que se obtiene en
la especie. Ni nuestros padres ni los padres de nucstros padres
explican ese misterio, ese milagro que somos cada uno de nos-
otros v con el que ellos se han encontrado igual que nosotros.
Nuestros padres sélo nos pueden querer cusndo ya somos. Ellos
ban ¢erido un hijo y se han encontrado con nosotros. «En el
acto fisio-bioldgico de la generacién surge algo que es mds que
nueva fysis o nuevo bios, una persona dotada de espiritu. El na-
cimiento de cada hombre nuevo es un milagro» 7. Hsa realidad
Unica —que es y es finitamente— sélo tiene explicacién si tiene
su fundamento en una realidad infinita capaz de llamarnos, de
convocarnos personalmente a la existencia v de convertir asi esta
vida nuestra en una vocacién hacia un futuro que o es igualmente
personal o carece por completo de sentido. Sélo una persona pue-
de salvar a la persona que somos cada uno de nosotros.

Asi. pues, descubrir a Dios es justamente descubrir que exis-
timos desde un origen amoroso, que e! fundamento de la rea-
lidad es una trascendencia personal v que toda nuestra vida se
orienta como a su destino a un futuro perfecto, a una vida en
la que nuestra condicién personal se realizard de forma plena. A
esto v no a otra cosa es a lo que el hombre religioso llama salva-
cién. A la posibilidad gratuitamente recibida de realizar con una
plenitud que desafie las limitaciones del tiempo. del espacio, del
fracaso v de la infidelidad las posibilidades infinitas a las que
estd abierta la persona humana. Es decir, a la posibilidad gratui-
tamente dada de vivir plenamente la relacién con Dios a la que
él nos ha llamado al llamarnos a la existencia humana. Por eso
todas las religiones dirdn que la salvacién no es otra cosa que
Dios hecho Dios con y para el hombre. «Entonces. lecmos en el
Apocalipsis, Dios en persona estara con ellos y serd su Dios».

A este descubrimiento nada ficil —aunque probablemente
no tan dificil como estas laboriosas explicaciones pueden hacer
creer— se refiere lo que hemos llamado el redescubrimiento de
la religién en cuanto este redescubrimiento iiene su centro en el
redescubrimiento de Dios.

Fste redescubrimiento significa sencillamente una revaloriza-
cién por los cristianos de su condicién de creyentes. Un recen-

7. V. Kasper, Jesis, el Cristo, Salamanca 1976, 71.



tramiente en lo Unico necesario, una conversién a lo dnico que
nos importa de manera incondicional. Después de tantas opera-
ciones de acomodacién y de poda como ha suftido la existencia
de los creyentes en los tltimos afios: desmitologizacién, desacra-
lizacién, desinstitucionalizacién, desideologizacién, etc., ahora nos
vemos remitidos a una tarea mds radical de recentramiento de
nuestra vida en lo teologal, de teologizacién de nuestra existencia.

5. Redescubrimiento de Dios y presencia en la sociedad

Pero ¢como podemos proponet a estas alturas esta tarea como
condicién para una presencia efectiva y eficaz de los creyentes
en la nueva sociedad —moderna, pluralista secular— a la que
caminamos? ¢No estamos proponiendo, por el contrario, la vuelta
a una situacién religiosa sacral felizmente superada por las so-
ciedades modernas entre las que queremos que se cuente la
nuestra? ¢Qué puede aportar a la construccién de una sociedad
nueva la insistencia en estos viejos temas religiosos? Condicionar
la presencia de los cristianos en la sociedad al redescubrimiento
de lo religioso ¢no serd condenar esa presencia a la insignifican-
cia: volver a formas interioristas de religosidad, invitar a la mis-
tica huida del mundo?

Cuantos intentamos vivir en nuestro mundo sin negarle la
aportacién de nuestro esfuerzo y nuestros talentos, pero sin poner
cntre paréntesis nuestra condicién de creyentes, sabemos que no
se trata de preguntas retdricas. En ellas se expresa tal vez la
dificultad por antonomasia de los creyentes de hoy.

Adelantemos resumidamente nuestra respuesta: el descubri-
miento de la religién es la condicién no tnica, pero si indispen-
sable para asegurar una presencia efectiva —al mismo tiempo
que respetuosa de lo secular— de los creyentes en la sociedad
a la que pertenecen.

En efecto, el problema de las sociedades que se proponen
como criterio de modernidad —-las sociedades desarrolladas de
occidente entre las que en parte nos contamos y cuya homologa-
cién perfecta esperamos obtener en breve— es que a pattir de
Jos principios de racionalidad critica. libertad individual. v cre-
cimiento econdmico para todos sus miembros, han montado unas
estructuras que estdn muy lejos de procurar al hombre las con-
diciones ideales para su mejor realizacién. Por el contrario, esas
estruciulas parecen cstar volviéndose contra el hombre e impo-
nerle nuevas formas de alienacién tanto mds eficaces cuanto mds
perfeccionados son los medios de que disponen los que las ins-
tautan, -



No vamos a discutir la necesidad de una transformacion de
estas estructuras simplemente si no se quiere que el futuro mis-
mo de la humanidad se vea comprometido. Pero queremos afia-
dir que la experiencia nos muestra ya suficientemente que la
sola transformacién de las estructuras no soluciona los proble-
mas del hombre. Aun las estructuras més racionalmente estudia-
das terminan siendo alienantes cuando el hombre que las instaura
o que las padece no ha sido liberado, no ha sido transformado.
Podrfamos aplicar a las estructuras cl conocido texto del
budismo:

I.as natutalezas estdn precedidas por la mente... si uno habla o ac-
tda con una mente maliciosa, la tristeza le sigue del mismo modo
que la rueda de la carreta va siguiendo las pezufias del animal que
tira de ella.

Pues hien. estamos convencidos de que el redescubrimiento
de Ta religién es capaz de operar una transformacién radical del
ser del hombre v que esta transformacién estd llamada a influir
en la transformacién de la sociedad de la que este hombre forma
patte.

No nos es posible exponer con detalle el poder transformador
de lo humano que contiene el ejercicio de ta relacién con Dios
a que nos hemos referido. Aludiremos tan sélo a algunos aspectos
mds importantes.

Anotemos una vez mis que la relacidn religiosa —ese descu-
brimiento de Dios de que hemos hablado— no afecta al queha-
cer del hombre. a su sentir, a su pensar sino, mas radicalmente,
a su mismo ser. A ese corazén del que proceden los actos del
hombre v que determina que el hombre sea bueno o malo. La
religién no procura al hombre una vida mejor sino una vida
nueva. Como se ha dicho del setmén de la montaiia, de la reli-
gién puede decirse que «lo pide todo cuando pide que creamos
en un Dios capaz de transformar la vida, de hacer nacer un hom-
bre nuevo en el seno de nuestro universo» ®, Pero cen qué con-
siste este nuevo ser que comporta ¢l descubrimiento de Dins?

6. Reconocimiento de Dios y reconciliacidn de los hombres

Aludamos tan sélo a dos de sus rasgos: el hombre religioso
es un hombre reconciliado. El hombre religioso ¢s un hombre
liberado. Los elegimos porque se relieren a dos de las necesidades

8. J. Jeremias, Palabras de Jesds, Madrid 21970, 92.93,



mds urgentemente experimentadas en la sociedad moderna y en
concreto en la espafiola.

Es voz undnime y comin sentir que los espafioles para re-
corter con garantias la nueva etapa histdrica que iniciamos nece-
sitamos partir de la rcconciliacién social. Una guerra civil como
la que inicié la etapa inmediatamente anterior de nuestra histotia
abre necesariamente heridas en el cuerpo social cuya cicatriza-
cién no podemos confiar sencillamente al tiempo o al olvido. Es
necesario una decisién personal y colectiva de reconocimiento
de los propios errores v de perdén de los ajenos para que este
pueblo pueda mirar su futuro como futuro de todos y para todos.
Ademids, la moderna sociedad de lo pafses desarrollados parece
basada sobre la bisqueda del miiximo provecho por parte de
cada uno de sus miembros y csto los lleva a todos, como grupos
y como individuos, a una situacidn de competitividad que los
expone a una situacién permanente de conflicto y de agresién
mutud.

Nuestra sociedad necesita tanto como el pan una reconcilia-
cién efectiva. Una vez mds no queremos olvidar que esta recon-
ciliacién tiene un aspecto estructural, social y politico que si es
ignorado convierte el esfuerzo por la reconciliacién personal en
imitil, engafioso v hasta reforzador de esa conflictividad que se
pretende eliminar. Pero estamos convencidos de que sélo un
hombre en paz puede ser pacifico, agente de paz. Y vamos a
intentar mostrar que el redescubrimiento de lo religioso, el reco-
nociminto efectivo de Dios estd llamado a reconciliar al hombre
en un nivel de profundidad al que pocas actividades humanas
Hegan.

Reconciliar al hombre supone, en primer Jugar, armonizar
sus tendencias, sus posibilidades, sus dimensiones de manera que
todos concurtan con su cnergfa a Ja realizacién de la persona.
Porque no cabe duda de que el hombre es un ser sumamente
complejo. Espacialmente limitado y capaz de abarcar el espacio
infinitamente mayor que Jo rodea; temporal —sélo puede ser
distendiéndose en la duracidn y duefio de esa distensién con la
que se construve; corporal —por tanto material— y espirirual
quc trasciende la materia; conciencia apoyada y recuperada des-
de nivcles inconscientes; ser de hecho medido y abierto a un
ideal de ser con el que nunca coincide pero al que nunca renun-
cia. Centro personal imposefble e indominable v, al mismo tiem-
po, constitutivamente hambricnto de Ja comunicacién con los
otros para poder ser él mismo. Ducio de si v esclavo de los mil
condicionamientos del temperamento, del cardcter v del ambien-
te. El hombre es un complicade nudo de tensiones. Estas tienen



su rafz en una més profunda. El hombre es, en términos de Kier-
kegaard, «una sintesis activa de finitud e infinitud»; el hombre
como decia Pascal, «supera infinitamente al hombre». Sélo cuan-
do esta tensidn radical se resuelve puede el hombre aspirar a
resolver las demds tensiones en las que ésta se manifiesta. Sélo
entonces ese nudo de tensiones puede convertirse en esa viviente
armonfa de contrastes que es ¢l hombre reconciliado.

Pues bien, esa tensién profunda es la que encuentra su so-
lucién en la actitud religiosa. El hombre religioso, abierto a una
trascendencia inabarcable, tiene conciencia perfecta de sus limites.
Pero su apertura personal a esa trascendencia le impide resignar-
se pasivamente a ellos, Como ningin otro tipo de hombre, el cre-
yente se acepta a si mismo. Pero aceptarse no significa tan sélo
para él contar con su finitud e instalarse consecuentemente en
ella. Significa saberse dado y por tanto llamado a realizar esas
posibilidades que abre para él su origen trascendente. Para el
hombre creyente la finitud no es un sino al que plegarse; la vida
no es un destino al que resignarse. La vida es doa y es gracia
y, por eso, existir humanamente consistird en esa armonizacién
viva de la finitud y la infinitud que llamamos absoluta confianza
o esperanza: yo no puedo salvarme: mi finitud condena cualquier
pretensidn prometeica; yo espero ser salvado: la apertura a la
trascendencia personal me asegura que mi condicién no es la de
Sisifo atado fatalmente al fardo de su finitud.

Pascal expresé ya esta radical tensién humana y su resolucién
en el infinito en los términos bien conocidos de sus Pensamientos:

¢Qué quimera es, pues, el hombre? ¢qué novedad? ¢qué mons-
truo, qué caos, qué sujeto de contradiccién, qué prodigio? Juez de
todas las cosas, imbécil gusano de la tierra; depositario de la ver-
dad, cloaca de incertidumbre y de error; gloria y desecho del uni-
verso? ¢Quién resolverd este embrollo?... Conoced la paradoja que
sois para vosotros mismos... aprended que el hombre supera infi-
nitamente al hombre y escuchad de nuestro Sefior vuestra condi-
cién verdadera que vosotros ignordis. jEscuchad a Dios! ?

Reconciliado en su interior, el hombre religioso es capaz de
asumir las tensiones que constituyen su existencia no como fuer-
zas centrifugas que pongan en peligro su consistencia sino como
dinamismos confluyentes, complementarios que contribuyen a la
realizacién de este microcosmos, de esta suma de la realidad que
es el hombre.

9. Pensamientos, 433.



Pero esta reconciliacién interior no es una reconciliacién pri-
vada. El hombre religioso, reconciliado consigo mismo por la
aceptacion de su condicién en la presencia dinamizadora de la
trascendencia, estd en las mejores condiciones de vivir reconci-
liado con los demds y de cooperar en la efectiva reconciliacién
de todos los hombres.

In cfecto, el ejercicio de la dimensidn religiosa ofrece al
hombre el apoyo mds firme para superar las tendencias que le
llevan al dominio, a la explotacién, a la utilizacion o a la mani.
pulacién del otro, raices de toda la conflictividad entre los hom-
bres. En todas estas actitudes late una tendencia comtn: la de
hacerse a si mismo centro de la realidad y hacer girar en torno a
si al resto de los hombres como instrumentos o medios para la
propia realizacién. O la de cerrarse y centrarse en el mundo y sus
posibilidades como tinico medio para la propia realizacién a tra-
vés de la posesion, el disfrute y el dominio de los recursos que
ofrece. En la primera actitud el otto queda reducido a la condi-
cién de objeto. En la segunda, a la de competidor que me dis-
puta el dominio de los objetos. Sélo la apertura efectiva a la
trascendencia hace posible una actitud en la que el otro sea real-
mente compafiero. Los derechos del otro sélo alcanzan a ser res-
petados plenamente cuando, a la luz del absoluto, se descubre en
¢l la imagen inobjetivable e imposeible de ese absoluto. Y este
descubrimiento sélo es posible cuando el propio sujeto abierto
a esa realidad efectivamente trascendente, adquiere, gracias a esa
apertura, la posibilidad de abrirse a los demds evitando asi la
tentacién de absolutizarlos y esclavizarse a ellos o de objetivarlos
y hacerlos sus esclavos.

Un filésofo francés lo ha expresado de forma muy clara:

El amor, bastante fuerte para persuadir al individuo que se entre-
gue v se sacrifique, no podria fundarse ni sobre el instinto del in-
dividuo que le lleva a constituirse centro del mundo, ni sobre el
derecho del otro que no tiene mds valor que el propio yo (para
justificar ese sacrificio). El amor no puede venir mds que de arriba, 10

7. Reconocimiento de Dios vy liberacion del hombre

La relacién religiosa tiene también una {uerza eficazmente
liberadora sobre la vida del hombre. Nos detenemos a desarrollar
esta funcién por ser la pasién por la liberacién lo que ha llevado
a algunos de los més generosos creyentes de nuestros dias a rele-

10. E. Boutroux, Morale et religion, citado en G. Madinier, La cons-
cience morale, Paris 1958, 94.



gar la dimensidn religiosa a un segundo plano, destacando su fun-
cién liberadora hasta el punto de dar a entender que se agota en
ella y haciendo asi necesario el redescubrimiento de la religién
por el que estamos abogando.

Frente a esas reducciones histéricas del cristianismo que he-
mos llamado el retiro a lo privado, a lo espiritual, a lo escatold-
gico, muchos de nuestros contemporineos, sensibles a los pade-
cimientos reales de masas enteras de poblacién, han denunciado
lo religioso como una solucién ideolégica, {alseada, ineficaz a los
males reales que padece el hombre. Frente a ellas, han destacado
el poder liberador de todos esos males reales que encietra el cris-
tianismo. Pero si en las versiones del cristianismo contra las que
estos creyentes reaccionan se producia una reduccidn espiritua-
lista del cristianismo que le privaba del realismo material, cor-
poral y social que comporta, en la que algunos de ellos predican
puede producirse la reduccién contraria, igualmente peligrosa,
segin la cual los males reales del hombre se reducen al hambre
o la indigencia, la opresién socio-politica o la discriminacién so-
cial, y la salvacién cristiana se reduce consecuentemente a la su-
peracién de estos males.

La atencién a la dimensién religiosa permite descubrir que
siendo realisimos tales males, el mal del hombre no se agota en
ellos, y el cultivo de esa dimensién produce una interior y radical
liberacién del hombre que, sin eliminar automdticamente las se-
gundas, tampoco deja al hombre indiferente ni desarmado ante
ellas, sino que le dota de energias y apoyos eficaces para la su-
peracién de esas opresiones. El redescubrimiento de la religién
permitird, en una palabra, descubrir la dimensién liberadora de
la salvacién y la necesidad que toda liberacidn socio-politica tiene
de la salvacién religiosa para no convertir a sus protagonistas en
presas f{aciles de la desesperacién, cuando, conseguidos los obje-
tivos inmediatos, surja la pregunta del sentido y no hallen res-
puesta para ella, o en candidatos para la opresidn.

El reconocimiento de la trascendencia personal descubre al
hombre la raiz de toda esclavitud que no es otra que la absolu-
tizacién de algo que es sélo finito. Cuando una realidad finita:
poder, saber, posesidén, grupo humano, raza, sexo vienen a ocupar
el lugar reservado al absoluto en la existencia humana, dado que
ninguna de ellas ni la suma de todas puede llenarlo, la capacidad
del hombre sufre una amputacién radical y el hombre se ve con-
denado a no ser mds que lo que esas realidades le ofrecen. Ll
hombre, abierto de suyo al infinito, se ve reducido a la finitud
como si ésta y sélo ella fuese su lote. Sus energias, de suyo inago-
tables, se ven limitadas a lo que esas realidades naturales le ofre-



cen. Y por mucho que éstas le ofrezcan, el resultado final sers
la decepcién. De ésta libera el reconocimiento de Dios al hiombre
al descubrirle la limitacidn de todo lo mundano y ofrecerle la
posibilidad de su superacién. Es lo que las tradiciones religiosas
han dicho de formas muy diversas.

Tenemos que reconocer que el poder liberador de la religion
al que nos referimos pucede sonar a idealista, a utdpico, a inge-
nuo y hasta tal vez a ideoldgico. Pero antes de descalificarlo con
tales apclativos deberfamos hacer la prueba de ensayar su validez
y de medir su eficacia, sustituyendo en nuestra vida social el an-
sia de poseer, la sed de acumular, el afdn de consumir, la ambi-
cién de dominar —que al fin terminan consumiéndonos — por el
saludable desasimiento y la radical liberacién que comporta el
descubrimiento de que sélo una cosa es necesaria: Dios y su
justicia.

8. Encuentro con Dios y presencia en la sociedad

Tal vez si se ha seguido el hilo del discurso se llegue a con-
ceder que el redescubrimiento de la religion puede tener efectos
benéficos en el interior de las conciencias. Pero ¢es bueno insistir
en él cuando de lo que se trata es de la presencia de los cris-
tianos en la sociedad y més concretamente en una sociedad plura-
lista v secular?

A nuestro modo de ver si, porque la forma de presencia en
la sociedad que se sigue de él aina el ser religiosamente signi-
ficativa con el ser respetuosa de la autonomia de las construccio-
nes de la ciudad secular.

Los cristianos hemos insistido excesivamente al plantear el
problema de la relacién entre la religién y la sociedad, entre la
fe y la vida, en las relaciones que existen entre las necesarias
mediaciones institucionales de la fe y las realidades profanas con
las que éstas conviven. jCudnto hemos pensado y escrito sobte
las relaciones iglesia-Estado, iglesia-sociedad, teologia-cultura,
etc.! Tales problemas son reales; son necesarios, porque tales
mediaciones son imprescindibles para la fe.

11. Recordemos el texto budista: «Si tienes cien cosas queridas, tie-
nes cien sufrimientos; si tienes noventa cosas queridas, tienes noventa su-
frimientos... Si tienes una cosa querida, tienes un sufrimiento. Si no tie-
nes nada querido, no tienes ningin sufrimiento». Cf. el texto completo en
Udana. La palabra del Buda, Barcelona 1971, 246-247. O el texto, més
cercano, del evangelio: «no andéis agobiados .. una sola cosa es necesaria»,
que tan felizmente tradujo santa Teresa en sus coplillas: «Nada te turbe /
Nada te espante / Todo se pasa / Dios no se muda / La paciencia todo
lo alcanza / Quien a Dios tiene / nada le falta».



Pero no olvidemos que esas mediaciones no agotan la vida
religiosa. De nada nos servirfa una iglesia con su espacio de li-
bertad asegurado en la sociedad si los creyentes que la forman
no tienen nada especifico que aportar a ella. De nada sirven unas
excelentes mediaciones culturales puestas a disposicién de los cre-
yentes, si la fe de éstos no tiene la vitalidad suficiente para ani-
mar y vivificar esa cultura.

Pero ¢qué aportard esta fe a la construccién de la nueva so-
ciedad? Probablemente pocos contenidos especificos para la solu-
cién de los problemas inmediatos que plantea a esa sociedad Ia
vida en el mundo. La fe no arma para la solucién de las tareas
intramundanas. En ellas el creyente se ve remitido a su compe
tencia, a su creatividad, a su capacidad de trabajo y de colabo-
racion,

Pero esto no reduce a los creyentes a la insignificancia. Vea-
mos algunas de las formas en que la fe presta al creyente prin-
cipios especificos de accidén capaces de transformar el sentido de
sus acciones mds profanas.

En primer lugar, la fe permite al creyente descubrir los males
reales, las profundas alienaciones que aquejan a la sociedad por
debajo de dificultades que tienden a constituirse en los tnicos
males posibles; por debajo de las dificultades materiales, e in-
cluso de las injusticias sociales, nuestra sociedad se ve trabajada
por males profundos que sélo de vez en cuando afloran 2 la su-
petficie: asi, el hambre de sentido: «sufrimos por vivir en un
mundo sin finalidad» (Garaudy), la sed de comunicacién entre
las personas, la degradacién moral; la falta de sensibilidad para
distinguir el bien del mal.

En segundo lugar, la fe permite al creyente percibir y denun-
ciar los males que estdn distorsionando los mejores logros de
nuestra época: competitividad entre las personas, desmesura,
egoismo, asfixia en lo inmediato, tristeza y hastio de vivir, ma-
nipulacién de las personas, degradacion de la naturaleza. Ade-
miés, le confiere la orientacién para buscar caminos que le per-
mitan salir de esas alienaciones profundas y el apoyo firme que
propotciona la esperanza de que «alli donde crece el peligro, se
anuncia también la salvacién». Por dltimo, la {e presta a los
hombres una base firme para la creacién de lazos nuevos de so-
lidaridad que les permite unirse en la lucha contra todos esos
males.

Ninguna de estas aportaciones suple los esfuerzos del cris-
tiano en el terreno profano por conocer con los métodos propios
la realidad y aplicar a su transformacién los medios apropiados.
No se trata, pues, de resacralizar el mundo. Se trata mds bien



de prestarle un eje en torno al cual ordene sus multiples activi-
dades, un fin que las oriente, un apoyo que les confiera solidez.

Dietrich Bonhoffer, excepcional testigo de la importancia de
lo religioso -—a pesar de lo que nos han querido hacer pensar
algunos de sus comentaristas superficiales—— lo expresé con una
imagen de gran belleza.

Al final de su vida se preguntaba: ¢no llevard la vida reli-
giosa con su concentracién en el unum necessarium a una monoto-
nizacién de la vida?

Todo gran amor entrafia el peligro de hacetnos perder de vista...
la polifonia de la vida. Quiero decir que Dios y su amor quieren
set amados de todo corazén, pero no de modo que el amor terre-
nal quede mermado y debilitado; el amor de Dios debe ser el can-
tus firmus hacia el cual las demds voces de la vida se elevan como
contrapuntos... Alli donde el cantus firmus se mucstra claro y ni-
tido, el contrapunto puede desatrollarse con toda su energia. Am-
bos son inseparables y, sin embargo, distintos. Te quisiera pedir
que dejéis sonar con todo vigor el cantus firmus. Sélo entonces
habrd un sonido pleno y el contrapunto se sabrd siempre apoya-
do... Cuando uno se encuentra en medio de esa polifonia, entonces
la vida cobra un sentido propio y, al mismo tiempo, sabemos que
nada funesto puede ocurrirnos mientras mantengamos el canfus
firmus... 12

Con tan bellas imigenes nos invita este testigo excepcional
de lo cristiano a participar decididamente en el coro polifénico
de la vida de nuestra sociedad sin perder nuestro propio ser y
mostrando con nuestra vida cémo en torno a él pueden articu-
larse las variadas actividades que exige de nosotros la vida en el
mundo.

12. Resistencia ¥ sumisién, Barcelona 21971, 171-172.



5

Formas actuales de increencia

Como todas las actitudes que afectan profundamente al hom-
bre, la increencia se diversifica en su realizacién concreta segin
las circunstancias histéricas, sociolégicas, culturales, ambientales
e incluso temperamentales de quienes la adoptan. Por eso, aun
cuando existan unos rasgos comunes que permitan designar a
una serie de actitudes con el nombre de increencia, el dnico ca-
mino para identificar esa increencia es el que pasa por la des-
cripcién y la clasificacién de sus formas en una situacién deter-
minada.

1. Precisiones terminoldgicas y metodoldgicas.
Los presupuestos de nuestra descripcion

Hablamos de increencia y no, por ejemplo, de ateismo. Tal
opcién terminoldgica se funda en unas razones cuya exposicién
nos introduce ya en la comprensidn de lo significado por el tér-
mino. El término de atefsmo remite generalmente a un sistema
de pensamiento establecido sin referencia a lo divino. «Increen-
cia» designa una actitud global vy radical del sujeto. Tal actitud
no se identifica con el atefsmo, como la actitud de fe —su con-
trario— no se identifica con el tefsmo. Por eso, aun cuando la
actitud de increencia se exprese generalmente en un sistema ateo

1. Publicado originalmente en Razén v Fe (enero 1976).



de pensamiento, y la de fe, en un sistema tefsta, no faltan casos
en los que sistemas teistas encubren actitudes no creyentes y acti-
tudes creyentes se expresan en sistemas de pensamiento no tefs-
tas. Ejemplos destacados de este wltimo caso aparecen en esas
formas muy puras de creencia que representan los misticos que
propugnan una teologia radicalmente negativa, y el budismo ori-
ginario, elevada forma de religién expresada en un sistema ateo
de pensamiento.

Nuestra descripcién de la increencia adoptard un método ins-
pirado en la fenomenologia. No pretendemos, pues, analizar nin-
guno de los aspectos concretos que contiene: psicolégico, socio-
16gico o histérico. Supuestas las explicaciones parciales de cada
uno de estos aspectos desde las diferentes ciencias, nos propone-
mos estudiar el fenémeno de la increencia en su conjunto, pres-
tando atencidn a la intencién del sujeto que anima las manifes-
taciones externas objeto de cada una de esas ciencias. Por feno-
menologia de la increencia entendemos la descripcién global del
fenémeno de la increencia y la comprensién de su sentido en el
marco mas amplio de la comprensién del fendmeno humano en
su conjunto.

Tal descripcién se hard desde unos presupuestos que nos pa-
rece necesario explicitar. El mismo término negativo con que de-
signamos esa actitud humana indica que nuestra descripcién estd
realizada desde la situacién del creyente. El no creyente no se
reconoce a si mismo en los términos negativos de «no creyente»
o «increyente». El designard su actitud como humanista o libre-
pensadora o escéptica. Y cuando desde su propia situacién trata
de describir la actitud creyente ésta no le aparece como la norma
positiva en comparacién con la cual su actitud resulta deficiente
o negativa. Por el contrario, tenderd a describirla como actitud
excesiva de credulidad o supersticién en relacién con la medida
de lo humano y nada mds que humano que para él representa
su afirmacién racional.

Tal presupuesto ¢no viciard radicalmente los resultados de
nuestra descripcién? Creemos que no. En efecto, nuestra condi-
cién de creyentes influird sobre la descripcién de la increencia,
pero este influjo serd limitado y dominable si no convertimos esa
situacién en criterio previo de valor que nos lleve a identificarla
con la realizacién de lo humano, condenando las actitudes que
la nieguen, a ser al mismo tiempo una negacién o una privacién
de 1a condicién humana. Por otra parte, no podemos olvidar que
la situacién actual del creyente hace imposible el estudio de la
increencia como algo extetior y ajeno por completo al mismo.
Creer desde una situacidén determinada cultural y socialmente por



la increencia, exige al creyente adulto preguntarse por la exis-
tencia y el sentido de la increencia. La identidad del creyente
—cada vez mds dificil de realizar y de percibir incluso para él
mismo— pasa en nuestros dias por su confrontacién con el fe-
ndmeno masivo v cada vez mds penetrante de la increencia.

Finalmente el pluralismo de creencias e increencias que ca-
racteriza nuestra situacién, asi como la planetarizacién de la cul-
tura estdn forzando a los hombtes a realizar proyectos de reali-
zacién de lo humano en Jos que puedan colaborar personas que
han dado al problema de la orientacién dltima de su vida res-
puestas positivas o negativas ¢ incluso personas que sienten te-
pugnancia a plantedrselo. Tos problemas del hambre, de la su-
pervivencia de la especie, de la degradacién de la naturaleza, del
establecimiento de unas condiciones justas de vida para todos los
pueblos reguieren el concurso de todos los hombres. Para que
este concurso acceda al nivel de la colaboracién humana, impor-
ta que ¢l creyente realice un esfuerzo serio de comprensién de
la increencia, v el no crevente un esfuerzo reciproco.

Tales son los supuestos de nuestta descripcién. FExplicitemos
para comenzarla la comprensién de la actitud de fe en contrapo-
sicién a la cual nos proponemos dibujar la figura de la increencia
v clasificar sus formas mds importantes.

2. La actitud de increencia desde el modelo de la
actitud creyente

Al proponer la actitud creyente como modelo de compren-
sién no quercmos decir que los no creyentes vivan en una actitud
de permanente rechazo de la fe o de confrontacién con ella. Reco-
nocemos que actualmente la increencia apatece en muchos casos,
mis que como antirreligiosa o anticristiana, como posreligiosa o
poscristiana. Son ya muchas las personas nacidas en una tradicidn
no creyente que, aunque tal vez surgiera en oposicién a la reli-
gién. va ha olvidado sus raices polémicas y ha pasado a ser vivida
cn una especie de tranquila posesién que la convierten en algo
abvio v natural.

Utilizamos la descripicién de la fe como modelo en nuestra
descripcién de la increencia tan sdlo en cuanto estimamos que
constituye la actitud funcionalmente homdloga en la vida del cre-
yente v, por tanto, la que mds ficilmente le permite captar el
sentido de esa actitud del no crevente, que sin esa veferencia
resultaria incomprensible para él.

Reducida a su nticleo fundamental la actitud crevente se pre-
senta como el reconocimiento de una trascendencia personal que



confiere sentido ultimo a la existencia, Ja sociedad y la historia.
Tal aceptacién se realiza desde la mds profunda raiz de la per-
sona a la que esa realidad trascendente afecta e interpela incon-
dicionalmente. Por afectar a la raiz de la persona, ese recono-
cimiento debe ser vivido en todas sus dimensiones y en todos
sus niveles. De ahi que la fe se encarne en todas las religiones
en un sistema de mediaciones racionales, en un ethos, es decir,
en una forma determinada de realizacién de la vida y hasta en
una determinada organizacién social. Tales mediaciones son ne-
cesarias para la actitud creyente pero estdn condicionadas en su
forma concreta por la situacién del sujeto y reciben su valor del
término al cual remiten.

En resumen, la actitud creyentc realiza la dificil sintcsis del
mds completo riesgo del sujeto, indispensable para que aparezca
la realidad trascendente, y su mds absoluta confianza que permite
que el trascendimiento del riesgo no se picrda en el vacio.

Desde esta descripcién de la actitud creyente, la increencia
consistitd en su esencia y en sus formas mds puras en una actitud
en la que el hombre rehdsa plantear la cuestién del sentido tlti-
mo de su vida o la resuelve rehusando el trascendimiento o la
confianza. Pero antes de llegar a estas formas extremas en las
que la creencia v la increencia se distinguen netamente existe
una zona intermedia en la que las actitndes de creencia e in-
creencia conviven en la ambigiiedad de unas mediaciones que
pueden servir tanto a una actitud de fc como a una actitud de
increencia.

3. Formas actudles de increencia

Ya hemos anotado que no existe la increencia; que lo que
existen son las casi innumerables formas de increyentes origina-
das por las circunstancias en las que se encarnan los elementos
caracteristicos de esa actitud y por la primacia que adquiere al-
guno de esos elementos sobre los demds. Esto dltimo es lo que
nos permite establecer algunos tipos méds importantes de increen-
cia. Sefialemos, aunquc apenas sea necesatio, que tampoco aquf
se dan tipos puros y que la tipologfa no puede cn modo alouno
considerarse exhaustiva.

Comenzamos nuestra descripcién por las formas de increen
cia que se originan en la zona ambigua de las mediaciones.

a) Increencias por sustitucién

Los fenémenos complejos a que nos referimos han sido de-
signados también con los términos de «formas sincretistas de



increencia» (Martin E, Marty) y de «fendmenos de trasferencias
(Desroche) 2. Podrfan clasificarse en este apartado algunas formas
de increencia del siglo pasado como la «teligién de la humani-
dad» de A. Comte? y la «transformacién de lo sagrado» operada
por el padre de los atefsmos modernos L. Feuerbach . Pero nos-
otros nos limitaremos a algunas de sus manifestaciones contem-
pordneas. En sustancia se reducen a la trasferencia a unas media-
ciones afincs a las consideradas histdricamente como teligiosas
de una intencién que ha dejado de ser religiosa pero que cjerce
en la sociedad o en la vida una funcién homéloga a la ejercida
por la religién en otras situaciones.

La primera de estas formas constituye un caso tipico de in-
crecncia sincretista. Es bien conocido el fendmeno de que, cuan-
do el proceso de secularizacidn parccia desterrar de nuestra cul-
tura todas las manifestaciones de lo sagrado, han pululado jus-
tamente en las sociedades mds afectadas por la secularizacién, re-
surgimientos del cultivo de lo maravilloso, de la atencién a lo
parapsiquico que han permitido hablar de un tetorno de los bru-
jos. «Un sacerdote menos, decia ya Bernanos, mil pitonisas mds».
Y el vacio dejado por la fe ingenua en la providencia estd sien-
do Uenado por la masiva y no menos ingenua confianza en los
hordscopos. Como la angustia ante el problema del mal ha hecho
aparecer, a pesar de todos los movimientos desmitologizadores,
el interds por el exorcismo. En todos estos y otros muchos he-
chos como la revolucidn de Jests, las peregrinaciones juveniles,
la utilizacién mecdnica de algunas de las mediaciones de las
grandes religiones orientales, la moda de los amuletos y la revi-
talizacion en niveles generalmente supetficiales de simbolismos
«religiosos», hechos en los que algunos creen poder discetnir una
pervivencia de la religién, observamos el mismo fenédmeno de
utilizacién de unas mediaciones mds espontineas y elocuentes para
las capas contestarias de nuestra sociedad como vehiculo de ex-
presidn no de una auténtica actitud religiosa, pero si, al menos,

2. M. E. Marty, Varieties of unbelief, New York 1964,

3. Sobre esta «religién de la humanidads cf. H. de Lubac, E! drama
del bumanismo ateo, Madrid 1949, 192 ss.

4. Cf. como ejemplo, el final «sacramental» de La eseucia del cris-
gianismo, Salamanca 1975, 306: «Solamente se necesita interrumpir el
curso comin y acostumbrado de las cosas, para darle a lo comin un sig-
nificado no comin, y a la vida en cuanto tal un significado religioso en
acneral, Por eso, santo sea ¢l pan, santo el vino, pero también sea santa
el agua Ando» Y en oftto lngar escribe: «Pues tencmos que hacernos de
nuevo religiosos, la politica tiene que ser nuesira religién»: Die Notwen-
digkeit einer Reform der Philosopbie (1842). Sobre el conjunto de la cues-
tién cf. L. Arvon, L. Feuerbach ou la transformation du sacré, Paris 1957.



de algunas de las necesidades profundas dcl hombre a las que esa
actitud respondfa. En la medidr en que la utilizacién de tales
mediaciones ahorea a las masas, que se sirven de ellas v en algu-
nos casos las consumen, la dificil actitud religiosa, podemos ha-
blar a propdsito de ellas de una {forma de increencia sincretista
o de increencias por sustitucién o por trasferencia.

El otro caso de increencia por sustitucién lo ofrecen las la-
madas religiones civiles. Con este término se indica una forma
caracteristica de ocuparse del problema del destino, de abordar
las cuestiones tltimas en las que prevalecen como rasgos caracte-
tisticos la experiencia personal, la libertad y la autenricidad al
mismo tiempo que la preocupacién por superar los limites estre-
chos de la propia comunidad nacionil v los valores mezquinos
que rigen el funcionamiento de la socicdad opulenta. R. Bellah,
que alude al «cuerpo dec la paz» de tiempos del presidente Ken-
nedy, describe as{ una de estas formas de «religién»: sus miem-
bros, amplios sectores de Ja juventud emericana blanca mis opu-
lenta, «prosiguen la bisqueda de una autenticidad personal mis
alld de cualquier lealtad a su grupo social. Muchos de ellos pa-
recen... haber tomado como su primer dogma la identificacidn v
la responsabilidad por los sufrimientos de los otros en cualquier
parte del mundo. Parecen una especic de modetna cncarnacién
de la ‘religién de la humanidad’ de Comte. La reciente y univer-
sal explosién de la juventud en busca de justicia social, mds mo-
tivada por los valores personales que por los resentimientos de
clase, es una especie de salida a la superficie de un vasto con-
senso de valores que han ido creciendo en el mundo moderno v
cuva actualizacién demanda impaciente la juventud. Fste gran
movimiento moral internacional que tiene va sus santos y sus
mértires, sus Gandhi y sus Martin Luther King que trascienden
por entero toda identificacién nacional puede ser, aun sin plena
conciencia de ello, el movimiento religioso méds sianificativo de
nuestros tiempossy.®

Esta nueva forma de religién no coincide con los grupos que
sc presentan tradicionalmente como creventes. Crece tanto den-
tro como fuera de las iglesias, v es compatible con los resultados
de Ja secularizacién. Pero ¢basta que ¢l hombre se ocupe de las
antinomias de su ser y exprese esa ocupacién cn unas form»s sim-
bélicas para que se pueda hablar legitimemente de fe reliniosa?,
¢o el hecho de que lo afirmado sea en el mejor de los casos la
humanidad, nos forzard a no ver en este hecho otra cost que un

5. El trasfondo bistérico de la increencia, en R. Caporale - A. Gru-
melli (eds.), Cultura de la increencia, Bilbao 1974, 73-74.



caso mds, de increencia, bajo formas ciertamentc muy positivas,
en el que no sélo se han sustituido las mediaciones, sino que se
ha producido una transformacién paralela de la actitud de la
que surgen?

Las cuestiones planteadas nos permiten insistir sobre la am-
bigiiedad antes aludida de estas formas de increencia a las que,
como hemos visto, no faltan quienes, desde un punto de vista
fundamentalmente socioldgico, califiquen de formas modernas
de religidn y, por tanto. de creencia.

Fn ol segundo tipo de increcncia que describimos a continna-
Cidn esta ambigiiedad desaparcce. Se trata va de una {orma clara
de increencia. Probablemente constituve, ademds, Ia mds exten-
dida en los pafses occidentales.

h) Formas acreyentes de vida

La caracterfstica comtin a todas ellas es la instalacién en una
forma de existencia en la que no aparecen siguicra los problemas
del sentido dltimo a los que la creencia intenta responder. Sus
variedades son muy numerosas. Aludamos a las mds importantes.

La primera comprende el nimero cada vez mds numcroso de
hombres que, por diferentes razones, sittan el ideal humano por
debajo del nivel auténticamente espirvitual del hombre. Fsta limi-
tacion del ideal humano sucede cada ver qrie el hombre se con-
tenta mds o menos artificialmente con el orden del haber v de
los medios sin Hegar a descubrir que la persona sdlo se justifica
en el rcino del ser y de los fines. Cuando prevalece esa forma de
posesion que es el placer, el hombre sc instala en el hedonismo:
cuando prevalece el interds por el resultado prictico, aparcce el
pragmatismo que ignora las preguntas relativas a las razones pro-
fundas y a los {ines tltimos; en otras ocasiones interesan sobre
todo las posesiones materiales que ascguran un bienestar cada
vez mayor v el resultado es un hombre poseido por la acumula-
¢idn de riquezas v la fiebre consumista. Cabe, también, que sea
el aparecer lo que prevalezca sobre el ser, vy el hombre sc pierde
en el esfuerzo por ostentar ante la sociedad una imagen de sf cada
vez mas reconocida. Fn otros casos, el hombre privado de inte-
rioridad pot su interés cxclusivo por las cosas, ante cl vértico
que le produce el vacfo interior, reacciona perdiéndose en las
mil formas cada vez mds perfeccionadas de evasién, olvido sis-
temdtico de s y divertimiento. Cabe, por dltimo, que esa pér-
dida de identidad revista la forma de la identificacion plena del
hombte con la funcién social que ejerce. con lo gne !a petsona
se reduce al se impersonal conjugando la accién representada por
la propia profesién.



Todas estas formas de alienacién, caracteristicas de las so-
ciedades contemporineas, constituyen otras tantas formas de exis-
tencia en las que resulta imposible el descubrimiento de una rea-
tidad trascendente y la relacidn efectiva con ella. Mds que de in-
creencia deberemos hablar, pues, en estos casos de falta en el
hombre de las condiciones indispensables de base para que se
produzcan tanto la increencia como la creencia.

Existe un segundo tipo posible de personas acreyentes. Son
las que se designan de ordinario con el término de indiferentes.
Se trata de personas de un talante vital poco inclinado a los ra-
dicalismos de cualguier signo, a los excesos v a los entusiasmos.
Conscientcs de las limitaciones que comporta la condicién hu-
mana, terminan por acomodarse con relativa facilidad a ellas v
dan la impresién de carecer de oidos para cualquier rumor de
otro mundo que el de la experiencia, de ojos para otras dimensio-
nes que las de lo humano y lo terreno, y, en general, de ese sexto
sentido que lleva al sujeto religioso a detectar por doquier en
el mundo v en la vida sefiales de un mundo trascendente. Son
personas que, en la expresién con que M. Weber se definfa a sf
mismo, «carecen de ofdo para lo religioso».

Il tercer tipo de acreyentes estd representado por personas
que adoptan una postura agndstica, es decir, privada de toda «sa-
bidurfa». por considerar el tipo de saber que representan esas
sabidarias imposible o al menos inaccesible al hombre. A este
tipo perteneccen, en general, los cultivadores de la ciencia positiva
que consideran que «el tinico tipo de razonamiento o de habito
cognoscitivo que parece tener cierta validez explicativa teal es el
tipo de saber cientifico-positivo» v que, por consiguiente, «todas
las afirmaciones de tipo mds general cstdn minadas en su rafz»,
reduciéndose a postulados de tipo personal sin verificacién posi-
ble, cuya garantia es la existencia personal o la esperanza que unos
hombres tienen y otros no tienen. ¢

T.a clasificacién de estas tres formas dentro del mismo grupo
de acreencia no supone una valoracién idéntica de todas ellas.
Mientras la primera forma refleja una deshnmanizacién del hom-

6. De los dos 1iltimos rasgos participa la figuta del agnéstico dibujada
recientemente por E. Tierno Galvin: el agndstico estd igualmente distante
del creyente y del ateo. No es nj hedonista, ni estoico, ni resignado, ni
escéptico. Vive perfectamente instaledo en la finitud; no echa nada de me-
nos, aunque acepta el lado inefable de lo finito. Vive del criterio de veri-
ficacién y techaza la aceptacién de una tercera realidad trascendente no
verificable, Dcsde esta descripeién del apndstico propone, para que sea po-
sible el humanismo. la restitucién al hombre de todo lo que se le ha sus-
traido, es decir. del espiritu v lo inefable. Cf. Qué es ser agndstico, Ma-
drid 1975.



bre, las dos siguientes pueden comportar la claboracién de vi-
siones del hombre y de proyectos de vida cn los que caben idea-
les v valores clevados. Para determinar nuestro recorrido por
¢l vasto mundo de la increencia pasamos ahora a sus formas mds
claras.

¢) Increencias positivas

Nos referimos con este término a aquellas actitudes en las
que cl hombre, tras haberse planteado expresamente el problema
de su destino, sc esfuerza por obtener, por construit #na respues-
ta tinicaniente humana al mismo.

Estamos en los antipodas de la actitud de fe. Por eso las for-
mas principales de esta increencia se oponen a esas dos dimensio-
nes que la fe retne en sintesis paraddjica: el supremo tiesgo v
la suprema confianza. La primera forma de este tipo de increen-
cia intenta evitar al hombre el riesgo de la propia decisidn, ¢l
ejercicio de la propia libertad. Es la actitud del que. en la expre-
sién de Kierkegaard, «no quiere desesperadamente ser ¢l mis-
mo» . Las formas que puede revestir esta «desesperacién» son
muy variadas y muy sutiles. Algunas aparecen como tendencia a
la unificacién y a la disolucién en la totalidad de lo real concebido
pantefsticamente como hogar o seno vagamente divino. Con
frecuencia se expresan como sometimiento resignado a la propia
condicién como parte del destino. Mds frecuente y mds numerosa
en nuestros dfas resulta la tendencia a la identificacién del hom-
bre con la colectividad o con la raza a la que pertenece v el
sometimiento completo, cl abandono ciego a una auvtoridad tota-
litaria que la personifica, En todos los casos se trata de la abdi-
cacién de la libertad con el riesgo que comporta, que surge de un
sentimiento muy agudizado de inseguridad que incapacita al hom-
bre para asumir personalmente su vida.

Pero indudablemente 1a mds importante forma de la increen-
cia positiva estd representada por los movimientos de afirmacion
absoluta de la vealidad del hombre. Se trata ahora de los que,
habiendo descubierto la necesidad que el hombre tienc de tras-
cenderse para afirmarsc y realizarse, rehtisan hacerlo a través de
la confianza. Son los que, de nuevo en expresién de Kierkegaard,
«quieren desesperadamente ser ellos mismos» v al no tolerar ser
en la esperanza se empefian en un proceso indefinido de afirma-
cién y de superacidn. En esta afirmacién puede subrayarse la
dimensién humana de la razén, dando Tigar a las actitudes lla-

7. La enfermedad iortal o de la desesperacion v el pecado, Madrid
1969, 103 ss., 137 ss.



madas librepensadoras o racionalistas que excluyen cualquier rea-
lidad sobrenatural que coarte su campo de aplicacién o le impon-
ga cualquier tipo de obediencia. O puede subrayarse la dimen-
si6n de la libertad, excluyendo la existencia de una realidad
absoluta que no podrfa menos de predeterminarla negando su
carcter de autocreadora. Por dltimo, puede subrayatse la di-
mensidn social del hombre haciendo de la sociedad el horizonte
posibilitante de la trascendencia intramundana de sus miembros,
el futuro permanente de todas sus aspiraciones y realizaciones.
«Yo creo —dird un autor en Jo que él mismo ha llamado la pro-
fesién de fe de un increyente— que no hay ni dios ni diablo por
cncima del hombre... que tenemos que existir segin nosotros
mismos v tenemos que dar un sentido a nuestra vida, viviéndo-
la» 8, Las tres corrientes, surgidas de Nietzsche, Marx v la filo-
sofia no creyente de la existencia, en que se formula esta actitud
fundamental, representan una licida aceptacién de la condicién
humana y de sus limitaciones y el rechazo incondicional de cual-
quier recurso a la trascendencia como primer paso para la rea-
lizacién de las posibilidades que encierra.

Nos encontramos, decfamos, en los antipodas de la fe, v sin
embargo cuando nos acercamos a la increencia con 4nimo de
comprenderla situdndola en el conjunto del fenémeno humano
no podemos dejar de observar en ella rasgos que le confieren
una extrafia afinidad con la actitud de fe. Como ésta, la increen-
cia es una apuesta dificil en la que el hombre lo arriesga todo;
como la fe, esta forma de increencia es una actitud que no tolera
los idolos y que ejerce una saludable critica frente a los siste-
mas, Jas instituciones y los saberes establecidos. Por eso, con-
trariamente a lo que con frecuencia decimos los creyentes, tam-
bién los representantes de esta actitud de increcncia han cola-
borado en la instauracién de valores de los que todos nos sen-
timos orgullosos.

Claro que la presencia de esos rasgos comunes no debe ha-
cernos olvidar la diferencia. Esta parece minima pero es defini-
tiva. Enfrentado al problema del propio destino. el no creyente
ve ante si un horizonte ilimitado de posibilidades que intenta
realizar por sus propios medios, con sus solos recursos. Dado que
éstos son en definitiva finitos, su vida apateccrd como un movi-
miento indefinido sin otra posibilidad de realizacién que la que
abre la historia v la sociedad futura.

El creyente, en cambio, reconoce cn ese horizonte infinito la
Hamada a tiascenderse que ese infinito le hace y acepta ser rea-

8. F. Jeanson, La for d'un incroyant, Patis 1963. 161-183,



lizando la propia vida como respuesta responsable a esa llamada.
También su vida estd, pues, abierta al futuro infinito, pero la
realizacion de ese futuro estd garantizada por la presencia, por
el encuentro personal con la trascendencia que ha tenido lugar en
su aceptacidén conflada de la propia vida.

La diferencia es importante y da lugar a4 dos formas distintas
de vida. Pero no debe necesariamente impedir la colaboracién
de creyentes y no creyentes en la solucién de los comunes pro-
blemas humanos. Por ahi podrfa comenzar un didlogo hasta aho-
ra inédito cuyos frutos podrian ir mucho mds lejos que los re-
sultados pricticos de esa colaboracidn.



6

El hombre en oracidn.
Actitud religiosa, plegaria
y condicién humanat

Histéricamente parece indudable, asi lo dicen al menos todos
los que cultivan la ciencia de las religiones, que la oracién cons-
tituye un fendémeno central en el conjunto del hecho religioso.
Se puede constatar que donde aparece la religién, aparece de una
u otra forma la oracién, y que donde la oracién enmudece es por-
que ha enmudecido previamente la actitud religiosa.

La oracién constituye un fendmeno central del hecho religioso
no sélo por su importancia sino también porque es el punto de
convergencia de la mayor parte de los demds aspectos del com-
plejo fenémeno religioso. En la oracién interviene lo mds pro-
fundo de la actitud religiosa y todas las expresiones de la mis-
ma. La palabra, el gesto, las representaciones de la fe, las tona-
lidades emotivas que despierta la presencia de Dios en el sujeto
religioso, es decir, todos los componentes del hecho religioso pa-
recen darse cita en el fendmeno de la oracién. Asi este fenémeno
es una especie de encrucijada donde se puede descubrir de la
forma mds rica y mds viva el fendmeno religioso.

Por eso el estudio de las formas histdricas de la oracién per-
mite descubrir las multiples figuras que ha revestido a lo largo

1. Texto de dos conferencias pronunciadas en la Facultad de Teologia
de Vitoria, publicado posteriormente en Surge (1972} 210-253, ligeramen-
te corregido.



de la historia esa figura, que muchos quieren arcaica pero que
sigue siendo actual, del homo religiosus. El estudio de la oracién
serfa, pues, uno de los mejores caminos para estudiar la historia
de las religiones. Pero, la oracién no es sélo un documento de la
historia religiosa de la humanidad, es, ademds, un documento
privilegiado de la historia humana. En ella se refleja como en
muy pocos hechos la condicién humana y la forma concreta en
que esa condicién humana ha sido vivida en las distintas épocas
y culturas. Basta saber cémo ha rezado una época para saber
cémo era el hombre que vivia en ella. El estudio histdrico
de la oracién scria asi un excelente camino para la comprensién
del hombre y de su historia.

Tal estudio histérico, ademds de mostrar la antigiiedad y la
nobleza de la oracién, nos reflejaria las vicisitudes de la vida re-
ligiosa de la humanidad e incluso las peripecias de la vida hu-
mana.

Pero una reflexién actual sobre la oracién no puede conten-
tarse con este punto de vista histérico o descriptivo. Porque
nuestra situacién, desde la cual reflexionamos, se caracteriza por
una comprensién de la condicién humana en la que cada vez pa-
rece tener menor relieve la dimensién religiosa y por unas for-
mas de entender y de vivir la religién que parece comportar la
desaparicién progresiva de las mds venerables formas de ple-
garia,

En esta situacién es imposible reflexionar realistamente sobre
la oracién sin preguntarse ante todo por su lugar y su sentido
dentro de la actitud religiosa y por su funcién y su valor en el
conjunto de la experiencia humana. A plantear estas cuestiones
e indicar algunos caminos de solucién van dirigidas las reflexio-
nes que siguen.

1. La oracidn, expresién originaria de la actitud religiosa

La situacién de crisis de la religién en nuestro mundo estd
produciendo entre otros efectos positivos el de una progresiva
purificacién de muchas manifestaciones religiosas que épocas de
tranquila posesién habfan aceptado como legitimas pero que de
hecho constituian adherencias culturales de un valor muy cir-
cunstancial o, en algunos casos, perversiones manifiestas de la acti-
tud religiosa.

El celo purificador suscitado por la actual crisis parece ha-
berse aplicado con particular complacencia al mundo de las ex-
presiones cultuales y a las formas de oracién que las acompafian.



Los resultados de esta aplicacion han sido desiguales. En algunos
casos ese celo purificador de la religién ha eliminado usos clara-
mente pervertidos recibidos durante mucho tiempo como autén-
ticos. Pero en otros, la critica de determinadas formas de oracién
ha lievado a la critica de la actitud misma y a la proclamacién
ambigua de una fe privada de toda expresién religiosa o de una
religién desprovista de toda piedad. Tales excesos, nacidos en
muchos casos de una sana intencidén purificadora, se deben a que
sus defensores no han distinguido entre las formas de oracién
v la actitud {fundamental de la que proceden ni se han pregun-
tado por la relacién que une esta actitud de oracién con la acti-
tud religiosa fundamental,

Nuestra reflexién parte de la conviccidn de que ¢l hombre
religioso de hoy, de forma tal vez mds urgente que el de ninguna
otra época, necesita adaptar las formas concretas de su oracién
a su propia situacién cultural e histérica, o, mejor, necesita re-
creat desde su situacién histérica unas formas de oracién todavia
inéditas. Pero parte también de la conviccién de que estas nue-
vas {ormas sélo serdn auténticas si nacen de una actitud religiosa
auténtica y se mantienen en referencia constante a ella como ex-
presiones concretas de la misma.

Por eso creemos que el primer paso de nuestra reflexidn sobre
la actitud de oracién debe ser una descripcion de los rasgos esen-
ciales de la actitud religiosa de la que Ia acritud de oracidn es
expresion viva.

La actitud religiosa

Habiendo descrito en otro lugar detenidamente los rasgos
esenciales de la actitud religiosa, ofrecemos aqui una simple enu-
meracién de los mds importantes. En la actitud religiosa el hom-
bre responde a la presencia gratuita del misterio en su vida. El
cardcter trascendente del mistetio confiere a esta actitud sus ras-
gos peculiares de actitud extitica, en la que el sujeto reconoce su
centro en esa realidad trascendente, mds {ntima a él que su pro-
pia intimidad; de actitud de completo trascendimiento y de su-
peracién de todas sus posibilidades llevadas al limite y de actitud
salvifica en la que el sujeto encuentra la plena y petfecta reali-
zacién de su ser.

La actitud de oracién constituye la primera expresién, la
primera realizacién de la actitud religiosa. Recogiendo una expre-
sién de santo Tomds podriamos decir que la oracién es proprie
religionis actus, es decir, la actualizacién primera. la realizacién,
la puesta en ejercicio de la actitud religiosa.



Como primera expresidén de la presencia del misterio, la acti-
tud de oracién es, mds que un acto o un conjunto de actos, una
forma global de ejercicio de la existencia que se ird pormenori-
zando y desgranando después en una larga y variada serie de
actos concretos, pero que no se agotard en ninguno de ellos. En
la actitud fundamental de oracién se reflejan de forma inmediata
los rasgos de la actitud religiosa.

Los rasgos esenciales de Ia actitud de oracién

Cuando el misterio irrumpe en la existencia del hombre, éste
se siente ante la presencia de una realidad que aparece para él
como el unum necessarium, lo Unico necesario. La trascendencia
de esta realidad es tal que el hombre no puede menos de vivirla
como incomparable, como tnica. La existencia que provoca en
cl hombre es tan absoluta que relativiza el resto de las realidades
mundanas y humanas que pasan a ser a su lado sélo «pendiltimas».

Este cardcter de unum necessarium produce como primer efec-
to en el sujeto una «concentracién suma de sus facultades» y de
sus posibilidades en torno a una tUnica finalidad que retine todo
el interés del hombre y que susciia en sus facultades y posibili-
dades una tensidn suma que concentra todas sus energias. Las
distintas realidades del mundo reclaman la atencién del hombre,
en la medida en que responden a alguna de sus necesidades. Pero
ninguna es capaz de responder a la pregunta fundamental que es
¢l ser mismo de la persona. Por eso, aunque la persona necesite
pasar por todas ellas para realizarse no consigue su realizacién
plena en ninguna, v en cada una de ellas se siente como disgre-
gada y como separada de si misma. Frente a esta disgregacién en
la multiplicidad de lo accidental, la actitud de oracién comienza
por concentrar al sujeto en una referencia al ununm necessaritim
que no deja fuera de s{ ninguna de las dimensiones del hombre
ni ninguno de los niveles de su persona.

Este poder concentrador de la actitud religiosa sobte el hom-
bre tiene su expresién inmediaia en el recogimiento que carac-
teriza a la experiencia espiritual de la plegaria. El ejercicio de
la oracién supone como condicién indispensable un sujeto des-
pierto a su condicién de sujeto, es decir, un hombre que ha su-
perado la tentacién del olvido de si, de la distraccién sistemé-
tica, de la evasién en los ob]etos de la disgregacién en las fun-
ciones o en los actos que ejerce. Un sujeto que se ha convertido
de la inautenticidad de una vida despersonalizada a una expe-
riencia interior de la propia subjetividad que anima, orienta y
unifica a todos sus actos.



Pero viciarfamos el sentido de este primer aspecto de la acti-
tud de oracién si lo entendiéramos como movimiento de retiro o
de separacién del mundo y de sus tareas o lo limitdsemos a la
funcién de concentracién de las energias del sujeto en su propia
interioridad. La presencia del misterio concentra las posibilida-
des y las facultades del sujeto para hacer posible su pleno reco-
nocimiento por el hombre, es decir, para exigirle ese total des-
centramiento sin el cual el misterio no se harfa en modo alguno
presente. Por otra parte, la presencia del misterio, al exigirle al
hombre ese reconocimiento, abre todas sus facultades, sus 6rga-
nos de accién, sus posibilidades, a todas aquellas realidades del
mundo en las cuales se refleja esa presencia, y a todas aquellas
tareas en las cuales el hombre tiene la misién de expresarlas.
Por eso, el recogimiento caracteristico del hombre que ora, lejos
de encerratle en si mismo, le abre a la realidad a través de la
disponibilidad, la acogida y la confianza que son los rasgos que
afiadidos a ese inicial recogimiento vienen a configurar la actitud
orante,

La presencia de la realidad suma revela al hombre religioso
su radical inconsistencia. Pero esta revelacién no se traduce en
rebeldia, ni en resignacién, ni en desesperanza. En ella, 1a con-
ciencia de la propia finitud revelada por la plenitud del misterio.
se hace alabanza que descubre la propia existencia como don y
el mundo entero como gracia. En ella el sentimiento de depen-
dencia absoluta comijenza a expresarse en una forma de ejercer
la existencia que acepta ser desde una generosidad que no se
identifica consigo misina, es decir, en una forma de existir que
podriamos denominar como «existit en situacién permanente de
accién de graciass. Tal actitud supone la dificil aceptacién de si
mismo que comporta una ldcida conciencia de la propia finitud
y la audacia de no quedarse en ella como en un hecho, sino to-
marla como una invitacién y como una llamada. Por eso la acti-
tud de oracién no se reduce a la existencia en recogimiento, acep-
tacién agradecida y alabanza, sino que se prolonga en actitud de
disponibilidad y de confianza.

Vivir la vida como don y como gracia no es sélo interpretarla
como procedente de una iniciativa genetrosa, sino realizarla como
respuesta a esa iniciativa, que, al mismo tiempo que funda al
hombre, lo atrae. La actitud de oracién lo consigue al bafiar el
ejercicio de la existencia en una atmdsfera de suma conflanza
que hace posible la realizacién de cada uno de los actos a pesar
de la insatisfaccién que acompafia esa realizacién y a pesar de
la incertidumbre radical en cuanto al éxito futuro que amenaza
constantemente a la realizacién de los actos humanos. La exis-



tencia religiosa se distingue por la conviccién de que todos los
actos de la vida tienen un fin y un sentido trascendente, y la
actitud de oracién constituye la primera expresién de esa con-
viccién fundamental gracias al clima y al horizonte de confianza
en el que inscribe el ejercicio concreto de la existencia humana.

Todos los rasgos de la actitud de oracién que hemos descrito
hasta ahora confieren al hombte que ora la figura de un sujeto
en relacién interpersonal con el misterio. La actitud de oracién
consiste fundamentalmente en vivir la existencia como un didlogo
interpersonal con la realidad trascendente. El hombre en oracién
es un hombre que vive toda su vida en la presencia del misterio
y que hace de ella un acto permanente de respuesta.

Descrita en estos términos la actitud orante aparece como una
disposicién fundamental de la existencia que afecta radicalmente
a su ejercicio en todas las dimensiones y en todos los niveles de
la misma. En esa disposicién fundamental consigue su primera
expresidon la actitud religiosa. Por eso es imposible que exista
una relacidn religiosa viva que no se exprese en una actitud de
oracién en la cual se encarne la toma de conciencia de esa pre-
sencia, De esta disposicién fundamental, de esta forma de asumir
la existencia que es la actitud de oracién, surgirdn los miltiples
actos concretos que Ja irdn encarnando en el espacio y en el tiem-
po vy la irdn difractando en las multiples dimensiones y niveles
en los que se realiza la condicién humana.

Cudles sean estos actos concretos dependerd en gran parte
de la cualidad de la actitud de oracién que los origina, como ésta
a su vez dependerd del tipo de experiencia religiosa que se en-
carna y se expresa en ella. Por eso, en los rasgos caracter{sticos
de la actitud de oracién tenemos el Unico criterio para precisar
los limites que separan a los actos de oracién de otros actos se-
mejantes en apariencia pero radicalmente diferentes por proceder
de actitudes distintas.

Vamos a tratar de delimitar la actitud de oracién de otras
dos actitudes afines en sus manifestaciones aunque radicalmente
diferentes en su intencién y en su sentido.

La actitud de oracién entre la magia y la meditacién filoséfica

La oracién auténtica como funcién de la actitud religiosa
cubre un campo comprendido entre las dos fronteras de la magia
v de la filosofia. La magia no es ciertamente una actitud propia
del hombre inculto o primitivo de épocas remotas que el hombre
religioso o el hombre moderno civilizado hayan superado de for-
ma definitiva. Ya quedan lejos las teorfas segin las cuales la



magia constituye un estadio de la historia de la humanidad ante-
rior a la religién y a la ciencia, y de la que éstas habrian surgido
sucesivamente, La moderna antropologia y la ciencia actual de las
religiones consideran la magia méds como una actitud del sujeto
que como un estadio de su historia, y la definen por una serie
de rasgos que nunca han dejado de estar de alguna manera pre-
sentes en el hombre a lo largo de todas las etapas de su historia.

Como en la actitud religiosa, en la magia el hombre se refiere
a unos poderes superiores con la conviccién de poder entrar en
comunicacién con ellos. Como el hombre religioso, el mago vive
en un mundo habitado por la presencia de algo que no se deja
reducir a lo empirico. Pero la actitud del mago frente a estos
poderes es diametralmente opuesta a la actitud religiosa. Y esta
diferencia de actitud origina las diferencias en la forma de repre-
sentarse el poder o los podetes superiores y las diferencias de los
actos en los que se expresa la actitud.

Lo propio de la actitud religiosa es como hemos visto el des-
centramiento del sujeto en un acto de reconocimiento del mis-
terio. El acto religioso, cualquiera que sea su forma concreta,
es un acto de entrega y de confianza. En el acto mdgico predo-
mina, en cambio, una actitud contraria. La magia tiene como
sujeto al hombre que busca en ella, sobre todo, su propio interés
y su provecho. En ella el poder superior es requerido para satis-
facer una necesidad humana. En la magia el hombre busca guae
sua sunt, su propia utilidad. A ella se supeditan los poderes su-
periores que vienen a ser en definitiva un instrumento mds en
sus manos. Por eso, si se puede hablar dc poderes superiores en
la magia, no puede hablarse en modo alguno de realidad suprema.
Lo supremo en la magia es el hombre, al que los poderes supe-
riores vienen a servir.

De esta diferencia fundamental en el nivel de la intencién, se
deriva una segunda que afecta sobre todo a la estrucrura de la
actitud. Ante la realidad verdaderamente suprema el hombre no
tiene otro recurso que la suprema conflanza. Sobre unos poderes
superiores al servicio del hombre éste puede pretender influir.
Las acciones mdgicas se proponen justamente esto: arrancar de
estos poderes superiores el influjo benéfico sobre la propia vida,
o el maleficio sobre 1a vida de los enemigos. Pero tal poder de
influencia no patrece estar al alcance de todos los mortales, ni
poder ejercerse pot una accién cualquiera. Por eso, el sujeto de
la accién mdgica es siempre un especialista predestinado para
ello por unos rasgos que lo segregan del resto de los hombres y
lo muestran dotado de una mayor proximidad con el mundo de
la potencia. Por eso también, las acciones mdgicas consisten en



formas y ritos complicados, fijados meticulosamente hasta en sus
minimos detalles, que han de ser realizados sélo en circunstancias
varticulares y a los que se atribuyc una eficacia automdtica. La
importancia de la materialidad externa de los actos mdgicos es
tal, que la falta de eficacia de los mismos se atribuye general-
mentc a un «defecto de formas.

En definitiva, frente al tipo de relacién personal que carac-
teriza a Ja religidn, la actitud mdgica refiere al hombre a unos
poderes que en modo alguno pueden ser considerados como per-
sonales. La diferencia entre la actitud mégica v la actitud de
oracidén en cuanto expresidn de la actitud religiosa no puede ser
tedricamente més clara. En la prictica de los actos que se derivan
de una v de otra, la diferenciacién ya es mas dificil, porque es
{recuente que hasta en sus actos mds claramente religiosos el
hombre deje trasparentarse esa necesidad de seguridad y esa ten-
dencia al dominio del poder que son la raiz de la magia.

Pero Ia magia es s6lo una de las fronteras de la oracién. Hay
una segunda mds sutil, pero que constituye un limite no menos
claro con ella. Lo designamos con el término de meditacién o
de contemplacidn filoséfica. Con este término nos referimos a una
{orma peculiar de rcaccién del pensamiento humano a la pre-
sencia del misterio en su vida. Esta presencia no deja de anun-
ciarse en las preguntas radicales que la realidad dirige al hombre,
pero ante esta presencia, el hombre. que puede reaccionar reco-
nociendo. es decit, aceptando esta presencia absoluta, puede tam-
bién reaccionat integrando esta presencia en un sistema, obra
de su razdn, que abarque la totalidad de lo que existe. El mis-
terio pasa a ser asi un absoluto objeto de la razdén, con el que
ésta encuentra la pieza clave para dar seguridad a su sistema
explicativo. Los grandes, los ambiciosos sistemas tealdgicos sur-
gidos de esta actitud proceden en realidad de una actitud funda-
mentalmentc semejante a la mdgica, en la cual, el absoluto, que
es el nombre que la razdn da al misterio, es utilizado por la
razdn pata sus fines explicativos. No siempre es tan ambiciosa la
razén humana en relacién con cl absoluto. Con frecuencia el
ejercicio de la interrogacién filoséfica Heva al hombte a la con-
viceidn de que rales sistemas complexivos de la totalidad son im-
posibles v de que la razén necesita para explicar la realidad abrit-
sc a una realidad trascendente. Pero la afirmacidén de esta tras-
cedencia puede ir acompafada de la conviccién de que el con-
tacto del hombre con ella se reduce a esa apertura trascendental.
Desde estos supuiestos surgird en los temperamentos mds dotados
para la reflexidn la tentacién de no teconocer como auténtica
otra piedad que una especie de piedad trascendental que nunca



podrd pasar al ejercicio y al acto sin poner en peligro la tras-
cendencia del Absoluto. La piedad de la oracién con la dispo-
nibilidad, la confianza y el didlogo aue comporta quedatfa, asi,
descalificada como forma populat, y en definitiva inauténtica, de
comunicacién con un Absoluto excesivamente antropomorfizado.

Si la magia es el escollo que debe evitar la oracién esponti-
nea del hombre sencillo, esta segunda forma de disolucién de
Ia oracidn es el escollo que amenaza a los hombres religiosos cul-
tivados en la reflexién y en el ejercicio del pensamiento sobre
todo si orientan su vida religiosa por los caminos de una reli-
giosidad prevalentemente mistica.

Entre estos dos escollos discurre la dificil actitud de la ora-
cién que atina, en dificil pero enriquccedor equilibrio, la afirma-
cién de la mds absoluta trascendencia del misterio v la de la
més personal relacién con él en esta compleja actitud hecha de
reconocimiento pleno en la confianza absoluta.

Pasemos ya de la descripcién de la actitud fundamental de
oracién a las multiples formas de oracidn.

De la actitud fundamental de oracidn
a las mltiples formas de oracién

La actitud de oracién es, como hemos intentado mostrar, la
actitud rcligiosa en ejercicio. Pero ninguna actitud existe en es-
tado puro, sino que necesita pormenorizarse en unos actos con-
cretos que encarnan su espiritu en una sucesién de momentos,
de acciones, de palabras, y de gestos. ¢Cudles son los actos en
los que se encarna la actitud orante? La historia de las religiones
v la propia experiencia del hombre religioso nos muestra una va-
riedad casi innumerable de oraciones. Todo lo humano ha sido
vehiculo de expresién de este reconocimiento del misterio. La
fundamental actitud de didlogo con la trascendencia se ha ex-
presado de hecho en palabras, en cdnticos, en acciones, en silen-
cios, en gestos corporales. Se ha expresado en férmulas comuni-
tarias y en gritos de auxilio lanzados desde la mds absoluta sole-
dad. Se ha concretado en himnos de alabanza v en peticién deta-
llada de bienes y favores. Se ha expresado también en {6rmulas
consagradas, en actos extraordinarios v cn Ias acciones mds ordi-
narias de la vida,

No nos es posible analizar aqui detalladamente cada una de
estas formas de oracidn e intentar valorarlas. Por eso nos limita-
remos a proponer algunos critetios de acuerdo con Jos cuales
se puede establecer una morfologia del mundo de la plegaria. Lo
vamos a hacer mostrando la tensidén que existe entre algunas de



las formas de oracién —tensién que lleva en determinados mo-
mentos a privilegiar a algunas de ellas a expensas de otras— in-
tentando ademd4s mostrar la legitimidad de algunas de esas for-
mas particularmente discutidas en nuestro tiempo.

a) Oracién mistica - Oracién profética

La multiplicidad de las formas de oracién se debe a una
doble raiz: la calidad vy la especificidad de la actitud de la que
proceden y las circunstancias de todo tipo: sociales, culturales,
ambientales e incluso temperamentales, de quien ora.

Aplicando a la actitud de oracién una de las mds usuales y
de las més fecundas divisiones de la tipologia de la religidén, po-
driamos distinguir dos grandes tendencias en la actitud de ora-
cién: la mistica y la profética. Son muchos los rasgos que dis-
tinguen estas dos formas de experiencia religiosa, pero tal vez
todas esas diferencias puedan resumirse en la forma en que am-
bas se representan la meta de todos sus esfuerzos. Para ambas
esta meta es Dios, como término de una relacién petsonal de
reconocimiento. Pero mientras el hombre religioso de orjentacién
mistica aspira a «estar en Dios», el hombre religioso de orien-
tacién profética aspira mds bien a «estar con Dios».

Fl primero tenderd sobre todo, a eliminar todo aquello que
impide en él la trasparencia de esc trasfondo divino que lo habita.
No temersd que todo lo propio arda hasta que brille en su pureza
la luz y el fuego de la que €l cree ser una chispa. La religiosidad
mistica se ocupa poco del mundo, de la vida, e incluso de la per-
sona, la cual se ve literalmente invadida por el amor del Abso-
luto, que constituye en ella una especie de fuerza de gravedad
irresistible.

De esta tendencia de la actitud religiosa brotaran unas formas
de oracidén prevalentemente individuales que prefieren la mds
radical soledad y la mds absoluta purificacién de todo lo que no
es el absoluto, para que la persona termine uniéndose o fundién-
dose en Dios. La forma mistica de orar privilegiard por tanto
la contemplacién, en muchos casos o casi siempre solitaria y si-
lenciosa, sobre la accidn, el gesto o la palabra del didlogo.

La religiosidad de orientacién profética busca también la
relacién con el misterio. Pero en ella esta relacién no pasa por
la disolucién de la persona sino por su realizacién mds plena.
Por eso la unién con Dios no exige en este caso la renuncia al
mundo v a la vida, sinv que pasa por la realizacién de un mundo
v una vida plenamente humanizados. Para descubrirse en Dios,
el mistico tienc que comenzar por purificarse hasta desaparecer



practicamente. Pata estar con Dios, cl profeta ticne aue hacer
un esfuerro por afirmatse, por realizarse. Por eso, la oracién sur-
gida de una religiosidad profética, se expresa en los actos de la
vida humana asumida en la presencin dec Dics, estd dirigida a
la afirmacién del mundo y a su plenificacién por el hombre, se
propone la meta positiva de la realizacién de los valores mds
altos, y adquiere frecuentemente epresiones comunitarias, La
oracién profética subraya la trascendencia ética e incluso social
y politica de la plegaria y se expresa mds cn la forma del didlogo
que en la de la contemplacién y el silencio.

Esta primera distincién entre dos grandes tipos de oracién,
presentes constantemente a lo largo de la historia religiosa, nos
descubre los dos primeros polos de tensidén en torno a los cuales
se agrupan dos formas de vivir, de comprender y de valorar los
actos de oracién.

¢Cudl de estas dos formas es la auténtica? ¢Debe la oracién
consistir en esa vuelta dcl hombre al absoluto que es su centro
liberandose del mundo, de la vida y de s{ mismo como obsticulo
para ese tetorno? ¢O debe, por el contrario, la oracién constituir
un esfuerzo por llegar a la presencia de Dios, con la carga de la
vida y de todo lo que ésta comporta de tarca, de gloria, de pena
y de trabajo? Debe ser una oracidén desde el vacfo o un «himno
del universo?».

Tal vez todas estas cuestiones en forma de alternativa resul-
tan inadecuadas por suponer que cada una de estas dos formas
pueda darse auténticamente en sentido exclusivo de su contraria.
En realidad, la religiosidad mistica, con su retiro del mundo v
su negacién de lo humano, busca en definitiva la salvacién del
hombre, aunque acentie de una forma que puede parecer exce-
siva, sobre todo a nuestra sensibilidad occidental, el necesario
trascendimiento de lo intramundano para la plena tealizacién hu-
mana. La religiosidad profética, por su parte, no puede, so pena
de diluirse como tal religiosidad, identificar la realizacién del
hombre con la consecucidén de sus fines intramundanos. Su espe-
cifidad consiste en buscar ¢! trascendimiento de lo humano a tra-
vés de su realizacidén, de una forma due no carecc ciertamente
de peligros v que choca con claras resistencias en mentalidades
como la oriental.

Los dos tipos de espiritualidad en que se encarnan csas for-
mas de actitud religiosa, pueden llevar al hombre hacia su meta.
y tal vez el didlogo, apenas iniciado, entre ellas sea nna de las
més sélidas esperanzas vara ¢l future del hombre. Por eso, tal
vez, esa tensién a la que nuestra peneracidn es tan sensible, no



deba resolverse en la negacion de ninguno de los dos polos, sino
con la convergencia de la energia que en esa tensién se manificsta.

b) Oracién privada - Oracién comunitaria

Un segundo criterio para agrupar las mdltiples formas de ple-
garia consiste en atender al sujeto que las realiza. Este, en algu-
nos casos, es una persona aislada que desde su soledad pide per-
dén o ayuda a la divinidad, y en otros es una comunidad que
expresa, unida en la unanimidad de una plenaria recitada en co-
miin, «u comunién de fe, de esperanra, sus temores o sus nece-
sidades solidariamente compartidas.

Ta oracién del sujeto aislado puede exnresarse en férmulas
miés espontdneas. frecuentemente inventadas para el caso v con-
siste muchas veces en simples invocaciones breves en las que se
hace voz un estado de 4nimo, como sucede en las jaculatorias. Fin
otros casos, la oracién personal no necesita siquiera expresarse
en [érmulas, vy consiste tan sélo en el silencio intetior v extetior
que viene a llenar la presencia inefable del misterio.

La oracién comunitaria, por el contrario, sc expresa de ordi-
narjo en férmulas consagradas capaces de realizar la unanimidad
de las personas a través de la voz comin, en la que se expresan.
Tas férmulas pueden estar mds o menos filadas de antemano v
ser tenidas por mds o menos inmutables. Muy frecucntemente
van acompafiadas de acciones cilticas en las que se expresan dra-
méticamente los sentimientos, las experiencias v las vivencias a
las que se refieren las palabras. No es raro que la oracién corom-
nitaria sea dirigida potr un presidente de la comunidad a la que
ésta sc une haciendo suyas, por medio del «amén» o de una
antifona, sus palabras. Con {recuencia, la comunidad en oracién
no encuentra palabras para expresar su entusiasmo religioso y
prorrumpe en canticos. También sucede a veces que una comuni-
dad sancione las férmulas de su plegaria y que éstas sean utili-
zadas posteriormente de mancra estereotipada por sus miembros
incluso como expresién de su oracidén personal privada

De nuevo esta segunda clasificacidn, en la que pueden agru-
patse la mayor parte de Jas formas de oracién que conocemos,
nos descubre una nueva tensién entre formas diferentes de com-
prender y de valorar la oracién.

¢Dénde estd la forma mds auténtica de plegaria? ¢En la ora-
cidn comunitaria compattida o en la prictica individual de la
oracion? ¢Quién ora de manera mds auténtica? ¢El que se retira
a su aposento para en 13 soledad comunicarse con el misterio o
el que se congrega con los miembros de su comunidad para con



ellos alabar, dar gracias, pedir perdén o hacer presente su indi-
gencia?

Aunque también en este punto nuestras circunstancias histd-
ricas y la sensibilidad que han creado nos lleven a reconocer mds
ficilmente la expresién comunitaria de oracién, la presencia de
las dos formas a lo Jargo de toda la historia nos invita a no abso-
lutizar ninguna de ellas como dnica auténtica. J.a misma historia
nos ensefia que estas dos formas de orar constituyen dos caminos
de expresién de la actitud religiosa y que las dos estdn amena-
zadas por peligros reales.

La oracién individual puede en muchos casos convertitse en
una forma larvada de narcisismo espiritual de quien contempla
sus propias riquezas interiores y las expone una y otra vez a esa
mirada complacida. Otras veces esta forma de oracién puede cons-
tituir una méscara para la comodidad y la evasién de la cada vez
mds diffcil comunicacién con los demds y de la realizacién de
los compromisos que se tienen contraidos con los hombres con
quiencs se convive. No e¢s tampoco imposible que la oracién re-
tirada del individuo aislado, favorezea actitudes farisaicas de se-
gregacién del resto de los hombres, de los que no oran.

Pero junto a estos peligros reales, hay que reconocer que la
actitud de oracién comunitaria requiere para set auténtica que
Jos miembros de esa comunidad sean sensibles a la prescncia si-
lenciosa y callada del misterio, que los hombtes que la componen
sean capaces de congregarse en torno a una realidad mds profun-
da que la que manejan en su vida ordinaria, que hayan superado
previamente la angostura de sus preocupaciones individuales. En
una palabra: la oracién comunitaria requietre para ser auténtica
comunién de unos hombres con la realidad trascendente, el cul-
tivo, por los miembros de esa comunidad, de la relacién consti-
tutiva de apertura al misterio, cultivo que de una u otra forma
exige la actitud personal de oracién. Sin ella, la oracién comuni-
taria puede reducirse a repeticién puramente formal de férmulas
estereotipadas, a uso social colectivamente sancionado o a simple
expresion de la necesidad de abrigo comunitario que siente el
hombre terriblemente solo de la socicdad masificada.

¢) Oracién de alabanza - Oracidn de peticidn

Una tercera clasificacién de las formas de oracién nos leva
a distinguir entre la oracién desinteresada, que se expresa en las
térmulas de 1o mds pura alsban -, v T oracion aparentemente
eudemonista e interesaca del hombre que expone a Dios sus ne-
cesidades mds inmediatas v le pide su ayuda para solucionarlas.



En la primera se expresa inmediatamente el reconocimiento de
la supremacia y de la dignidad del misterio. Puede revestir las
formas m4s variadas del saludo, de la alabanza, de la accidn de
gracias, de la confesién dec la grandeza dc Dios. del ofrecimiento
de uno mismo y de sus cosas, del reconocimiento de la propia in-
dignidad, o de la confesién de los propios pecados. Sus férmulas
concretas son innumerables, v van desde el saludo ingenuo de
la poblacién primitiva que cada mafiana acude a su Dios para
decirle: «Buenos dias, oh Padre, hoy». como una tribu del Togo,
hasta las expresiones de reconocimicnto de la santidod de lo di-
vino aquc supone el T# solus sanctus, vy las profesiones de fe in-
condicional contenidas en el shema iudio: «cscucha, Israel, Yah-
vé tu Dios es un Dios dnico», o en la oracién isldmica, o en las
exclamaciones de rendida adoracidn que contienen el Magnificat
o el T'e Deum laudamus Aqui estamos. sin duda, ante algunas
de las expresiones més elevadas de la actitud de oracidn.

A su lado, la oracién de peticién, la humilde oracién de peti-
cién, no puede dejar de parecer indigna del hombre religioso e
incluso inauténtica. Sus formas son desde luego muy numerosas;
son también constantes a lo largo de toda la historia de la reli-
gién. Con frecuencia parece contagiada de resabios mégicos. Ta-
les resabios se muestran, por ejemplo, en el valor que se da en
muchas de estas oraciones de peticién a la enumeracién precisa
de las necesidades; aparece también en la repeticién incansable
de la stiplica bajo formas frecuentemente litdnicas; en la alabanza
de la divinidad que precede a la siplica como una forma de
captat su bencvolencia; en la multiplicacidn de los intercesores
miés cercanos a la divinidad que el pobre mortal que ora; v por
fin, en la utilizacién de esquemas simhdlicos destinados a repre-
sentar el favor que se pretende obtencr.

Esta forma de oracién tiene su expresion mds clara en lo
que se llama «la oracién ingenua del hombre primitivo», que se
caracteriza por un eudemonismo declarado que busca sobre todo
la vida, la felicidad, la salud, la victoria sobre los enemigos, v
todos los bienes terrenos imaginables. Pero la oracidn de peticidn
no es exclusiva del primitivo; los hombres religiosos de todos
los tiempos, incluso los genios que desde una experiencia reli-
giosa extraordinaria han transformado la historia de la religion,
la han utilizado en mayor o menor medida hasta el punto que sc
ha podido decir de ella que constituye la {orma originaria de la
religién.

Las {orinas concretas de este tipo de oracion pueden varlar
en una religién de una época y de una cultura a otra. La purifi-
cacién de la actitud religiosa que la origina sc traduce en una



insistencia mayor en la actitud del que ora que en la férmula
que utiliza y en una atencién mds decidida al cardcter personal
del Dios a quien se reza. Fsta purificacién se traduce general-
mente en un claro sometimiento a la voluntad de la divinidad v
cn un deslizamiento del centro de intetés de los bienes solicita-
dos al Dios al que se le solicitan. Sc comienza pidiendo los favo-
res de Dios pata terminar pidiendo la presencia, la benevolencia,
la gracia, el rostro de Dios. Por dltimo, la purificacién de la
stiplica, hace que junto a ella aparezca {recuentemente la alaban-
za, la adoracién y la accién de gracias, como momentos de Ja
misma actitud que se¢ cxpresa en ella, Pero aun asi purificada. la
oracién de peticidn parece no alcanzar el nivel de la pura ora
cién de alabanza, v entrc estas dos formas de oracién que com-
prenden pricticamente la totalidad de oraciones con que el hom-
bre religioso ha rezado, éste parece obligado a optar por la pri-
mera como Unica expresidon digna de la actitud religiosa. Tarm-
bién aqui, sin embargo, la constancia de esta forma de oracién a
lo largo de la historia de las religiones, nos fuerza a considerar
con detenimiento su verdadero significado antes de descalificarla
como inauténtica, o como digna tan sélo de las personas poco
cultivadas religiosamente v, por eso, incapaces de formas de ota-
cién mds altas.

Comencemos por recordar que cn la actitud fundamental de
oracidén descubrimos dos momentos igualmente esenciales: ¢l re-
conocimicnto del mistetio y la entrega al mismo en la mds abso-
luta confianza. En la oracién de alabanza se expresa el primero
de estos elementos. La siiplica, en cambio, es la mejor expresidn
de la confianza. En este sentido puede ser una forma religiosa
auténtica. Para ello la sdplica debe revestir unas cxigencias que
no se dan, desde luego, en todas las formas de oracién de peti-
cién que conocemos. Ttatemos de especificar algunas de ellas
intentando una aproximacién al nicleo esencial de la oracién de
peticidn.

Fl andlisis de la actitud rcligiosa nos permitié descubrir cé-
mo la presencia del misterio produce en el sujeto una conciencia
de total anonadamiento. Desde el abismo abierto por esta expe-
riencia surge la oracién de peticidn més elemental como un grito
de socorro: «Desde el abismo grito a ti, Sefior, escucha mi vos».
No es dificil descubtir en ese grito de socorro una expresion de
suma confianza. De ella son como prolongaciones las stiplicas que
el homlre ditige a Dios desde lus situaciones extremas en las que
se ve frecuentemente amenazado. Hin tales situsciones, cuando
el hombre se ve amenazado por males ante los cuales se siente
desarmado, ¢l hombre podria reacrionar con el desdnimo, con la



rebeldia o con la desesperanza. El grito de oracidén pidiendo auxi-
lio es la expresién de su fundamental confianza en que la vida,
a pesar de todo, sigue teniendo valor y sentido porque alguien,
a quien csos peligros no alcanzan, puede conferirselo.

La oracién de peticidn es, pues, expresién de confianza no
tanto porque el que suplica tenga la seguridad de que va a alcan-
zar lo que pide cuanto porque el hecho mismo de pedir supone
en €l la seguridad de un miés alli de si mismo del que cabe
esperar contra toda esperanza. Pero para que la siplica sea ver-
dadera expresidn de una actitud religiosa, el que suplica debe
hacerlo de tal forma que su peticién no vaya dirigida a Dios pura
que supla su esfuerzo o intervenga inmediatamente en el curso
de los acontecimientos en su provecho; el hombre convierte su
peticién en oracién cuando, con ocasién de un momento parti-
cularmente importante de su vida, descubre el misterio que la
envuelve, y hace presente su confianza en que, por estar en-
vuelta por el misterio, como por el abrazo de un padre, tienen
valor y sentido definitivo todos sus momentos.

La oracién de peticién no hace, pues, otra cosa que desgru-
nar a lo largo de todos los momentos de la vida la confianza ra-
dical en Dios que da seniido a esta vida y que constituye la sal-
vacién del hombre. Por cso la oracién de peticién puede scr
considerada forma auténtica de expresién de la actitud religiosa.

2. Actitud orante y condicion bumana

Las reflexiones anteriores sobre el lugar de la oracién cn el
conjunto de la vida religiosa han podido sreconciliar al hombre
religioso con una actitud y con unos actos de oracién que la
situacién actual le movia a considerar como religiosamente in-
auténticos. Pero para que la actitud de oracién pueda ser adop-
tada con sinceridad por el hombre de nuestro tiempo es preciso
intentar una reconciliacién mds profunda. Aun suponiendo que
la actitud de oracién forma parte de la actitud religiosa, cabe
preguntarse: ¢sigue siendo la oracién una actitud digna del hom-
bre? ¢es compatible con el ejercicio pleno de la condicién hu-
mana?

No faltan en la antropologia de orientacién religiosa intentos
de demostracién de que el hombre es un ser otante «por natu-
raleza». Probablemente tales intentos pueden justificarse en la
medida en que la oracién es expresidén originaria de la actiiud
religiosa y ésta, una de las dimensiones constitutivas de la exis-
tencia humana. Pero nuestra intencién en las lineas que siguen
es menos ambiciosa. A partir de la descripcién de la actitud de



oracién que hemos realizado en la primera parte nos proponemos
mosirar que esta actitud es sencillamente compatible con la mids
noble realizacién de la condicién humana, la cual encuentra en
ella de hecho una de las mds altas posibilidades para su ejercicio.
[Los rasgos esenciales de la actitud orante son, como vefamos, la
presencia del misterio en la existencia y el reconocimiento de
esta presencia a través de un didlogo de confianza. Por tanto,
nuestra pregunta sobre la congruencia de la actitud de oracién
con la condicién humana nos lleva a preguntarnos si el hombre
es capaz de abrirse a la presencia de ese misterio y si puede,
ademds, sin renunciar a nada de lo humano, entablar ese didlogo
peculiar con la realidad trascendente.

Hablamos de condicién humana mds que de naturaleza hu-
mana. Con este término pretendemos tan sélo expresar que no
nos referimos al hombte en su pura estructura ontoldgica sino a
la existencia humana tal y como es vivida en concreto por el
hombre en una situacién histérica determinada.

Ahora bien, la situacién concreta en que se ejerce la exis-
tencia humana en nuestros dias comporta dificultades particula-
res para la vivencia de una actitud como la de la oracidn. Vivi-
mos en una época de desacralizacién generalizada, como tanto
se repite; vivimos cn el olvido y en la ausencia de lo divino; en
una situacién en la que incluso la pregunta por Dios parece difi-
cil, y en la que, desde luego, la posibilidad de un encuentro con
él como el que supone la oracidn, se hace particularmente ardua.
Lsta dificultad se ve agrandada por el hecho de que Dios ha pa-
sado a ser una realidad dificilmente integrable en cl sistema del
pensamicnto humano tras la crisis del Hamado teismo filoséfico
2 que ha conducido la filosofia moderna. No es fdcil hablar fa-
miliarmente con Dios como pretende el hombre en oracién cnan-
do el pensamiento humano no cree poder hablar de El con sen-
tido. Desde esta situacién nos preguntamos por la legitimidad
humana de la actitud de oracién.

Para responder adecuadamente a estas cuestiones deberiamos
establecer toda una sintesis de antropologia filosdfica y religiosa,
es decir, dibujar los grandes rasgos de la imagen del hombre que
nos lo muestran como un ser abierto al infinito, oyente eventual
de su palabra y capaz de una respuesta a la misma. Nosotros nos
vamos a contentar con exponer muy brevemente el nicleo esen-
cial de la experiencia que el hombre tiene de si mismo, como
sintesis activa de finitud e infinitud, para después enumerar algu-
nas actitudes fundamentales ante esta experiencia de la condi-
cién humana y tratar de justificar la reaccién que se expresa en
la actitud de oracién.



La condicién humana, sintesis activa de finitud e infinitud

Reducida a sus elementos mds fundamentales la condicién
humana se nos muestra como el hogar de un permanente y fun-
damental contraste originado por una especie de distancia y de
desproporcién interior entre aspectos y niveles diferentes, pero
todos ellos irrenunciables. El hombre vive, se experimenta a sf
mismo como ser vy tener, como ser de hecho e ideal de ser, como
ser que es y tiene que ser. El hombre, por ejemplo, no se agota
en ninguno de sus actos, pero sdlo existe pasando por sus mul-
tiples actos. El hombre no consigue su realizacién en las pose-
siones que le procuran sus diferentes sentidos y facultades, pero
su Unica forma de realizarse es pasar por todas esas adquisicio-
nes. El hombre no consigue en ningin momento de su existencia
hacer coincidir su ser con el ideal de ser que lleva dentro, pero
la tinica forma de realizar ese ideal es concretarlo en hechos en
los que se le manifiesta tanto la presencia como la distancia de
ese ideal.

Este contraste interior, al que se referfa Pascal cuando decia
que el hombre supera infinitamente al hombre, tiene su expre-
5ién mds clara en la conciencia de la fAnitud que caracteriza al
hombre, conciencia que comporta un rasgo evidente de limita-
cién, pero que serfa imposible sin la posibilidad de superar esa
limitacién y asi salir de ella. La conciencia de esta interior des-
proporcidén es el motor de la existencia humana. Toda la exis-
tencia es un esfuerzo pot recuperar ese ser con el cual no se
consigue coincidir. Mediante la existencia el hombre pretende
llenar la distancia, que sc le revelard insalvable, entre el ser y el
deber ser, realizando esas posibilidades desde las cuales es, pero
con las cuales nunca puede coincidir.

La condicién humana se nos muestra, en este analisis de lo
que creemos su raiz y su centro, como la de un ser que consiste
en buscar constantemente apoyo en actos, bienes y cosas para en
todas ellas constatar su condicién de ser utdpico, es decir, sin
lugar vy sin posibilidad de hacer fondo en si mismo. Asi se com-
prende que el hombre no pueda definirse en términos de sus-
tantivo sino de verbo; y que ser para él sea un verbo activo,
un acto que debe estar constantemente realizando y asumiendo.
De ahi, el cardcter activo de la condicién humana, el lugar cen-
tral que ocupa en ella la libertad y la responsabilidad, que ya no
se reducen a simples propiedades de una facultad estdtica del
hombre: la voluntad, sino que constituyen uno de los posibles
nombres para designar la existencia, el ser del hombre. Tales



propiedades no son simples especificaciones accidentales de un
set 0 de una naturalecza humana idéntica a la del resto de los
sercs nhaturales, sino que son las mejores expresiones para desig-
nat lo que es el hombre.

Pero en el ejercicio de esa libertad y de esta responsabilidad
que definen al hombre se expresa esta misma distancia y despro-
porcién interior que las origina. El hombre es libre para reali-
zarse, pero se encuentra con la libertad como con un hecho del
cual no dispone; es responsable de su vida, pero se ve entregado
a esta responsabilidad como se ve entregado a la vida. Como
dird uno de los apologetas de la libertad humana: el hombre es
libre para todo, menos para ser libre.

La definicién del hombre en términos de respons.bilidad v
de libertad pone de manifiesto un nuevo rasgo caracteristico de
la condiciéon humana que es importante destacar para compren-
der la actitud de oracién: el cardcter intersubjetivo, intcrperso-
nal del hombre.

Una libertad que no tuviese mds que objetos a su alrededor
no podria ejercerse; una libertad solitaria en medio de la natu-
raleza se veria convertida automdticamente en naturaleza. La
livertad exige otras libertades. Se es libre en la medida en que
se acepta la libertad del otro. El hombre es primera persona,
dirdn todos los pensadores personalistas, en la medida en que
es capaz de decir efectivamente «il», en la medida en que es
capaz de entrar en relacidn personal con ¢l otro. Por eso en
todos los niveles de la existencia humana, su cjercicio supone
siempre el didlogo con otros sujetos para que el hombre acceda
al nivel de lo propiamente humano. El hombre piensa desde un
pensamiento producto de generaciones que le han precedido, vy
por tanto en didlogo constante con ellas. El trabajo del hombre
no es simple labor, es obra de colaboracion con la comunidad
en la que vive. Su ser corporal es un constante: «heme aqui», un
acto permanente de presencia dirigido a los demds sujetos; y por
eso el hombre no obtiene su realizacién de «yo» en el sentido
més pleno mds que cuando se comunica verdaderamente con el
otro a través del didlogo y del amor.

Pero también el ejercicio de su condicién intersubjetiva se
ve condicionado por la radical experiencia de la finitud. En el
amor el hombre parece poder romper por una vez el circulo es-
trecho de su limitacién. En la afirmacidén del «td», en su reco-
nocimiento, el sujeto sale de sf y se encuentra con un valor
hasta cierto punto absoluto que desafia al espacio y al tiempo,
que parece imponerse incluso a la misma muerte que es la sefial
més clara de la finitud. Amar a una persona, dice con mucha



razén un personaje de G. Matcel, es decirle: «Td no puedes mo-
rir». Pero precisamente en esta expresién feliz de la experiencia
del amor humano aparece claramente su ambigiiedad; en el amor
se hace ciertamente presente un absoluto, por eso se puede decir
a la persona a la que se ama: «td no puedes morir». Pero se
hace presente un absoluto interiormente amenazado por la finitud
de las personas que lo encarnan, personas que pueden desaparecer,
que estan sometidas a las mil formas de la falibilidad y lo que
es peot, de la infidelidad. Por eso no se puede amar sin tener
que estar diciendo: «tG no puedes morir», es decir, sin tener
que estar superando constantemente la limitacién en la que ese
absoluto se manifiesta.

En todos los rasgos que caracterizan la condicién humana en
su conjunto, tales como la temporalidad y la corporalidad, a los
que no nos vamos a referir en concreto, aparece de forma mds
o menos clara esta radical desproporcidén interior, esa sintesis
activa, siempre en proceso de realizacién, de finitud e infinitud,
en que consiste fundamentalmente el hombre. De esa rafz de la
condicién humana son claras manifestaciones las preguntas fun-
damentales mds alld de las relativas al qué y al cémo de si
mismo que la ciencia responde. Esas preguntas por el sentido
de la propia existencia, por el ser o el no ser de todo lo que
es, que ponen en cuestién al propio sujeto que se las plantea
y ante las cuales las ciencias todas le dejan sin recursos. En
esas preguntas se le hace presente al hombre que la realidad no
se agota en lo que de clla aparece en la experiencia sensible que
alimenta al saber cientifico. El solo hecho de que surjan muestra
la apertura del hombre a un mas alld del mundo y de si mismo
en el nivel empirico, la apertura del hombre a una cierta tras-
cendencia.

Esa apertura, expresada en la presencia de las preguntas ra-
dicales, es la que hace posible una actitud como la religiosa y
como la de oracién que no es otra cosa que el didlogo afectivo
con una realidad trascendente. Por eso, para que esa actitud pue-
da ser efectivamente ejercida por el hombre, éste deberd como
primera condicién situarse en una actitud en la que sutjan esas
preguntas radicales que expresan la toma de conciencia de su
condicién utdpica, finita. Porque es muy frecuente que el hom-
bre, ante el vértigo que le produce la toma de conciencia de su
verdadera condicidn, reaccione instaldndose en el divertimiento,
en la evasién que le permitan olvidar esa condicién finita, y re-
nunciando a su condicién de sujeto responsable para instalarse
en una actitud inauténtica en la que se reduce a sus posesiones,
a su aparecer, o a las funciones sociales que ejerce. El paso a la



autenticidad existencial, la superacién de todas las formas de
evasién, son la primera condicién para que la posibilidad de aper-
tura a la trascendencia, en la que radica la dimensién religiosa,
pueda pasar a ejercicio en la actitud de oracidn.

Pero el hombre puede dar ese paso a la autenticidad sin adop-
tar la actitud religiosa y sin ponerse a orar. En efecto, la con-
ciencia de la propia finitud puede también originar una actitud de
resignacion fatidica y pasiva ante la vida, o puede provocar una
actitud de rebeldia, o puede suscitar un movimiento de tensién
para suprimirla dnicamente por el propio esfuerzo.

Asi pues, deberemos situar la actitud de oracién en este con-
junto de posibles actitudes humanas ante la toma de conciencia
de la finitud, intentando mostrar que constituye una forma pri-
vilegiada de realizacién de la misma. Para ello vamos a ir res-
pondiendo a algunas de las principales objeciones que la actitud
religiosa y consiguientemente, la de oracidn, suscitan para la con-
ciencia de nuestro tiempo. Tal vez, estas objeciones puedan re-
ducirse a tres mds importantes:

La primera subraya la oposicién radical entre ejercicio de la
libertad y reconocimiento de la trascendencia, y afecta por tanto
a la esencia misma de la actitud de oracidn, ya que supone que
no cabe didlogo del hombre con el misterio sin que el misterio
devore a su interlocutor humano y lo reduzca a la condicién de
objeto. Esta objecién estd representada, sobre todo, por determi-
nadas formas de atelsmo moral o humanista, por determinadas
formas de existencialismo. A ella nos referimos en primer lugar,
y en la respuesta que demos a esta objecién intentaremos com-
pletar la justificacién que hemos iniciado de la actitud de ora-
cién, mostrando el cardcter necesariamente dialégico de la aper-
tura a la trascendencia,

Las otras dos objeciones se refieren mds bien al ejercicio de
la actitud de oracidn e intentan explicarlo como fundamentalmen-
te nocivo para el ejercicio pleno de la condicién humana. La
segunda, en concteto, insiste en el poder adormecedor de la con-
ciencia que produce la actitud de confianza en una realidad
superior y procede sobre todo de las criticas a la religién de
origen marxista. La tercera denuncia el catdcter de ilusién que
comporta la creencia en una trascendencia personal y la confianza
en ella, y tiene sus principales representantes en algunas explica-
ciones psicoanaliticas de la religion,



Libertad humana y reconocimiento del misterio

Si la primera objecién tiene gran peso es porque la libertad
humana constituye una de las evidencias y uno de los valores in-
discutibles de nuestra actual visién del mundo. Esta libertad no
se reduce para el hombre contempordneo a la capacidad de elegir
entre distintos bienes, sino que consiste m4s radicalmente, como
indicdbamos al principio, en la posibilidad caracterfstica del hom-
bre de asumir su propia vida, de ser sujeto responsable de su
propia existencia. Libertad significa entonces la capacidad de in-
ventar una forma insustituible e intrasferible de existir, constitui-
da por un conjunto de vetdades y de valores originalmente acu-
fiados por cada sujeto y que le distinguen del resto de sus seme-
jantes.

Esta comprension seria de la libertad del hombre como liber-
tad hasta cierto punto creadora de verdades, de valores y de
normas, parece chocar inevitablemente con la afirmacién igual-
mente seria del misterio que opera el hombre religioso cuando
lo reconoce como tal misterio en la actitud religiosa. Por eso,
muchos de los defensores de esa libertad han puesto como condi-
¢cidén para su ejercicio la negacién de cualquier realidad trascen-
dente o absoluta. La libertad, dird uno de estos autores, muere
cuando se pone en contacto con el Absoluto. De acuerdo con es-
to, la actitud de oracién que se reduce en su esencia al recono-
cimiento del misterio, seria incompatible con el ejercicio pleno
de la mds alta posibilidad de la condicién humana. Ser hombre,
ser libre y estar en actitud de oracidn, serfa contradictorio.

Para responder a esta objecién de principio se hace indispen-
sable volver un momento a la experiencia de la propia libertad
y desde ella pensar su posible relacién con el Absoluto. Ya hemos
visto que el hombre no puede experimentarse libre sin experi-
mentar al mismo tiempo el cardcter finito de su libertad. Fl hom-
bre es libre para todo, hemos dicho, menos para ser libre, La
libertad humana, por ser una libertad originada, no dispone de
si misma, no se abarca a si misma, sino que se encuentra siendo
libre a partir de una decisién que la rebasa. Estamos, dirfa un
filésofo, «condenados a ser libres».

A esta limitacién originaria se afiade una segunda, no menos
radical, que viene a condicionar su ejetcicio. El hombre debe in-
ventar su propia existencia, hemos dicho. Pero lo hace siguiendo
las pautas que le marca la presencia en él de una verdad que
ilumina el ejercicio de su inteligencia, y de un bien que orienta
el movimiento de su voluntad. Tan absoluta es para €l esta pre-



sencia que incluso la negacién expresa de la verdad resulta una
forma de afirmarla. El hombre no puede negar la verdad sin pre-
tender que eso sea verdad y asi afirmar la misma verdad que
niega; es decir, el hombre inventa las verdades pero desde una
iluminacién radical de la verdad; inventa los valores, pero desde
una radical orientacién al bien. El hombre, si se quiere, inventa
la libertad desde una previa donacién de la libertad.

Ante una experiencia como ésta, el hombre puede reaccionar,
como hacen muchos de nuestros contempordneos, limitdndose a
constatar el hecho y a declararlo absurdo, viendo en él una con-
dena que ni siquiera tiene un juez que la pronuncie. Pero puede
también hacer un esfuerzo por comprender y asumir esa libertad
recurriendo més alld de si mismo a una libertad infinita, Ahora
bien, este tecurso ¢no llevard consigo la negacidn de la propia
libertad? ¢Cémo debe realizar el hombre esta relacién con el
Absoluto para que no le destituya de su dignidad mds alta?

Es indudable que con frecuencia esa relacién ha sido repre-
sentada de tal forma que parecia imponer una reduccién del hom-
bre al estado de realidad inerte o natural. El Absoluto crearia,
es decir, fabricarfa un hombre que habria salido totalmente he-
cho de sus manos y al que no le quedatia otra posibilidad que la
de seguir siendo lo que ese Dios creador le habia dado que fuera.
Pero es no menos indudable que tal forma de representarse la
relacién del hombre con el Absoluto no responde a la realidad.
Es verdad que el hombre estd implantado en el Infinito y que
tiene que contar con él, pero no por eso el infinitc encierra al
hombre y lo limita. Al contrario, la apertura del hombre al infi-
nito opera una absoluta ilimitacién del campo de las posibilida-
des humanas. Asi, por ejemplo, la verdad a la que el pensamiento
humano estd abierto no limita el campo del conocimiento; al
contrario, lo posibilita y lo ensancha, Es a su luz como el hombre
puede conocer.

Conviene, ademids, precisar la originalidad de esta relacién
entre el hombre y la realidad infinita. Esta no es en modo alguno
una relacién afiadida al hombre ya constituido. Es en ella en la
que ¢l hombte se constituye como hombre. Se trata de una rela-
cién activa por la que el hombre hace suya, aceptdndola y res-
pondiendo a ella, la llamada constitutiva que le dirige la realidad
infinita bajo las formas de la verdad, el bien, la belleza, la rec-
titud, la justicia, etc. Se trata, pues, de una relacidén en la que
los dos términos deben comportarse activamente y en la que el
hombre pone en ejercicio todas sus facultades concentradas en
un grado supremo de intensidad.



Asi, pues, la comprensién de la relacién del hombre con el
infinito, resumido en estas pocas alusiones, muestra, por una par-
te, que el hombre puede entablar una relacién con el Absoluto
sin que por ello muera su libertad. Pero esta descripcién nos
permite ademds dar un paso positivo en nuestra justificacién de
la actitud de didlogo con el infinito. En efecto, con frecuencia la
conciencia de la propia condicién lleva a los filésofos a la afir-
macién de la existencia de un Absoluto, de una trascendencia,
pero sin que esta afirmacién pueda pasar a la actitud de recono-
cimiento de esa realidad trascendente que hemos llamado oracién.

Las razones que impiden este paso, segln estos filésofos, son
muy numerosas, pero todas coinciden en declarar imposible una
actitud de didlogo con el Absoluto. De ordinario se pretende que
el hombre no puede dialogar con el Absoluto porque éste es tras-
cendente, y porque cualquier intento de ponerse en comunicacidn
con él, privaria al Absoluto de su condicién de trascendente.

Estas objeciones proceden a veces de un cuidado por pre-
servar la trascendencia que les parece puesta en peligro por la
familiaridad con que el hombre religioso trata con ella. K. Jas-
pers, por ejemplo, propondrd su {e filoséfica como un esfuerzo
por salvar a la trascendencia comprometida por la fe revelada y
por los actos concretos que origina. Asi, este autor admitird la
existencia de la trascendencia, pero el Dios personal del hombre
religioso o del hombre en oracién es, para él, sélo una cifra, un
simbolo de esa inabarcable trascendencia que en modo alguno
puede ser origen real de una iniciativa o término de una invoca-
cién. Para él se darfa a lo sumo una especie de piedad trascen-
dental que radica en la apertura de la existencia a la realidad
envolvente; pero no seria posible una piedad concreta, una acti-
tud concreta de piedad en la que se entable un verdadero didlogo
entre el hombre y el misterio.

Pues bien, la descripcién anterior de la relacién entre el hom-
bre y el misterio nos muestra que ésta se realiza en tales términos
que sin necesidad de convertir al Absoluto en una realidad en-
frente del hombre, el Absoluto se hace de alguna manera res-
pectivo para con el hombre al suscitar, sin hacerse objeto de
ningtin acto humano, la mds activa respuesta del sujeto a través
del ejercicio de todas sus facultades. De esta forma, la apertura
del hombre al infinito o al misterio se nos muestra de tal natu-
raleza que adquiere su realizacién mds plena en ese reconocimien-
to del misterio en términos de didlogo, que como hemos visto
constituye la esencia de la actitud de la oracién.

Pero antes de llegar a unas conclusiones tan consoladoras,
debemos superat otra serie de objeciones a la actitud de oracién



que insisten sobre todo en la alienacién concteta de la humano
que supone su ejercicio.

Actitud de oracién y compromiso tericno:
entre la evasidn y la ilusién

Nos referimos en primer término a las que reprochan al hom-
bre en oracién buscar en ella un consuelo para sus misetias rea-
les que le impiden luchat efectivamente por superarlas. Recot-
demos el conocido texto en el que se resume la critica marxista
de la religién: «La miseria religiosa es, por una parte, la expre-
sién de la miseria real, y, por otra, Ja protesta contra la miseria
real. La religién es el suspiro de la criatura oprimida, ¢l alma
de un mundo sin corazén, cl espiritu de una situacién privada
de espiritu. La religién es el opio del pueblo».

La lectura de este texto de Marx produce la impresién de que
al escribirlo pensaba concretamente en los actos de oracién en
que esa religién se expresa. No es dificil encontrar actualmente
marxistas que, mds alld de las tesis del materialismo histérico tra-
dicional, admitan una cierta trascendencia como un horizonte
de la realizacién de la existencia del individuo. Pero la personifi-
cacién de esa trascendencia en un Dios concreto y la actitud de
confianza en €l serd denunciada por todos ellos como un recurso
fécil para situar la solucién definitiva a los problemas mundanos
en un pretendido més alld del mundo, con lo que la bisqueda
de las soluciones intramundanas pierden interés y hasta sentido.
Si lo que le salva al hombre, dirdn, es la confianza en una tras-
cendencia que estd mas alld del mundo, ¢qué interés puede tener
la transformacién de la vida en el mundo? Y si lo importante es
la transformacién de la situacién del hombre en el mundo, ¢qué
sentido puede tener el recurso a una realidad transmundana?

Ante los males teales, que aquejan al hombre, nos dirdn los
marxistas, éste no tiene mds que una actitud posible: recono-
cerlos con lucidez y poner todos los medios a su alcance humano
para superatlos. Confiar en un poder superior en estas circuns-
tancias es sancionarlas de alguna manera y predisponerse a resig-
natse a ellas. Pedir la solucién a ese poder superior es evadirsc
del propio mundo y dimitir de las propias responsabilidadcs.

A esta dificultad de origen matxista viene a afiaditse la que
supone la explicacién psicoldgica de la actitud religiosa por de-
terminadas corrienfes contempordneas derivadas sobre todo del
freudismo. Entre ellas destaca la interpretacién de Ja actitud re-
ligiosa que Freud propone en su célcbre escrito El porvenir de
una ilusién. La religién es interpretada en este escrito como ilu-



sibn. Tlusién no significa para Freud que la religidn sea sélo un
etror, aunque en definitiva también lo sea; significa que es un
conjunto de representaciones, nacidas de unos deseos profundos
del hombre, dotado de una clara «funcién econémica», como se
ha dicho, es decir, encaminado a ayudar al hombre a solucionar
las dificultades que le supone la existencia en la naturaleza, a
compensarle por los sacrificios que le supone la civilizacién en
la que vive, y a procurarle un conjunto de alegrias que pueden
ser consideradas como placeres sublimados de la esfera de los
impulsos.

Un texto de Freud nos indica claramente el tenor de su cri-
tica y nos ayuda a purificar no pocas de las representaciones de
la religién que con frecuencia los creyentes nos hacemos.

Las ideas y el resto de las representaciones religiosas son ilusio-
nes, realizacién de los deseos mds antiguos, intensos y apremiantes
de la humanidad. El secreto de su fuerza estd en la fuerza de esos
deseos... El gobierno bondadoso de la divina providencia mitiga el
miedo a los peligros de la vida. La institucién de un orden moral
universal asegura la victoria final de la justicia. (La religidn) pro-
tege a los hombres en dos direcciones distintas: contra los peli-
gros de la naturaleza y del destino, y contra los dafios de la propia
sociedad humana. Su contenido sintéticamente enunciado es el si-
guiente: la vida en este mundo sirve para un fin més alto, nada
ficil de adivinar, desde luego., pero que signhifica ciertamente un
petfeccionamiento del ser humano. El objeto de esa superacién ha
de ser la parte espiritual del hombre, el alma... Todo lo que en
este mundo sucede, sucede en cumplimiento de los propésitos de
una inteligencia superior que por caminos y rodeos dificiles de se-
guir conduce todo, en definitiva, hacia el bien. Sobre cada uno de
nosotros vela una guarda bondadosa, sélo en apariencia severa, que
nos preserva de ser juguete de las fuerzas naturales prepotentes
e inexorables... La misma muerte no es un aniquilamiento... sino
el principio de una existencia y el trdnsito a una evolucién supe-
rior... De este modo, quedan condenados a desaparecer todos los
terrores, los sufrimientos y las asperezas de la vida... La vida de
ultratumba trae consigo toda la perfeccién que, aqui, en el mun-
do, hemos echado de menos.

Estas dos objeciones fundamentales al ejercicio de la actitud
religiosa, que encuentra su primera expresién en la actitud de
oracién, vienen a poner en entredicho, no tanto su posibilidad
ontolégica cuanto su legitimidad antropoldgica. Las dos coinci-
den en afirmar que la experiencia espititual que se realiza en la
actitud orante degrada v aliena al hombre. Sus reproches pue-
den ser resumidos en estos dos: la oracién es el fruto sublimado
de un deseo humano més fundamental; no es un didlogo con una



realidad trascendente, sino la proyeccién en una realidad tras-
cendente de los deseos y las necesidades del hombre. Ademids, Ja
oracién, al procurar al hombre este consuelo ficticio, le impide
reconocer su verdadero estado de miseria v luchar efectivamente
contra él,

Creo que debemos comenzar por reconocer las razones que
los creyentes hemos dado y damos constantemente para la apa-
ricién de este tipo de critica. La fe en la providencia, que puede
ser considerada como la rafz de las distintas formas de oracién,
ha sido vivida con frecuencia por los creyentes como una acepta-
cién fatalista de las condiciones de vida en que se encontraban
los hombres para eludir cualquier csfuerzo serio por transfor-
marla. A veces, ha sido interpretada como la confianza ingenua
en que independientemente del curso de Tos acontecimientos del
mundo vy de la participacién en ellos, todo ha de tener un final
feliz. La confianza en el Dios providente es con frecuencia una
especie de suplemento de los propios recutsos, al cual se acude
cuando éstos fallan. Por eso, el recurso a Dios va cediendo terre-
no en la medida en que éstos se acrecientan. Es indudable que
la oracién que surja de una actitud como ésta ante lo divino no
puede ser otra cosa que evasién del mundo v de sus tareas, que-
ja ineficaz frente a sus males y medio de impedir la licida toma
de conciencia de ellos.

Las ctiticas actuales al ejercicio de Ja religién han puesto
desde luego al descubierto muchas perversiones de la actitud de
oracién. Pero, ¢se invalida el ejercicio de la actitud de oracidn
auténticamente religiosa, el ejercicio de esa actitud que hemos
intentado definir en la primera parte?

A vpartir de las reflexiones anteriotes sobte la actitud de ora-
cién. creemos estar en disposicién de afirmar que la actitud de
oracién no tiene nada de ilusién ni paraliza la reaccién del hom-
bre. El hombre que ora no ignora ni olvida las amenazas de la
naturaleza, ni las presiones de la cultura, ni las injusticias socia-
les que rigen el desatrrollo concreto de su existencia. Mds ain,
reconoce en estas multiples formas de limitacién con que se en-
frenta las expresiones de una mds radical limitacién: csa con-
ciencia de la desproporcién interior v de la finitud de que ha
partido nuestra descripcién de la condicién humana. Fst1 con-
ciencia le hace ver que ni siquiera la superacién de esas limita-
ciones concretas le permitirfa una existencia perfectamente recon-
ciliada consigo misma, plenamente petfecta y por tanto, plena-
mente feliz. La expetiencia espititual de la que surge la actitud
de oracién no supone un ocultamiento ingenuo o hipdcrita de
los propios limites, sino, por el contrario, una radical profundi-



zacién de la conciencia de la propia limitacién. Tl hombre en
oracién parte de un hundimento radical de todas sus seguridades,
de una conciencia del propio anonadamiento que le hace sentirse
«polvo y ceniza». A este shondamiento de la propia experiencia
de la finitud, corresponde una dilatacién paralela del horizonte
de la aspiracién que esa experiencia provoca. Cuando un hombre
descubre su vecindad con la nada no puede buscar Ja respuesta a
esa situacién de anonadamiento en una actitud de deseo, como
dice Freud. El deseo supone un sujeto constituido, centro de
su mundo v de sus actos, que busca afianzar su situacién de su-
jeta mcjordndola con la obtencidn de nuevos bienes. términos
de csos deseos, en la medida en que viencn a responder a unas
necesidades concretas. La actitud religiosa, en cambio, tiene co-
mo punto de partida un radical descentramiento del sujeto, pro-
ducido por la presencia de una realidad que se impone al hombre,
rompe el circulo de sus aspiraciones y de sus deseos, y le invita
a un total trascendimiento del horizonte en que dstos se pro-
ducen.

La actitud religiosa surge, pues, del conocimiento de una in-
digencia tan profunda que supone la puesta en cuestién del hom-
bre mismo, v sélo se explica como la huella negativa de una rea-
lidad absolutamente plena. Esta superacién del orden del deseo
se traduce inmediatamente cn el término del movimicnto que
provoca. Este no puede ser en modo alguno una realidad mun-
dana por grande y poderosa que la imaginemos. Ni siquiera esa
realidad sélo nominalmente transmundana que lamamos la in-
mortalidad, cuando nos la representamos como una continuacidn,
en el mas all4, de la vida mundana plenificada en sus bienes, en
sus posesiones o en la duracién de la misma.

FEl hombre religioso que ha constatado la propia finitud no
puede limitarse a aspirar a una vida mejor. La dnica respuesta
a Ja llamada que en él ha provocado la presencia de la realidad
infinita es, no una vida mejor, sino una vida nueva; es decir,
una nueva forma de ser, determinada por una relacién nueva con
esa realidad infinita. «Los dioses, dice un historiador de las veli-
giones, no consuelan por lo que dan, sino por lo que son». Y
por eso, el término de 1a oracién como expresién del anhelo pro-
ducido por la presencia del mistetio, no son en realidad los bie-
nes de Dios, sino Dios mismo. Por eso hemos podido ver en
la primera parte, cémo a medida que la actitud de oracidén se
va purificando, se va pasando de la simple peticién a la adora-
cién que se expresa en el pleno reconocimiento de la voluntad
divina,



Asi pues, la religién no constituye un ocultamiento de la
situacién de indigencia, sino una radicalizacién tal de la concien-
cia de esa indigencia que la respuesta a la misma no se deja
explicar adecuadamente en la clave del deseo.

El hombre en oracién no ignora, pues, el mal, sino que sc
enfrenta decididamente con sus formas méds hondas hasta descu-
brir bajo todas ellas la finitud humana. Sélo que, en lugar de
interpretarlo como un vacfo que sdlo produce vértigo, lo acepta
como una Jlamada que estd pidiendo de él, como primera res-
puesta, la absoluta confianza. Sélo cuando el hombre descubre
que no tiene fundamento alguno pucde reaccionar confiando de
forma plena. Y esa confianza, para responder al otro aspecto de
la objecién que estamos considerando, v que resumirfamos en el
texto de Marx, no paraliza la accién del hombre, ni la suple; al
contrario, resulta el mds eficaz motor de la misma.

La fuerza motriz de la actitud de oracién se ejerce, en primer
lugar, en cuanto permite al hombre situar el alcance del wvacio
sobre el cual estd suspendido, y asi le previene contra la ilusién
de que la accién del hombre sobre el mundo pueda llegar en
algin momento a llenarlo. La oracién le previene asi de esa sis-
temdtica decepcién a que se ve sometido cuando espera que la
consecuencia de unas metas intramundanas pueda llegar a satis-
facerlo y a acallar sus mds hondas cuestiones.

Pero ademds, al hacer presente al hombre el cardcter absoluto
del futuro al cual estd abierto y el alcance escatolégico de su
esperanza, pone en tensién v dinamiza todas sus facultades, en-
sancha todas sus posibilidades y promueve su mds plena realiza-
cién. Por tanto, lejos de ser opio para la conciencia, la actitud
de oracién puede vy debe ser el mds eficaz estimulante para su
pleno desarrollo.

Para terminar esta exposicién, vamos a intentar mostrar mds
en concreto cémo la oracidn realiza de forma concreta este poder
estimulante y enriquccedor de la condicién humana

Actitud de oracién y rcalizacién de la existencia

El primer efecto que la actitud de oracién provoca sobre el
el hombre es lo que podriamos llamar su reduccién a lo esencial.
Vivimos con frecuencia perdidos entre apariencias, posesiones
de todo tipo, funciones. La presencia del misterio afecta al centro
personal de cada sujeto, le hace caer todas las mdscaras con que
se presenta ante los demds, v le pone ante su escueta verdad.
La actitud de oracién supone a un sujeto auténtico, veraz con-
sigo mismo, hondamente sincero, o mejor, hace veraz. auténtico



y sincero al sujeto que de otra forma no lo serfa. Por eso, basta
que el misterio aparezca para que las posturas de vano orgullo
se desvanezcan, y el hombre tome conciencia de esa fundamental
indignidad que se le manificsta en su condicién de pecador.

Pero la actitud de oracién es, ademds, una actitud enorme-
mente creadora. Ya lo hemos indicado. La irrupcién de la tras-
cendencia abre el campo de posibilidades del hombre, el hori-
zonte de su pensamiento, el alcance de sus aspiraciones, y pone
en funcionamiento todas sus facultades. £l hombre que ora, inva-
dido por la presencia de la trascendencia, se siente incapaz de
contener cn si tanta riquesa, v la desborda, convirtiendo a todo
cuanto le rodea en simbolo de esa presencia. Hasta el cosmos,
hasta la naturaleza, para el hombre que ora, se ve transfigurado
por su oracién, como se ve transfigurada por la palabra poérica.
Recordemos como ejemplo maravilloso. el Cdntico espiritual de
san Juan de la Cruz. El firmamento que pregona la gloria de
Dios es tan real como el que escrutan los telescopios y el que
recorren los astronautas; pero estd ademds dotado de una nueva
dimension que le procura el ser mediacién de la presencia de
Dios en el sujeto que lo asocia a su oracidén.

Asi, la oracién, como participacién de la suma riqueza que
represcnta el misterio, hace al hombre efusivo; el hombre en
otacién es un hombre que naturalmente entona himnos y cuya
vida pasa a ser una vida tocada por la gracia, habitada por la
rara alegria, una vida continuamente en fiesta.

Pero la oracién no sélo posee fuerza para transformar el
interior del hombre, o para transformar la realidad césmica en
simbolo. La oracién posee ademds una enorme f{uerza politica
de transformacién de la sociedad. El primer resultado de este
poder se manifiesta en la capacidad que posee la actitud de ora-
cién para congregar en una comunidad viva a los hombres a
los que los intereses propios disgregan. La oracién, podriamos
decir, abre en el hombre las fuentes de las que surgird la rela-
cién interpersonal auténtica. Ya hemos indicado que el primer
rasgo de la actitud religiosa es su cardcter extdtico. T hombre
que ora, ya no puede scr un hombre replegado sobre si, encerrado
en sus propios intcreses; cs ya un hombre abierto al otro. capaz,
por tanto, de reconocetrlo. Por eso, hasta la oracidn mds privada
es de alguna manera oracién comunitaria.

Pero el poder politico de la oracién se manifiesta en otra
direccién mds clara. La oracién es una actitud esencialmente [i-
beradora. En electo, al poner al hombre frente a un futino ab-
soluto, frente a una realidad trascendente como dnico término
capaz de respcnder a sus posibilidades, denuncia como ilegitime



la absolutizacién de cualquier realidad mundana, ya sea el poder,
o la gloria, o el placer, o la nacién, o la raza, o la institucién
a la que se pertenece. Impide asi que el hombre caiga en la
idolatria, que es la peor de las esclavitudes, y le hace libre frente
a todo lo humano y frente a todo lo mundano. duefio de todo,
porque conoce el valor, pero el valor relativo, de todo.

Con esto terminamos nuestra reflexién sobre la oracién. Al
término de ella experimentamos la impresién de que tal vez lo
que mias habia que haber dicho no se ha dicho. Esta impresién,
por penosa que sea, no deja de ofrecer una gran ventaja: la de
invitarnos a realizar en la experiencia vivida lo que las palabras
han sido incapaces de comunicarnos.
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El ejercicio
de la vida religiosa
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La fiesta. Estructura y morfologl’a
de una manifestacién
de la vida religiosa1

«¢Por qué unos dias son mayores que otros si todo el afio
la luz viene del sol?», se pregunta el libro del Eclesidstico ex-
trafiado por la diferencia entre las fiestas y los dfas ordinarios.
«Es que, responde teoldgicamente su autor, han sido distingui-
dos en el pensamiento del Sefior que ha diferenciado las estacio-
nes y las fiestas. El ha exaltado y consagrado algunos de ellos y
ha hecho de los demds dfas ordinarios» (Eclo 33, 7-9). La exis-
tencia de dfas sefialados que vienen a romper la monotonia de
la vida parece ser un dato constante en la historia de los hom-
bres. El texto que acabamos de aducir prueba, ademds, que esa
existencia, a pesar de su constancia, no parece justificarse en el
plano de la experiencia que rige el desarrollo de la vida ordinaria
del hombre. La razén que se aduce en él para justificarla nos
muestra que su caricter de dias sefialados les viene a las fiestas
de una particular referencia a la realidad que determina la vida
religiosa. Nos muestra, pues, el cardcter religioso de esos dfas
particularmente sefialados que son las fiestas.

Todavia en nuesiro tiempo la palabra «fiesta» evoca una si-
tuacién diferente de la que constituye la vida ordinaria, la vida
cotidiana, Pero la designacién de los dias a los que se opone la
fiesta como laborables nos indica que su cardcter particular les

1. Publicado originalmente en Phase (1971).



viene a los dias festivos de la interrupcién del trabajo con la
consiguiente posibilidad de dedicarse a actividades mds gratas
que el casi siempre ingrato trabajo, o de vacar a un ocio repara-
dor. [l hombre de nuestros dias, al menos en nuestra drea cul-
taral, aun reconociendo la existencia de dias sefalados, diticil-
mente situaria su diferencia como el autor del Eclesidstico en
un particular designio del Sefior sobre ellos.

Sin embargo, el término «fiesta» sigue comportando, por de-
bajo de la justificacién racional de dia no laborable, un halo sig-
nificativo no reductible a una explicacién tan sencilla. El dfa
festivo sigue evocando pata el hombre mds moderno una serie
de resonancias afectivas que le hacen distinguirlo del resto de
los dias. Asi, éstos no son sdlo laborables, sino, mds generalmen-
te, dias ordinarios. En comparacidn con éstos, el dia festivo —que
en algunos casos puede no coincidir con el sefialado como tal en
el calendario— es un dia especial que sitda al hombre c¢n una
disposicién dificilmente explicable por la simple interrupcién del
trabajo.

Este hecho nos fuerza a preguntarnos por las raices de esa
disposicién festiva que ha sido vivida por el hombre de otras
¢épocas y que parece perdurar en un plano distinto del de la con-
ciencia refleja en el hombre de nuestro tiempo.

¢A qué se debc la resonancia afectiva que sigue despertando
la fiesta en el hombre mds secularizado? ¢Es tan sélo la huella
que han dejado en la humanidad muchos siglos de historia reli-
giosa y una vaga nostalgia por la situacién que comportaba? ¢O
es, tal vez, el testimonio —en esa dimensidén constitutiva del
hombre que es su temporalidad— de esa trascendencia que, bajo
formas mds dificilmente recognoscibles en la experiencia inme-
diata, se anuncia en la vivencia por el hombre de su dimensiones
mds caracteristicas?

El hombre de nuestros dias, tan tentado a sucumbir a las
simplificaciones de las teorias explicativas, deberd, so pena de
infidelidad a si mismo, auscultar cuidadosamente todos los indi-
cios que le permitan descubrir su verdadera y profunda identidad;
con este fin ofrecemos aqui un intento de comprensién de la fiesta.

Intentaremos este esfuerzo desde una perspectiva delimitada:
la de la fenomenologia de la religién. El interés de nuestro pun-
to de vista radica en que nos permite describir con una objeti-
vidad no exenta de simpatia los multiples datos acumulados por
la historia de las religiones sobre las casi infinitas formas que ha
revestido la fiesta. Pero este primer momento de la fenomenolo-
gia de la religién tiene un valor superior al simplemente infor-
mativo. Las multiples formas poseen unos rasgos comunes que




nos permiten destacar una estructura comin y ésta, rectamente
comprendida, revela un sentido en el que habla una dimensién
especifica del hombre. Nosotros esperamos que la atencidn a ese
lenguaje en sus formas mds expresivas nos permita identificar
como pertenecientes 2 esa misma dimensién algunos elementos
vaga e Inconscientemente presentes en la vivencia humana que
evoca todavia el término de «fiesta». De esta forma esperamos
que la morfologia de las fiestas tal y como han sido vividas en
la historia y la comprensién del sentido presente en la estructura
comin a todas ellas, responda a cuestiones mds o menos oscura-
mente presentes en la conciencia del hombre de nuestros dias.

1. La atmésfera de fiesta

La historia de la humanidad nos muestra una casi infinita
variedad de formas de fiestas y en cada una de ellas una enorme
multitud de elementos diferentes. Muy pronto intentaremos una
enumeracién de tales elementos y el establecimiento de una tipo-
logfa de las formas mds importantes de vivir las fiestas. Pero
todas ellas aparecen bafiadas en una atmésfera comiin que les
confiere su significado peculiar en el conjunto de la existencia.
Por eso queremos comenzar nuestra descripcién de las mismas
por la dificil pero necesaria evocacién de esa atmdsfera. Con este
término sumamente impreciso nos referimos a la tonalidad afec-
tiva peculiar que caracteriza a las multiples acciones, objetos y
momentos concretos de los que el hombre se sitva para «celebrar
la fiestax.

Ante la imposibilidad de definir algo tan impreciso como esa
atmdsfera deberemos limitarnos a enumerar algunos elementos
de la misma cuya descripcién permita evocarla a quienes de algu-
na manera la hayan vivido.

La fiesta constituye, en primer lugar, una forma particular
de vivir humanamente el tiempo. Por eso las descripciones feno-
menolégicas mds cldsicas de la fiesta comienzan por definir el
tiempo sagrado del que la fiesta no es mds que una manifesta-
cién concreta . Pero hablar de tiempo sagrado comporta una
forma enteramente peculiar de comprensién del tiempo. Este
término nos remite habitualmente a una magnitud homogénea,
exterior y ajena a nosotros y con la que medimos tanto la dura-

2. Baste citar como ejemplos el estudio cldsico de H. Hubert - M.
Mauss, La representation du temps dans la religion et la magie, 1909,
190229, y los de la mayor parte de los mds recientes fenomendlogos de
la religién. Cf. M. Eliade, Lo sagrado y lo profano, Madrid 21973.



cién de nuestra vida como la de los objetos del mundo. Este
tiempo estd compuesto de momentos perfectamente idénticos y
es representado como una magnitud exterior a través de la cual
discurren de forma petfectamente univoca la realidad de las
cosas, la vida de los animales y la existencia humana. La exterio-
rizacién del tiempo que supone esta concepcién fisica del mismo
se ha hecho posible por lo que podrfamos Hamar con Bergson
la espacializacién del tiempo y «la penetracién de la idea del
espacio en el dmbito de la pura conciencia». No es dificil mos-
trar que esta concepcién exterior y homogénea del tiempo, que
prevalece en la representacién que de él se hace el hombre de
nuestros dias, tiene su raiz en la vivencia de la propia duracidn,
en la conciencia de la propia temporalidad con todo lo que ésta
tiene de subjetiva, de heterogénea en sus diferentes momentos
y de interior. En efecto, es la conciencia del ser propio como
ser que no es més que siendo, es decir, la conciencia de la pro-
pia existencia como acto de su sujeto finito y la traduccién psico-
l16gica de la misma en términos de conciencia del propio devenir,
lo que lleva al hombre a la medida de esa duracién por la dura-
cién de otros seres y particularmente por la duracién de los
astros, y a la confusidn de la temporalidad de la existencia con
su posibilidad de ser medida por ese tiempo exterior y vacio.

Pero el tiempo humano no se agota en la suma de afios, me-
ses y dias que miden la duracién de una existencia. Los momen-
tos de ésta no son idénticos como lo son los minutos que la mi-
den. En la vida hay momentos largos y momentos fugaces. Cada
dia tiene una mafiana, un mediodia y un atardecer que consti-
tuyen para el hombre tres formas diferentes de durar, aun cuan-
do las tres puedan medirse por un nimero equivalente de horas.
Hay un tiempo para crecer, un tiempo para madurar y un tiempo
para envejecer y cada uno constituye una forma humana de du-
rar irreductible al comin denominador de una medida univoca.
La diferencia cualitativa de los distintos momentos de la dura-
cién humana procede de la referencia de los mismos a esa exis-
tencia finita que no puede ser m4s que distendiéndose en un
proyecto, saliendo de si en unas acciones y recuperdndose cons-
tantemente a partir del futuro. El tiempo —distensio animae,
segin la férmula de san Agustin’®— se tifie del cardcter vivo,
afectivo e interior de la propia existencia.

El tiempo sagrado, el tiempo de la religién al que pertenece
la fiesta, debe ser comprendido a partir del tiempo humano, cua-
litativamente diferenciado, del que el tiempo fisico no es mids

3. Cf. Confesiones, libro XI.



que una esquematizacién abstracta®. Pero no puede reducirse
al simple tiempo humano. Como hay un dia y una noche, hay
un tiempo sagrado diferente del tiempo humano profano que
le precede y que le sigue®. En ¢l la duracién no es vivida como
simple despliegue del proyecto existencial de un sujeto, sino
como referencia a una realidad que da sentido a ese proyecto y
valor definitivo a todos sus actos. Asi entendido, el tiempo sa-
grado es cualquier tiempo humano en cuanto abierto a la reve-
Jacién de un mds alld del hombre, en cuanto referido a una tea-
lidad sobrenatural o suprahistérica. Esta referencia hace que en
el tiempo sagrado el tiempo humano se abra a una forma supra-
terrena de ser, frecuentemente expresada en términos de eterni-
dad. «Las cosas religiosas que suceden en el tiempo, escribe en
este sentido M. Mauss, son consideradas 16gica y legitimamente
como sucedidas en la eternidads.®

De esta caracteristica fundamental del tiempo sagrado se
derivan una serie de rasgos que vienen a matizar esa forma pe-
culiar de vivir la temporalidad de la existencia y que dardn lugar
a algunas de las acciones caracteristicas de la celebracién festiva.

El tiempo sagrado aparece en primer lugar como un intento
por redimir el constante desgaste que supone para la existencia
su dimensién temporal. En la conciencia de la temporalidad se
hace presente para el hombre su irrevocable finitud, En ella, como
en ninguna otra dimensién de si mismo, aparece para el hombre
que todo llegar a ser constituye al mismo tiempo un paso al haber
sido, es decir, un inevitable dejar de ser. Todos tomamos con-
ciencia en algunos momentos de la vida de que «cumplir afios»
significa también dejar de tenerlos. Pues bien, el tiempo sagrado
como apertura del tiempo humano profano a un tiempo supetior
constituye un esfuerzo por escapar a esta pérdida constante de
ser, anclando nuestro devenir en un eterno presente. Los sistemas
miticos en que el hombre «primitivo» ha expresado esta con-
ciencia representa el tiempo sagrado como una abolicién del
tiempo pasado con todo lo que su cardcter de pasado evoca de
pérdida de ser y una restauracién de los periodos que se inician
mediante su referencia explicita a los instantes poderosos del
comienzo de todo. Por eso estos esquemas miticos comprenden

4. Una buena exposicién de la génesis del tiempo religioso en D. Saint-
yves, Les notions de temps et d’éternité dans la magie et dans la religion:
Revue de UHistoire des Religions 79 (1919) 75-104.

5. Cf. M. Eliade, 0. c¢. Cf. también, Id., Traité d’histoire des religions,
Paris 1957, 332-349; trad. cast. Madrid 21973.

6. Citado en M. Eliade, Traité d’bistoire des religions, 338.



una serie de simbolos expresivos de la abolicién del pasado y de
su poder «degeneradot» y otros que representan la necesidad de
la regeneracién de la vida, sometida a incesante desgaste, median-
te la repeticién del tiempo arquetipico, creador, del que surgié
esa vida. El tiempo sagrado constituye, en resumen, la expresién
de la necesidad que el hombre siente de regenerar su existencia
temporal profana —su vivencia profana del tiempo— y de vivir
en la eternidad por la transfiguracién de la duracién en un ins-
tante eterno. ’

La fiesta no es més que la condensacién de esta forma parti-
cular de vivir el tiempo que hemos llamado tiempo sagrado en
unos momentos concretos del calendario. «La fiesta, escribe Du-
mézil, es el momento en el que “el gran tiempo” y el tiempo
ordinario se comunican, vacidndose el primero en el segundo de
parte de su contenido» ®. Por eso el primer elemento del clima
festivo comporta este doble aspecto de conciencia de la tempo-
ralidad como indicio de la finitud de la existencia, y de inten-
cién de redimirla abriéndola a una forma de existencia plenifi-
cada en la que la duracién sea permanencia y en la que el llegar
a ser no se convierta en un permanente dejar de ser. La atmds.
fera festiva introduce en la dimensién temporal de la existencia
el recuerdo de un prius y la esperanza de un ulira presentes en
su devenir y capaces de datle estabilidad y consistencia. El zem-
pus, es decir, la flesta como condensacidon del tiempo sagrado,
en términos de van der Leeuw, designa el punto critico que,
sefialado por una celebracién, saca a luz la potencialidad de la
duracién. ’

Este primer elemento del clima festivo nos introduce en un
nuevo aspecto que nos parece constituir su centro y determinar
a todos los demds. Como M. Eliade ha obsetvado con acierto. la
fiesta es a la existencia lo que las hierofanias a la naturaleza. En
ella recobra la duracién humana su dimensién sagrada, es decir,
su referencia al misterio . Tal vez la referencia a las hierofanias
y al proceso que da lugar a su surgimiento nos ayude a compren-
der este elemento central de lo que venimos llamando la «atmds-
fera festiva». La naturaleza en contacto con la intencién religiosa
del hombre es capaz de adquirir —sin perder ni ganar nada en

7. M. Eliade, Traité d’bistoire des religions, 348; cf. también El mito
del eterno retorno, Madrid 1972, cap. 2 y 3.

8. G. Dumézil, Temps et mythes: Recherches Philosophiques 5 (1935-
1936) 235.236.

9. Cf. La religion dans son essence et dans ses manifestations, Paris
1955, 377.

10. Lo sagrado y lo profano, 52-53.



st entidad fisica— un plus de significacién que permite al hom-
bre religioso leer a través de ella la presencia del misterio inob-
jetivable al que el hombre religioso se encuentra interiormente
referido. Este fenémeno de transignificacién convierte a cualquier
parte de la realidad natural en simbolo de la realidad trascen-
dente. La fiesta constituye un acontecimiento semejante. En ella
un aspecto concreto de la realidad natural, la conciencia humana
del tiempo, sin perder ni ganar nada en su entidad natural —por
eso cualquict tiempo puede ser tiempo sagrado—, se carga de un
significado nuevo y expresa para el hombre religioso la presencia
inobjetivable de esa realidad transcendente que se hace presente
cn el recuerdo v la esperanza de una forma de existir en la que
la duracién, la realizacién del ser, se redima de su finitud cons-
titutiva.

Para que esto sea posible el hombre debe adoptar una actitud
determinada. Ninguna realidad del mundo puede ser hierofdnica
para la mirada puramente explicativa y cuantificadora de la cien-
cia o para la actitud puramente utilitaria frente a la naturaleza.
Para que ¢l tiempo humano pase a ser tiempo sagrado, el hombre
deberd despertar esos niveles mds profundos de su ser que el
tiempo del olvido y del divertimiento, el tiempo de la utilidad
y de la acumulacién de posesiones y el tiempo de la explicacidn
uniforme tienden a recubrir constantemente. Sélo un hombre
atento a los aspectos mds hondos de su existencia serd capaz de
escuchar en su conciencia de la propia duracién el paso impet-
ceptible del tiempo vy de interpretarlo como una invitacién a
referirlo a un supra de sf mismo sin cuya presencia ese paso del
tiempo resultarfa practicamente insignificante. El clima festivo
supone, pues, el ejercicio de esc nivel simbolizante de la exis-
tencia que es el més claro indicio de su apertura constitutiva a
la trascendencia. De este aspecto de la atmdésfera festiva surgird
la necesidad de todas esas acciones de cardcter simbdlico que,
como veremos en seguida, pueblan el tiempo sagrado de la fiesta.

Por dltimo, de los dos primeros elementos del clima {estivo
a gue acabamos de aludir se deriva un tercero que especifica los
dos anteriores y les da la fisonomia propia de lo festivo. La salida
del tiempo profano, del tiempo de los negocios y de la adqui-
sicién bajo todas sus formas, del tiempo de la funcionalidad, que
procura la referencia al tiempo fuerte de lo permanente y lo pro-
fundo tiene su expresién inmediata en una experiencia de libera-
cién, de serenidad y de alegtia que no tienen equivalente en el
goce que pirocura la adquisicién de los distintos bienes por los
que el hombre se afana en su actitud de cotidianidad. La contem-
potaneidad con el presente permanente libera al hombre de la



angustiosa presencia de la caducidad y de la fugacidad a que le
somete su experiencia de la duracién finita. Su contacto con él
le permite dominar esta fugacidad asumiéndola en lugar de per-
derse en ella. La conciencia del sentido de la duracién le permite
liberarse de su fluir constante. Asi, la angustia que acompafia
a la conciencia de la finitud es reemplazada por la paz y la alegria
que tiene su manifestacién mds expresiva en la solemnidad que
acompafa a la celebracién festiva.

Pero la alegrfa que da su fisionomia propia al clima festivo
tiene dos rasgos que la distinguen de cualquier otra forma huma-
na de alegria. El hombre la vive como un don, como una gracia.
No podria ser de otra forma si, como hemos visto, en la fiesta
el hombre refiere su existencia a un m4s alld de si mismo del
que ésta recibe consistencia. Por eso los relatos miticos interpre-
tan las fiestas como producto de una iniciativa divina que las ins-
tauré para bien lo los humanos !'. Finalmente, esta alegria fruto
de la gracia que hace posible una verdadera contemporaneidad
del hombre con lo divino produce una contemporaneidad de los
tiempos, de otra forma dispersos, de los hombres. El clima fes-
tivo tiene una de sus més claras manifestaciones en la unanimi-
dad producida entre los que la celebran por la alegria gratuita
que la referencia a lo divino les permite compartir.

2. Las acciones festivas

La atmésfera festiva con los diferentes momentos quc nos
han permitido evocarla se expresa y se realiza en unas acciones
concretas que constituyen la celebracién festiva. A continuacién
nos referiremos a las que nos parecen mds significativas para la
comprensién de este fenédmeno religioso.

Hemos visto que tiempo sagrado suponc una ruptura en la
vivencia profana de la duracién por el hombre. En la fiesta exis-
ten una serie de acciones que expresan este caricter de ruptura.
El mi4s significativo es sin duda la prohibicién de realizar deter-
minados trabajos —de ordinario aquellos que durantc el tiem-
po ordinario se imponen al hombre para asegurar su subsisten-
cia— y €l establecimiento de un ocio ritual. No es fécil descubrir
el significado exacto de este elemento de la celebracién festiva.
Probablemente estemos ante un hecho que como todos los hechos
simbdlicos estd cargado de una serie compleja de significaciones
irreductibles a una explicacién racional univoca.

11. Cf. un relato de este tipo traducido por C.-M. Edsmann, Fest und
Feiern, en Die Religion in der Geschichte und Gegemwart 11, Tibingen
31958, 908-910.



Tal vez la prohibicién de determinados trabajos durante los
dias festivos sea en parte expresién de Ja necesidad en que el
hombre se encuentra de expresar por medio de tabties la separa-
cién que rige entre el d4mbito de lo sagrado al que pertenecen
los dias festivos y el 4mbito de lo profano en el que se inscribe
el resto de los dias con sus ocupaciones ordinarias. Pero tales
tabdes no estan determinados exclusivamente, como podia creer
la fenomenologia de la religién en sus primeros momentos, pot
el temor a que el contacto con el poder superior resulte nefasto
para el hombre que entre en relacién con él sin realizar la ne-
cesaria trasposicidn del plano de lo ordinario al de lo separado
o sagrado. Tl mismo G. van der Leeuw ve en el ocio festivo,
junto a esa pervivencia del tabd ante la potencia, una expresién
del aspecto {ascinante del misterio y de su poder liberador para
el hombre. Para una leyenda judia aducida en apoyo de esta afir-
macién «hasta los condenados del infietno ven suspendidos sus
tormentos todos los sibados» 2, No es dificil ver en este uso
constante una expresién del deseo propio del clima festivo de
abolir el tiempo profano con sus servidumbres y el desgaste pa-
tente en su catdcter de pasado. De ahi, los ritos que vienen a
reforzar esta intencién de supresién de todo residuo del tiempo
anterior a la fiesta: limpieza general de toda la casa, extincién
del fuego viejo, supresién de la antigua levadura, etc. R. Caillois
en su brillante interpretacién de la fiesta ©® ha subrayado los ges-
tos de gasto hasta el despilfarro presentes en muchas celebracio-
nes festivas. El ocio, en la misma linea que estos gestos extre-
mos, expresa la tuptura con el tiempo de la acumulacidén y la
posesién pot medio del trabajo. De ahi que sean justamente los
trabajos «serviles» —los trabajos alienadores en oposicién a la
actividad creadora en la terminologia de Marx— los afectados
por la prohibicién de la fiesta.

En conexién con esta primera accidén propia de la fiesta pode-
mos referitnos a otros muchos usos frecuentes en la mayor parte
de las celebraciones festivas y que R. Caillois, en el estudio a
que acabamos de referirnos, designa con el nombre genérico de
«sacralidades de transgresién». La historia de las religiones cons-
tata undnimemente como uno de los momentos presentes en las
celebraciones festivas —sobre todo en las de afio nuevo que son
las que contienen las expresiones mds claras de la necesidad de
regenerar el tiempo— la utilizacién de disfraces y mdscaras, la

12. G. van der Leeuw, o. c., 381, n. 2.
13. L’homme et le sacré, Paris 31950, especialmente Le sacré de trans-
gression: théorie de la féte, 123-162.



celebracién de copiosos banquctes con bebidas sin medida, los
combates entre grupos rivales y la entrega de los participantes
en la fiesta a toda clase de excesos en un final de auténtica orgfa. **

El sentido de estas acciones festivas —cspecialmente incom-
prensibles para una mentalidad contemporinea, aun cuando mu-
chos de sus elementos perduren en ella de forma méds o menos
enmascarada— no parece dificil de captar. Todas ellas tratan
de representar la vuclta del hombre a la situacién originaria. Al
tiempo ordinario, con sus reglas fijas ordenadas a la perpe-
tuacién de la vida y la sociedad, sucede la fiesta que reactualiza
el tiempo originario con todo lo que tiene de caos informe en
el que las normas no existen. La fiesta reactualizaria el tiempo
de la licencia creadora, trataria de abolir el desgaste del tiempo
con la abolicidn de las leyes que rigen su devenir ordinatio. La
fiesta es «un entreacto de confusién universal». Por eso todos
los excesos son permitidos y hasta ordenados en ella. Al ahorro,
a la acumulacién de bienes, sucede el despilfarro ostentador; al
orden establecido, el desorden. A la sacralidad de la regulacién
de la vida por medio de prohibiciones, la sacralidad de trasgre-
sién que reactualiza el momento creador de esa vida.

Sin que hagamos nuestra esta interpretacidn de la fiesta, tan
unilateral como brillante, debemos reconocer la presencia en la
celebracién festiva de estos elementos de los que en el trabajo
que citamos se ofrecen numerosos ejemplos, y la validez funda-
mental de la interpretacién de los mismos. Pero para compren-
der adecuadamente este fendmeno religioso debemos referirnos
al acto festivo por excelencia, al culto, en el cual culmina toda
celebracidn festiva.

En el culto festivo perdura esa intencion de liberacién de las
imposiciones de la vida ordinaria y de sus normas y trabajos que
hemos visto actuar en el ocio festivo y en la «sacralidad de trans-
gresién». Por eso el culto presenta no pocos elementos comunes
con el juego. Como Huizinga observd muy certeramente en su
célebre Homo ludens ambas actividades coinciden en ser expre-
siones de la actitud més desinteresada, mds gratuita y méds espon-
tdnea. Ambas exigen un lugar y un tiempo especial; deben ser
realizadas de acuerdo con unas normas precisas y son practicadas
por comunidades que gustan salir de su mundo habitual. Como
es sabido, para Huizinga el culto se reduce, en definitiva. a una
forma miés elevada de juego que comporta, ademds, «un elemen-
to espiritual muy dificil de definitr». A partir de este elemento

14. Cf. M. Eliade, Traité..., 340-341.
15. Cf. R. Callois, o. ¢, 145-162,



espiritual, K. Kerényt y Ad. E. Jensen han criticado la postura
de Huizinga y demostrado la originalidad de la actividad del
culto . Esta originalidad nos permite penetrar en el aspecto esen-
cial de las actividades festivas. Para que haya actividad ctltica
festiva debe afadirse a las caracteristicas que hemos descrito
anteriormente «algo divino, gracias a lo cual lo imposible sc tot-
na posible; el hombre se ve elevado a un nivel donde todo es
como en el primer dfa, luminoso, nuevo, originario; donde se
estd con los dioces y uno se hace divino; donde sopla un hilito
vivificador y se toma parte en la creacidn. Fsto es lo que cons-
tituye la csencia de la fiesta. Con ello no se excluye la repeti-
cién sino todo Jo conttario» 7. En el culto culmina asf la activi-
dad festiva. En é] descubre el hombre capas de la realidad inac-
cesibles a todas las demds actitudes vy este descubrimiento pro-
voca en él una disposicidn interior especifica que sélo los tér-
minos religiosos dc solemnidad, celebracién o recogimiento ex-
presan de alguna manera.

En el culto aparece claramente que Ja celebracién festiva no
saca al hombre de su mundo si no es para introducirle en el mun-
do nuevo de la divinidad que mantienc con su mundo interior
una misteriosa pero activa comunicacién. Por eso el culto fes-
tivo es al mismo tiempo repeticién de los acontecimientos, las
promesas o las acciones originarios que dieron consistencia a la
vida del hombre —todo culto e¢s memoria— y expresién de la
esperanza de que en cse orden originario, divino, la vida humana
se redima de su tendencia al vaciamiento interior v a la incon-
sistencia.

16. Cf Ad. E. Jensen. Mythe et culte, chez les peuples primitifs, Pa-
ris 1954, 51-76. Sobre el juego y su relacién con el culto habia llamado
ya la atencién expresamente R Guardini, en su obra El espiritu de la
liturgia, Barcelona 1945, especialmente en el capitulo: La liturgia como
juego, donde opone las actividades ordenadas a un fin a las dotadas de un
sentido, incluyendo entre estas dltimas la liturgia, el juego y el arte. Para
una interpretacién religiosa y teoldgica del juego, riquisima en alusiones
a la tradicién cristiana, es muy recomendable el articulo de H. Rahner,
Der Spielende Mensch: Eranos-Jahrbuch 16 (1948) 11-87. En él se subraya
junto al aspecto de gratuita, alegre, libre y liberadora de la actividad 1Gdi-
ca, su condicién de actitud fundamentalmente simbélica sacramental en la
que 1un acontecimiento interior y sobrehumano es expresado en gestos cot-
porales.

17. Cf. K. Kerényi, Vo Wesen der Festes: Paideuma 1 (1938) 70.
citado en C. M. Edsmann, 0. ¢. 907.



3. Hacia una tipologia de las celebraciones festivas

La vivencia del tiempo humano como sagrado es un elemento
comdn a todas las culturas y a todas las épocas. También son
précticamente comunes, aunque diferentemente subrayadas, las
actividades festivas a que da lugar esa vivencia. Pero a partir de
esa estructura comtn surge una variedad casi infinita de formas
concretas de realizarlas que hace necesario un intento de clasi-
ficacién.

Comencemos por observar que de hecho no existen en nin-
guna religién fiestas aisladas, sino calendarios que operan la
ordenacién de un periodo de la vida en torno a las «fechas cri-
ticas» que son las diferentes fiestas. La determinacién de estos
calendarios no es obra athitraria del hombre. Sélo la conviccién
de que existe una conexidn especial de algunos momentos pri-
vilegiados con la esfera de la trascendencia hard pasar a esos
momentos a la categoria de fechas criticas en torno a las cuales
se ordenard la duracién creando el calendario. La situacién cul-
tural de cada poblacién determina ordinariamente los aconteci-
mientos en los que esa poblacién leerd la presencia de la tras-
cendencia y, por tanto, la determinacién de las fechas clave del
propio calendario. Existen dos grandes tipos de organizacidén y
valoracién del tiempo que llamamos calendario: el primero se
basa en el descubrimiento del ortden suprahumano a través de
los acontecimientos naturales. El segundo, en la conviccién de
que ese orden —concebido bajo formas mds decididamente pet-
sonales— se ha manifestado en una seric de acontecimientos his-
téricos dotados de valor salvifico. El primer tipo da lugar a las
distintas formas de fiestas «naturales» en las que con ocasién de
determinados fendmenos naturales: la renovacién periédica de
la naturaleza en el paso de las estaciones, la propagacién de los
animales en épocas determinadas del afio, la repeticién periddica
de las mismas posiciones de los astros, etc., se conmemoran los
acontecimientos originarios cuya represencializacién garantiza la
perennidad y la consistencia de esa vida natural en la que el
hombre estd inscrito y con la que constantemente teme perderse.
El segundo tipo de calendarios celebra como fechas criticas la
conmemoracién de acontecimientos particularmente importantes
en la historia del pueblo que la conciencia religiosa interpreta
como intervenciones de Dios en favor de ese pueblo, convirtién-
dolos asi en acontecimientos salvificos cuya conmemoracién {es-
tiva expresa el agradecimiento de la comunidad a la vez que ga-



rantiza la perduracién de la proteccién que se manifesté en
ellos.

Tndudablemente el valot religioso de las multiples formas de
fiesta se deriva fundamentalmente de la pureza de la actitud re-
ligiosa de la que proceden. Por eso tiene tanta importancia el
paso de Jos calendarios naturales a los que se fundan en una in-
terpretacién de la historia como salvifica. G. van der Leeuw llega
a afirmar que «una de las fechas mds importantes en toda la
historia de las religiones estd sefialada por la transformacién de
las fiestas israelitas de la naturaleza en conmemoraciones de he-
chos histéricos que son al mismo tiempo apariciones de la poten-
cia, actos de Dios» . La diferencia entre estos dos tipos de fies-
tas no estd, a nuestro entender, en la estructura, que sigue siendo
fundamentalmente idéntica: represencializacidn de un aconteci-
miento —mitico o histérico, pero en definitiva siempre arqueti-
pico y originario— capaz de dar sentido a la precaria duracién
humana, sino en la purificacién de la concepcién de la divinidad
que supone, que tiene su razén dltima en una purificacién de
la actitud religiosa, la cual, lejos ya de toda intencién de influir
sobre la potencia, reconoce a ésta como personal, capaz de orien-
tar la existencia personal del hombre con sus promesas v de alen-
tar la confianza de éste con su fidelidad. Desde otros puntos de
vista podrian multiplicarse las tipologias de las fiestas religiosas.
Las fiestas son tan numerosas como las formas de sacralizar la
vivencia del tiempo, y éstas no tienen limite alguno, ya que todo
tiempo tiene su propio valor y puede ser puesto en comunica-
cién con la realidad trascendente, siendo asi convertido en fiesta.
Por ello pensamos que tal vez tenga mds interés que una enu-
meracién de las formas histéricas de la fiesta religiosa el que nos
preguntemos antes de terminar si los hombres de nuestro tiem-
po podemos seguir viviendo la fiesta religiosa.

4. La fiesta del hombre secular

Es bien sabido que cada transformacién socio-cultural impor-
tante ha acarreado una correspondiente transformacidn en el cuer-
po sacral expresivo inevitablemente presente en la vivencia reli-
giosa. Normalmente esas transformaciones originan una crisis en
la actitud religiosa misma que con frecuencia tiende a confundir

18. Para una tipologia de la fiesta pueden consultarse entre otros,
Fr. Heiler, Erscheinungsformen und Wesen der Religion, Stuttgart 1961,
150 ss. Cf. también, K. Goldamer, Formemwelt des religidser, Stuttgart
1960, 205-220, esp. 213-217

19. 0. ¢, 384,



lo sagrado con sus expresiones y encuentra dificil descubrir ex-
presiones adecuadas a cada nueva situacién. A nadie se le oculta
que tales crisis pueden resultar purificadoras para la intencién
religiosa en la medida en que la ayudan a mantener presente la
trascendencia de su término mds alld de todas las mediaciones
necesarias pero relativas.

Nuestra época con sus rdpidas v profundas transformaciones
constituye un caso claro de situacién de desacralizacién de nume-
rosas sacralidades tradicionalmente aceptadas v de crisis de la
actitud religiosa. Tal vez ésta sea mds profunda que nunca. En
ntras épocas se trataba de la transformacién del universo simbd-
lico religioso desde un fondo permanente de aceptacién de la
funcién simbélica v de vigencia del simbolismo. En nuestro tiem-
po la transformacién cultural estd llevando en muchos casos a la
aparente abolicién de todo resto simbdlico del nivel de la con-
ciencia religiosa y de la accién inmediata. Nuestra cultura. basada
en el conocimiento cientifico a partir de la experiencia y centrada
en la funcionalidad como tnico eje de referencia en la organiza-
cién de la vida, no sélo ha dejado de comprender determinados
simbolos sino que parece haber conseguido instalarse en una
actitud que los hace indtiles a todos.

Tal situacién se refleja en el comportamiento del hombre mo-
detno en relacién con la fiesta. Para el hombre de nuestro tiempo
los dias no se dividen en ordinarios y festivos sino en laborables
y no laborables, y estos tltimos, mds que dias de fiesta, son dias
de vacacién. Es verdad que este nombre conserva no pocos ele-
mentos presentes en la idea de fiesta, pero el clima en que los
sitla es enteramente distinto, de forma que esos mismos elemen-
tos comunes adquieren, al menos en apariencia. una significacién
diferente. R. Caillois, al final del texto que hemos citado, se
refiere, aunque de forma sélo alusiva, a esta diferencia®. La
vacacién es ciertamente tiempo de ocio v con frecuencia tiempo
de juego, pero ni el ocio ni el juego adquieren en ella el sentido
que tenfan en la fiesta. El hombre en vacaciones interrumpe su
trabajo v esta interrupcién le produce un evidente sentimiento
de liberacidn. Fn la expetriencia de las vacaciones no es dificil
observar un intento por conseguir una alegria de la que de ordi-
natrio estd privada la actividad laborjosa. Las vacaciones se con-
vierten con frecuencia en la bisqueda casi obsesiva de una ale-
gria de vivir incompatible con el ejercicio del trabajo. No es
dificil descubriv dénde radica 11 diferencia fundamental que da

20. Ibid, 161-162



a estos elementos comunes a la vacacién y la fiesta su distinto
significado. A la vacacién le falta ese «algo mas» que es impres-
cindible afiadir al juego para que se convierta en culto. Le falta
la referencia a la trascendencia que convierte a la salida del tiem-
po ordinario en entrada en un tiempo superior originario capaz
de conferir a la duracién humana sentido y consistencia. Por eso
la alegria de la vacacidén es una alegria buscada y conseguida por
el hombre y no recibida y aceptada como gracia. Las vacaciones
reciben su valor de la oportunidad que deparan al hombre de
alejarse de las incomodidades que llenan habitualmente su dia
de trabajo; las vacaciones son de ordinario €l tiempo de la dis-
traccién y del olvido. Les falta evidentemente el sentido positivo
de plenitud que invade al hombre en fiesta y que le fuerza al
derroche compartido. Por eso, mientras la alegria festiva congre-
ga a la comunidad cuyos lazos de unién estrecha fuertemente, las
vacaciones son el tiempo de la dispersién en busca de un aisla-
miento que facilite el olvido. Por dltimo, a la densidad del tiem-
po festivo cargado de significado a través dc los innumerables
simbolos que surgen de la actitud fundamentalmente simbélica
de la fiesta, corresponde el vacio de la duracién de las vacaciones
en las que el hombre inventa mil férmulas para llenar o, como
llega a decirse muy expresivamente, para «matar el tiempo».

Es, pues, indudable, que existe una diferencia fundamental
entre la vacacién y la fiesta y que en la medida en que el hombre
de nuestros dias las confunda se mostrard incapaz de vivir en
fiesta. Pero ¢puede el hombre llevar esa confusién hasta sus ul-
timas consecuencias?, ¢no existen indicios de la necesidad que
el hombre tiene de redescubrir una actitud tal vez recubierta por
el olvido pero que dificilmente puede desaparecer de él por ser
una expresidon de la referencia al misterio constitutiva del hom-
bre cualguiera que sea su situacién histérica?

Hace ya muchos afios aludia G. Marcel a la «imagen descora-
zonadora del jubilado y a la de los domingos de la ciudad en la
que los paseantes dan la impresién de ser jubilados de la viday,
con la «tristeza asfixiante» que esas imigenes producen?. To-
davia bastantes afios después, en 1962, un nimero monografico
de cierta revista francesa sobre la fiesta llevaba el titulo signifi-
cativo de: «Dia de fiesta, dia de hastios. Indudablementc en los
ultimos aflos se ha caido en la cuenta de la necesidad de estable-
cer una «civilizacién del ocio» si no se quiere que las horas ga-
nadas al trabajo por el progreso técnico y social se vuelvan contra

21. Position et approches concrétes du mysiére ontologique, Louvain
1949, 48-49.



el hombre y aceleren su caida hacia el empobrecimiento interior.
Pero es muy probable que todos los esfuerzos resulten baldios
si se limitan a procurar al hombre nuevos medios que consumir
para llenar el ocio, en lugar de hacerle posible el redescubrimien-
to de esa profundidad —de la que el hastio es un testimonio
irrefutable— que le invita a buscar sus raices mas alld de si
mismo y a abritse a la trascendencia cuya presencia le es impo-
sible borrar.

Existen suficientes testimonios en nuestra civilizacién de la
pervivencia de esa necesidad profunda de la que pueden nacer
nuevas formas de celebraciones festivas. Tal vez el mds claro sea
la convivencia en el hombre mds secular de las imgenes, de los
universos simbélicos en los que el hombre de todos los tiempos
ha reconocido la presencia de esa trascendencia que lc llevaba a
la conmemoracién y a la esperanza de la celebracién festiva. Bas-
te pensar en la afioranza o la ilusién por una situacién de perfecta
armonfa de la que el hombre estaria alienado y a la que no ha
dejado de aspirar; en ella perdura el tema universal y eterno
del parafso perdido. Baste pensar también en las nuevas formas
de valoracién afectiva de la naturaleza a la que estd llevando la
civilizacién urbana; o en la tendencia del hombre a interrumpir
el curso de sus dias con toda clase de itrupciones de un tiempo
especial que llena de juegos, de torneos e incluso de celebraciones
m4s o menos secularizadas. Con razén algunos fenomendlogos de
la religidn, antropdlogos y psicélogos coinciden en aficmar la per-
vivencia en el hombre moderno de los simbolos y mitos en los
que el hombre de todos los tiempos ha expresado su relacién con
la trascendencia, particularmente en el contexto de la celebracién
festiva, %

Creemos que el hombre religioso de nuestro tiempo, en la
medida en que consiga dar a esa necesidad de apertura a la tras-
cendencia una expresién adecuada a través de celebraciones fes-
tivas adaptadas a su situacién histérica, colaborard de forma de-
cisiva en el establecimiento de una cultura del ocio y del trabajo
en la que el hombre y la sociedad alcancen la perfeccién a la que

estdn llamados desde el principio y a la que confusamente siguen
aspirando.

22. Remitimos como ejemplos a la obra de C. G. Jung y a la de
M. Eliade. Cf. de este ultimo, Images et symboles, Paris 1952, 9-24.



3

De la ”Przictica religiosa”
a la celebracidn de la vida cristiana’

Todas las religiones han producido unos sistemas mds o me-
nos complejos de pricticas religiosas, es decir, de formas institu-
cionalizadas de culto en las que los fieles expresan su comtin acti-
tud religiosa y su pertenencia a una determinada comunidad de
creyentes. El cristianismo no podia constituir una excepcién a
esta regla. Pero todas las religiones —y tal vez de forma especial
el cristianismo, al menos en los pafses occidentales— conocen en
la actualidad una progresiva desafeccidén de sus fieles en relacién
con las practicas religiosas tradicionales. Esta desafeccién no es
tan sélo —aunque también lo sea— un sintoma mds del crecien-
te declive social de la religién. Con frecuencia se observa también
en personas a las que la crisis religiosa ha llevado a una purifi-
cacién de la fe y, en algunos casos, como consecuencia de esa
purificacién. ¢Cémo comprender este Gltimo hecho? ¢cudl puede
ser su sentido y su valor para el conjunto de la vida religiosa?

1. Situacidn de la practica religiosa

Dificilmente puede ponerse en duda el hecho de que la pric-
tica religiosa atraviesa un momento de crisis. Todos los estudios
de sociologia religiosa lo demuestran? Ademds, la tendencia de

1. Publicado originalmente en Revista de Pastoral Juvenil 157 (1976)
17-26.

2. Cf. P. Almerich y otros, Cambio social y religién en Espaia, Bar-
celona 1975, También F. Urbina, La fe de los espaiioles hoy. Un intento



las estadisticas parece anunciar una progresiva extensién de la
crisis a capas cada vez mds amplias de poblacién y una radicali-
zacién cada vez mayor en los sujetos que se ven afectados por
ella. Un sintoma curioso de esta crisis lo ofrece la devaluacién
que ha sufrido el término de «practicante» con que se designa
a la persona que cumple de forma asidua y regular con las pric-
ticas impuestas por la iglesia. Hace todavia no mucho tiempo,
cuando se querfa decir de una persona que no era catdlico sélo
de nombre se le llamaba «catélico practicante». Hoy, cuando se
quiere resaltar la autenticidad de un catdlico se suele decir de
él que es un cristiano convencido, consecuente o comprometido.
La practica religiosa ya no parece criterio suficiente de autenti-
cidad.

Otro indicio claro de la crisis que estamos intentando descu-
brir es la tendencia entre los propios creyentes a lo que podria-
mos llamar la «clandestinizaciéns» de la vida religiosa. Por razo-
nes no fdciles de indagar, se tiende cada vez mds a privilegiar,
como mis auténticas expresiones de la vida religiosa, las expre-
siones no especificamente religiosas de la misma. El extremo de
reducir la fe al ejercicio de unos actos religiosos hasta confun-
dirla con ellos estd conduciendo a este otro extremo de desligarla
por completo de Ia prictica religiosa hasta imponer a la vida reli-
giosa una existencia clandestina en la que no hace acto de pre-
sencia en la vida de los sujetos mds que sometida al mas que
riguroso incégnito. Creer serda asi para muchos comprometerse,
promover los valores humanos, colaborar en la liberacién... y
sélo eso.

2. Algunas causas de esta crisis

Algunas son externas a la vida religiosa y surgen de la pecu-
liar situacién socio-cultural en que nos encontramos. Es posible
que numerosas personas hayan abandonado la prdctica religiosa
sélo porque se ha transformado la presién ambiental a la que se
ven sometidas casi sin posible defensa. Personas a las que el con-
texto social llevaba en situaciones anteriores a practicar han deja-
do de practicar en la medida en que esa presién ha dejado de
ejercerse o ha sido sustituida por otra que actia en sentido con-
trario. Es igualmente posible que numerosas personas abandonen
la prictica religiosa por haberse instalado en una forma de vida

de wmterpretacién: Razdén y Fe 935 (1975) 356-358, con Ias fuentes y los
datos que aduce. Y sobre el conjunto de la cuestién, B. Bro, El hombre
y los sacramentos, Salamanca 1967. También T. Maertens, ¢Faut-il encore
une liturgie? Liturgie, religion et foi, Paris 1968,



{uncionalizada, pragmatizada, dispersa o banalizada, en la que el
mundo religioso, al que pertenecen las pricticas religiosas, ha
perdido todo su valor y sentido.

Por otra parte, conviene observar que la prictica religiosa ha
sido durante mucho tiempo determinante de la vida de las per-
sonas y las colectividades. En las sociedades sacrales el afio gira-
ba en torno a las fiestas de la liturgia —navidad, cuaresma, pas-
cua— o de la liturgia popular: fiestas patronales y estacionales,
cte.; las etapas mds importantes de la vida iban acompafiadas de
unas pricticas religiosas precisas. La secularizacidén caracteristica
de la vida contempotdnea de las sociedades desatrolladas no po-
dia dejar de influir en el ejercicio de unas prdcticas que desempe-
fiaban, ademis de su funcién religiosa, una funcién social y hu-
mana de las que ahora se han visto bruscamente privadas.

Pero existen, ademds, causas que han influido en la crisis
de la practica religiosa desde el interior de la vida religiosa mis-
ma. Asi, es indudable que las formas propuestas por la iglesia
oficial para la préctica religiosa con frecuencia han sido estable-
cidas por una minoria dirigente: tedlogos, monjes, liturgistas, pas-
totes que no siempre han tenido en cuenta las necesidades, las
aspiraciones y la sensibilidad del pueblo al que esas précticas es-
taban destinadas. Por otra parte, el escaso aprecio de las posibi-
lidades del pueblo llevaba a esas minorias a proponerle férmulas
para su prictica sumamente esquematizadas y hasta empobrccidas.
En estas circunstancias nada tiene de extrafio el que el pueblo
haya encontrado dificultades para hacerlas suyas y las haya acep-
tado tan sélo como objeto de una pesada obligacién. A esto serfa
necesario afiadir el cardcter de fijas e inmutables que han tenido
de hecho las férmulas de la prictica religiosa para pueblos de
muy diferentes tradiciones culturales y a lo largo de muchos siglos
llenos de importantes cambios en la mentalidad, la sensibilidad y
la forma de vida de los hombres. Por tltimo no se debe olvidar
que durante mucho tiempo, por deficiencias en la forma de evan-
gelizacién y por la tendencia de los mismos practicantes a buscar
en sus pricticas una seguridad de la que estaban muy necesitados,
el cristianismo se habia confundido para muchos con la prictica
externa de una serie de actos religiosos.

La toma de conciencia de las graves deficiencias de unas fér-
mulas estereotipadas de préctica religiosa indebidamente tenidas
por tradicionales, la insatisfaccidn incluso religiosa que producia
su empleo por el pueblo, y la sana relativizacién de las mismas
que produjo el descubrimiento de otros aspectos importantes de
la vida cristiana ha conducido al abandono de las pricticas_reli-



giosas incluso a personas preocupadas por seguir viviendo el
cristianismo.

Es verdad que la reforma litdrgica partié de la toma de con-
ciencia por la iglesia oficial de esta situacién y que con ella se
pretendia responder a esa situacién mediante la renovacién de las
férmulas propuestas pata la prictica religiosa. Pero no es menos
cierto que los resultados de esta reforma han sido si no nulos
si, al menos, escasos. Apresuradamente se han sustituido unas
férmulas por otras muy semejantes a las anteriores sin aprender
la leccién que el fracaso de estas dltimas estaba dando.

El hecho es que, por éstas y otras razones que no nos es
posible exponer aqui, la préctica religiosa estd siendo abando-
nada por numerosos cristianos que desertan de los templos, des-
cuidan la vida de oracién y olvidan la prdctica de los sacramen-
tos. En muchos de ellos este abandono es un indicio del aban-
dono de la vida religiosa. Otros, en cambio, andan buscando
nuevos caminos para la vivencia y la expresién de una actitud de
fe que la practica anterior lejos de servir ha obstaculizado.

En relacién con estos tdltimos es pastoralmente urgente pre-
guntarse si la prdctica religiosa es necesaria y, si lo es, qué for-
mas ha de revestir para cumplir con su funcién en el interior
de la vida religiosa.

3. La actitud religiosa necesita de unos actos de
culto para ser vivida

Entendemos por culto un conjunto de actos externos social-
mente compartidos, y de alguna manera socialmente regulados,
que tiene como finalidad inmediata la expresién de la interior
actitud de fe de quienes participan en ellos ®. Entendido de esta
forma general, el culto es un elemento necesario de la actitud re-
ligiosa. Esta, en efecto, es la respuesta personal del hombre a
la presencia de la realidad trascendente que le afecta en el centro
de la propia persona. El caricter trascendente de la realidad que
sirve de término a la actitud religiosa confiere a ésta su condi-
cién necesariamente simbdlica. El cardcter personal de la rela-
cién entablada a partir de esa presencia suscita necesariamente
unos actos cuya finalidad inmediata sea dar cuerpo a esa relacién

3. Sobre el culto como expresién de la actitud religiosa, véase J. Wach,
El estudio comparado de las religiones, Buenos Aires 1967, 185-214. Tam-
bién, nuestra Femomenologia de la wveligion, en J. Gémez Caffarena - J.
Martin Velasco, Filosofia de la religién, Madrid 1973, 142-148. Sigue sien-
do importante para esta cuestién, S. Mowinckel, Religion und Kultus, Got-
tingen 1953.



independientemente de que tal presencia pueda testimoniarse en
el conjunto del ejercicio de la vida de la persona que se ha en-
contrado con ella. Por tltimo, el hecho de que sea la persona
como tal y toda la persona el sujeto de esa relacién hace que
todos los niveles de la persona —y también por tanto, el cot-
poral, el emotivo, el social— se vean afectados por ella y deban
participar en su expresién. De esta triple rafz surge el elemento
cultural de la actitud religiosa. Y si es verdad que ésta nunca
puede reducirse a ese elemento exterior, ya que es antes que nada
respuesta personal, opcién libre y una forma original de orienta-
cién del conjunto de la vida, no es menos verdad que esta res-
puesta necesita difractarse en las facetas emotiva, espacio-tem-
poral, corporal y comunitaria para ser vivida de forma plenamen-
te humana por un sujeto de cuya condicién humana son parte
integrante todas esas facultades. Por eso la historia no conoce
una sola religién que no haya dado lugar al establecimiento de
unos lugares y unos tiempos sagrados, de unos actos religiosos
vividos a través de palabras, silencies y gestos corporales, y de
unas ceremonias que han congregado en la expresién de la fe
comun a los miembros de las diferentes comunidades religiosas.

Pero las mismas razones que determinan el necesario surgi-
miento del culto nos fuerzan a subrayar su valor expresivo, su
correspondencia con las diferentes situaciones por las que pasa
el hombre y, por tanto, la necesidad de su transformacién a me-
dida que éstas se transforman. Asi, tras afirmar la necesidad del
culto debemos reconocer la relatividad de sus formas y su fun-
cién de servicio para con la actitud religiosa que debe servir de
norma de todas ellas,

Por eso, si es cierto que todas las religiones han producido
alguna forma de culto, no es menos cierto que estas formas son
numerosas y variadas en extremo —desde la danza mds frenética
al més recogido silencio; desde la solemnidad més majestuosa a
la mds sobria escucha y meditacién de la palabra— y que han
variado constantemente a lo largo de la historia de cada religién.

4. Cuando el culto se convierte en «prictica religiosa»

Pero, siendo un elemento integrante de la vida religiosa, el
culto se halla expuesto a numerosos y graves peligros que expli-
can las frecuentes crisis que atraviesa y las frecuentes reformas
que debe sufrir de parte de las personalidades «proféticas». Enu-
meremos algunos de estos peligros insistiendo en los que, a nues-
tro entender, mds han influido en la actual crisis del culto en el
cristianismo.



Por ser una actividad social, el culto no puede dejar de estar
sometido a la regulacién de la sociedad que lo realiza y que tiene
en él uno de los mds poderosos factores de cohesion. Pero de esta
necesidad se pasa con frecuencia a la determinacién precisa, por
parte de la jerarquia de esta sociedad, de los actos de culto en
que deben tomar parte sus miembros para asegurar su pertenen-
cia a la misma. El culto adquiere asi un peso legal que en un
principio no tenia y su préctica —la prictica religiosa— adquiere
un tinte legalista que la pervierte. Los actos de culto dejan de
ser expresion de la {e para convertirse en précticas externas social-
mente obligadas cuyo estricto cumplimiento puede llegar a sus-
tituir a la fe misma. Cumplir con el precepto pasa al primer plano
de la motivacién de unos actos que sutgieron originalmente como
expresién incontenible de la conciencia de sentirse agraciada con
una presencia salvifica. La préctica religiosa pasa asi a convertirse
en garantfa externa perfectamente controlable de una actitud que
no deberia tener otra garant{a que la absoluta confianza. La préc-
tica religiosa se convierte en la justificacion del sujeto al que ex-
pone a todos los peligros del farisefsmo: la atencién casi exclu-
siva a los gestos externos, la autosatisfaccién y autojustificacién,
el desprecio de los que no cumplan las mismas reglas. La prac-
tica religiosa vivida de manera legalista termina por convertirse
en un sustitutivo de la arriesgada actitud de fe que, en lugar de
mantener a] hombre permanentemente abierto a la presencia gra-
tuita e imprevisible de Dios, lo encierra en s{ mismo acallando
toda posible inquietud.

Al legalismo sucle afiadirse un segundo peligro que amenaza
la préctica religiosa de forma no menos grave: el pragmatismo o
utilitarismo. La actitud religiosa es una actitud radicalmente des-
interesada. En ella el hombre se entrega confiadamente al mis-
terio como Unico camino para su salvacién. De esta actitud es
testimonio el culto como «explosidn» de alabanza, como celebra-
cién de accién de gracias o incluso como peticién en la que se
manifiesta la absoluta confianza. Pero una actitud asi es sumamen-
te dificil para el hombre, quien parece padecer la tendencia in-
contenible a ocupar el centro de todo. Ya hemos visto que la
«prictica» puede, en lugar de expresar la fe, sustituirla. Enton-
ces se convierte en un conjunto de actos a través de los cuales
el sujeto pretende asegurarse la obtencién de unos bienes pre-
cisos. En los casos extremos se pretendia obtener a través de ella
unos bienes mundanos: salud, bienestar, honor, poder. En otros
la préctica serd considerada como un modo de adquitir méritos
para asi salvarse. En todo caso el culto habri dejado de ser ex-



presion de reconocimiento y se habrd convertido en actividad
pragmitica por la que el hombre intenta reforzar su condicién
de centro de interés, de eje del mundo.

Cuando la «précticas sufre esta perversidn utilitaria se torna,
ademds, nccesariamente individualista. Porque, asi como el des-
centramiento en lo divino abre al hombre a la comunidén con los
demds y lo comunitariza, la insistencia en el propio intetés aisla
al hombre, lo individualiza, y hace que, incluso cuando se redne
con otros, vaya necesariamente «a lo suyo». Por eso es tan fre-
cuente que la practica religiosa, previamente pragmatizada, con-
grcgue a numetosos fieles en un acto masivo sin que sientan la
cxicencia ni la necesidad de formar una verdadera comunidad.

Fl culto regulado socialmente a través de unas normas. de
unas rubricas fijas e inalterables, corre el peligro de convertirse
en una prictica rutinatia, estereotipada que tiene previstos los
misinos gestos y férmulas idénticas para las diferentes ocasiones
en que puede encontrarse un individuo o una comunidad. Nada
se deja en csta forma de prictica religiosa a la inventiva del su-
jeto, a la creatividad del grupo. La iniciativa de quien lo preside
se reduce a buscar en el «ritual» la férmula correspondiente a la
propia situacién o a elegir entre las dos o tres previstas para
esa ocasion, Para cada dia del afio han sido compuestas las fér-
mulas necesarias. Para cada hora de la jornada estdn prefijadas las
férmulas de oracién y los himnos de alabanza; cada ocasién tie-
ne asignado su debido formulario. Asi los creyentes terminan
por orar siempre con férmulas prestadas y prefabricadas. La pric-
tica se ve amenazada por el peligro disecante de la rutina y la vida
real del sujeto o del grupo discurre paralela a la misma sin posi-
bilidad de ese intercambio en el que las dos resultarian enrique-
cidas.

De esta separacidén entre el culto y la vida se origina la ten-
dencia a convertir el primero en una prictica evasiva de la vida
real. La formas de la evasién son muy numerosas. Unas veces
consiste en permitir al hombre salir de la dura lucha pot la sub-
sistencia que impone la sociedad competitiva v procurarle un
cspacio de ficticia paz y de irrcal alegria al margen de la misma.
Otras, en ayudarle a olvidar Jos compromisos efectivos y costo-
sos ante los cuales esa dura vida real le pone cada dfa. Otras
consistird en facilitarle eludir la responsabilidad en este mundo
poniéndolo en una falsa comunicacién con el otro. Fn cualquier
cas0, ¢f culto. reducido » préctica evasiva, en lugar de constituir
una expiesion de la radical transformacién del interior de la per-
sona que significa la vida religiosa auténtica, se convierte en



préctica religiosa paralela a la vida. quc lejos de posibilitar esa
radical transformacién la sustituye y la imposibilita.

Cuando el culto se convierte en practica religiosa aparece. por
dltimo, el peligro de su utilizacién o mediatizacién para otros
fines que los suyos propios. Son muchas las «celebraciones de la
eucaristia», es decir, las celebraciones de alabanza a Dios y de
accién de gracias que se convierten, por culpa de quienes las
presiden y de quienes las «padecen», en sesiones de «catequiza-
cién» en el peor sentido del término. Para todo ha setvido el
culto hecho préctica religiosa: para imponer a los fieles la moral
que interesaba en un determinado momento; para sancionar y
legitimar situaciones socio-politicas; para «concientizar» con vis-
tas a introducir cambios mds o menos profundos en esas situa-
ciones, mediante el recurso a la «denuncia profética». Sélo una
finalidad ha faltado en el culto as{ mediatizado: la suya propia,
es decir, la expresién festiva y comunitaria de la actitud cteyente.

Pero ¢puede el culto realizar su funcién sin cser en los peli-
gros que hemos denunciado? ¢no habrd llegado 1a hora de renun-
ciar al culto para poder seguir viviendo la actitud religiosa de
forma coherente con nuestra actuacidn histérica? Porque estamos
convencidos de que el culto es necesario y de que los peligros
que le amenazan no son inevitables, terminamos proponiendo
algunos rasgos de lo que creemos un culto auténtico que permi-
tird expresar y as{ vivir la relacién religiosa a los hombres de
nuestro tiempo.

5. Recobrar el sentido de la celebracion cristiana*

La actitud de fe, por surgir de lo mds profundo de la per-
sona y por implicarla de forma plena, no puede ser vivida sin
desencadenar una serie de actos diferentes scgin las distintas
dimensiones y facultades humanas. Asf, vivir la fe es profesatla
manifestando la conviccién que la anima; pensarla, dando razén
de ella y mostrando el poder de verdad que encierra; anunciarla,
comunicando a los demds su condicién de buena nueva de salva-
cién plena para todos. Vivir la fe es también celebrarla. La ce-
lebracién constituye la reaccién del sentimiento, la imaginacién,
la emocién v la dimensién afectiva del hombre a la presencia
de Dios en é]. De ahi el caricter primario de esta manifestacidn, su
condicién de manifestacién, por decirlo asi, explosiva. En la ce-
lebracién se hace voz humana apenas todavia dominada por el

4. Una interpretacién muy completa y sugerente de la celebracién
cristiana, en J. Mateos, Cristianos en fiesta, Madrid 21975.



hombre, la presencia de una realidad superior que le ha invadi-
do. Por eso en ella mds que hablar sobre Dios, el hombre habla
a su Dios, y, mds radicalmente, deja hablar a su Dios en él, como
sucede en las aclamaciones de alabanza. Ese cardcter «primario»
de la expresién cultica explica la necesidad que experimenta el
hombre que celebra de prorrumpir en cénticos y expresar en
gestos corporales una presencia que el cauce demasiado estrecho
del pensamiento y la palabra no consigue transmitir. Los muchos
afios de culto racionalizado y reducido a esquema doctrinal, han
podido hacer sospechosas las manifestaciones m4s ricas y mds
vivas de la fe que contiene la verdadera celebracién. Pero esa
racionalizacién no ha amputado del hombre su emocién, su ima-
ginacién y sus sentimientos y por eso sigue siendo una necesidad
para €l la expresién también emotiva, sentimental, corporal e
imaginativa de su vida religiosa. Por eso, recobrar la dimensién
{estiva, celebrativa de la actitud creyente es una exigencia de la
renovacién de Ja fe que buscamos en nuestro tiempo.

Casi obsesivamente nos preguntamos en nuesiros dias ¢para
qué sirve la fe? ¢Qué afiade la fe a una vida humana plenamente
vivida? Tales preguntas son el signo de un debilitamiento de la
vida de la fe. S6lo una fe falta de vigor interno necesita justificar
su existencia recurriendo a las funciones que cumple en el con-
junto de la vida humana. El creyente auténtico no necesita tener
una respuesta a estas preguntas para creer. Creer es algo gra-
tuito. Es un don que se acepta libremente, que se recibe gozosa-
mente, por el valor absoluto que en él descubre el creyente. El
culto, cuyo parentesco con el juego ha sido destacado por los
liturgistas, expresa muy vivamente esa gratuidad de la fe® Por
eso es una actividad esencialmente «desinteresada» y reviste como
formas mds frecuentes las de la accién de gracias.

Es comprensible que ¢l hombre pragmatirado, funcionalizado
de las sociedades desarolladas de nuestros dfas haya perdido sen-
sibilidad para una actividad puramente «iniitils, totalmente gra-
tuita. Pero, por eso, es tanto mds necesario para la vida religiosa
recobrar el sentido de la celebracién si no se quiere que el prag-
matismo y el materialismo terminen por hacer imposible el ejer-
cicio de la actitud creyentes.

Pero la gratuidad no significa pasividad. Por ¢l contrario, es
en los actos gratuitos donde el hombre se comporta de manera
especialmente creativa. Y hay que recuperar para las expresiones

5 Cf R. Guardini, El espirutu de la liturgia, Barcelona 1945; tam-
lljién L. Mal%onado, Religiosidad popular. Nostalgia de lo mégico, Madrid
975, 193-218.



del culto esta creatividad que por tencr sus rafces en la presen-
cia del infinito en el hombre produce inagotablemente nucvas
formas, gestos inéditos, al poner esa «prescncia» en contacto con
las difcrentes situaciones por las que va atravesando la vida del
hombre. Sin embargo, tal vez convenga observar que la creativi-
dad no se identifica con un demasiado fdcil y andrquico «espon-
taneismo». Las creaciones més importantes del hombre nacen de
su capacidad para desentrafiar la carga simbdlica de su condicién
humana condensada en la tradicién en la que vive. Y esto exige
de ¢l esfuerzo, reflexién, maduracién y la capacidad de con-
trastar sus expresiones con la sensibilidad de los que compartten
su propia situacion.

6. Redlizar el sentido de la celebracion

Realizar e] sentido de la celebracién sobre todo si ésta es
cristiaha comporta imponerse una saludable cura de realismo. La
celebracién no saca al hombre fuera de su vida. Por el contrario,
le ayuda a descubrir esas dimensiones de profundidad y de sen-
tido que la trivializacién de la existencia tiende a ocultar. El
creyente no celebra tan sélo su propia vida con los gozos y las
esperanzas que contiene. Pero la presencia que celebra no apa-
rece al margen de esa vida. Son sus acontecimientos los que van
manifestdndola como una llamada a no quedarse en ellos, que los
orienta hacia un cumplimiento definitivo de lo mcjor que en
ellos se va ya realizando. Ademds, la celebracién cristiana es la
respuesta a la presencia de Dios que tiene lugar en Jesucristo.
Y de la misma manera que esta presencia ocurtid no en un
petsonaje mitico —al margen del tiempo y de la historia— sino
en el centro de la vida de un hombre, en sus actitudes, sus senti-
mientos, sus gestos, sus palabras y su muerte obediente y gene-
rosamente asumida, asi la celebracién de esta presencia por los
cristianos debe pasar por el seguimiento de Jestis que transforma
la existencia de los cristianos actualizando en las propias circuns-
tancias las actitudes y los sentimientos de fesds en los que Dios
se ha revelado para ellos.

La celebracidn, por dltimo, sélo adquiete sus verdaderas di-
mensiones cuando es celebracién comunitaria. Los antiguos decian
muy certeramente que «un cristiano solo es ningdn cristiano», es
decir, no es cristiano en absoluto. Y si todas las manifestaciones
de la {e traducen esta condicién social que le es constitutiva, nin-
guna Jo hace con tanta viveza como su celebracién. La trans-
formacién del hombre que opeta la fe no seria perfecta, ni si-
quiera serfa real, si no tuviese como resultado la creacién de una



nueva comunidad. Y esta nueva comunidad cs la que proclama
su conciencia de ser una humanidad renovada en la unanimidad
polifénica de la celebracién.

Pero al final de esta descripcién de lo que puede ser una
celebracién renovada nos vemos remitidos al comienzo. Sélo serd
posible recobrar el sentido de la celebracién cuando se vaya reco-
brando la vida de la fe. Y la mejor garantia de un culto renovado
--inmune a los peligros que seguird amerazdndole— serd la crea-
cién de comunidades vivas de creyentes, es decir, de personas
arentas a la presencia de la trascendencia, congregadas en torno
a clla, v dispuestas a oricntar el conjunto de la historia desde
las exigencias de csa presencia.



9

Religiosidad popular,
religiosidad popularizada

y religic')n oficial’

En la reflexidén que sigue nos proponemos tres objetivos prin-
cipales: precisar el sentido del término «religiosidad popular»
cargado de una pluralidad de significados que lo estdn haciendo
ambiguo; para ello indicaremos los fenémenos a los que se lo
aplicamos y los distinguiremos de otros semejantes, pero que no
se confunden con los que, a nuestro entender, realizan propia-
mente ese concepto. Por tiltimo, propondremos una hipétesis pa-
ra explicar el paso de la religiosidad popular en sentido propio
a la religiosidad rutinaria con la que con frecuencia se la con-
funde. En el establecimiento de esta hipdtesis juega un papel
considerable la religiosidad oficializada. De ahi la presencia de
este tercer término en el titulo de nuestro trabajo.

Se trata, pues, dc un intento de fenomenologia de la religidn
del pueblo. Es decir, de una descripcién comprensiva --—atenta
a la intencién que anima a los fendmenos descritos— de ese hecho
complejo que designamos con el nombre de religiosidad populat.
Nuestra descripcién tiene en cuenta el proceso permanente a que
se ve sometido el fendmeno que queremos describir y tratard de
incorporar cn la descripcién ese dinamismo. Por otra parte, nues-
tro intento de explicacién de la evolucién de la religiosidad po-

i. Publiado originalmente en Pastoral Misionera 2 (enero-febreto
1975) 46-66.



pular nos llevard a introducir el problema de la valoracién teo-
légica y del tratamiento pastoral de este fendémeno de capital
importancia para el cristianismo de nuestros dfas.

1. Religiosidad popular: una definicién previa

Aun cuando sea la comptensién del adjetivo «popular» lo
que confiere sentidos diferentes a la exoresién, también la utili-
zacidn de! sustantivo necesita ser justificada. Tos autores latino-
americanos que se ocupan del fendmeno prefieren denominarlo
catolicismo popular. Por este mismo nombre han optado también
los autores franceses que se han enfrentado recientemente con
este tema desde un punto de vista fundamentalmente pastoral.
Otros prefieren hablar de cristianismo popular 2. Al decidirnos por
el término «religiosidad» indicamos que nos ocuparemos en ge-
neral de ese conjunto de mediaciones o de expresiones de todo
tipo en las que un sujeto, que en nuestro caso es el pueblo, vive
su actitud o su relacién religiosa. Es cierto que el catolicismo,
y mds en concreto el catolicismo espafiol, serd el hecho religioso
al que se aplicard generalmente nuestra descripcidén. Pero no es
aqui ni lo que tiene de catdlico ni lo que tiene de espafiol lo que
nos preocupa, sino el fenémeno mds amplio de la evolucién de
unos comportamientos religiosos protagonizados por el pueblo
v su relacién con los gestos religiosos establecidos por la religién
oficial.

Pero es como decfamos, el sentido en que se emplee «popu-
lar» lo que confiere a la exptesién sentidos distintos surgidos de
las distintas perspectivas abiertas por esos diferentes empleos.
Con frecuencia esos sentidos se mezclan en una misma descripcidn
dando ligar a notables ambigiiedades.

«Popular» puede entenderse en tres contextos diferentes. En
el primeto es sindnimo de «obrero». Asi, sc habla de un barrio
popular, de la clase popular y, recientemente, de una iglesia po-
pular, «Popular» designa aqui la clase trabajadora, la clase pro-
letaria. la clase oprimida. Cuando en esta perspectiva se habla

2. Cf. los estudios de S. Galilea y A. Biintig sobre el tema en Fe
cristiana y cambio social en América latina, Salamanca 1973; R. Pannet,
Le catholicisme populaire, Paris 1974; A. Fierro, Cristianismo popular:
Mundo Social (diciembre 1974) 35-37. Me he ocupado de este tema en
términos semejantes a los de esta ponencia en Religiosidad popular, cul-
tura popular vy evangelizacién: Equipos en Misién 18, 17-34. Sobre el
conjunto del tema. la monoprafia méds completa es de L. Maldonado, Reli-
giosidad popular. Nostalgia de lo midgico, Madrid 1975. Cf. una reciente
defensa de la religiosidad popular en R. Alvarez Gastdn, La religidn del
puebla, defensa de sus valores, Madrid 1976, con abundante bibliografia



de cristianismo popular o de iglesia popular se designa —y se
aboga— por un iglesia comprometida con el pueblo, que com-
parta su destino v luche con él por su liberacién. En este mismo
sentido hablan algunos de una tcologia popular, que deje de
ser una ideologia sancionadora de determinadas actitudes y situa-
ciones y se convierta en teologfa ctitica quc promueva el proceso
de transformacién de la sociedad.

La «mala fama» de que goza la religiosidad para quienes
utilizan «popular» en este sentido hace que dificilmente se hable
de religiosidad popular cuando «popular» se cmplea en esta pers-
pectiva.

«Popular» puede, en segundo lugar, ser sindnimo de «tradi-
cional». Fn este sentido se habla, por ejemplo, de canto o dan-
zas «popularess, de la sabidurfa «popular» contenida en ¢l re-
francro de un pafs, de los usos y costumbres «populates». Lo
popular en este segundo sentido es, aproximadamente, lo que con
el término inglés correspondiente llamamos actualmente lo «fol-
kl6rico».

«Popular», pot Gltimo, puede designar lo propio del hombre
medio, del hombre comiin, de aquel que no ha recibido una for-
macién cspecial ni ejerce unas responsabilidades especiales. «Po-
pular» es aqui sindnimo de inculto, de hombre de la masa, tenien-
do buen cuidado dc observar que se trata de incultura en un
area determinada, lo cual no excluye en rigor Ja existencia de una
cultura desarrollada en otros niveles ni la pertenenc1a a un grupo
social con 1esponsab1hdades en otras esferas.’

«Populat» en el primer sentido va unido a Ja pertenencia a
una clase social determinada y distingue a las realidades a las
que se aplica de aquellas otras que pertenecen 2 o son propias
de otra clase social o, mis propiamente, de la otra clase social:
la burguesa. Asi, iglesia «popular» se opone a iglesia burguesa.
aliada a las fuerzas de opresién o a los que detentan los poderes.
«Popular» en el segundo sentido no va unido con una clase social,
pero sélo aparece o pervive en aquellas circunstancias socio-cul-
turales, por cjemplo, los medios rurales, en Jos que sigue te-
niendo vigencia esa cultura protagonizada por ¢l pueblo v trans-
mitida tradicionalmente.

3. Cf. la distincién del folklorista van Gennep referida por P. Bo-
slioni, La religron populaire au Moyen-Age, en Les religions populaires,
Québec 1972, 53 ss. Fn ella se opone a lo que ha sido creado por el pue
blo v ha nacido en €l a lo que, teniendo un origen distinto, se ha exten-
dido entre el pueblo. Esto segundo puede denominarse «popularizado» y
corresponderfa en parte al tercer sentido del término «populars en nues-
tra clasificacién.



El tercer sentido de «popular» es ajeno a la pertenencia a
un tipo de situacién socio-cultural y a una clase determinada.
«Popular» se opone aqui a una mds estricta pertenencia al apa-
rato institucional, en nuestro caso teligioso, bajo la forma de la
instruccién o de la militancia o del ejercicio de una responsabi-
lidad elevada.

En nuestra descripcidon de la religiosidad popular vamos a
atenernos al hecho religioso, cuyo sujeto es el pueblo en los dos
dltitnos sentidos de la palabra «populars. Con esto, naturalmen-
te, no pretendemos declarar sin valor las descripciones basadas
en el primer sentido ni entramos en los contenidos 2 que se re-
fieren.

2. Religiosidad popular tradicional

Es para nosotros, como acabamos de aclarar, el conjunto de
mediaciones y expresiones religiosas que tiencn al pueblo por
sujeto y que como tales han sido transmitidas de boca en boca,
tradicionalmente. Para desarrollar esta primera descripcién so-
mera ehumeremos a continuacién sus rasgos mds salientes, tra-
taremos de destacar el tipo de religiosidad que encarna y nos
referiremos, por dltimo, a su situacién en la actualidad.

Los rasgos de esta religiosidad se derivan del hecho de te-
ner al pucblo por sujeto. Decir que el sujeto de esta religiosidad
es el pueblo es decir que la persona nace a esa religién en la
medida en que nace a ese pueblo. La persona no crea esa reli-
giosidad, sino que la hereda, como hereda la lengua y la cultura,
aun cuando se trate de una herencia que haya de ser reasumida
personalmente por el sujeto. Por otra parte, los mecanismos de
la transmisién son tan eficaces como dificiles de detectar en con-
creto. Basta pertenecer a ese pueblo para heredar, como un ele-
mento mias de los que le constituyen, las formas de religiosidad
que le son propias.

En esta religién, cuyo sujeto es el pueblo, las personas singu-
lares toman parte no como tales, sino como miembros del pue-
blo. Pero esto no significa que la persona singular no intervenga.
Por el contrario, dado que el pueblo es una entidad real, cada
miembro de ese pueblo en la medida en que toma parte de la
vida del pueblo, Gnica manera de vivir personalmente, toma pa:
te de todas las manifestaciones fundamentales del pueblo, entre
las cuales se cuenta su religién.

Por eso la religiosidad tradicional es una religiosidad emi-
nentemente participada. Las personas que forman parte del pue-
blo son actores de todo lo que el pueblo hace. Como en el canto,



como en la danza populares, en la religiosidad tradicional todos
prestan sus gestos, sus movimientos, su accién, sus bicnes, su
voz pata conseguir ese efecto lleno de color y de variedad que
constituyen la romeria, la procesién, la danza y las celebraciones
festivas tradicionales. Se trata, pues, de una manifestacién rcli-
giosa eminentemente solidaria.

Si del sujeto pasamos al contenido mismo de estas manifesta-
ciones nada destaca tanto en él como su riqueza imaginativa y
emotiva, su exuberancia simbélica y el predominio en ella de las
mediaciones activas sobre las racionales. Como se ha dicho de
los africanos, de la religiosidad popular puede decirse que no
piensa lo divino, sino que lo danza. De ahi la preponderancia de
las mediaciones corporales y el espesor ritual de este tipo de re-
ligiosidad.

Los temas de esta religiosidad vienen dados por el contenido
a que acabamos de aludir. La presencia de las manifestaciones
corporales determina una presencia pareja de todo lo relacionado
con el cuerpo: comida, vida sexual, etc., y el cosmos en que el
hombre corporal vive: importancia de los lugares sagrados, san-
tuarios, lugares elevados, bosques, manantiales, cambio de las
estaciones, etc.

Las mediaciones racionales no faltan en la religiosidad po-
pular que estamos caracterizando, pero el lugar de la doctrina
abstracta y de los sistemas 1égicos estd ocupado por los relatos
maravillosos y las leyendas que divulgan, facilitando su compren-
sién por la masa, los grandes temas miticos.*

Un dltimo rasgo caracteristico de la religiosidad popular tra-
dicional es lo que algunos han llamado el fendmeno de la com-
pensacion. Con esta expresién se refieren los autores® al hecho
de que las manifestaciones de esta religiosidad parecen debidas
a la necesidad de romper con las férmulas excesivamente estre-
chas —por excesivamente sobrias, austeras y racionales— que
la religién oficial tiende a imponer al pueblo. Esta necesidad
explicaria, ademds de la exuberancia a que hemos aludido, el
cardcter frecuentemente critico y burlesco frente a las autorida-
des establecidas y los valores y creencias generalmente admiti-
dos. De ahi que esta religiosidad produzca frecuentemente for-
mas de anticlericalismo, como una protesta contra las institucio-
nes que han tratado de monopolizar la relacién con el mundo
de lo superior.

4. Cf. M. Meslin, Le phénomeéne religieux populaire, 4.
5. Ibid,



Este dltimo factor, unido a los anteriores y sobre todo a su
riqueza simbélica, hace de la religién popular tradicional un ver-
dadero espejo en el que se reflejan los anhelos, las insatisfaccio-
nes, las esperanzas y las nostalgias de una comunidad. La re-
ligiosidad popular es una de las pistas m4s seguras para llegar
al centro de la conciencia y del alma de un pueblo.

Todos estos rasgos nos permiten clasificar esta religiosidad
en lo que algunas tipologias denominan religién césmico-biold-
gica. En este tipo se agrupan en general aquellas religiones en
las que lo sagrado es comprendido en una relacién muy estrecha
con la naturaleza y sus ciclos, y la vida humana es vivida como
una parte integrante de ese cosmos. Se trata de religiones en las
que la realidad suprema es entendida, mds que como persona que
con sus designios y sus promesas provoca una historia en la que
se enmarca la biografia del sujeto, como una sustancia primor-
dial —cn la que se subraya la inmanencia de lo sagrado— de la
que surge por una renovacién periédica la corriente de vida en
la que se encuentra la vida del individuo. En estas religiones las
manifestaciones de lo sagrado aparecerdn ligadas con los fend-
menos naturales y carece de relieve la historia humana y los
factores de libertad e iniciativa que la promueven. El centro de
la religiosidad como actitud fundamental del hombre no es la
fe y la esperanza, sino mds bien un vago sentimiento de depen-
dencia frente a la realidad primordial v de necesidad de relacién
con ella.

Pero, una vez descrita esta forma de religiosidad, es impor-
tante que nos preguntemos por su situacién en la actualidad.

Parece claro que la religiosidad tradicional estd en proceso
acelerado de extincién. Muchos son los elementos que intervie-
nen en esta situacién, El primero de todos es el proceso de
transformacién en que estd sumida la cultura de la que esa reli-
giosidad forma parte. Es un hecho doloroso, pero que no se pue-
de dejar de constatar, que cada paso de la llamada cultura mo-
derna: industrializacién, urbanizacién, establecimiento de los me-
dios masivos de comunicacién, emigracidn, etc., ha acentuado la
desaparicién de la cultura popular e incluso del pueblo que le
servia de base. En el mismo sentido, pero afectando mids directa-
mente al aspecto religioso, han operado esos otros factores de la
cultura moderna que designamos con los términos de desacraliza-
cidn, secularizacién y pluralismo. La religiosidad, eje y base de
la cultura v de la sociedad tradicional, ha pasado a ser, cada vez
mids, cosa de un individuo que cada vez encuentra nuevos medios
de responder secularmente a cuestiones para las que su tradicién
no tenfa mds que respuestas religiosas. Por dltimo, las mismas



religiones establecidas, al recibir el impacto del proceso sccula-
rizador de la cultura moderna e intentar adaptarse a clla, van
desechando, de forma cada vez mds radical, manifestaciones re-
ligiosas tradicionales consideradas como formas imperfectas de
religiosidad que hasta ahora habian tolerado como males meno-
res para sus miembros menos cultivados.

Aun cuando esta situacién no se remonta todavia muy lcjos,
es preciso destacar dos cosas. Primero, que sus efectos estdn muy
extendidos y han calado ya muy profundamente en la concien-
cia del pueblo. Pero es preciso reconocet, en segundo lugar, que
ya comienzan a manifestarse sintomas de cansancio de las nue-
vas formas de cultura masiva, impersonal, de la época moderna
y que comienzan a despuntar indicios de resurgimiento, bajo for-
mas méds o menos «salvajes», de religiosidad popular que inten-
ta empalmar con los temas tradicionales.

3. La religiosidad popularizada

Con esta expresién® nos referimos a la religiosidad, cuyo
sujeto es el pueblo en el tercer sentido atribuido anteriormente
a lo popular. Se trata de la religiosidad del hombre medio, del
{iel de la masa, en oposicién al fiel instruido en su fe y al cre-
yente militante o al que asume una responsabilidad de relieve
en ¢l seno de la institucién religiosa. ¢Qué rasgos caracterizan
este segundo tipo de religiosidad popular? El primero, que en-
vuelve de alguna manera todos los demds, es el de ser una reli-
giosidad prictica. Este término contiene aqui los multiples sen-
tidos que su uso actual le confiere. Se trata de una religiosidad
en la que las précticas, es decir, la frecuentacién de determinados
ritos tenidos por obligatorios, ocupan un lugar preponderante.
Pero se trata, ademds, de una religiosidad practica en el sentido
de utilitaria; es decir, que pone en juego una actitud en la que
el sujeto busca su propio —y mds o menos elevado— provecho.
Este provecho puede consistir en la satisfaccién de las necesi-
dades inmediatas de la vida humana: salud, posicién, posesio-
nes, etc., o en la obtencién de la salvacién concebida en general
como una vida dichosa més all4 de la muerte.

Este rasgo de religiosidad interesantemente salvifica expli-
ca, por ejemplo, la presencia de los numerosos rituales funera-
rios concebidos sobre todo bajo la forma de sufragios que asegu-
ran a los seres queridos la salvacién que el sujeto ansia. Con él
se relacionan también el gusto por las indulgencias que hay que

6. Inspirada en P. Boglioni, a. c.



«ganar» y, mds generalmente, la importancia en este tipo de reli-
giosidad del dinero como medio costoso que asegura la eficacia
de las acciones rituales y el encauzamiento de esa eficacia hacia
el sujeto que las ha «encargado». Con este rasgo, aunque no ex-
clusivamente con él, se relaciona también la tendencia de los
sujetos de esta religiosidad a los votos y promesas de sacrificios
y acciones costosas encaminadas a apoyar una peticién particu-
larmente importante.

El mismo caricter de prictica que posee esta forma de reli-
giosidad se expresa en el hecho de que prevalezca entre sus ma-
nifestaciones la oracidén de peticién mds o menos ingenua y mds
o menos purificada. El predominio del interés confiere a esta
religiosidad elementos que la emparentan a veces con la actitud
claramente mdgica.

El segundo rasgo caracteristico de esta religiosidad popula-
rizada es lo que podriamos llamar su gran densidad sacral. Con
esta expresién nos referimos a la tendencia a multiplicar las rea-
lidades de todo tipo, peto preferentemente objetivas, en las que
se encarnan la divinidad, el mundo de lo superior y, en general,
el mundo de lo sagrado. La religiosidad del pueblo sacraliza to-
do cuanto tiene alguna importancia en su vida. En su calendario,
todos los puntos culminantes: siembra, recoleccién, cambio de
las estaciones son celebrados festivamente como momentos privi-
legiados para el encuentro con lo superior. En su medio scogri-
fico son santificados todos los lugares que tienen algin releve
y convertidos en santuarios. El pueblo multiplica los mediadores
que aseguren la eficacia de sus cclebraciones y representa a estos
mediadores en innumerables imdgenes. Existe una larga tenden-
cia a la cosificacién de lo sagrado que parece originarse en la
necesidad de disponer mds ficilmente de ello para mejor uti-
lizarlo.

A la misma tendencia parece deberse el caricter devoctonal
de esta religién popularizada. Las devociones que florecen de for-
ma exuberante en esa religiosidad responden, en efecto, a la
necesidad de recurrir en cada caso al mediador especializado y
con la frecuencia: novena, octavario, etc., que le corresponde, vy
que permite la reiteracién de las peticiones que las haga mds
eficaces.

En la actitud que estd en la base de este tipo de religiosidad
parece prevalecer la necesidad de seguridad, presente en toda ac-
titud religiosa, pero afirmada aquf casi de forma exclusiva. Esto
explicaria el paso en ella, como en algunas religiones primitivas,
de la tealidad suprema a la categoria de dios ocioso; Dios, en
efecto, aparece en muchas manifestaciones de esta religiosidad



popular, como un trasfondo, méds temible que invocable, que ha
dejado su lugar a los casi innumerables intercesores — Jesucris-
to vy sus mdltiples titulos, Maria y sus innumerables advocacio-
nes y el coro de los santos patronos— vividos como interme-
diarios de la salvacién.

La religiosidad del pueblo aparece también como una religio-
sidad individualista. Este rasgo no excluye el que muchas de
sus manifestaciones sean colectivas. Se trata, en efecto, de fend-
menos masivos que concentran a muchos individuos, pero sin
conseguir la relacién efectiva y la comunicacién entre ellos. To-
dos coinciden en la expresién de sus necesidades, pero el propio
interés los mantiene aislados. En las masas de los «peregrinos»
a los modernos santuarios, cada sujeto va —si cabe hablar asi—
«a lo suyo».

También esta religiosidad tiene su tcologfa. Como su litur-
gia, ésta estd formada de expresioncs surgidas cn mentalidades
que tienen poco que ver con la del pueblo y que han divulgado,
es decir, han simplificado hasta el extremo, los grandes sistemas
de la teologia oficial. Se trata de férmulas estereotipadas, enga-
fiosamente clatas y creadas mis para ser recibidas por la memo-
ria que para servir de expresién de una vida interior. Sus expre-
siones, fdcilmente almacenables en la memoria, fometan esa ten-
dencia a la seguridad tan arraigada en esta religiosidad, al per-
mitir a sus portadores conocer lo que tiene que creer para sal-
varse.

La suma de todos estos rasgos nos presenta la imagen de una
religiosidad que puede ser cristiana por sus contenidos funda-
mentales, peto que aparece empobrecida, esquematizada, super-
ficializada hasta el extremo de parecer mds una caricatura que
una manifestacién de la religién cristiana. Religiosidad de cos-
tumbre mds que de tradicidn, contiene todos los elementos de
una religién rutinaria. Por eso discurre a lo largo de la vida de
los hombres que la practican, pero, aun cuando ocupe un lugar
todavia cuantitativamente importante en ella, no ejerce ningiin
influjo sobre su curso real. Parece ser practicada pensando sélo
en el m4s all4, sin la menor influencia sobre la vida concreta.

Consideremos, para terminar esta descripcidn, la situacién de
este tipo de religiosidad en nuestro tiempo. Su presencia no estd
ligada a ninguna clase social y aparece en todas ellas, aunque
mis viva en aquellos grupos sociales menos sensibles al cambio
social. Este hecho, junto con las caracterfsticas de individualis-
mo, interés y necesidad de seguridad que le hemos atribuido po-
drfan tal vez justificar la relacién que algunos establecen entre



esta religiosidad y la burguesfa hasta el punto de calificarla de
religiosidad burguesa.

Su declive es un hecho manifiesto. El indicio mds claro del
mismo es la disminucién de la llamada prdctica religiosa. En él
han influido los condicionamientos de la vida urbana, el proceso
ya aludido de la secularizacién y en grado considerable por lo
que se refiere al campo catélico, el influjo de la renovacién de la
religién institucional oficial, a partir, sobre todo, del concilio Va-
ricano 11.

No es vano, sin embargo, descubrir nuevas formas de reli-
giosidad de este tipo, promovidas, como casi siempre, por deter-
minados movimientos de espiritualidad o de pastoral surgidos
desde instancias mis o menos elevadas de la religién oficial. Asf
reapatrece en todas aquellas formas de extensién del cristianismo
basadas en la necesidad, que el hombre de hoy experimenta mds
imperiosamente si cabe, de una completa seguridad. Reaparece
también en aquellos sectores en los que la renovacién de la vida
religiosa se reduce a una reorganizacion funcional de la misma
con vistas a responder a las «necesidades modernas». Y reapa-
rece igualmente en aquellos sectores en los que se adopta como
criterio para la pervivencia de la religién su adaptacidn externa
a las condiciones cambiantes de la situacién actual. Fs decir, que,
a nuestro modo de ver, esta forma de religiosidad reaparece cada
vez que la institucién religiosa reproduce en la realizacién de
su tarea evangelizadora los errores que determinaron el nacimien-
to de este tipo de religiosidad. Esto nos introduce en un nuevo
apartado de nuestra reflexién.

4. De la religiosidad popular a la religiosidad popularizada
pasando por la religidn oficial

Nuestra descripcién de los dos tipos anteriores de religiosidad
popular ha subrayado las distancias entre ambos, pero no ha
pretendido establecer entre ellos una ruptura total. Creemos que
frecuentemente se dan mezclados en grandes capas de poblacidn,
sobre todo en las que viven todavia en una época premoderna,
al menos en algunos sectores de su vida o de su conciencia, co-
mo sucede en los medios rurales. Pero la distincién establecida
responde, a nuestro modo de ver, a un hecho cierto. Ella nos
sugiere, ademds, una hipStesis que permitiria explicar en parte
¢l proceso de evolucién de un tipo de religiosidad a otra.

Para algunos socidlogos de la religién Jas religiones popuia-
res sutgirian inevitablemente cada vez que una religién univer-
sal de elevadas exigencias se extiende, en virtud de su mismo



universalismo, a extensas capas de poblacién ya religiosas con un
tipo inferior de religiosidad e incapaces de satisfacer a las ele-
vadas exigencias de la nueva religién’. El resultado de este en-
cuentro serfa la cxtensién enire las masas de una religiosidad
sincretista que toma elementos de la nueva religién y los integra
imperfectamente en la sintesis religiosa anterior. La extensién
del cristianismo al final de la Edad Antigua entre los pueblos del
«mundo bdrbaro» constituirfa un caso tipico de tal proceso.

Sin negar valor a esta explicacién, creemos que debe com-
pletarse con la intervencién de un nuevo factor que seria el ver-
dadero responsable del proceso. Este nuevo factor es, a nuestro
juicio, la previa «oficializacién» de esa religién universal y el
influjo de esa oficializacién sobre la extensién de la misma entre
las masas populares.

Por «oficializacién» entiendo la identificacidn prictica de una
religién con un «establecimiento» determinado de la misma. La
identificacién, pues, de una religién con la situacién social, el
sistema de pensamiento, el cuerpo ritual, etc., en que una reli-
gién no puede dejar de encarnarse para ser vivida. La oficializa-
cién tiende a consagrar como tnicas e inmutables unas media-
ciones que aungue necesarias no dejan de ser relativas y condi-
cionadas por la situacién socio-cultural. Generalmente tales me-
diaciones son el producto de las minorias cultivadas y poderosas
de la sociedad en la que se encarna la religién. Como tales son
incapaces de satisfacer las necesidades del pueblo que no puede
reconocer en cllas la expresidn de su actitud religiosa. Asi, pues,
la oficializacién de una religién producird una doble consccuen-
cia. Por una parte, los dirigentes de la religién oficial tenderdn a
comunicar a la masa de los creyentes esa religién establecida con-
siderada en blogue como UGnica posible y verdadera. Para ello
deberdn realizar esfuerzos «pedagdgicos» tendentes a divulgat, a
popularizar, una religion inasimilable tal cual para el pueblo.
Tales esfuerzos producirdn las explicaciones conceptuales de los
catecismos, las esquematizaciones del cuerpo ritual, las simplifica-
ciones del rico contenido simbdlico, la promulgacién de conden-
saciones de preceptos con el minimo establecido como necesario
para la salvacidén. En este afdn pedagdgico influirdn también el
deseo de evitar al pueblo el peligto de recaida en la religiosidad
natural que le era propia. Pata ello se recortardn todos los ele-
mentos de la nueva religién que puedan prestarse a esas peligro-
sas confusiones. Asi surgird la religién popularizada, camino f4-
cil hacia la rutinizacién de la religién por constituir una formu-

7. G. Mensching, Soziologie der Religion, Bonn 1947.



lacién artificial de algo que sélo tiene sentido cuando es expre-
sién de una vida real.

Pero el pueblo, por otra parte, obligado a aceptar como ca-
mino de salvacién esa esquematizacién de la vida religiosa, se
sentird incémodo en ese molde excesivamente estrecho y recu-
rtird a las expresiones vivas de su religiosidad ancestral para ex-
presar, con frecuencia de forma incorrecta, los contenidos de la
nueva experiencia religiosa en la medida en que éstos le han
sido comunicados por esa forma equivocada de evangelizacién.
Asi aparecerdn las formas ambiguas de religiosidad en parte po-
pular y en parte popularizada que han caracterizado el cristianis-
mo occidental en los tltimos siglos.

Naturalmente, la historia no se deja cncerrar en un esquema
tan simple. Las relaciones entrc la religién oficial y la religién
popular son méds complejas y no faltan momentos en los que mo-
vimientos claramente populares irrumpen en una sociedad reli-
giosa y transforman, al menos en parte, la religién institucionali-
rada. Por otra parte, no es infrecuente que los mismos pastotes,
al constatar la ineficacia de sus esluerzos por abolir lo ancestral,
hagan un esfuerzo por integrarlo en el sistema cristiano «bauti-
zéndolo» superficialmente sin transformar su sentido. Pero, en
todo caso, no faltan indicios que parecen apoyar la hipdtesis que
hemos propuesto. Asi, por ejemplo, hemos indicado como uno
de los rasgos de Ja religién popularizada su inflacién devocional.
Pero es muy frecuente que las devociones de la religiosidad que
ahora llamamos popularizada tenga su origen en la imposicién
mds o menos habil de las mismas al pueblo fiel por parte de
determinados grupos muy significados de la religidn oficial de
una época. Asi es sabido que existe una relacién constatable en-
tre el origen y la extensidn de numerosas devociones y determi-
nadas drdenes religiosas. Obsérvese, también, el influio consi-
derable de la doctrina v la prictica de las indulgencias —tan po-
pularizadas como impopulares por lo comin— sobre algunos de
los rasgos mds caracteristicos de la religién popularizada. Podtfa-
mos también aludir al papel preponderante de determinadas doc-
trinas teolégicas sobre la mal llamada piedad popular. Como
creemos que serfa instructivo estudiar el paralelismo entre las
formas de predicacién del mensaje cristiano y las formas de pie-
dad extendidas entre el pueblo.

La atencidén a estos hechos, que necesitan ciertamente un es-
tudio mds detenido, nos conducen a afirmar la responsabilidad de
la deficiente evangelizacién por parte de una religién abusiva-
mente oficializada en el progresivo empobrecimiento y en la si-
tuacién actual de suma indigencia de la religiosidad populatiza-



da. Pero es indudable que este factor no e¢s ¢l tnico. Junto a €l
hay que sefialar la evolucién de la época moderna hacia un tipo
de cultura en la que la insistencia exclusiva en los aspectos cien-
tifico-técnicos han llevado a una progresiva desaparicién de la di-
mensidn simbdlica en el hombre, a una masificacién que estd
terminando con su dimensién comunitaria y, en general, a una
deshumanizacién de lo humano que hace imposible la realizacién
de la cultura popular en la que se encarnaba la religiosidad po-
pular tradicional de otros tiempos.

La identificacién acritica con la «mentalidad moderna» ha
llevado a muchos tedlogos a saludar la desaparacién de ecsa reli-
giosidad como una ganancia para el cristianismo.

Tratemos nosotros de valorar desde nuestro punto de vista
la religiosidad popular. Dado que de cuanto venimos diciendo
se desprende claramente nuestro juicio sobre la religiosidad que
hemos [lamado popularizada, nos referiremos en lo que sigue
fundamentalmente a la religiosidad popular tradicional.

5. Vdloracién antropoligica y religiosa de la
religiosidad popular

Valorar antropoldgicamente este tipo de religidn es pregun-
tarse si promueve una més completa realizacién del ideal huma-
no o es un obstdculo para su realizacién. Desde nuestra compren-
sién del hombre como set que se supera infinitamente a si mis-
mo y que, por tanto, constituye el lugar originario de todo pro-
ceso simbolizador, la religiosidad popular tradicional creadora,
animadora, revitalizadora de esa capacidad simbdlica no puede
menos de constituir uno de los medios méis apropiados para la
promocién del hombre a la altura de su ideal. Pero para que sea
asi deberd evitar los peligros que comporta el ejercicio del poder
simbdlico.

El hombre puede utilizar su capacidad simbdlica de forma
regresiva, fijadora. Ll recurso a los simbolos tradicionalmente re-
cibidos puede no ser para él otra cosa que la repeticién obsesiva
de lo que otros han hecho antes que él. En otros casos ese re-
curso puede agotarse en una conservacidén pasiva de los elemen-
tos recibidos que le incapacita la adaptacién a las nuevas circuns-
tancias y hace imposible el progreso

La segunda tentacién que puede suponer la capacidad sim-
bélica para el hombre es la de abandonarse en ella a una evasién
sustitutiva de la realidad. El simbolo puede resultarle al hom-
bre una imagen dorada de la realidad que le impida descubrir
sus tensiones, sus fallos y sus contradicciones y le hagan imposi-



ble el esfuerzo por transformarla continuamente. Pero el ejer-
cicio de la capacidad simbdlica, que tiene en la religiosidad
popular tradicional una de sus més valiosas realizaciones puede
superar esos peligros. Cuando lo consigue constituye un elemen-
to integrador, cohesivo y dinamizador de las potencialidades del
sujeto. En los simbolos fundamentales recibe el pensamiento del
hombre el impulso que le abre el horizonte en el que se ejerce,
los temas fundamentales de los que se alimenta y la primera cos-
mizacién de la realidad, su primordial clarificacién y desvela-
miento.

Un nuevo elemento por el que la religiosidad popular apa-
rece como particularmente valiosa para el hombre es su capaci-
dad comunitarizadora. El hombre es un ser que hunde sus rai-
ces en una tradicién cultural a la que nace y desde la que existe.
Sélo en el reconocimiento y en la aceptacién responsable de es-
te caricter comunitario y tradicional tiene el hombre un cimien-
to suficientemente estable para la realizacién de los proyectos
de su vida. La religiosidad popular tradicional, al permitir el en-
raizamiento de la persona en la tradicién viva de la que forma
parte, constituye un valioso remedio contra el individualismo
deshumanizador de la llamada cultura moderna y contra los co-
lectivismos no menos deshumanizadores con los que equivocada-
mente se ha pretendido responderle.

Pero, ¢no setd la religiosidad popular un factor de estabili-
zacién social que impida al hombre tomar conciencia de las con-
tradicciones de su situacién y luchar por transformatla? Que lo
puede ser y lo haya sido en no pocas ocasiones es algo que, di-
ficilmente puede negarse. Para probar que no lo cs de suyo y
que de hecho no lo ha sido en muchas ocasiones bastard remitir
al cardcter critico en relacién con las instituciones, los valores y
las creencias que esa religiosidad auténticamente popular ha te-
nido incluso en la historia del cristianismo. También cabrfa alu-
dir al cardcter revolucionario que han cobrado recientemente al-
gunos movimientos de revivalismo religioso claramente apoyados
en la religiosidad popular de sus poblaciones.

La valoracién religiosa de la religiosidad popular ha de rea-
lizarse desde la distincidén entre religiosidad y religién o entre
religiosidad y fe. Esta distincién ha sido alegremente invocada
por algunos tedlogos y pastoralistas para descalificar sin recurso
posible todas las formas de la religiosidad. Una utilizacién mds
ponderada de la misma nos permite constatar que ni la religién

8. Como ejemplo, cf. V. Lanternari, Movimenti religiosi di liberta e
de salvezza der popoli oppressi, Milano 1960.



ni la fe se identifican ciertamente con la religiosidad. Pero nos
fuerza a constatar al mismo ticmpo que no existen ni fe ni reli-
gidn sin religiosidad. El hombte como secr corporal, expresivo,
en relacién nccesaria con objetos, no puede vivir su relacidén con
el misterio, que no puede ser una tealidad objetiva para él, més
que utilizando una serie de mediaciones que correspondan a sus
multiples dimensiones vy facultades, v que dardn lugar a las va-
riadas expresiones de la religiosidad. Tales expresiones no se
identifican con el Dios hacia quien apuntan, pero sin ellas el hom-
bre no podria vivir humanamente la relacién con su Dios.

Pero afirmada su necesidad, se tratard de ver cudles de estas
mediaciones son mds eficaces como puntos de apoyo para la re-
lacién con Dios. Asi, la valoracién tcoldgica nos introduce en ¢l
cratamiento pastoral del fendmeno.

6. La evangelizacién desde el pueblo. Hacia nuevas
formas de religiosidad popular

Probablemente la mds importantce leccién pastoral de toda
esta historia sea la constatacién del fricaso secular de la tarea
evangelizadora de la iglesia de cara al pucblo. El pueblo no ha
sido, en definitiva, evangelizado, porque no se lec ha conducido
a crear las expresiones de una vida cristiana implantada en €I,
sino que sc ha pretendido imponetlc como contenido del mensaje
salvifico unas férmulas en las que personas procedentes de otros
contextos sociales y culturales expresaban su aceptacion de ese
mensaje.

Peto no es nuestra intencién proponer aqui soluciones, ni
siquiera pistas de solucién al problema pastoral de la evangeliza-
cién del pueblo. Ahora bien, sin salitnos de nuestra perspectiva
de descripcién de la religiosidad popular, tal vez podamos apot
tar algiin elemento que pueda ser wtil para otros que desde una
més rica experiencia puedun abordarlo. Decfamos que la valora
cién de la religiosidad popular, desde cl punto de vista religioso
dependia del valor que se atribuya a sus expresiones. Sobre este
valor cabe enunciar algunos principios generales. El priincro ya
ha sido aludido frecuentemente en lo anterior. La primera com
dicién para que una expresién valga es quc sea una expresion
auténtica, es decir, que proceda de aquel que la utiliza. Sélo nos
reconocemos realmente en las expresiones que proceden de nos-
otros. No cabe, por tanto, la imposicién por una religién oficial
de las formas en las que el sujeto tiene que expresar su propia
vida religiosa. Naturalmente esto no cxcluye la existencia de ex
presiones normativas para una comunidad, pero el origen de las



mismas cs precisamente la comunidad que se reconoce en cllas
y las sanciona por los medios de que dispone gracias a su institu-
cionalizacidn.

Las expresiones de la vida religiosa no pueden ser anacré-
nicas. Deben corresponder a la situacidn social y cultural desde
la que sc realizan. Justamente la misién dc les expresiones cs
encarnar cn cada época la permanente relacidn del hombre his-
térico con la realidad trascendente.

Las mediaciones o expresiones deben medirse con la inten-
cidn relisiosa a la que sirven, para constatar sobre todo si en lu-
gar de servirla la sustituven constituyendo asi un obsticulo para
la realizacidn de la intencién a la que deben servir.

FEsas mediaciones deben. ademds, ser coherentes con el con-
junto de las mediaciones que componen una religién determinada
y suficientemente claras para que en ellas se reconozcan los miem-
hros de la comunidad religiosa de la que proceden.

Por tltimo, no basta con adaptar las mediaciones a la fc o in-
tencidn religiosa. Ni es suficiente adaptarlas externamente a las
nuevas situaciones en que esa fe es vivida. Es importante descu-
brir en la vida misma del pueblo en progreso constante los sig-
nos de la revclacidn de la Trascendencia para convertitlos en me-
diaciones eficaces de su vida religiosa.

Desde estos principios generales se puede elaborar una valo-
racion de las distintas formas concretas de religiosidad popular
tradicional y sc pueden trazar algunas pistas para el tratamicnto
pastoral de la misma. En gencral, cabe sefalar la injusticia con
que la teologia v el cristianismo oficial en su conjunto han trata-
do el tems de la religiosidad popular. Consecuencia de ello ha
sido el erréneo tratamiento pastoral del mismo a lo largo de los
siglos. Desgraciadamente, los resultados de las recientes refor-
mas litdrgica. catequética v pastoral parecen indicar que se es-
tén cmpleando mejores técnicas para un sistema que apcnas ha
cambiado. Pero cabe esperar que ¢l interés y la atencidn cada vez
mavores hacia el fendmeno de la religiosidad popular Neve no
s6lo a un mejor conocimiento del mismo, sino, sobre todo, a una
renovacién de las formas de evangelizacién del pueblo que per-
mita la implantacién del cristianismo en su vida. Tisto llevard.
sin duda. al resurgimiento de nuevas y auténticas formas de re-
ligiosidad popular.
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La accidén evangelizadora
de los cristianos

Algunos elementos para el esclarecimiento
de una situacién de crisis

1. (Es posible todaviag la tarea evangelizadora?

La simple referencia al sentido literal de la palabra «evange-
lizacién» hace caer en la cuenta de las dificultades que ha de
comportar en nuestro tiempo la realizacidén de la tarea que esa
palabra designa. En efecto, evangelizar significa, literalmente,
anunciar una buena nueva y se refiere a la accién por la cual los
miembros de una comunidad religiosa transmiten al mundo de
los que no pertenecen a ella lo esencial de su mensaje como men-
saje de salvacién. La evangelizacién es el anuncio al mundo por
parte de la iglesia de la buena nueva, de la gran alegria que
supone la presencia de la salvacidn. Tal tarea parece exigir como
contexto mds adecuado para su realizacién, por una patte, la
existencia de un mundo indigente y consciente de su situacién,
es decir, necesitado de salvacién, y, por otra, la de un grupo en-
tusiasta, carismdtico, lleno de una novedad desbordante y conta-
giosa, cuya sola presencia parece ofrecer a ese mundo una solu-
cién a su situacién de indigencia. Asi nos imaginamos la tatea
evangelizadora de la primitiva iglesia en los comienzos del cris-
tianismo que coinciden con el final de lo que denominamos «mun-
do antiguo».



¢Es posible en estos términos la tarea evangelizadora por
parte de la iglesia de nuestro tiempo al mundo en que nos en-
contramos? ¢No parecen haberse invertido hoy los papeles y
presentar nuestra iglesia la imagen de una sociedad exhausta de
fuerzas, que ha dado lo mejor de si misma y que busca en el
nuevo mundo modetno apoyos que la apuntalen para evitar su
completa ruina? ¢Puede la iglesia pretender ser agente de una
tarea cvangelizadora cuando su aspecto para muchos es el de
una realidad vieja, experimentada y venerable en el mejor de los
caso0s, pero testigo en todo caso de tiempos superados?

De hecho el simple planteamiento del tema de la evangeliza-
¢ién suscita en no pocos medios cristianos una sensacion mds o
menos vaga de malestar que parece producida por la conciencia
de anunciar la salvacién a un mundo que no siente nccesidad de
ser salvado y el temor de que su anuncio de la buena nucva pro-
voque la risa y la compasién en lugar de suscitar la conviccién,
la seguridad, el entusiamo que exigiria su mensaje tomado en
serio.,

¢A qué se debe esta situacién que comparten no pocos am-
bientes cristianos? ¢Estd justificada? ¢Tiene todavia solucién?

A mi entender todas estas preguntas tienen una respuesta
relativamente sencilla y ciertamente esperanzadora. Las circuns-
tancias en que se ha desartollado la tarea evangelizadora de Ia
iglesia han llevado a ésta, o, mejor, a muchos de sus miecmbros,
u entenderla en términos de identificacién casi completa con las
plataformas socio-culturales, politicas y eclesidsticas desde las
que se ha realizado histéricamente. El hundimiento de tales pla-
taformas que ha supuesto la época moderna ha llevado a esos
cristianos y al mundo en que vivian la impresién de que con las
viejas formas con las que la evangelizacién se habia identificado
se hundfa definitivamente su mensaje. De ahi la sensacién de
desconcierto y hasta de angustia que ha invadido a los cristianos
agentes de la evangelizacion. De ahi, también, la impresién en
el mundo a evangelizar de que la iglesia no tenfa nada nuevo
que transmitir y que, lejos de pensar en salvar a los hombres,
tenfa bastante con pensar en salvarse a si misma. Pero tal vez
el paso por esta experiencia amarga sea la condicién para el redes-
cubrimiento del sentido de la tarea evangelizadora y la biisqueda
de nuevas formas de realizacién en las nuevas circunstancias.

2. El nuevo contexto de la accién evangelizadora

Aunque resulte tépico, este contexto puede ser descrito des-
de la categorfa de «secularizacién». Damos por supuesto que la



aplicacién de esta categotia no puede hacerse univocamente a los
contextos diferentes de los diversos paises. Pero tal vez las di-
ferencias se deban, fundamentalmente, al ritmo y a la extensién
del proceso en cada uno de ellos y la aplicacién de esa categoria
nos permita describir la trayectoria de ese proceso presente en
todo el mundo en la medida en que éste va entrando en la época
moderna.

Desde la perspectiva que aqui nos interesa, la secularizacién
significa la progresiva «desidentificacién» de lo religioso con lo
cultural, lo social-politico e incluso lo eclesidstico-institucional, A
una situacién en la que lo cristiano, fuertemente identificado con
la iglesia o las iglesias, abarcaba las instancias de la cultura y del
poder ha sucedido, con mayor o menor claridad en los distintos
paises, una situacién en la que lo cultural y lo politico es promo-
vido y gestionado —de fotma pluralista— al margen del cristia-
nismo. Las consecuencias de este cambio de contexto sobre la
realizacién de la tarea evangelizadora son fdcilmente previsibles.
En una época en la que la identificacién entre lo religioso, lo
cultural y lo politico es absoluta, la evangelizacién reviste necesa-
riamente la forma mds o menos violenta de la cruzada, es decir,
de la conquista. A las épocas intermedias en que se inicia el pro-
ceso de desidentificacién corresponde una comprensién de la tarea
evangelizadora en términos de misién, entendida como proselitis-
mo que trata por medios mds o menos nobles de atraer al propio
grupo cultural, social o politico, como condicién para la salva-
cién que anuncia el evangelio. En la historia reciente de nuestro
pals no serfa dificil apuntar la existencia de estas dos formas de
entender la evangelizacién. La segunda estaria representada por
la Accién Catdlica de los primeros afios de nuestra postguerra y
se caracterizarfa por la absoluta seguridad de sus miembros; por
su aire triunfalista y casi conquistador. La misién consistia fun-
damentalmente en atraer desde la iglesia, plataforma de todas
las seguridades, estrechamente vinculada con el poder, a los hom-
bres que fuera de ella aparecian irremediablemente condenados a
la perdicién completa.

Fl insensible pero inexorable proceso de seculatizacién de la
sociedad espafiola estd haciendo imposible la realizacién de la
tarea evangelizadora en estos términos. El cristiano espafiol
—que en esto no se diferencia del cristiano de otras latitudes—
ha perdido las plataformas que le habian venido prestando su
falsa seguridad, De una situacién en la que su tarea misionera
era vivida por él y considerada por los demds como la mejor
garantia para la permanencia del sistema socio-politico en que
vivia ha pasado a otra en la que esa tarea le conduce a criticar



aspectos importantes del mismo y a ser por eso tachado de sub-
versivo. El mismo cambio se ha producido en relacidén con la pla-
taforma cultural de la evangelizacién. Esta procedfa hasta hace
no mucho tiempo desde la seguridad de la posesién de una ver-
dad a la que se subordinaban de forma directa el resto de las
verdades del hombre. Hoy el progreso de los diferentes campos
de la verdad humana ha hecho sospechosa la verdad religiosa v
ésta, de panacea de soluciones, ha pasado a ser blanco de todas
las criticas y de todas las sospechas.

Existe un tercer paso importante en cste proceso de desiden-
tificacién de lo religioso con las plataformas de su accién. Se trata
de un paso caracteristico de las comunidades catdlicas y que tal
vez se haya dado de una forma particularmente grave en la iglesia
de nuestro pafs. La institucién iglesia ha actuado para muchos
cristianos como una defensa que evitaba a esos cristianos el sen-
tirse realmente expuestos a la intemperie a que los pasos ante-
riores tendian a conducirlos. Pero cuando, a pesar de todo, el
proceso ha sido percibido por los cristianos mds ltcidos sin que
la mayoria de las instancias institucionales lo reconociera, esa
defensa ha sido percibida como una especie de coraza que les
impedia iniciar el movimiento que habria podido salvarlos. La
evangelizacién no podia realizarse ya desde la identificacién con
una comunidad, la propia iglesia, de la que en buena parte se
sentian avergonzados y, en cuadquier caso, distanciados. Lo que
en otras épocas era llamada y casi reclutamiento con miras a la
pertenencia a la propia sociedad se ha transformado en grito que,
al mismo tiempo, y en la misma medida en que intentaba pro-
clamar el evangelio, criticaba la institucién fundada para hacerlo
presente,

Este proceso de desidentificacién a que se ha visto sometido
el cristianismo sumido en una época secularizada ha producido
una crisis de la idea y la realizacién de la evangelizacién, cuyos
elementos vale la pena describir mds pormenotizadamente.

3. La crisis de identidad de la evangelizacién
y los evangelizadores

Aludamos en primer lugar a un aspecto de esta crisis que
podriamos situar en la actitud de los agentes de la evangelizacién,
pero que repercute inmediatamente en su forma de concebir la
evangelizacién y realizarla.

La misién fue primeramente la obra —llena de las ambigiie-
dades de todos conocidas— del occidente cristiano hacia los pai-
ses «paganos». Posteriormente los pafses de ese occidente cris-



tiano fueron reconociéndose uno tras otro a si mismos como
«pals de misién». Pero en un tltimo paso el estado de misién
—es decir, la necesidad de misién— se ha hecho interior a los
agentes de esa misidén y ese hecho que, como veremos, podria
haber conducido a una purificacién de la evangelizacién, ha le-
vado en muchos casos a la actitud de abandono de toda actividad
evangelizadora. En efecto, los evangelizadores de épocas anterio-
res, todavia no muy remotas, al menos en nuestro pafs, apare-
cian dotados de una seguridad rayana en el triunfalismo de un
espiritu guerrero. Los evangelizadores de hoy, en términos gene-
rales, no ofrecen este aspecto. Mids bien los caracteriza como
actitud general el encogimiento, la falta de confianza en los pro-
pios valores y el complejo de inferioridad ante el mundo. Por
eso, de una evangelizacién entendida como cruzada se estd pa-
sando a la abdicacién de la tarea evangelizadora. De una misidn
entendida como conquista sacralizadora o desacralizadora se estd
pasando a la disolucién dc la propia identidad, a la pérdida de
la propia especificidad, a la disolucién, generalmente incons-
ciente, del mensaje, a fuerza de insistir en su adaptacién como
ideal y como criterio.

La crisis de la actitud de los evangelizadores estd conducien-
do asi a una ctisis del sentrido mismo de la evangelizacién. ¢No
es verdad que existen numerosos cristianos —tal vez entre los
mis activos— que, insatisfechos con razén de las formas que
ha revestido de hecho la misién o la evangelizacién, comienzan
a sustituirla de forma mds o menos adecuada por ideas que sélo
inadecuadamente coinciden con ella como la liberacion, o la co-
laboracién o el didlogo?

Otro aspecto importante de la crisis de la evangelizacién afec-
ta a los cauces, los medios de comunicacién, el lenguaje en el sen-
tido mds amplio de la tarea evangelizadora. Desde antiguo existe
una tensién aguda entre, por una parte, la accién litdrgica y
sacramental de la iglesia, descalificada por muchos por los peli-
gros que encietta de ser vivida de forma mdgica, individualista,
evasiva de la vida real, y, por otra, la insistencia en la palabra,
privilegiada como instrumento provocador de la persona a la op-
cién de la fe. Es bien sabido que esta tensidn se estd desplazando
en la actualidad hacia una oposicién entre la palabra como cate-
goria de una comprensién existencial, personalista intimista de la
comunicacién de la fe, y la praxis, la accién como tdnico medio
de transformacién del hombre y, por tanto, de evangelizarle de
manera eficaz. Pero la misma accién como cauce evangelizador
debe ser, dirdn muchos, rectamente entendida, porque no se trata
de «hacer el bien» a los demds, tentacién de «paternalismo» que



nunca serd suficientemente criticada, sino de moverlos a hacerse
protagonistas de una accién revolucionaria como tUnico medio
evangelizador, es decir, liberador,

En este punto es indudable que la insistencia exclusiva en
la accién sacramental ha producido una evangelizacién «mistico-
supranaturalista» en el peor sentido en el que la afirmacién de
unas «entidades sobrenaturales» ocultaba los males reales y su-
plia falsamente sus no menos reales soluciones. Es probable, ade-
més, que la insistencia exclusiva en la evangelizacién como pa-
labra provocadora de la opcién de la fe corresponda a una con-
cepcidn existencial y privatista del sujeto que ignora sus condi-
cionamientos sociales y que, por tanto, no puede servir de ve-
hiculo adecuado para anunciar de manera realista y eficaz la sal-
vacién. Pero la crisis de la situacién social en que estas com-
prensiones incompletas de la evangelizacién se habfan hecho ley,
ha podido conducir a una reducciéon de la evangelizacién a praxis
revolucionaria no menos peligrosas que las anteriores por cuanto
deja en la sombra aspectos esenciales de lo humano, que encuen-
tran su culminacién en el mensaje cristiano que debe transmitir
la evangelizacion.

La crisis de la evangelizacién tiene un nuevo aspecto impor-
tante en la crisis de sus cauces institucionales. En la situacién de
identificacion del cristiano con la iglesia institucidén la accién
evangelizadora se realizaba como accién de la iglesia. De ella eran
responsables en definitiva los responsables de esa institucién, es
decir, los miembros de la jerarquia, Dentro de esta iglesia exist{an
grupos especificamente consagrados a la tarea evangelizadora que
actuaban como tales grupos en los que las autoridades —los su-
periores— tenfan la iniciativa e imponfan estilos uniformes a
la tarea misionera de sus miembros. En esa situacién se podia
hablar, naturalmente, de lo que posteriormente se llamarfa «pas-
toral de conjunto». Dentro del mismo espiritu, cuando se incor-
poré a los seglares a las tareas misioneras se justificé su colabora-
cién en términos de «participacién» en el apostolado jerdrquico.

El proceso de «desidentificacién» con la iglesia institucién a
que hemos aludido repercutié necesariamente en este aspecto de
la tarea evangelizadora. Como ya indicdbamos antes, lejos de ex-
perimentar la tarea evangelizadora como accién de incorporacién
a la iglesia, no pocos cristianos la han practicado —movidos en
muchos casos por la fidelidad a su conciencia— desde una actitud
radicalmente critica frente a ella. La evangclizacién ha sido vivida
mds que como un movimiento de la iglesia hacia el mundo con
la seguridad de salvarlo, como un movimiento que, surgido de
la nueva situacién en el mundo, imponia como primera tarea la



reforma de la iglesia agente de la evangelizacién. La accién con-
juntamente planeada y sistemdticamente realizada ha sido susti-
tuida por la evangelizacién por medio de «guerrillas» de grupos
reducidos o de cristianos aislados. No cabe duda que esta nueva
forma ha supuesto un enriquecimiento importante para la com-
prensién de la evangelizacidén. En ella se ha subrayado el cardcter
personal del anuncio y, consiguientemente, de la aceptacién del
mensaje. En ella, mds que a través de grandes ideas o doctrinas,
se ha comunicado la buena nueva a través del testimonio de unas
vidas auténticas. En ella el cristianismo ha recobrado el rostro
evangllico, de fermento aparentemente insignificante, oscurecido
por tantos siglos en los que habfa sido vivido como pertenencia
a una gran sociedad identificada con los poderes del mundo. Pero
no es menos cierto que la nueva situacién ha podido conducir a
algunos a nuevas formas de sectarismo y ha comportado una peli-
grosa disgregacién en las comprensiones de lo cristiano.

Los diferentes aspectos de la crisis de la evangelizacidn que
hemos ofrecido son, en ocasiones, la expresién de una tnica crisis
més profunda. La crisis, si no de la fe, s{ de la forma actual de
vivirla en las nuevas circunstancias y desde la nueva conciencia
que esas circunstancias han engendrado. Uno no puede menos
de recordar que, por debajo dec todas las explicaciones socio-
culturales, existe la grave posibilidad de que la sal haya perdido
su sabor y no sirva mds que para ser arrojada. Pero esta posibi-
lidad no se da, por supuesto, tan sélo en aquéllos que, dotados
de mis fina sensibilidad para las nuevas circunstancias y de ma-
yor coraje para enfrentarse con ellas, han roto con las formas
habituales de vivir la fe y de comunicarla, con el posible riesgo
de no haber encontrado todavia la forma auténtica de cncarnarla
sin petder ninguna de sus exigencias. A mi modo de ver la crisis
de la fe y la evangelizacién es mds evidente en los que, situados
en un mundo nuevo, se han aferrado a formas caducas de vivirla
para, so pretexto de fidelidad a la tradicidén, ocultar su miedo,
su inseguridad, sus complejos, o sus deseos de que permanezcan
las situaciones de privilegio en que ellos se encuentran.

4. Hacia una renovacién de la conciencia evangelizadora

Pero como en todas las situaciones de crisis, en ésta no dejan
de despuntar signos cada vez mds claros de un renacimiento pu-
rificado de la actividad evangelizadora. La vivencia del cristianis-
mo en la nueva situacién secularizada estd llevando a los cristia-
nos a distinguir entre la conciencia de la salvacién, objeto de su
fe y de su esperanza, y la seguridad de poseer con ella la solucién



a todos los problemas del mundo. Por eso existe ya un talante
cristiano que, sin renunciar 2 la esperanza, ha renunciado a ser
el dnico mensaje para el mundo, el cual, sin esa esperanza, se
veria condenado a no realizar valor positivo alguno.

El mensaje de salvacidn no se presenta ya como la dnica so-
Iucién para los hombres y los paises, no porque haya dejado de
ser experimentado como la respuesta definitiva, y ultima, sino
porque, al ser entendido asi en toda su pureza, permite percibir
que existen numerosas etapas y soluciones intermedias que el
hombre puede y debe recorrer y alcanzar con sus propios medios
y que la salvacién cristiana no suple ni estorba.

Por otra parte, el movimiento de desidentificacién con la pro-
pia institucién religiosa ha permitido al cristiano descubrir los
caminos, muchas veces misteriosos, por los que va apareciendo
en la historia la salvacién de Dios que esa institucién tenfa la
misién de anunciar. El cristiano sabe hoy mejor que en otros
tiempos que cvangelizar no es hacer prosélitos para la iglesia,
engrosar el nimero de sus adeptos, aumentar las cifras de sus
seguidores. Hoy conoce mejor que en otros tiempos la distancia
insalvable en el tiempo entre la institucion iglesia y el reino y
la salvacién hacia la que ella camina. Pero esta desidentificacién
no lleva a los mejores cristianos a abandonar la iglesia, sino a
hacer de ella mds que el objeto y el término del anuncio, el ins-
trumento, el signo, el sacramento —cada vez mds eficaz a fuerza
de purificacién, de autenticidad y de fidelidad—- del evangelio en
el mundo.

Desde esta renovacién de la conciencia evangelizadora se va
haciendo posible de forma cada vez mds clara la superacion de
ese encogimiento y de ese complejo de inferioridad que estaba
reemplazando en no pocos cristianos su anterior triunfalismo. Los
cristianos vamos cayendo en la cuenta de que nosotros anuncia-
mos el evangelio, la buena nueva por excelencia y de que este
anuncio sélo es crefble si es presentado por personas que, si no
estdn salvadas, ofrecen al menos el testimonio de una vida que
estd en camino de serlo. Y, sin dejar de insistir en todas las con-
secuencias institucionales, sociales, estructurales que ese proceso
de salvacién comporta y que nos han ayudado a descubrir movi-
mientos ajenos al cristianismo, vamos descubriendo la necesidad
de encarnar en nuestras vidas los valores «evangélicos» del desa-
simiento, de la liberacién interior, de la apertura incondicional al
absoluto a través de la absoluta confianza, de la entrega generosa
que no espera recompensa, de la aceptacion gozosa de nuestra
condicién sélo finita, de la alegria de saberse «objeto» de una
providencia amorosa incluso en medio del sufrimiento. Yo dirfa,



ademds, que la nueva situacién pluralista que reduce en muchos
casos la iglesia a la condicién de minoria literalmente insignifi-
cante estd haciendo trenacer la conciencia del cardcter sdlo get-
minal del evangelio en el mundo v su pobre apariencia que pro-
voca a la vez la fe y el escdndalo. Esta transformacién de la con-
ciencia cristiana en torno a la evangelizacién se manifiesta, a mi
modo de ver, en el interés que va cobrando para las minorias
cristianas que han optado por este tipo de evangelizacién el he-
cho de la religiosidad popular. Tras una fase en la que todo el
fenémeno era condenado v descalificado como expresién de una
conciencia mdgica, supersticiosa, evasiva e incapaz de reaccionar
a la situacién de opresidén, va apareciendo un sincero respeto a
los valores cristianos que cncarna y se va imponiendo la necesi-
dad de partir de ellos no sélo para purificar el cristianismo de
esas masas populares, sino, ademds, para enriquecer el a veces
escudlido cristianismo de las minorias comprometidas en los mo-
vimientos mds ctiticos.

Por tltimo, es de esperar que, superados los falsos sentimien-
tos de superioridad y de inferioridad que han motivado y pet-
vertido la tarea evangelizadora, vayamos descubriendo la posibi-
lidad de realizarla a través del cauce cada vez mds necesario del
testimonio y del didlogo. Pero didlogo en el que, sin renunciar a
ninguno de los valores que constituyen nuestra identidad cris-
tiana, hagamos presente a los hombres la verdad hacia la que
caminamos v la salvacién en la que esperamos, enriqueciéndonos
con sus aportaciones a esa verdad, aceptando los valores instaura-
dos por ellos que han aproximado a esa salvacién, y comunicdn-
doles, haciéndoles presente el objeto de nuestra esperanza como
término final, invisible, y tal vez, inidentificable todavia para ellos,
a sus secretas y mds profundas aspiraciones.
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Sacramentalidad
de la existencia cristiana’

1. Introduccién

El tema general «Evangelizacién y sacramento» es la expre-
sién de una tensidn real experimentada por la vida cristiana y
formulada en esa conciencia refleja de la misma que es la teo-
logia. Tal tensién es a veces vivida y, consiguientemente, formu-
lada en términos de oposicién y en ella se polarizan dos concep-
tos diferentes de la teologia y dos orientaciones de la vida y la
accién cristiana. La férmula «Evangelizacién v sacramento» es la
altima de una serie de expresiones en que se ha venido plasman-
do, de acuerdo con las diferentes situaciones histéricas v los di-
ferentes contextos teoldgicos, una dificultad permanentc de la
vida cristiana.

Esta férmula actualiza la més antigua de sacramento-fe y es
una variacién sobre el mismo tema fundamental al que se refie-
ren las mds actuales de sacramento-vida y sacramento-compro-
niso. Sacramento-fe resume la tensidén existente cntre upna con-
cepcién de la vida sacramental que la reduce a la adquisicidn
casi automdtica de la salvacién por medio de unos ritos fijados

1. Este articulo, publicado originalmente en Actualidad Catequética
7172 (1975). es uno de los «Documentos doctrinales» presentados a la
Comisién Episcopal de Lituigia para la jonencia «Evangelizacién v sacia-
mentos» de la XXI Asamblea plenaria de la Conferencia Episcopal Espa-
fola. Ese contexto explica la introduccién que sigue.



de una vez para siempre por una institucion tigida, y una con-
cepcién de la vida cristiana que subraya, en cambio, el cardcter
dc opcién personal y libre que comporta la misma y que tiene su
centro en la adhesién de la fe. «Sacramento-vida» y «sacramento-
compromiso» suelen oponer una concepcién de la vida religiosa
—resumida en la palabra «sacramento»— como conjunto de actos
sacrales que corren paralelos a la vida del hombre y a su historia
sin influit decisivamente en ellas, orientarlas ni mucho menos
transformarlas, a otra concepcién de la vida religiosa, que, ha-
biendo tomado conciencia de la autonomia de lo secular y de la
nueva situacién histdrica, se configura como religion profética,
instancia critica dc las instituciones y fermento de transforma-
cidn ética, social y politica.

En la férmula evangelizacidn-sacramento se expresa una si-
tuacién en la que Ja iglesia ha tomado conciencia de su cardcter
esencialmente misionero; cuando se entiende en términos de opo-
sicién, sc suele rechazar con ella una concepcién de la vida cris-
tiana-resumida en el término «sacramento» —centrada en la
«préctica religiosan— en la que se subraya la preocupacién del in-
dividuo por la propia salvacidn y se tiende a representarse la con-
secucién de esa salvacién como fruto exclusivo de unos ritos
externos.

Como puede verse, cada vez que la polaridad inherente a la
vida cristiana que se expresa en esas férmulas se entiende en tér-
minos de oposicién. la palabra «sacramento» ha sido previa-
mente reducida a un sentido peyorativo que acumula una serie
de posibles desviaciones, desgraciadamente realizadas con fre-
cuencia en la prictica de la vida cristiana. La prioridad conce-
dida por la vida de la masa del pueblo cristiano, sobre todo ca-
tdlico, al «sacramento», asi como la prioridad concedida a la
«palabra», la «fe», la «evangelizacién» y el «compromiso» por
las minorias mds activas y la teologia de signo renovador depen-
de de condicionamientos muy precisos que han actuado dentro
de la comunidad eclesial y en la sociedad en general y de las
fluctuaciones del pensamiento teoldgico en reaccién a los dife-
rentes contextos desde los que se ha operado. El analisis de tales
condicionamientos esclarecia sin duda considerablemente la
situacidén actual en relacidn con ese problema y es tatea a la que
no pueden renunciar la teologia y la pastoral al abordarlo. No
es nhuestra intencién entrar en ese tetreno. Nuestro propdsito es
miés sencillo. Observando que en el planteamiento actual del pro-
blema tanto por la teologia como por la pastoral sc tiende a
subrayar la «evangelizacién» con detrimento del «sacramento»
vy que para justificar esa preferencia se suele manejar una com-



prension empobrecida de la realidad del sacramento, nos propo-
nemos mostrar que «sacramentos designa una dimensién esencial
de la existencia humana y uvn elemento constitutivo de la vida
religiosa cristiana cuyo olvido por la pastoral v la teologia com-
portaria un empobrecimiento y una falsificacién del hombre y del
cristianismo. Nuestro punto de vista no serd el de la teologfa,
aunque por supuesto reconocemos la necesidad de que el tema
sea abordado también desde ella, sino el de la antropologia v la
fenomenologia de la religién y del cristianismo. Desarrollaremos
esquemdticamente nuestro tema en los tres apartados siguiemtes:
sacramentalidad de la condicién humana: sacramentalidad de la
existencia religiosa, y sacramentalidad de la fe cristiana.?

2. Sacramentalidad de la condicidn hunmana

Sacramentalidad —desde la perspectiva que aqui adopta-
mos— significa la posibilidad inherente a la condicién humana
de reflejar, de hacer presente en su mundo una realidad absolu-
tamente superior a él, pero con la que el hombre mantienc una
cierta relacién. En este primer nivel la sacramentalidad es una
forma particular y privilegiada de realizacién de la dimensién
simbdlica de la condicién humana, y su csiudio puede ser abor-
dado desde el estudio de ella.

Si exceptuamos las antropologias de signo materialista v esas
otras reediciones més sutiles de la misma orientacién que son los
diferentes positivismos, todas las concepciones actuales del hom-
bre destacan como rasgo constitutivo y central del ser del hom-
bre su condicién simbdlica. El hombre, se dice de innumerables
formas, es un ser, es un «animal simbdlico» *. El alcance de esta
afirmacién no se reduce a indicar el hecho fécilmente observable
de que el hombre, todo hombre, utiliza en su vida una scrie
mds o menos larga de simbolos. Significa, mis bien, que ¢l hom-
bre es por naturaleza generador de simbolos, o, tal ves mds pro-
piamente, que el hombre es el simbolo originario, el ser en el
que tiene su origen el fendémeno del simbolismo. En efecto, el
simbolo, como el mismo término sugiere, es una trealidad com-
pleja en la que se retnen dos significados pertenccientes a drde-
nes distintos de realidad, es esa realidad partida cuyas partes
reanidas hacen posible la identificacién y e! reconocimiento. El
simbolo es una realidad compleja en la que una parte captable
empiricamente nos hace presente la otra parte de naturaleza

2. Un planteamiento sugerente del problema en J J. von Allmen, Pro-
phétisme sacramental, Neuchatel 1964, 9-53.
3. E. Cassirer, Antropologia filoséfica, México 1963, 45.70.



meta-empirica. Ahora bien, para que el hecho del simbolisma
sea posible se requiere que exista una realidad de este mundo
habitada de alguna manera por ese otro mundo supetior, que sc
transparente cn ella y a través de ella pueda reflejarse en las
realidades del mundo. El hombre, espiritu —apertura al infini-
to— realizado corporalmente, es ese centro en el que se produce
la comunicacién de los dos drdenes de realidad, el simbolo ori-
ginario en el que la realidad invisible, impalpable, cobra rostro y
voz que sc refleja y resuena después indefinidamente en las mdl-
tiples realidades del mundo. Pero, si ya en la relacién con el
mundo se realiza y expresa la dimensién simbélica del hombre
transfigurando y llenando sus objetos de nucvos sentidos, es en
la relacidn con los otros hombres donde esta dimensidén se rea-
liza mds plenamente y adquiere sus mds perfectas expresiones.
En el rostro del otro descubre cada hombre la mds perfecta ima-
gen de la propia intimidad con la que su conciencia no consigue
nunca coincidit. Por eso en su relacidn con el td, ¢l hombre tie-
ne que abandonar las actividades posesivas en las que €l ocupe el
centro, y adoptar una nueva actitud totalmente desintercsada,
de reconocimiento y de abandono exigida por la «sacramentali-
dad» del otro que le hace imposeible e indominable. *

La condicién simbdlica del hombre es, pues, la primera cx-
presién de esa verticalidad irreprimible del hombre que se con-
tagia a partit de él a todo el mundo confiriéndole una nueva
dimensién. De este fondo simbdlico del hombre brotan una se-
rie de manifestaciones que crean el clima, la atmdsfera que ba-
fia las realizacioncs concretas de su sacramentalidad. Entre ellas
se destacan la capacidad del hombre de celebrar la cxistencia en
lugar de limitarsc a vivitla, expresando festivamente la alegria
de ser; su tendencia a crear manifestaciones concretas de los idea-
les a los que aspira y desde los que existe sin lograr coincidir
con ellos; su nostalgia de una situacién en la que la tensién en-
tre la facticidad v la idealidad, la temporalidad v la eternidad, la
finitud y la infinitud quede definitivamente abolida; su bisque-
da permanente de modelos que aseguren la permanencia de un
ser al que la temporalidad tiene sometida a perpetuo desgaste.
De todas esas manifestaciones es drgano principal, aunque no
exclusivo, la facultad —rehabilitada por las antropologias con-
temporineas— de la imaginacidn, concebida como poder crea-
dor por el que ¢l hombre se anticipa a los datos y los «deformas,

4. Sobre este tltimo tema son fundamentales, entre otras, la obra de
M. Buber vy la de E Levinas, Totdlidad ¢ infinito, Salamanca 1976.



los transfigura, confiriéndoles significacidn mds profunda y mds
alta.

De este fondo simbdlico de la condicién humana surge y a
través de él se cjerce la actividad que resume ¢l término religioso
«sacramento». Por cso una existencia religiosa que prescindiera
de los clementos resumidos en él no podria menos de ser muti-
ladora de lo humano v como tal irrealizable.

Pero, ¢sigue siendo realidad esta dimensién del hombre en
Ja cultura secular. positiva, pragmitica, empirica propia de nues-
tro tiempo? Y en esta cultura, ¢no deberd la vida religiosa des-
mitificar, desimbolizar sus manifestaciones ¢ incluso su ejetcicio.
acomodindose a la sobriedad de lo racional v lo positivo? Es
indudable que nuestra cultura ha pasado por la doble tentacién
del racionalismo v el positivismo que han oscurecido la com-
prensién de lo simbdlica. No menas cierto es que la comprensidn
de lo religioso se ha visto asaltada por esas dos tentaciones que
han amenazado con reducitla a docttina o a institucién o a pre-
cepto. Pero todos los intentos por amputar al hombre alguna de
sus dimensiones resultan inttiles En la misma actividad cienti-
fica actia como una de las fuerzas propulsoras la imaginacidn,
creadora de hipdtesis v alimentadora del indispensable entusias-
mo. Y cuando ¢! trabajo y la produccién —inicas actividades re-
conocidas por el pragmatismo— comienzan a dar sus fiutos de
bienestar para algunas sociedades humanas, comienza a plantear-
se en éstas el problema del ocio que ha hecho posible ese tra-
bajo v con ¢él reaparece la necesidad de atender a aquellas acti-
vidades en las que el hombre no busca la consccucién de un
objetivo practico sino la realizacién de las posibilidades que des-
de su interior le mueven a la accién. Un autor contempordneo.
tratando del homo ludens, recordaba no hace mucho el conocido
texto de Aristételes: «hoy dia buscan muchos la musica (la ac-
tividad artistica, la actividad simbélica} por diversién; los anti-
guos, en cambio, Ja contaban como parte de la cultura (paideia),
porque la naturaleza misma exige de nosotros no sélo que tra-
bajemos bien, sino también que sepamos vivir bien el ocio. Este
ocio es el fundamento de todo; ha de ser preferido al trabajo v
es ¢l fin (zelos) del mismos. Y el avtor conclufa: «cse ocio apa-
rece asi porquc no estd orientado a otra cosa sino que €l mismo
comporta en si gozo, felicidad, alegria de vivirs. >

Asi, pues. la misma situacién cultural cuyos presupuestos
parecian comportar un debilitamiento del sustrato simbdélico del

5 J. Huinnga Homo ludens, Madiid 1972,



hombre cstd llevando, a medida que sc desarrolla, a una nucva
valoracién de lo que hemos llamado su sacramentalidad.

3. Sacramentalidad de la existencia religiosa

La historia comparada de las religiones constata de forma
undnime que todas las religiones de la humanidad han compor-
tado bajo formas diferentes lo que en la terminologia cristiana lla-
mamos acciones sacramentales ¢, Tal constatacién nos orienta va
hacia la conclusién de que la actividad sacramental constituye
un clemento integrante de la existencia religiosa. A la misma
conclusién nos lleva el andlisis aun somero del fendémeno reli-
gioso. Este andlisis nos proporciona, ademds, la razén de ese
hecho que constata la historia comparada. En su vida religiosa
el hombre reconoce de forma expresa la presencia de una reali-
dad absolutamente trascendente que interviene en su mundo, Ia
interpela personalmente y confiere un sentido dltimo a su vida
o la salva. Fn la vida religiosa cobra un rostro personal esa rea-
lidad suprema, infinita a la que la condicién humana se nos mos-
traba anteriormente abierta. Pero la trascendencia absoluta de
esa realidad suprema y la condicién corporal del hombre hace
imprescindible la mediacién de lo simbdlico para que la relacidn
pueda establecerse. Las acciones sacramentales son otras tantas
mediaciones de la relacidn del hombre con el Misterio.

Pero constatado el hecho y descuhierta, siquiera sea somcra-
mente, la razén de su existencia, debemos buscar ahora el sentido
de la sacramentalidad de la existencia religiosa.

En términos generales puede afirmarse que las acciones sa-
cramentales son para la vida del hombre lo que las hierofanias
son para la naturaleza. En las manifestaciones hierofdnicas la
naturaleza transparenta la realidad sagrada, trascendente, fuente
de poder y de salvacién para el hombre inmerso en esa natura-
leza. En los ritos, de Jos que los sacramentos son un caso tipico,
expresa y recibe una sacralidad semejante la vida dcl hombre.
Por las acciones sacramentales los acontecimientos de la vida
humana y sobre todo los que son de suyo mis significativos:
nacimiento, paso a la madurez, matrimonio, vida comunitaria,
muette, se convierten en acontecimientos salvificos, s decir, ¢i

6. G. van der Leeuw, Sakramentales Denken. Erschetnungsformen
und Wesen der ausser christlichen und  chustlichen  Sakramente, Kassel
1959, Id., Der Mensch und die Religion, Basel 1951, Sobre el logar de
estas mediaciones en el conjunto del fendmeno religioso, cf. nuestra Feno-
menologia de la religién, en J. Gémez Caffarena - J. Martin Velasco, Filo-
sofia de la religion, Madrid 1973, 136 ss,



momentos en los que la trascendencia irrumpe en la vida humana
v la transfigura confiriéndole una nueva dimensién representada
por el sentido natural que esos acontecimientos poseen, pero que
no se agota en él.

Para mejor captar el sentido de las acciones sacramentales
dentro de la vida religiosa puede ser de utilidad referirse a las
leyes y funciones de la sacramentalidad religiosa. Esto nos permi-
tird, ademds, cooperar a esa revalorizacién del sacramento que
nos hemos propuesto. ’

Anotemos en primer lugar que como todo simbolo verdade-
ro, que en esto se distingue del signo o sefial. ¢l sacramento no
es constituido por un procedimiento puramente convencional o
ad placitum que atribuye a tal realidad o acontecimiento una sig-
nificacién determinada. Sin que sea preciso hablar de signo na-
tural, el simbolismo en el sacramento tiene va un fundamento
en el poder significativo del acontecimiento que sirve de simbolo
y sobre el cual se articula la nueva significacion que le confiere
su cardcter sacramental. Por eso la base «natural», el aconteci-
miento de la vida no es indiferente a la accién sacramental y
ésta no destruye ni elimina aquélla. De ahi se deriva igualmente
que los ritos sacramentales no sean acciones paralelas a la vida,
indiferentes a su curso rcal e incapaces de influir en ella. Por
el contrario, sélo desde la vida efectivamente vivida se asegurard
la significacién natural, el primer sentido, que evoca. transpa-
renta vy hace presente la significacién meta-histérica salvifica.

Pero esta relacidn con Ja vida no convierte al sacramento en
una realidad natural que pueda ser concebida sin relacién con
la conciencia del hombre v con su situacién. Ni los simbolos mds
claramente naturales son en realidad concebibles como simbolos
sin la referencia a esa condicién humana corpérea-espiritual, fi-
nita-infinita que hace posible el descubrimiento de las dimensio-
nes mds profundas de la realidad natural. En el sacramento esta
referencia debe hacerse explicita por el hecho de quc en €l la
base significativa es la vida del hombre en Ia que la razén crea-
dora de proyectos, instauradora de sentidos desempefia un papel
preponderante. De ahi que en el simbolismo sacramental las ac-
ciones vayan acompafiadas de Ja palabra declarativa del sentido
que esa accidén o ese acontecimiento comportan dentro del pro-
vecto global de esa existencia religiosamente vivida.

La relacién con la vida y la referencia a la conciencia del
hombre no agotan la realidad del simbolismo sacramental. El

7. A. Vergote, Dimensions anthropologiques de eucharistie, en L'eu-
charistie, symbole et realité, Paris 1970, 7-57.
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sacramento tiene, como subrayard la teologia, un origen divino.
Desde nuestras perspectivas diremos de forma mds general que
el sacramento procede, al mismo tiempo que del hombre cuya
vida habla en él, de ese mis alli del hombre que conftere a sus
acciones, a su vida el valor de intentos por asir el fundamento
desde el cual existe pero con el cual no coincide. Sin este fondo
trascendente la vida del hombre se agotarfa en sus significaciones
inmanentes. FEn el simbolismo religioso que es el sacramento lu
personalizacién de la trascendencia, caracteristica de la relacién
religiosa, hace quc su iniciativa se represente de forma también
personal por lo que el sacramento es representado como un en-
cuentro del hombre con Dios, que toma la iniciativa de mani-
festarse al hombre y de salvarle desde el centro de su vida misma.

A partir de esa dltima propicdad del simbolismo sacramen-
tal se comprende un nuevo rasgo muy subrayado también por la
teologia y la practica de los sacramentos en la iglesia: su efica-
cia. No entraremos en las posibles desviaciones que ha podido
ocasionar una deficiente comprensién de la eficacia sacramental
y que han aproximado peligrosamente los ritos sacramentales a
las acciones migicas. Desde una recta vivencia de la relacidn
religiosa tales desviaciones son facilmente superables. Ll sujeto
de las acciones sacramentales estd seguro de que —sin que la
realidad natural del acontecimiento sufra alteracién alguna— en
los sacramentos la realidad sobrenatural recrea la vida del hom-
bre de forma que en esta surge un nuevo ser que le confiere nue-
vo valor y la convierte en vida transfigurada.

Por dltimo, el simbolismo sacramental contiene como rasgo
caracterfstico una clara referencia comunitaria. Es sabido que
todo simbolo concreto se inscribe en un sistema mds o menos
perfectamente organizado de simbolos. Pues bien, cada sistema
de simbolos es, por una parte, expresidn del descubrimiento de
la realidad de un grupo humano y vinculo de unién y hasta ma-
triz del pensamiento de sus miembros por cuanto en él se reco-
nocen todos ellos y ¢l les presta a todos el suelo de evidencias
a partir del cual piensa cada uno de ellos y la sustancia dc la que
se alimentan no sélo racional sino espiritualmente. En los ritos
sacramentales, que no sélo son esquemas simbdlicos sino actos
de celebracién de la vida, este cardcter comunitario y comunita-
rizador se ve acentuado. En su celebracién el grupo humano ex-
presa su solidaridad con el principio de la vida y comparte su
presencia en medio del grupo, estrechdndose asi los lazos de
unién entre sus miembros. Del cardcter comunitario del simbo-
lismo sacramental sc deriva la necesidad de una institucionaliza-
cién del mismo que fija y objetiva las normas de su realizacidn



con el peligro de hacerle perder el poder creativo y evocador,
la 1csonancia afectiva y psicoldgica que posefa en sus origenes.

Las reflexiones anteriores bastan, a pesar de su esquematis-
mo, para mostrar el lugar central e irremplazable de la sacra-
mentalidad en la existencia religiosa y la funcién unificadora,
purificadora y transformadora que puede ejercer en la vida del
liombre religioso. En el dltimo apartado de nuestra reflexién nos
proponemos mostrar los rasgos caracteristicos de la sacramenta-
lidad cristiana y el lugar igualmente central que los ritos sacra-
mentales ocupan en el conjunto de la vida cristiana.

4. Sacramentalidad de la fe cristiana

La sacramentalidad es un elemento en el conjunto de media-
ciones que componen la vida religiosa. Pero esta vida religiosa
ha aparecido en la historia de la humanidad bajo la forma de
diferentes religiones que son los diferentes sistemas o conjuntos
de mediaciones que corresponden a las variadas situaciones, épo-
cas y circunstancias de la historia humana, Los elementos que
componen cada uno de estos sistemas guardan estrecha relacién
entre s y una correspondencia perfecta con el sistema religioso
de que forman parte. Por eso, para determinar la especificidad del
elemento sacramental de una religién es indispensable referirse
al tipo de religién de que forma parte.

El tedlogo cristiano puede experimentar cierto malestar ante
el intento de considerar la propia religién como un momento de
la historia religiosa de la humanidad ya que para €l esa religién
es la religién absoluta. Pero cabe, respetando este juicio tecld-
gico, situar el cristianismo en la historia de las religiones para
descubrir los rasgos que comparte con el resto de las religiones
y la forma concreta y sublime de realizar el cristianismo los va-
lores religiosos dispersos en la tradicidn religiosa de la huma-
nidad. Esta aproximacién al cristianismo —que prescinde meto-
dolégicamente del valor del cristianismo para el creyente ctis-
tiano— no le destituye de su condicién de religién absoluta y
en la medida en que descubre su originalidad y su dignidad su-
blime puede apoyar con razones positivas el juicio del creyente
basado en su fe y en razones teoldgicas.

Declarados estos presupuestos, entramos en el andlisis de la
sacramentalidad cristiana, describiendo el tipo de religiosidad en
que se inscribe el sistema de las mediaciones religiosas del cris-
tianismo y la comprensién de la sacramentalidad que correspon-
de a ese tipo de religiosidad.



Sin que pueda, probablemente, hablarse de tipos de religio-
sidad en sentido estricto, las religiones pueden agruparse por la
orientacién de sus mediaciones y el estilo del espiritu que las
anima ®. En este sentido lato, las religiones de los pueblos de
nivel primitivo constituye un tipo de religiosidad bien definido.
Se las puede denominar religiones «naturales» o de orientacién
«cosmicobioldgica» porque sus mediaciones hierofdnicas estdn
tomadas fundamentalmente de la naturaleza y tienen en la vida,
entendida en una relacién muy estrecha con el cosmos, su prin-
cipal centro de interés, su principal valor y el modelo de la ma-
yor parte de sus reptesentaciones rituales y miticas’. En este
tipo de religiones la sacramentalidad ocupa un lugar preponde-
rante. Las acciones, los ritos, prevalecen sobre las representacio-
nes conceptuales y estos ritos realizan mds expresamente que en
otros sistemas religiosos la referencia a la vida que ocupa en
ellos un lugar central. La sacramentalidad de tales religiones
puede ser también calificada de «cosmicobiolégica». La vida, vi-
vida en una proximidad que a veces casi llega a la identificacién
con los procesos naturales, constituye el fenémeno revelador por
excelencia y el valor méds alto. Los ritos pretenden por tanto
«salvar» esa vida reintegrindola en el proceso vital mds amplio
de la naturaleza a base de imitar sus fases y, sobre todo, de re-
petir sus origenes. De ahi, la relacién del ritual primitivo con
lo teldrico, el fendmeno de la fecundidad, Ia sucesién de las es-
taciones. La mentalidad moderna se siente extrafia a este tipo
de sacramentalidad sobre todo por su caricter ahistérico, deter-
minado por la representacién ciclica del tiempo en que se mueve
y por la insistencia en los aspectos «cdsmico-naturales» de la
condicién humana.

Sin negar la distancia que separa este tipo de sacramentali-
dad del que puede vivir un hombre moderno y alimentado en la
tradicién judio-cristiana, tampoco puede olvidarse que lo primi-
tivo no es tanto un estudio petfectamente superado en la evolu-
ci6én histérica de la humanidad como un estrato de la conciencia
humana. Esto, junto con el hecho de que nuestra religiosidad,
aungue cristianizada, hunde sus raices en unas formas religiosas
de nivel primitivo que reaparecen sobre todo en las manifesta-
ciones de la religiosidad popular, nos obliga a prestar atencién

8. Sobre tipologia de las religiones, c[. entre otros, G Mensching,
Die religion, Minchen, 70-119,

9, Para el estudio de este tipo de religiones, que tiene sus mds claras
realizaciones entre las poblaciones primitivas, es imprescindible acudir a
la obra de M. Eliade. Cf. sobie todo, su fundamental Tratado de historia
de las religiones, Madrid 21973,



a la sacramentalidad cdsmico-bioldgica que sin duda perdura en
algunas manifestaciones de la sacramentalizacién cristiana. Tal
pervivencia no debe tomarse como un elemento necesariamente
contaminador del cristianismo ya que en esa forma de religiosi-
dad existen valores que el cristianismo puede desarrollar y Hevar
a su perfeccién asumiéndolos en su propio dinamismo.

En la historia religiosa de la humanidad existe un amplio
grupo de religiones en las que la atencién predominante al Ab-
soluto y un escaso desarrollo del cardcter personal del mismo
—ademis de una peculiar comprensién del hombre y de la rea-
lidad— han determinado la aparicién de un sistema de media-
ciones en el que se subraya la afirmacién de la trascendencia a
través de la negacién mds consecuente de lo material, lo terreno
e incluso lo humano en el nivel histdrico. Con un nombre que
se presta ciertamente a equivocos este tipo de religiosidad suele
denominarse religiosidad mistica por cuanto insiste en la unidn
-—concebida como identificacién— con el Absoluto como meta
y en la purificacién ascética de todo lo mundano como camino
para alcanzarla.

La sacramentalidad como conjunto de acciones rituales ex-
presivas de la relacién con el misterio ocupa un lugar reducido
en este tipo de religiosidad ya que ésta insiste sobre todo en el
camino del conocimiento y en lugar de salvar esta vida, este
mundo y esta historia aspira a liberarse plenamente de ella. Pero
tampoco en ella falta la expresion en el nivel de la accién, La
sacramentalidad de la religiosidad mistica adopta sobre todo for-
mas en las que se expresa y se realiza la necesidad de purifica-
cién, de liberacién de la interioridad, de concentracién en lo esen-
cial como caminos para la salvacién en el Absolato. Esta sacra-
mentalidad presenta formas mds aparentes que realmente evasi-
vas de las tarcas mundanas y privilegia las realizaciones persona-
les privadas sobre las manifestaciones comunitarias sin que és-
tas puedan decirse totalmente ausentes. "

Aunque este tipo de religiosidad corresponda principalmen-
te a las poblaciones y las culturas del Extremo Oriente, muchos
de sus rasgos se realizan también en las demds religiones y, mds
concretamente, en el cristianismo. Y aun cuando, como veremos
en seguida, la religiosidad cristiana corresponda mejor a la si-
tuacién y a la sensibilidad del hombre occidental moderno, re-

10, Sobte este tema, de gran interds en la pastoral actual, cf. supra,
cap. 9.

11. Una comparacién mds completa y matizada, aunque sélo desde
el punto de vista del hinduismo, en R. Panikkar, Le mystére du culte dans
Uhinduisme et le christianisme, Paris 1970.



sultarfa empobrecedor para el mismo cristianismo cerrar los ojos
a los valores que este tipo de religiosidad realiza en su sacra-
mentalidad y que el mismo cristianismo contiene en un contexto
religioso peculiar que les confiere una significacién diferente.

El sistema de las mediaciones religiosas del cristianismo res-
ponde en términos gencrales al tipo de religiosidad llamada pro-
tética. Esta se distingue por la configuracién del misterio en tér-
minos de monoteismo ético que subraya el cardcter personal de
lo divino y concibe la relacién religiosa en términos igualmente
personales. La relacién religiosa de orientacién profética parte,
como toda actitud religiosa, del reconocimiento; supone y for-
talece el cardcter personal del sujeto religioso, y pasa por la afir-
macién de todas aquellas relaciones —con el mundo, la histo-
ria, los otros hombres— en las que se realiza la persona.

El centro de la vida religiosa en este sistema es la acepta-
cién incondicional de un Dios personal resumida en los temas
de la fidelidad, la fe, la obediencia, la esperanza y, en el cris-
tianismo, el amor. Pero la presencia de la vida del hombre en la
rclacion religiosa deja un lugar miuy importante a las acciones
sacramentales como medios de realizacién y de expresién de esla
actitud de reconocimiento de lo divino; ahora bien, en el con-
texto de la religiosidad profética la vida se ha de entender mds
que como biologia como biografia, con la consiguiente insisten-
cia en la historia del hombre con todo lo que comporta de tarea,
proyecto, responsabilidad, libertad, creatividad y todos aquellos
elementos que distinguen la historia humana del acontecer na-
tural, Si en la religiosidad profética el reconocimiento del mis-
terio pasa por la realizacién de la persona, en la sacramentalidad
que le corresponde la vida del hombre, su historia, con los mo-
mentos culminantes que la estructuran, se convierte en la expre-
sién y la realizacién de ese encuentro personal con lo divino.
Asi, de la misma manera que en las religiones «cdsmico-natura-
les» la naturaleza es para el hombre una permanente hierofania,
en las religiones proféticas los sacramentos no son otra cosa que
la propia vida, la propia historia vivida, desde la relacién con
el misterio, como ocasidn y lugar permanente del encuentro sal-
vifico del hombre con él.

La sacramentalidad profética subraya, pues, el cardcter per-
sonal de todo simbolismo religioso, su referencia a la conciencia
y a la existencia; instaura una nueva dimensién, ausente en otras
{ormas de simbolismo religioso, la dimensién histérica, por su
referencia a la vida del sujeto; y fortalece, como consecuencia,
su dimensién comunitaria.



Dentro de estas caracteristicas de la sacramentalidad profé-
tica, la sacramentalidad cristiana ofrece una serie de rasgos pe-
culiares derivados de la originalidad cristiana, constatable in-
cluso histérica y fenomenolégicamente.

Esta originalidad consiste fundamentalmente en lo que po-
drfa llamarse la hierofania fundamental del cristianismo: Jesus
como tevelacién definitiva, universal y absoluta de Dios a los
hombres. A partir de ella, ser cristiano consiste esencialmente
en asumir, aceptar personalmente —dnica forma de apropiacién
de una hierofania personal— esa revelacién-entrega definitiva de
Dios. La fe cristiana pasa por la aceptacién de Cristo. Pero de
ahf se deriva que la sacramentalidad cristiana no actualice en la
vida del hombre sélo la presencia de un misterio temporalmente
presente en ella, sino la presencia normativa ocurrida en Jests.
De ahi que el sacramento cristiano sea nccesariamente memoria.
Y no s6lo memoria de unos acontecimientos salvificos pasados
sino actualizacién del acontecimiento salvifico originario —cje v
centro de la historia— que {ue la vida, muerte y resurreccién de
Jestls.

A decir verdad, son muchas las religiones en las que el cul-
to recordaba los hechos de personajes reveladores. Piénsese, por
ejemplo, en las religiones mistéricas . Pero la diferencia {unda-
mental de todas ellas con el cristianismo estd en que en los sa-
cramentos cristianos se recuetda la vida de un personaje histo-
rico. Ahora bien, con demasiada frecuencia algunos cristianos
han tendido a mitificar, a «deshistorizar» la referencia a Jesus en
la prictica de sus sacramentos. La memoria cultual de Jesiis sélo
es auténtica cuando la aceptacién del misterio hecho presente en
Jests se expresa en las actitudes, las acciones, los sentimientos,
los criterios que Jests realizé y que el cristiano reproduce en
su vida. Porque una figura o un acontecimiento mitico ——cuya
existencia se sitda al margen de la historia— se hacen presentes
en una accién que lo reproduce simbélicamente. Pero una reve-
lacién personal e histérica como la ocurrida en Jests sdlo se ha-
ce verdaderamente presente cuando su memoria se reproduce
en la historia, en la vida de quienes la conmemoran.

La referencia del sacramento cristiano a Cristo le impone
otros rasgos que, aunque anunciados en el simbolismo sacramen-
tal religioso, se encuentran desatrollados y perfeccionados en el
sistema religioso cristiano. Aludamos tan s6lo a una mds clara

12. Para orientarse en la abundante bibliografia sobre este tema, pue-
de ser util L. Allevi, Misterios paganos y sacramentos cristianos, Barcelo-
na 1961,



presencia, junto al material simbdlico, de la palabra declaradora
del sentido, palabra que asegura el anuncio, a través de este ma-
terial, de la vida de Jesucristo, centro del mensaje cristiano. Alu-
damos también al caricter critico, de amenaza y de promesa pa-
ra la realidad, para la vida del hombre, que comporta la pre-
sencializacién de ese Jesus que habiendo venido es todavia es-
perado por los cristianos para la consumacién definitiva de la
historia. Aludamos, por ultimo, al reforzamiento de la dimen-
sién comunitaria en la sacramentalidad cristiana por el hecho de
que su celebracién tenga por sujeto a la comunidad de los cre-
ventes en Jests, guiados y animados por su mismo Espiritu.

5. Conclusién

Desde la anterior caracterizacién de la sacramentalidad del
cristianismo podemos volver a las dificultades expresadas en las
{ormulas sacramento-fe, sacramento-evangelizacién, sacramento-
vida con que inicidbamos nuestras reflexiones. Estas nos permi-
ten constatar que tales expresiones no pueden entenderse en
términos de oposicién. La oposicién lleva en la prictica a la
supresién de uno de los términos -——cn nuestra situacién, pro-
bablemente, a la eliminacién del sacramento—, y tal supresién
resultaria empobrecedora del fendmeno religioso e incluso del
hombre que lo vive. Pero, ademds, la recta comprensién de la
realidad significada por el término «sacramento», al menos en
el caso de la religién cristiana, permite descubrir la complemen-
tariedad de los términos que forman esas expresiones ya que
el sacramento surge de la fe y sin ella pierde su sentido, pero
estd llamado a realizarse en la vida y debe, asi, ser drgano de
expresién, de celebracién y de anuncio de esa fe en medio del
mundo.



12

El desarrollo de un 1ogos interno
ala religién en la historia
de las religiones1

Una tradicién relativamente larga en la historia del pensa-
miento occidental ha venido oponiendo sistemdticamente [a ra-
z6n y la religién como magnitudes que se excluyen mutuamente.
Son muchas las corrientes que han confluido en la formacién de
este estado de opinidn frecuentemente aceptado como un hecho
evidente. Como antecedente de Ia misma es preciso recordar la
filosofia de la religién de orientacién racionalista y, mas precisa-
mente, ilustrada, para la cual las diferentes religiones deben ser
sometidas al tribunal de la razén natural y los elementos «esta-
tutarios» o positivos de las mismas mantenidos a lo mds como
medio pedagdgico para comunicar a las personas menos cultiva-
das los contenidos de la religién natural, es decir, de la religién
reducida a los principios de la razén.

La oposicién de la religién y la razén pasa a ser posteriormen-
te un postulado del esquema positivista de interpretacién de la
historia. Aplicado al estudio positivo de la religién este esquema
llevé 4 los primeros cultivadores de la ciencia moderna de las
religiones a emparentar de forma necesatia la mentalidad pri-
mitiva —entendida en el sentido de forma pre-légica o «mitica»
de pensar— con la religién al menos en sus formas cronoldgica-

1. Publicado originalmente en Instituto Fe y Secularidad, Cowviccidn
de fe y critica racional, Salamanca 1973,



mente m4ds antiguas y a explicar las formas mds desarrolladas
de la misma como una simple evolucién lineal de aquellos esta-
dios pre-racionales de conducta o como restos o supetvivencias
de la misma en una sociedad que los ha superado definitiva-
mente.

Pero la oposicidn entre razén y religién no ha sido estable-
cida tan sélo por interpretaciones racionalistas o positivistas del
hecho religioso. Frecuentemente es la religién misma —o las in-
terpretaciones que los creyentes hacen de ella— la que reivindica
para si una estructura que la sitda en total oposicidén con la ra-
z6n Hamada natural. Fn este sentido han actuado la interpreta-
cién roméntica de la religion —cuyo representante mds cuali-
ficado serfa el Schleicrmacher de los Discursos sobre la religidn—
que subraya la posicién central del sentimiento como &Grgano
de la religién, v la acentuacién del sola fides con que la teologia
reformada dialéctica reacciond a las corrientes de la teologfa li-
beral. Las dificultades en que la critica kantiana habia situado a
la afirmacién racional metafisica de Dios llevéd a no pocos ted-
logos y filésofos de la religién a acentuar los elementos no
racionales o irracionales del hecho religioso con el fin de sustraer-
lo de esa forma al poder disolvente de las criticas racionalistas y
positivistas. Baste recordat la célebre descripcion de lo sagrado
como misterio tremendo y fascinante por R. Otto y su insisten-
cia en esa obra clasica en los elementos irracionales en la idea
de lo divino, Todavia hace muy poco tiempo un gran conocedor
de la historia de las religiones podia escribir resumiendo una
opinién muy generalizada: «la religién es fundamentalmente irra-
cional; en el peor de los casos, inferior a la razdn; en el mejor,
superior a ellas.?

También la teologia catdlica y la filosofia de la religién sur-
gida bajo su inspiracidn, a pesar del talante «racionalista» que
las ha caracterizado, han colaborado, aunque en menor medida,
en el afianzamiento de la conviccién de que religién y razén son
magnitudes que se oponen. En efecto, aun cuando la teologia
catélica haya insistido en la accesibilidad de una serie de «ver-
dades religiosas» para la razén natural, siempre ha reaccionado
negativamente a cualquier intento de la razén humana por com-
prender el hecho cristiano en lo que éste tiene de positivo, exi-
giendo de forma frecuentemente indiscriminada la iluminacién
de la fe para cualquier tipo de comprensién de las llamadas «ver-

2. R. C. Zaehnet, At Sundry times, trad. fr. Inde, Israel, Islam, Pa-
ris 1965, 62.



dades reveladass, es decir, de las formulaciones racionales de
la fe positiva cristiana.

Todas estas corrientes, de origen muv diferente como puede
verse, han contribuido a la extensién de la idea de que religidn
y razon son magnitudes o decididamentc opuestas o al menos
dificilmente conciliables. Los mismos csfuerzos de la apologé-
tica tradicional por conciliar la fe y la razén dan prueba de que
la situacién de que se partfa era la de, al menos, una apatente
oposicion,

Tn los tltimos afios, sin embargo, estin comenzando a mani-
festarse sintomas cada vez miés claros de una posible superacién
de ese conflicto. Estos sintomas aporccen en los mds diferentes
campos, vy tal vez procedan todos de una rafz comtin. Frentc a la
insistencia de las interpretaciones antctiotcs de uno y otro sen-
tido en las verdades religiosas —incomprensibles para la razén
humana o en oposicién con sus propias vetdades— como ele-
mento esencial de la creencia religiosa y dnico momento racio-
nal de la misma, el conocimiento de fenédmenos religiosos menos
«racionalizados» que el cristianismo ha permitido actualmente
descubrir cémo la creencia religiosa no es racional tanto por la
presencia en ella de unas verdades —susceptibles de conciliacion
o de oposicién con las verdades racionales— como por el hecho
de constituir una experiencia capaz de plantear debidamente el
problema fundamental de la existencia v de orientar al hombre
hacia una respuesta al mismo. Paraddjicamente esta «desracio-
nalizacién» de la religién es tal vez la rafz comin a todas las
tentativas actuales por superar el conflicto de la razén y de la
religién descubriendo el cardcter profundamente racional de esta
dltima. Entre los indicios concretos de la nueva situacién sefia-
lemos cémo, por una parte, la teologfa ha entrado en un didlogo
cada vez mds positivo con las diferentes formas dc pensamiento
de su tiempo y ha descubierto asi puntos antes insospechados
de contacto entre la fe de la que vive v la razén que trata de asi-
milarla desde la propia situacién histérica. Por otra parte, una
mayor atencién al hecho humano en toda su complejidad estd
haciendo descubrir Ja estrechez de la idea de razén con que ve-
nia operando el pensamiento occidentat de orientacidn raciona-
lista v positivista. Frente a la identilicacidén pura y simple de la
razén con la razén cientifica, el dltimo Tlcidegger llegard a afir-
mar que «la ciencia no piensa»? y {rentc a la oposicion de la

3. M lHeidegger, Was beisst Denker citado en H. Ott, Was isz Sys-
tematische Theologie, en Der Spitere Heidegger und die Theologie, Zi-
rich 1964, 95, 127-128.



mentalidad primitiva —religiosa y mitica a un tiempo— y la
razén, hoy es frecuentc asistir a una interpretacién de la menta-
lidad primitiva y de la conciencia mitica que hacen de ellas una
forma constante, una estructura del pensar humano o incluso
una {orma privilegiada de revelacién del hombre y del ser. Hei-
degger, por ejemplo, se expresa en cstos términos bien cono-
cidos:

Mythos y logos no fueron contrapuestos como tales por la filosoffa
sino que justamente los primeros pensadores de los griegos (Parmé-
nides, frag. 8) emplean mythos y logos en el mismo sentido. Am-
bos términos comienzan a separarse y contraponerse cuando ni my-
thos ni logos pueden mantener su esencia originaria. Asi ocurrié
ya en Platén; es un prejuicio de la historia y de filologfa, tomado
del platonismo pot el racionalismo, pensar que mythos sea destrui-
do por cl logos. Lo religioso no es nunca destruido por la légica,
sino sélo por el hecho de que el Dios se retira.?

En las lineas que siguen pretendemos colaborar a la supe-
racién de la aparente antinomia razdn-religién descubriendo en
¢l hecho religioso un logos intetno en desarrollo constante en la
historia de las religiones. Contra lo que puede sugerir el titulo,
no es nuestro intento seguir histéricamente el proceso de desa-
rrollo de la razén prescnte en el hecho religioso. Fl fracaso de
las interpretaciones evolucionistas de la historia de las religiones
nos invita a una actitud mds modesta. Tomamos de la historia
de las religiones los datos que nos permiten descubrir la esttuc-
tura del hecho religioso v la presencia en ella de un logos intet-
no como {actor determinante. Posteriormente examinaremos en
el judaismo v en el hinduismo, como dos formas importantes de
expericncia religiosa, el desarrollo de este logos interno en dos
teologias que determinardn en gran medida el desatrollo de la
razén del hombre y de su comptensién de la realidad en dos
dreas importantes de la cultura humana. Por dltimo nos pregun-
taremos por la confrontacién de este logos interno a la religidn
con el logos propio de la razdn filosdfica en la teologia filosdfica
y en la filosofia de la religidn.

4 O, trad. cast. Buenos Aires 1958, 13. Para una visidn revalo-
rizadora del pensar mitico, of. L Cencillo, Mito, semdntica y realidad,
Madrid 1970 y referencias a otros autores en nuestro trabajo, El mito y
sus interpretaciones, en Revelacién y pensar mitico, Madrid 1970, 5-43.



1. El logos interno del becho religioso o la expericncia
religiosa como matriz y fucnte de pensamicnto

No serfa dificil mostrar cémo, histéricamente, la religién ha
sido la cuna del pensamicnto humano en todas sus formas. El
pensamiento occidental surge de una tradicién religiosa que le
ofrece los grandes temas de su reflexidn: Ia vida del hombre y
su destino, el principio de la realidad, el origen del mundo vy.
mds radicalmente, las condiciones en las que puede surgir ese
pensamiento. En oriente, la religién ha constituido, indudable-
mente, la primera forma de pensamiento v de ella han surgido,
de una forma en la que la solucién de continuidad es mucho me-
nos marcada que en occidente, los crandes sistemas especulati-
vos, las grandes sintesis metafisicas.

La ciencia de las religiones ha ayudado a situar este hecho
en un contexto mds amplio. Para el historiador de las rcligiones,
escribe Mircea Eliade, la «cultura profana» es un acontecimiento
reciente. Originariamente toda creacién cultural: instrumentos,
instituciones, artes, ideologias. relaciones, eran expresidén de lo
religioso; y cuanto més nos acercamos a los «orfgenes» mavor
es el nimero dc hechos religiosos hasta ¢l punto de que cabe
preguntarse si verdaderamente existia en los origenes algo no
sagrado. No parece, pues, dificil mostrar histéricamente que la
religién ha sido la matriz del pensamicnto v de la cultura. Pero
ya hemos dicho que renuncidbamos al método puramente his-
térico. Asf, pues, trataremos de mostrar cémo la estructura del
hecho religioso comporta como uno de sus clementos integrantes
la presencia de un logos, de una razén que constituye la matriz
del pensamiento. Para ello estudiaremos la prescncia del simbo-
lismo en la expetiencia religiosa y su funcién en la constitucién
del pensamiento tacional.

No es posible dudar de la presencia en ¢l dmbito de lo sagra-
do de las mds variadas formas de simholo. Cualquier forma de
manifestacién religiosa comprende urt cama casi inagotable de
acciones, conductas, expresiones y complejos simbdlicos. Tunto
con los ritos y los mitos que podemos considerar por ahora como
especies concretas de simbolo, los simholos constituyen la reali-
dad mds caracteristica del universo reliviosn. Pero mds importan-
te que la constatacién de esta presencia de innumerables simbolos
en toda religién resulta el andlisis del hecho religioso como un
hecho necesariamente creador de sfmbolos, o de la actitud reli-
giosa como una actitud fundament iinente simbdélica. En efecto,
el mundo religioso puede ser definido como el mundo de las



hierofanias o de las manifestaciones de lo sagrado y la hierofinfa
no es otra cosa que un caso patticular -——o tal ves el caso por
excelencia— de acontecimiento simbélico; la conducta o la ac-
titud religiosa por su parte es fundamentalmente una actitud
hierogénica y tal actitud sélo pucde ser comprendida como una
actitud simbolizante. Asf, pues, los simbolos no sélo constituyen
una constante del universo religioso sino que éste parcce tener
en el simbolismo la ley que rige su constitucién y su funciona-
meento. Para mostrarlo baste aludir a2l momento esencial del
heeho religioso Este se constituye por la referencia del hombre
a una realidad metaempirica —el misterio determinante de lo
sagrado— a la que atribuye poder dc orientacién sobre la tota-
lidad de su existencia. Pero tal referencia que tiene como tér-
mino la realidad suprema, trascendente y por tanto inobjetiva,
sélo resulta realizable para el hombre en la medida en que esa
realidad se hace presente en una scric mds o menos densa de
realidades del mundo que de esa forma adquieren valor de hiero-
fanicas; es decir, de reveladoras de lo sagrado. del misterio o de
la trascendencia. Asf, no existe religién concreta mds que en la
medida en que una serie de realidades mundanas se convierten
en mediaciones para el hombre de su relacién con la trascenden-
cia y el momento central de la actitud religiosa es aquel en el que
el hombre, provocado por la presencia inobjeriva del misterio,
expresa v realiza esa presencia en unas realidades del mundo a
las que convierte en mediaciones, es decir, en simbolos de la tras-
cendencia. Asf. pues, «todo acto religioso... estd cargado de una
significacién que es, en dltima instancia, «simhdlica» puesto que
se refiere a valores o a figuras sobrenaturales» ®. Pues bien, un
andlisis del significado del proceso simhdlico que estd en el cen-
tro mismo del hecho religioso nos permitird descubrir en éste
una funcién racional e incluso generadora de razén dentro del
conjunto de la existencia humana.

Ante una cuecstién tan vasta y abordable desde tan diferentes
puntos de vista nos limitarcmos a describir las trcs funciones
mds importantes en las que, a nuestro entender, el simbolismo
religioso aparcce como generador de razén, de orden vy de inte-
ligibilidad en el ejercicio de la existencia. La funcién simbdlica
esencial a la existencia religiosa opera la apertura del horizonte
——que abarca tanto a las realidades del mundo como a la existen-
cia— en el que se hace posible el ejercicio de la razdn v el pen-

3. M. Eliade, Comstdeiaciones sobre el simbolismo religioso, en Me-
festcfeles y el andrdgino, Madrid 1969, 258; of. 1d., Traité d’bistoire des
religions, Paris 1953, 373 s.



samiento. En efecto, para que sea posible la razén es indispen-
sable que se abra el circulo estrecho de lo puramento bioldgico
v lo puramente empirico en que se desarrolla €l ejercicio de la
existencia humana en cl nivel puramente corporal, y cl simbo-
lismo presente cn la actitud religiosa opera esta ruptura de dos
formas mds importantes. En primer lugar, el simbolismo teli-
gioso, al convertir a una realidad del mundo en mediacién de la
trascendencia, desvela una «modalidad de lo real o una estruc-
tura del mundo no evidentes en ¢l plano de la experiencia inme-
diata» %, En estc sentido se puede decir que el simbolismo abre
la realidad nataral con la que el hombre se encuentra, la hace
elocuente, le permite transparentar una realidad de otro orden.
Remitamos, por ejemplo, al simbolo del 4rbol ¢ésmico gue sirve
de ilustracién a la afirmacién anterior de Eliade:

El 4rbol cdsmico revela al mundo en cuanto totalidad viviente que
se regenera periédicamente y que gracias a esta regeneracién es
continuamente fecundo, rico, inextingible... El mundo «habla» por
medio del 4rbol césmico. . (En ese simbolo) el mundo es aprehen-
dido en tanto que vida y para ¢l pensamiento primitivo la vida es
un disfraz del ser.”?

Fs decir, que en el simbolo del 4rbal cdsmico el mundo, més
alld del conjunto de realidades entre las que discurre la vida del
hombre, se desvela para éste, comienza a ser inteligible, y la sig-
nificacién primera, presente en éste v otros simbolos, hard posi-
bles las ulteriores reflexiones sobre el fundamento del mundo
«punto de partida de todas las cosmologias y de todas las onto-
logias desde los Veda hasta los presoctdticos». ®

Pero el simbolismo realiza csta apertura del medio bioldgico
en otro sentido tal vez mds importante. La realidad natural puede
hacerse elocuente para el hombre en la medida en que a través
de ella se transparenta una luz desde la que el hombre la inter-
preta. Esta luz estd constituida por unos valores capaces de dar
sentido a la existencia y a su desarrollo en el mundo. Pues bien,
es en las manifestaciones necesariamente simbdlicas de lo sa-
grado donde el hombre ha captado primeramentc lo que signi-
fican el valor, la importancia, el sentido, lo definitivo, lo dltimo.
Es en el contacto necesariamecnte simbdlico con lo sagrado donde
el hombre ha experimentado primeramente lo que significa lo
absoluto, ya que la experiencia religiosa constituye en su esencia

6. M. Eliade, Comsideraciones sobie ¢l swibolismo religroso, 201,
7. lbid., 262.
8. Ibd., 261.



el reconocimiento por parte del hombre de una realidad suprema
a la que atribuye la orientacién definitiva de su existencia. Lo
que la metafisica se esforzard por traducir posteriormente ca el
lenguaje claro y riguroso del ser y del sentido cstd ya presente
de maneta inmediata y vivida en las imdgenes que cxpresan la
vivencia religiosa de lo sagrado.

Es la presencia de las imdgenes y de los simbolos lo que conserva
las culturas abiertas... Si las imdgenes no fueran al mismo tiempo
una «apertura» hacia la trascendencia, el hombre terminaria por
asfixiarse en cualquier cultura por grande y admirable que se la su-
ponga.?

Y es que el simbolismo no sélo revela una cara oculta o pro-
funda de la realidad sino también una nueva dimensidén de la
existencia. «El sfmbolo... expresa la toma de conciencia de una
situacién limite» ° y revela por tanto la cxistencia a si misma
en toda su profundidad:

Descifrada a l1a luz de los simbolos religiosos la misma vida huma-
na revela un lado oculto: viene de otra parte, de muy lejos; es
«divina» en el sentido de que es obra de dioses o de seres sobre-
naturales, 11

No creemos neccsario insistir en el hecho de que en las im4-
genes, los simbolos que expresan vy realizan la relacién del hom.
bre con lo sagrado el hombre no consigue la expresién racional-
conceptual de estas dimensiones de la renlidad v de si mismo.
Pero creemos que sin la apertura del nuevo horizonte que supone
esa revelacién scria imposible el ejercicio de la razén porque la
realidad no ditfa nada al hombre y éste se verfa condenado a la
mudez de lo puramente biolégico. En un texto célebre de la Carta
sobre el humanismo expresa felizmente Heidegger la diferencia
fenomenoldgica de la actitud filoséfica y la actitud religiosn «
parece indicar el camino que lleva de la una a la otra:

Sélo a partir de la verdad del ser puede pensarse la existencia de
lo sagrado. Sélo a partir de la esencia de lo sagrado se puede pen-
sar la esencia de la divinidad, sélo a la luz de la esencia de la di-
vinidad puede ser pensado y cxpresado lo que debe designar el
nombre de Dios. 12

9. M. Eliade. Inages et symboles, Paris 1952, 229

10. Ibid., 232.

11. M. Eliade, Consideraciones sobre cl sinbolismo religioso, 262
12, Paris 1957, 130,



Tal vez nuestras conclusiones anteriores deberfan llevar-
nos a invertit el proceso, ya que sélo a partir de la apertura del
horizonte humano que suponc la relacién del hombre con lo sa-
grado v su expresién en los términos inmediatos de!l simbolismo
religioso aparece la posibilidad tanto del pensamiento teolégico
sobre Dios como del pensamicnto filoséfico sobre el ser. Resu-
miendo: el simbolismo religioso es, pues, fuente del pensamiento
de una primera forma porque, siguiendo la férmula célebre de
P. Ricoeur, «da que pensars en cl sentido de que abre las condi-
ciones de posibilidad al pensamiento, al descubrir que el cogito
estd en el intetior del ser v no a la inversa. ¥

Pero el hecho religioso en cuanto actividad simbélica es ma-
triz del logos humano en un segundo sentido. El universo sim-
bélico religioso constituye la primera expresién de csa funcidn
de la razén que consiste en ordenar la realidad, integrar sus ma-
nifestaciones en un sistema regido por determinadas leyes v je-
rarquizar los elementos de esc sistcma de acuerdo con determi-
nados critetios. El pensamiento de tipo cientifico nos ha acostum-
brado a ese tipo de ordenacién de los fendmenos que consiste cn
descubtir las relaciones constantes entre los mismos v expresarlas
en leyes fijas. Para este pensamiento cualquier otra forma de
ordenacién de la realidad es descalificada como mdgica, mistica
o prelégica. Pero es bien sabido que los datos de la etnologfa
han llevado a distinguir en el comportamiento de los primitivos
'una conducta mds o menos rudimentaria pero semejante, en
cuanto a las leyes que utiliza, a la conducta cientifico-téenica
del hombre moderno v otra conducta mégico-religiosa, simbé-
lica en su estructura y que se rige por leyes diferentes porque
plantea otros problemas que el saber cientifico v ofrece otras so-
luciones. Esta conducta simbdlica no estd excnta de 18gica aunque
opere con unha légica diferente de la de la ciencia moderna. En
cfecto, el estudio de los universos simbdlicos del hombre reli-
gioso —primitivo o moderno— permite ver en ellos una prime-
ra forma de ordenacién y de estructuracidén de la realidad que ha
servido al menos de modelo para las ordenaciones posteriores
del pensar racional-conceptual.

Para mostrarlo observemos que la primera caracteristiva de
los diferentes simbolos religiosos es que nunca se presentan ais-
lados, inconexos. sino formando unos sistemas o constelaciones
de simbolos que gozan de su propia coherencia v que, aun cuando
no apatezcan nunca como tales sistemas, estdn implicados en
cada uno de los simbolos que Jos componen. Estos sistemas o

13. Finjtude ¢t culpabiité 11, Paris 1960, 322 s,



complejos simbdlicos constituyen una especie de arquetipo sim-
bélico del que los diferentes simbolos singulares son una reali-
zacién concreta que los presupone. Por eso cada simbolo reli-
gioso tiene la capacidad de «expresar simultincamente varias
significaciones cuya solidaridad no es evidente en el plano de la
experiencia inmediata» de donde se deducird que «el simbolo
es susceptible de revelar una perspectiva en la cual realidades
heterogéneas se dejan articular en un conjunto e incluso se inte-
gran en un sistema» o, con otras palabras, que «cl simbolo re-
ligivso permite al hombre descubrir una unidad en ¢l mundo
y... conocer su propio destino como parte integrante de ese mun-
do» . Nada prueba mejor este cardcter unificador del simbolo
que la presentacién de un ejemplo concreto ofrecido por Eliade.

El simbolismo de la luna revela una solidaridad connatural entre
los ritmos lunares, el devenir temporal, el agua, el crecimiento de
las plantas, la mujer, la muerte y la resurreccién, el destino huma-
no, el oficio de tejedor, etc. En dltimo andlisis el simbolismo de la
funa muestra una correspondencia de orden «mistico» entre los di-
versos niveles de la realidad cdsmica y ciertas modalidades de Ia
existencia humana, Gracias al simbolismo de la luna el mundo no
apatece ya como un ensamblaje arbitrario de realidades heterogé-
neas y divergentes. Los diversos niveles csmicos se comunican en-
tre si; en cierto sentido estdn religados por el mismo ritmo lunar,
de la misma manera que la vida humana es «tejida» por la luna y
predestinada por las diosas hilanderas. 15

Asi, pues, cada constelacién de simbolos procura una orde-
nacién de aspectos aparentemente inconexos de la realidad cds-
mica y refiere al hombrc a esa realidad integrindole en ella. Tl
simbolo procura asi a través de esa primera ordenacién de la
realidad ana integracién del hombre en la naturaleza y en la so-
ciedad. De csta forma se puede decir de él que «imita» o, tal vez
mejor, preludia la actividad de la razén una de cuyas funcioncs
esenciales consiste en ordenar y unificar las apariciones de lo
real.

La moderna sociologia del conocimiento ha puesto de relieve
esta funcién unificadora de la razén que hace pasar del caos
natural bioldgico a un cosmos significativamente ordenado. En
su andlisis de este proceso no ha podido mcnos de subrayar la
funcién primaria que en él desempefian los universos simbdlicos

14. M. Eliade, Consideraciones sobre el simbolismo religioso, 263-264;
Traité d’bistoire des religions, 384 s.

15. Consideraciones sobre el simbolismo religioso, 263-264; Traité
d’bistaire des religions, 384-388.



como «sistemas de significacién socialmente objetivados». Desde
su punto de vista insiste la sociologia del conocimiento en ¢l ca-
ricter «social» previo a cada individuo concreto de estos uni-
versos significativos a los que cada uno de ellos nace. Y entie
las {ormas de ordenacion de la realidad o de cosmizacion de la
totalidad descubre la religién como institucionalizacién histérica
de «univetsos simbdlicos» que no se refieren tan sélo al mundo
de la experiencia ordinaria sino que apuntan, ademds, a un mun-
do de alguna manera trascendente. De esta forma descubre la so-
ciologia de la religién la continuidad entre el simbolismo vy la
razén como funciones de la constitucién de la realidad que rea-
liza la sociedad y cada individuo debe hacer suya. ™

Pero esta segunda {uncién del simbolismo religivso no se
redace a la ordenacién de la realidad que la razén contintGa. El
simbolismo religioso ordena las diferentes manifestaciones de lo
real jerarquizandolas, estableciendo entre ellas una valoracidn.
Los sfmbolos religiosos remiten el conjunto de lo real y los di-
ferentes aspectos de la existencia a una realidad tenida por tras-
cendente y a la que se atribuye valor ltimo, definitivo. Esta rea-
lidad dlrima y Ja suma importancia que se atribuye a su mani-
festacién confiere sentido al resto de las realidades e integra en
un sistema jerarquizado, a partir de su posible conexién con ella,
al resto de las conductas y de las valoraciones del hombre. Para
la concicncia religiosa, es la realidad que se hace presente en el
simbolismo religioso la que funda, en definitiva, el mundo y trans-
forma cl caos en cosmos haciendo asi posible una existencia ver-
daderamente humana, es decir, dotada de sentido:

Toda religién, incluso la mds elemental, es una ontologia... muestra
lo que es realmente y de esta forma funda un mundo que ya no es
evanescente e incomprensible como lo es el mundo de las pesadillas
o el propio mundo cada vez que la existencia se ve amenazada de
sumergirse en el caos de la relatividad total, cuando no existe cen-
tro alguno que asegure su orientacién, 17

Existe una tercera funcién del simbolismo en general y con-
cretamente del simbolismo religioso que viene a confirmarnos su
condicién de origen y matriz de la razén. El simbolismo religioso
ofrece el material del que se alimenta la razdn, hace presente

16. Cf. para esta cuestién P. L. Berger - Th. Luckmann, La construc-
cién social de la realidad, Buenos Aires 1968; P. Betger, Para una teoria
sociolégica de la religion, Barcelona 1971 y Th. Luckmann, La religion
invisible, Salamanca 1973.

17. M. Eliade, Mythes, réves et mystéres, Paris 1957, 13.



los grandes temas de que vive constantemente el pensamiento.
Casi todas las épocas de la historia de la filosofia han tenido su
comienzo en un esfuerzo por volver al punto de partida verdade-
ramente originario, al fundamento absolutamente primero desde
el que se pudiera edificar sélidamente el edificio del pensamiento.
Ninguno de estos esfuerzos se ha demostrado hasta ahora eficaz
y es muy probable que no pueda serlo en el futuro, porque ¢l sa-
ber filosdfico no es un saber sin presupuestos ®*, sino una refle-
xiéa que, como hemos visto, opera en el espacio creado por la
raptura del hombre empirico que realiza la capacidad simbdlica
y, ademds, sc alimenta de los grandes temas simbélicos en que se
ha condensado primeramente esa apertura. Ricoeur escribfa en
Finitude et culpabilité que «el simbolo estd ya en el elemento de
la palabra» que «arranca el sentimiento y el miedo mismo al si-
lencio y a la confusién y da un lenguaje a la confusién; por él
el hombre vive todo él como lenguaje» . Ahora bien esta fun-
cién del simbolo no se realiza tan sélo en la dimensidn ética del
hombre. Los grandes temas simbdlicos abarcan al cosmos en sus
momentos centrales: paso del tiempo, sucesién de las estaciones,
fenémenos atmosféricos, seres celestes, fecundidad, agua, fuego,
etcétera, y a la existencia humana con sus misterios, sus antino-
mias, sus situaciones-limite: nacimiento, vida, muerte, destino
sexo, comunidad, etc. En estos grandes temas simbdlicos se hace
«palabra» la presencia de un misterioso trasfondo de ser por
debajo de la realidad césmica y la «relacién del hombre con lo
sagrado» . El lenguaje concreto en el que se articule esa palabra
puede ser diferente: lenguaje del sueio, de la hierofania cosmo-
moérfica o del terna poético, pero, en cualquier caso, en esos
simbolos se produce la primera «manifestacién», el primer paso
en la «revelacién» de esas realidades fundamentales que cons-
tituirdan el objeto inagotable de la reflexion humana {loséfica a
lo largo de los siglos. En este sentido decimos que las constela-
ciones simbdlicas en las que obtiene su primera expresion la «re-
lacién con lo sagrado» es fuente del pensamiento racional porque
le ofrece los temas sobre los que éste se ejerce sin jamds agotar-
los. El simbolo podemos, pues, concluir, «da qué pensar» en el
segundo sentido de que en €l tiene lugar la primera «formula-
cién» de todos los temas del pensamiento.

Conviene anotar, ademds, que estas funciones del simbolismo
no son tateas ya realizadas en épocas remotas y de las que el pen-

18. P. Ricoeur, o ¢. I, 324,
19. Ibid., 325.
20. 1bid., 331,



samiento moderno pueda dispensarse. El lenguaje simbélico pue-
de en nuestra situacién histérica, ser un «lenguaje olvidado» o
puede haberse ocultado en manifestaciones que hacen dificil su
reconocimiento, pero, desde el momento en que el hombre mo-
derno presta atencién a las dimensiones mds profundas de la rca-
lidad y de su existencia, reaparecen esas palabras originarias que
son los grandes temas simbdlicos del destierro, de la nostalgia
del parafso, de la esperanza de una restauracién plena, de la li-
beracién de todas las opresiones, de la inquietud, etc., etc.

Resamiendo esta primera parte de nuestra exposicién pode-
mos concluir que la actitud religiosa contiene como un clemento
esencial dc su estructura la funcién simbolizadora que en ella se
ejerce dec una forma eminente. Esta [uncién simbolizadora se
nos ha mostrado matriz del pensamiento humano en cuanto abre
al hombre el horizonte en el que ese pensamiento pucde ejer-
cerse, presta orden, estructura y sentido a las manifestaciones
de su mundo y ofrece la primera formulacién a los grandes te-
mas sobre los que se ejerce su reflexién. Esta triple funcién del
simbolismo presente en la actitud religiosa nos permite, pues,
descubrir en ella no sélo un elemento claramente racional, sino,
ademds, una {uncién generadora de razén en la existencia hu-
mana.

2. Las elaboraciones del logos simbdlico

a) El pensar mfitico

El mito puede ser considerado, y asi lo es por muchos auto-
res, como una variedad de simbolo *. Es indudable que todos los
mitos auténticos constituyen una expresién de la actividad sim-
bolizadora del hombre. Por eso toda una serie de rasgos del mito
puestos de relieve por la etnologia, Ia ciencia de las religiones
y la flosoffa mds recientes coinciden con los que hemos enume-
rado en nuestra anterior descripcién del simbolo. El mito guarda
un parentesco estrecho con la fe, hace presente como ella un va-
lor absoluto v es objeto de creencia; tiene validez colectiva v

21, Cf. supra, nota 4 y, entre otros muchos estudios: R. Pettazzoni,
Veritd del mito: Materiali e Studi di Storia delle Religioni 21 (1947-1948)
104-116; A. Jensen, Mythes et cultes chez les peuples primitifs, Paris 1954;
W. F. Otto, Dyonissos, Frankfurt 1933, especialmente el capitulo I: «My-
thos und Kultur»; K. Goldammer, Die Frage der Entmythologisierung im
Lichte der Religionsgeschichte und in der Problemstellung der Missions-
religionen: ThlitZeitung 78 (1953) 749-763.



claro poder de cohesién para las sociedades que lo viven; posee
una verdad normativa para la realidad que se hace presente en
él y no sélo representativa de la misma y sirve de primera orde-
nacién del cojunto de la realidad. Pero un anilisis mds preciso
permite ver en el mito un primer intento de elaboracién y de
sistematizacién de la simple aprehensién simbélica, elaboracién
que culminard en la doctrina religiosa, en el dogma y en la teo-
logia. Los rasgos concretos que permiten diferenciar al mito del
simbolo son la conexidén del mito con el ritual, como «letra» de
la accién sagrada que éste realiza y, como consecuencia de esa
conexidn, la articulacién de los temas simbélicos que utiliza en
un relato dramdtico. El relato constituve ya una elaboracion de
la totalidad presente de forma confusa en cada complejo simbé-
lico. En €l los personajes ejemplares y sus acciones ocusridas en
un tiempo y en un lugar paradigmdticos permiten al hombre si-
tuarse frente a esa totalidad confusamente presencializada en el
simbolo, y tomar conciencia de su relacién con ella. Tal vez el
cardcter de relato —esencial al mito— se deba, como sugiere
P. Ricoeur, al hecho de que la experiencia original que traduce
es ya un drama en ¢l sentido de que el hombre se siente unido al
mismo tiempo que separado de lo sagrado, cuya presencia vive
inevitablemente como distancia. Pero tal vez el cardcter de relato
que cobran los temas simbdlicos en ¢l mito se explique més sen-
cillamente por la proximidad del mito con la experiencia simbd-
lica; por la falta de distanciamiento reflexivo que lo caracteriza
y que confierc a su sistematizacién ese cardcter imaginado, vivo,
dramidtico, activo, que le sitda entre la inmediatez mds préoxima
del simbolo vivido en el ritual y la expresion conceptual de la
teologia . En efecto, crcemos que no se han sacado todas las
consecuencias del hecho, hoy admitido de forma pricticamente
undnime, de que el mito es una parte del ritual. En él el hombre
no pretende fundamentalmente explicar, sino, antes que nada,
realizar, vivir su relacién con la realidad sagrada. Cuando un
mito es tomado como medio de explicacién —como sucede en el
uso etiolégico del mismo— ya no es un mito verdadero, sino
una deficiente teologia o una falsa ciencia. Ahora bien, una ex-
presién en contacto tan estrecho con la vida y funcién de la
vida misma no puede menos de expresarse en términos de ac-
cién, de acontecimiento, y no puede prescindir de la localiza-
cién, la espacializacién y la personalizacién de los agentes de

22. Cf. P. Ricoeur, 0. c., 153-165; para la relacién entre mito y rito
y la relacién del mito con otros relatos de cardcter simbélico, G. Widen-
gren, Religionsphinomenologie, Berlin 1969, 150-208.



esas acciones. De ahi, pues, el cardcter imaginado de la elabo-
racién mitica. Creemos, sin embargo, que se puede hablar de
verdadera «elaboracién» en la medida en que ese relato permite
al hombre una ordenacién mds distinta de las manifestaciones
de lo real y, sobre todo, una toma de conciencia mds clara de
su situacién en la totalidad misteriosa del ser. Por eso creemos
que puede afirmarse que las teogonias y cosmogonias, los rela-
tos fundacionales y los mitos del mal pueden ser considerados
estructural y no cronoldgicamente como los primeros pasos de
la teologia y de la filosoffa, es decir, como las primeras mani-
festaciones del desarrollo de la razén conceptual del hombre.

b) La razén teoldgica

No podemos pretender en este apartado construir toda una
critica de la razén teoldgica. Pretendemos tan sélo mostrar la
especificidad del pensar teolégico frente a los niveles anteriores
de la razén religiosa y mostrar cémo también él constituye una
fuente de racionalidad que influye en la ulterior comprensién
global de la realidad y de la existencia.

La teologia constituye el término del desarrollo de la razén
surgida de la experiencia religiosa como experiencia simbdlica.
En la teologia la razén simbdlico-religiosa se hace doctrina y se
exptesa en formulaciones conceptmles Al lenguaje vivo e in-
mediato del mito lleno de figuras, acciones y peisonlﬁcaaones
sucede la formulacién conceptual y abstracta propia de la doc-
trina. Donde el mito se contenta con narrar, la teologia trata de
ensefiar. Por eso mientras el mito es la palabra que acompana
inmediatamente a la accidn ritual como respuesta a la aparicién
del misterio, la teologia constituye una forma de doctrina ela-
borada en la reflexién sobre las primeras formulaciones que el
sujeto ha dado de la presencia de ese misterio.

Pero, si la teologia es doctrina por la forma abstracta y ted-
rica de pensamiento en que se expresa, es doctrina religiosa pot
el pensamiento que la elabora y por el contenido sobre el que ese
pensamiento se ejerce. En efecto, la teologfa no es doctrina re-
ligiosa porque tenga por objeto unas «verdades religiosas» o unas
«verdades reveladas» ni siquiera porque, como el nombre y una
determinada comprension del mismo parece indicar, se ocupa
de Dios como de su objeto. El caricter religioso que posee la
teologia como doctrina y que especifica la forma de pensar que
le es propia le viene de ser el pensamiento de la fe —intellectus
fidei— dando a este genitivo un sentido subjetivo al mismo tiem-
po que objetivo. La teologia es un pensamiento que se mantiene



en la relacién religiosa, es un desarrollo del pensamiento presente
en la fe como actitud religiosa. Ya hemos visto que el hombre
no puede vivir su relacién con la realidad trascendente sin dar
de la presencia de esta realidad una serie de expresiones racio-
nales desde la primera expresién mds inmediatamente simbdlica.
El primer nivel de la expresién de la fe tiene lugar ordinariamen-
te en la confesién, el himno, la doxologia que acompafian al rito
como palabra de la accién religiosa. En el himno hay ya un es-
{fuerzo de la fe por acceder a la claridad de Ja conciencia. Por
eso puede decirse que la teologia es «el decir de Dios bajo la for-
ma del himno» como lo hace K. Kerényi apoydndose en la traduc-
cién un tanto libre de un pasaje de la Historia eclesidstica de Eu-
sebio #. Pero el creyente no se contenta con confesar su fe en
esa primera formulacién de los simbolos; la fe tiende en él a
hacerse claridad, expresdndose en cl nivel de la formulacién con-
ceptual del pensamiento; la fe busca la comprensién dando asi
lugar a la teologia como desarrollo del pensamiento, de la razdn,
de la capacidad de iluminacién de la existencia y de la realidad,
presente en la fe del creyente. Este movimiento de la fe hacia
la claridad tiene su motor en la necesidad de asimilacién por el
propio creyente, de comunién con la comunidad de cteyentes, y
de comunicacidn con el resto de los hombres, que acompafian ne-
cesariamente la vivencia del acto religioso. Asi, la teologia puede
ser definida en resumen como «un movimiento de la fe por el
cual ésta desarrolla la razén de que es portadora en la claridad
de la comptensién del pensamiento» . En ella culmina la expre-
sién de la razén presente desde el principio en el acto religioso
como experiencia simbdlica de la trascendencia, Su aparicién lle-
va consigo una cierta desmitologizacién de las primeras formula-
ciones de la experiencia religiosa. En la teologia, la introduccién
de la razén conceptual, abstractiva, opera una interpretacién de
los esquemas mitolégicos que los arranca de su contexto particu-
lar y permite aplicarlos al campo mds amplio de la experiencia
humana en su conjunto. Pero esta desmitologizacién es sélo re-
lativa, porque la teologia, como razén que opera desde el inte-
riot de la experiencia religiosa, se mantiene necesariamente en el
terreno del pensamiento simbdlico-mitico capaz de expresar la
relacién viva del hombre con la trascendencia. La teologia no
puede en ningin momento convertirse en explicacién de la rea-

23. Historia eclesigstica 10, 3, 3; cof. K. Kerényi, Griechische Grund-
lagen des Sprechens von Gott, en Weltgesprach. Weltliches Sprechen von
Gott, Freiburg 1967, 9-15.

24. H. Ott, o. c., 113-114,



lidad trascendente ni aspirar a representar adecuadamente en sus
férmulas esa realidad siempre inobjetivable. ?

Pero si esto es asi cabe preguntarse hasta qué punto se puede
afirmar que haya habido un desatrrollo de la razén en este pro-
ceso que va de las expresiones puramente simbdlicas de la expe-
riencia religiosa a las elaboraciones conceptuales de la razdén teo-
l6gica. 'Y aun supuesto que se haya dado tal desarrollo en el -
terior de la razén religiosa, cabe preguntarse, si ha aportado algo
a la comprensién del hombre y del conjunto de la realidad, es
decir, a la razén humana en su dimensién no religiosa.

Para responder a estas cuestiones propondremos en el apar-
tado que sigue como ejemplos dos teologias que, surgidas de dos
formas diferentes de experiencia religiosa, han llevado a dos in-
terpretaciones diferentes de la realidad y al establecimiento de
dos formas humanas de pensamiento.

3. La experiencia religiosa de Israel v la teologia
como historia

Incluso la mds superficial lectura de los documentos en que
se ha plasmado la tradicién religiosa de Israel descubre junto a
una serie de rasgos comunes con el testo de los documentos re-
ligiosos de la historia, un rasgo que les presta una fisonomia
propia. En los escritos religiosos de la inmensa mayorfa de los
pueblos antiguos predominan las piezas litGrgicas: himnos, ora-
ciones, etc., o las composiciones orientadas a la ensefianza, las
sintesis doctrinales. Junto a éstas existen relatos abundantes, pe-
ro todos ellos tienen cardcter mitico que les hace poner su centro
de interés en la naturaleza e ir ligados al ejercicio del culto.

Los textos religiosos de Israel se distinguen frente a todos
ellos por la atencién permanente a las tradiciones histéricas, por
el matrco histérico en que se inscriben todos los demds géneros
literarios empleados y miés profundamente, por el sentido his-
térico que dirige todas las reflexiones que contienen.

Al margen de las tradiciones religiosas, sc afirma ordinaria-
mente que es en Grecia donde surgen las primeras manifestacio-
nes de la historiografia. Pero Grecia no llegé, ni siquiera en los
fundadores de la historia, a salir del esquema radicalmente ahis-
térico del proceso ciclico de los acontecimientos y permaneci6
ajena a la idea de una orientacién del proceso de los aconteci-

25. Para esta cuestién, K. Goldammer, o. c., y Die Entmythologisie-
rung des Mythos als Problemstellung der Mythologie: Studium Generale 8
(1955) 378-393.



mientos hacia un fin definitivo. Por otra parte, el pensamiento
griego se caracterizé por la bdsqueda apasionada de una com-
prensién que abarcara el conjunto de la realidad mediante el des-
cubrimiento de su principio. Frente a esta tendencia del pensa-
miento griego, el de Tsrael «desde el principio hasta el fin parte
de la idea de la preponderancia teoldgica absoluta del aconte-
cimiento sobre ¢l logos» . Frente a la atencién a la naturaleza
y al cardcter doctrinal del resto de los escritos religiosos, el an-
tiguo testamento se caracteriza por su atencién a la historia y el
cardcter de relato que en él reviste la reflexidn religiosa.

Es preciso buscar la razén de esta peculiaridad tan singular
v medir en cuanto sea posible todo su alcance. Para ello en las
pdainas que siguen buscaremos primero Ja rafz religiosa de este
descubrimiento v de esta valoracién de la historia; en segundo
lugar mostraremos cémo a partir de esa experiencia religiosa el
relato histdrico se convierte en verdadera teologfa, es decir, en
elaboracién de la razén presente en esa particular experiencia
religiosa; por ultimo aludiremos al poder iluminador, creador de
inteligibilidad y de razén de esa teologia sobre la visidn de la
realidad v su inflvencia sobre el desarrollo del pensamiento.

La valoracién de la historia presente en Jos escritos religiosos
de Tsracl tiene su origen en la forma original de vivir la relacién
con Dios y en la consiguiente representacidn de lo divino propia
del pueblo judio. Esta puede resumirse en los términos cldsicos
de estricto monotefsmo ético con que se caracteriza generalmente
la religién hebrea. Este monotefsmo no se reduce a la afirmacién
tedrica de Ja no pluralidad del primer principio. El monoteismo
de Tsracl constituye més bien «una afirmacién apasionada de su
poder extremo (de Dios)» 7, afirmacién que lleva al israelita a
confesar: «A quién tengo yo en el cielo (¢sino a ti?} y a nadie
sino a ti deseo yo en la tierray (Sal 73, 25). Por eso la originalidad
mayor de este monotefsmo estd en Jas rafces de que ha surgido
v el camino que ha seguido para su formulacién. La raiz de esta
forma eminente de representacién de lo divino es una eminente
experiencia religiosa. En ella se ha trascendido el difuso recono-
cimiento de un poder superior, misterioso y lejano y se ha acce-
dido al reconocimiento perfecto de la absoluta soberanfa de ese

26. G. von Rad, Teologia del antiguo testamento 7V, Salamanca 21972,
160. Sobre la diferencia de los textos religiosos, cf. G E. Wright, God
who Acts, London 81966, 38-42; en el mismo sentido, O. Cullmann, Cris-
to 3 el trempo, Barcelona 1968 y A. Gonzilez, Historia y revelacién, en
Naturaleza, bistoria, revelacidén, Madrid 1969, 51-83.

27. G. van der lLecuw, La religion dans son essence et dans ses ma-
nifestations, Paris 1955, 178.



poder sobre la propia vida. En ese reconocimiento perfecto del
misterio, el misterio es vivido en un acto eminentemente petso-
nal de absoluta confianza. Su aparicién cobra asi la forma del
encuentro y, al tener ese encuentro como término la realidad de-
finitiva, capaz de orientar la totalidad de la persona, esa apari-
cién se convierte en el acontecimiento centtal de la propia exis-
tencia, aquel que da sentido al resto de sus momentos, y que de
esta forma los orienta hacia él. La cxperiencia del misterio en
términos de encuentro no sélo es histdrica porque se produzca
en un lugar y un momento determinados de la existencia del
individuo sino, més radicalmente, porqic bistorializa el curso de
los acontecimientos que la constituyen ddndoles un sentido. Aho-
ra bien, dado que la vida de los sujetos religiosos, de los pro-
fetas que vivieron originariamente csa relacidn con lo divino,
estd integrada cn la tradicién de una comunidad de tribus con
su propio pasado, la presencia del Dios petsonal se ley6 en los
acontecimientos mds salientes de esa tradicién y ésta se fue or-
ganizando en torno a esas manifestaciones de Dios, manifesta-
ciones histéricas, no tanto porque sec inscribieran en la historia
cuanto porque eran creadoras de historia al otientar y dar sen-
tido, abriéndolo hacia el futuro creado por la presencia prome-
tedora de Dios, al curso de los acontecimicntos de la nacidn.

La hipétesis mds probable para explicar el otigen de la preocupa-
cién de Israel por la historia es la de que surgiera en los primeros
dias de la historia de la nacién como la (nica explicacién posible
al alcance del pueblo de la forma en que Dios se dio a conocer
a é.28

La original vivencia de la relacién con lo divino tiene, pues,
una repercusién inmediata en la interpretacidén de 'a propia exis-
tencia en términos de historia y ésta llevard a una forma parti-
cular de expresién de esa vivencia, es decir, 2 una forma particu-
lar de teologfa, de desarrollo de la lur presente en esa experien-
cia. Para caracterizatla en una expresién global 1a desigharemos
con los términos de «teologia como historias o «teologfa como
relato»,

El més claro indicio de esta nueva forma de pensamiento
teoldgico aparece en las primeras formulaciones que el creyente
hebreo ofrece de su experiencia teligiosa. Fstas no consisten ni
en formulaciones abstractas elementales, ni en compleios simbé-

28. G. E. Wright, 0. ¢, 43 v W. Fichrodt, a quien ¢l remite, en
Offenbarung und Geschichte im Alten Testament. TheolZ (1948) 322;
A. Gonzilez, 0. ¢, 61-62.



licos naturales. Las primeras expresiones de la fe de Israel es-
tan contenidas en esos credos histéricos, detectados por los cri-
ticos del antiguo testamento del tipo del contenido en Dt 26, 5-9.
«Mi padre era un arameo némada...» o en Jos 24, 2 ss. y tesumi-
dos en expresiones frecuentes que se trefieren a Yahvé como
«quien hizo salir a Israel de Egipto» y que von Rad califica de
«epfclesis histéricas» . En todas ellas se une el nombre de Dios
con la descripcién de un hecho histérico, cs decir, se habla de
Dios a partir de su conexién con un acontecimiento. Istael no
conoce otra forma de hablar de Dios que ésta y a partir de estos
nicleos de expresién de la fe se elaborard su teologia en forma
de relato.

El primer rasgo de esta teologia es la nueva valoracidén que
comporta de la realidad natural. La naturaleza, estrechamente
ligada con la divinidad en las religiones otientales contempori-
neas de la religidn biblica, pasa a ser simple criatura de la divini-
dad separada de ella por la distancia infinita que establece la fe
en la creacién * y reducida a simple instrumento de la manifesta-
¢ién de su gloria.

En segundo lugar la nueva experiencia religiosa da lugar a
una nueva configuracién de lo divino. Para representarse el mis-
terio no recurrird a atributos tomados del 4mbito de la natura-
leza como sucedia en las religiones de las poblaciones vecinas,
sino a atributos que expresan su relacién con la sociedad y con
Ia historia. Dios serd «pensado» en la teologfa biblica como se-
flor, rey, juez, padre v pastor de su pueblo. Pero la caracterfs-
tica mds importante de la nueva teologfa surgida de la original
experiencia hebrea de Dios es la de exptesarse en términos de
acontecimiento y de relato, la de ser una teologia en términos
de historia. «Israel, resume a este propdsito von Rad, no ha ha-
blade de Dios méds que a la sombra de determinados hechos his-
téricos» ™. El israelita no habla de Dios sirviéndose de atributos
esenciales, sino interpretando Jos acontecimientos de su historia,
desde la fe y confianza en su Dios, como momentos de su inter-
vencion salvadora. El pensamiento hebtreo, podtiamos decir con
un pensador judio contempordneo, no «funciona» organizando

29. G von Rad, o. ¢, 168 s.; A. Gonzélez, 0. c., 58-61.

30. Cf. por ejemplo, H. v H. A. Frankfurt. La emancipacién del pen-
somiento. en El pemsamiento prefiloséfico 11, México 1954, 191 s. v W. A,
Irwin. Los hebreos, Tbid 1, 11-48; en el mismo sentido G. E. Wright,
o c, 4648.

31. G von Rad, Teologia del antiguo testamento 1, 19.



su mundo bajo categorfas conceptuales sino ordendndolo en tor-
no a acontecimientos histdricos:

Los acontecimientos de la historia de la salvacién forman parte de
las categorfas fundamentales segin las cuales vive el hombre de la
Biblia. Son a su existencia lo que los axiomas al sistema de pesos
y medidas. 32

De ahi, que la teologia biblica sea fundamentalmente una
«teologia en forma de relato» (G. E. Wright) o un «relato con-
fesional» o que el relato histdrico de las fuentes biblicas sea una
«historiografia teolégica» (A. Gonzilcz). Podemos resumir con

von Rad:

El pensamiento hebreo es un pensamiento en términos de tradicio-
nes histéricas y se mueve principalmente en la combinacidén préctica
y la interpretacién teoldgica de lo que ha sido transmitido, de
suerte que la conexién histdérica se impone siempre a la reflexidén
teolégica. 33

En efecto, los diferentes documentos que componen el anti-
guo testamento manifiestan que toda Ja teologfa de Israel estd
estrechamente ligada a los hechos de su historia, en los que su
fe poderosa en un Dios estrictamente personal le permite lcer la
accién de Dios, confesarla piblicamente y expresarla ordenando
el conjunto de la realidad en torno a ella.

Pero, ¢ha llegado realmente la teologia al nivel de clabora-
cién y de ordenacién que se¢ exigen a una labor racional? ¢No
habrd que ver en su condicién de relato una muestra de que
Israel ha permanecido en el nivel propio del mito que sélo los
griegos habrian superado? ¥. G. von Rad advierte que esta {orma
peculiar de pensamiento teoldgico que venimos describiendo no se
explica «por una persistencia del estado arcaico («mfitico» o «pre-
1égico») del pensamiento. Israel, tras una etapa arcaica, ha lle-
gado también a la conciencia del poder de organizacién conte-
nido en la razén; pero, llegado a un estadio adulto, Tsracl ha uti-
Jizado este poder en una diteccidén opuesta a la de los griegos,
renovando constantemente sus reflexiones sobre ol sentido de los

32. A. Heschel, Dieu en quéte de Pbomme. Philosophie du judaisme,
Paris 1968, 214; 20-30.

33, O. ¢, 161.
34, Cf. en este sentido, aunque por otras razones, H. y H. A. Frank-
turt, o ¢., 204-205.



acontecimientos histdricos... bajo el aspecto de interpretaciones
ad hoc...». ¥

T.a superacién del simple relato mitico en esta teologia como
relato confesional aparece tanto en el contenido del mismo como
en su forma. En cuanto al contenido, en este relato confesional
la relacién religiosa vivida en términos personales ha introducido,
con la fe, la confianza v la esperanza, la orientacién lineal de to-
dos los acontecimientos hacia un futuro nuevo que rompe de-
finitivamente ¢l esquema de la repeticidén del arquetipo en que
sc mmeve la conciencia mitica *. Pero esta superacidn aparece,
ademds, en el grado de elaboracién de esta teologfa que supera
considerablemente el mito e incluso lo utiliza, sometiéndolo asi.
a una clara desmitologizacién. En ningin lugar aparece esto tan
claro como en la integracién por los autores biblicos de los mitos
relativos a los orfgenes en su relato histérico como pértico det
mismo. En los relatos de la creacién de Gén 1-3 se asiste a la in-
sercién de los mitos cosmogénicos en la historia de la salvacion.
En ellos se ve cédmo la fe que ha proclamado a Yahvé como se-
fior de la propia vida, de la historia de la nacién y de la historia
de los pueblos. extiende este dominio al conjunto de la naturale-
za y a sus origenes. Por eso y no por razones metafisicas ajenas
por completo a esos capitulos se expresa en cllos la doctrina de
la creacidn.

La experiencia de Dios en la historia vivida v la reflexién teolbgica
le llevan (a Israel) a descubrir al creador. Una vez descubierta esa
obra de Dios, la creacién entra en la linea de sus obras en la his-
toria, orientada hacia adelante desde el inicio absoluto. ¥

Los estudios modernos del antiguo testamento han puesto
de manifiesto el cardcter altamente elaborado de esta teologia
al descubrir el cardcter unitario que muestra !a elaboracién de los
diferentes relatos® y la condicién de «abiertos» de sus credos
histdricos, es decir, su posibilidad de «incorporar nuevas expe-
riencias singulares de la intervencién de Dios» ¥ o de hacer que
cada generacidn de creyentes se interprete a si misma como Ts-
racl, o se convierta en Tsrael. ®

35. 0. c., 162.

36. M. Eliade, Images et symboles, 199-235; A. Gonudilez, Mo, his-
toria e historia sagrada, 11-47; 1d., Historia y revelacion, 62.

37. A. Gonzilez, 0. c., 64; cf. también H. Renkens, Asi pensaba Is-
rael... Creacidn, paraiso v pecado original, Madrid 1960,

38. G. von Rad, o. ¢., 162.

39. A. Gonzilez, 0. ¢., 64-65.

40. G. von Rad, 0. ¢, 164,



Asi, pues. la original vivencia religiosa de Israel le ha llevado
a la elaboracién de una teologia en la que ha desarrollado el po-
der presente en esa experiencia de organizar el conjunto de su
existencia e incluso el conjunto de la realidad en un marco emi-
nentemente histérico determinado por unos acontecimientos in-
terpretados desde la fe. Pero, gcudl ha sido la trascendencia de
esta teologfa? ¢Ha demostrado poseer poder verdaderamente ra-
cional? ¢Qué valor de verdad posee en definitiva?

Para responder a estas preguntas, desde el contexto en que
venimos planteando el problema de la razén v la verdad de la
religién, no existe mejor camino que el de destacar los valores
que el pensamiento teoldgico de Israel ha ayudado a descubrir,
los rasgos positivos de la imagen del hombre que ha establecido
v, en general, el poder iluminador sobre el conjunto de la exis-
tencia que se ha seguido de su ejercicio.

G. von Rad ha respondido incidentalmente a todas estas pre-
guntas en los siguientes términos:

Esta «cuestién inmensa» del sentido de su historia ha hecho a Is-
rael capaz de una accidn espiritual que Heva en si su legitimidad,
su medida y su ley; que es tnica en su género e incomparable. 4

Anotemos algunos elementos de esta positiva accién espiri-
tual derivada de su forma de vivir la relacién con Dios v de su
expresién de 1a misma en una teologfa en términos de historia.

El primero es, sin duda, la nueva imagen del hombre que
se deriva de la experiencia religiosa de tipo profético v de la teo-
logia en que ésta se expresa. Hl hecho de la constante relacidn
del hombre con el mistetio vivido en términos personales de lla-
mada v respuesta mantiene al hombre permanentemente abierto
a un miés alld de todas las posibilidades mundanas. Para una reli-
gidn profética ¢l espiritu es un verdadero «teotropismo», un mo-
vimiento constante hacia lo divino, «La referencia a la trascen-
dencia es nuestra existencia. .»: para el fudaismo «el espiritu es
una direccidén, una otrientacidn de todas las cosas hacia Dioss ¥
o en Jos propios términos de la teologia judia, el hombre se de-
fine como imagen viva de Dios.

Pero en realidad esta constitutiva avertura del hombre a lo
divino aparece practicamente en todas las religiones. Fn cambio
es enteranmente original la forma hebrea de representarla. A la
elaboracién teolégica del encurntro con Dios en términos de his-

41. Ihid, 162
42. A. Heschel, 0 ¢, 438,



toria corresponde en la visién del mundo del antiguo testamento
la valoracién de cada momento de la vida como un acontecimien-
to irrepetible. El mundo para el pensamiento hebreo no es un pro-
ceso continuo de momentos homogéneos sino una succsién irre-
versible de acontecimicntos tinicos. La misma realidad césmica
queda introducida por la doctrina de la creacién en el marco
de 1a historia. Lo esencial de esa doctrina es que el universo no
eviste nccesariamente sino que proviene de una libertad ®. La
vida dc] hombre estd determinada en este contexto por la pre-
sencia interpelante de Dios que le exige una constante opcidn,
v que la convierte en un permanente acto de respuesta. Asi, el
hombre no sélo se encuentra abierto a lo divino sino orientado
a él de forma libre, petsonal e histérica. La condicién de imagen
no se reduce a reproducir determinadas propiedades de Dios
sino que constituye una tarea a realizar a lo largo de toda Ia
vida. La historializacién de la existencia introdujo asi el desatro-
llo de la dimensién ética del hombre que aparece claramente en
Ta utilizacién teoldgica de los mitos relativos al origen del mal.

De esta historializacion de la existencia se deriva, ademds,
una valoracién eminentemente positiva del tiempo humano. Para
el hombre sumido en la visidn mitica de la realidad el tiempo
es un mondtono sucederse de lo mismo. Sus momentos singula-
res carecen de orientacidn y por tanto de valor v de sentido. Para
la teologia de esta religion profética, en cambio, cada aconteci-
miento singular sc inscribe en una serie orientada 2 un fin que
les conficre sentido dltimo a todos ellos. Nada es asi para esta
teologia definitivo, porque todo estd ordenado al Dios cuyo reco-
nocimiento es ¢l valor absoluto; pero nada es tampoco indife-
rente potque esc reconocimiento tiene que realizarse a través
de todos los acontecimientos de la vida. Por primera vez se hace
posible en la visidén hebrea de la realidad lo que podrfamos Ila-
mar una teologia de las realidades terrenas.

Finalmente, Ia experiencia religiosa de Israel v la expresion
teclégica de Ja misma introdujo por vez primera en la historia
humana la conviccidn de que el conjunto de los acontecimientos
humanos estdn polarizados por las promesas divinas que crean
el espacio futuro indispensable para el desarrollo de la historia.

La simple enumeracién de estos elementos contenidos en la
visién del mundo propio de la teologia de Istrael nos muestra el
valor racional, ¢l contenido de verdad, el poder de iluminacién
que posee esa elaboracién de la experiencia religiosa.

43, Ibid., 434.



De ella se ha derivado una visidn de la realidad que, sacada
de su contexto religioso. sigue teniendo vigencia en la cultura
occidental en la que desempefian un papel preponderante valo-
res como la decisién. la libertad. la responsabilidad de la perso-
na, el valotr de los momentos de la vida v la orientacién de todos
los acontecimientos desde un pasado considerado como prepa-
tacién hacia un futuro considerado como cumplimiento.

En la teologia en términos de historia propia de Israel tene-
mos, pues, un c¢jemplo claro de una forma concreta de descubri-
miento de la realidad que muestra la presencia en ella de un lo-
gos, de una razén interna que ha hecho posible el establccimiento
de nucvas formas de verdad por el hombre.

A continnacién proponemos un segundo modelo en el que a
partir de una forma distinta de experiencia religiosa se desarrolla
una forma diferente de teologia y una visién global de la reali-
dad diferente de la que se deriva de las religiones proféticas.

4. Las religiones misticas y la teologia de la liberacidn
del mundo y de la historia

A las religiones de tipo profético que tienen en el judaifsmo
su ejemplo miés definido opone la tipologia de las religiones las
experiencias religiosas de orientacién mistica. Estas estdn repre-
sentadas sobre todo por las religiones del extremo oriente y tie-
nen tal vez en el hinduismo del periodo cldsico su formas mids
clara.

En esta tltima parte de nuestra exposicidn describiremos los
rasgos mas salientes de la expetiencia religiosa propia de las
religioncs misticas, analizaremos la sintesis especulativa a que
lleva el misticismo hindd en las Upanishads y aludiremos final-
mente a la concepcidn de la vida que se deriva de esa experiencia
y de la teologfa que le corresponde.

Como punto de partida para nuestra descripcién de la reli-
giosidad de orientacién mistica podemos tomar la definicién que
propone R. C. Zachner: «Toma de conciencia de una unién o
unidad con o en algo que es inmensa, infinitamente mayor que el
vo empirico» ¥, Tixisten, como es sabido, diferentes formas de
misticismo que con el mismo autor podrian ser reducidas a las
cuatro siguientes: la mistica como toma de conciencia de la na-
turaleza eterna de la propia alma (Sa@wkbya-yoga); la mistica
natural —pan-en-hénica— como unificacién misteriosa con la na-

14, Para estc dlumo punto K. Lowih, Weltgeschichte und Heds
geschebe, Stuttgart 41961, especialmente 168-174.
45. 0. ¢, 273; of. Id, Mysticism sacred and profane, Oxford 1957.



turaleza, no con Dios; la mistica monista que, tomando con-
ciencia de los fundamentos de la propia alma piensa lograr la
unidad con el alma de todo y, por dltimo, la mistica tefsta que
intenta entrar en una relacién directa de tipo «yo-td» con Dios ®.
Al hablar de teligiosidad de orientacién mistica nos referimos a
una forma de vivir la experiencia religiosa que no se identifica
exactamente con ninguna de estas cuatro pero que contiene el
espiritu comdn a todas ellas. Como rasgos catracteristicos de esa
religosidad podrian citarse los siguientes: la conciencia de una
realidad absoluta cuya existencia pone en tela de juicio la rea-
lidad y el valor de todo lo que no es absoluto. La conciencia de
una unidén perfecta de esa realidad absoluta con las capas mds
profundas de la realidad mundana o del alma humana. La diso-
lucién de estas dltimas realidades en la unién con la realidad
absoluta, disolucién que se expresa en las f6rmulas de la identi-
dad perfecta. La renuncia a la propia individualidad a través de
la negacién de sus tendencias y afectos como camino para con-
scguir esa unidn. De todas estas caracter{sticas se sigue que en
la mayor parte de las formas de religiosidad mistica la realidad
absoluta es representada bajo formas mds o menos expresamente
impersonales, aun cuando existan formas personales de misticis-
mo. ¥

El hinduismo del periodo cldsico constituye sin duda una for-
ma clara de religiosidad mistica. Como es bien sabido el periodo
representado por las cuatro colecciones de los Veda constituye
una forma de religiosidad claramente politeista con innumera-
bles figuras de dioses perfectamente definidos. Pero existen una
serie de hechos que explican la evolucién posterior hacia el mo-
nismo de tipo mistico. Asi, en los mismos himnos védicos apa-
rece la tendencia a confundir unos dioses con otros y a diluir
los perfiles de cada uno de ellos confundiendo a todos con «f
Dios a que se adora:

Td, oh Agni, canta uno de estos himnos, eres Varuna cuando na-
ces; eres Mitra cuando se enciende tu lama. En ti estdn todos los
dioses, oh hijo de la fuerza; td eres Indra para el mortal que te
sirve. ¥

46. Ibid., 275.

47. Sobre las caracteristicas de las religiones misticas, cf. Ibid.; G.
Mensching, Die Religion, Miinchen, 108-112; Fr. Heiler, Das Gebet, Miin-
chen 1923: R. Otto, Mystique d’orient, mystique d’occident, Paris 1951;
E. Underhill, Mysticism. A study in the nature and development of man's
spuritual consciousness, London 111926,

48. Citado en ¥1. Oldenberg, Die Lebre der Upanishaden und die An-
fange des Budismus, Gottingen 1915, 38.



Por otra parte, la presencia de una ley del universo, represen-
tada por nombres diferentes: rta, dbarman, es constante y detet-
mina el cardcter divino de las figuras que lo encarnan. Por eso
esta ley es mds importante que los mismos dioses y se convertird
en el objeto principal de la atencién del hombre religioso dando
lugar a la prevalencia de un tnico principio de todo y posterior-
mente ol monismo *. Ademds «en la India faltaba a la experien-
cia de la personalidad su plena energia»; el pensamicnto hindi
nunca atribuye a los objetos su plena individualidad ™ sino que
tiende a considerarlos como manifestaciones de una esencia que
les confiere unidad perfecta.

Por dltimo, cabe citar como elemento de la relioién védica
que llevé al monismo mistico de la época posterior la importan-
cia de la idea de inmortalidad que poco a poco se va abriendo
camino en la religiosidad védica y que llevard a concebis ¢l ca-
mino de la salvacién en términos de liberacién del sometimiento
a la ley vida-muerte, y de perfecta unificacién con el absoluto.

Todos estos elementos, presentes ya en la religién védica
a pesar de su politeismo, determinardn su evolucién hacia el mis-
ticismo monista que predominard en épocas posteriores.

Enumeremos los elementos mds importantes de este misti-
cismo en cuanto experiencia religiosa. Frente al lugar central del
acontecimiento en la religién profética, la base de esta religiosi-
dad mistica es la experiencia interior que reduce la apariencia de
multiplicidad exterior y de divisién interior propia del yo empi-
rico a la unidad de un principio comtin a la realidad del mundo
y a la propia interioridad que no es otio que el absolute o el
Brahmin, idéntico en ltima instancia con la propia subjetividad.
Tal experiencia a la que llevan las multiples técnicas del yoga es
el fin Gltimo de la actitud religiosa que llega a su culmen en la
conciencia de esa identidad. El hinduismo mistico no ensefia gran
cosa sobre Dios, pero en cambio abre el camino de la inmorta-
lidad *'. Este camino consiste fundamentalmente en la adquisicién
de una nueva conciencia; no es, pues, tanto ¢l camino de la ac-
cién como el de la progresiva purificacién que permite la intui-
cién —mds alld de toda multiplicidad empirica— de la profunda
unién con el absoluto. La religiosidad hindd de orientacién mis-
tica tiende, pues, como a su término a procurar al hombre la po-
sibilidad de una intuicién que ha sido definida como el «ensta-
sis» ¥, el sumirse en la profundidad de la propia subjetividad

49. R. C. Zachner, Mysticism sacred and profane, 88.

50, H. Oldenberg, o. c., 34-40.

51. R. C. Zaehner, Mysticism sacred and profane, 122-123.
52. M. Eliade, Yoga, inmortalité et liberté, Paris 1954.



y descubrir su identidad con el principio de todo, escapando asi
al proceso constante de lo perecedero.

Ista forma de experiencia religiosa comporta una determina-
da visidn de la realidad, de la persona v del principio de ambas.
De ella surgird una teologia de caracterfsticas diametralmente
opuestas a las de la teologia surgida de una religién profética.
Il documenio mds explicito de esta teologia estd contenido en
esa dltima parte de la tradicién védica, o vedanta por excelencia
que son las Upanishads.

La primera caracterfstica de estos textos afecta a su propia
condicién de religiosos. Para nosotros, habituados a las teolo-
gias de religiones proféticas, estos textos dificilmente pueden ser
considerados como teoldgicos. Su contenido responde més bien
al de nuestras espcculaciones filoséficas sobre el principio de la
realidad y la naturalcza del alma. Pero el hecho de que la espe-
culacién en este caso esté movida por una experiencia religiosa
de relacién con el absoluto permite calificarlas de especulaciones
religiosas y, en este sentido, de verdaderas teologias. ®

Por otra parte conviene anotar como segunda caracteristica
formal de las especulaciones upanishddicas la estrecha relacion
que se da en ellas entre la especulacién y la vida. La verdad no es
para ellas objeto de simple conocimiento. El conocimiento es un
proceso que afecta al hombre entero y por el que el hombre en-
tero se realiza. El pensamiento hindd no distingue con la claridad
con que lo hace el pensamiento occidental entre la filosofia v la
vida; entre la accién y la reflexién. El pensamiento tiene que
convertirse en una «conviccién apasionada» que transforma la vi-
da, v la vida —y mds concretamente las condiciones morales de
la misma— resultan indispensables para la adquisicién de ese co-
nocimiento totalizador. Como resume W. H. Sheldon: «En oc-
cidente se trata de conocer la verdad, en la India, de ser la ver-
dad». >

El camino de estas teologias es enteramente distinto al que
siguieron las teologias proféticas. Su punto de partida es la pre-
gunta pot el absoluto pero esta pregunta no responde a una sim-
ple curiosidad cognoscitiva sino a la necesidad de restauracién

53, R. C. Zachner, Mysticism sacred and profane, 94 s.; 123-124.
54. Citado en Ch. Moore, The indian mind, Hawaii 1967, 13.



de una unidad perdida. La Brhadaranyaka Upanishad contiene
una descripcién muy expresiva de este punto de partida:

En el principio existe sélo el atman bajo la forma de purusa (hom-
bre). Mirando en su detredor no vio otra cosa que a s{ mismo. En
primer lugar dijo. «Yo soy...» y tuvo miedo,

lLa toma de conciencia de la individualidad produce micdo
y la reflexién basada en la experiencia de la unidad profunda
del individuo con el todo trata de mostrar ¢l camino para la res-
tauracion de esa unidad. Para ello las Upanishads buscan un priu-
cipio eterno en el que todas las oposiciones son supetadas y asi
se llega a la perfecta eternidad inmortal que es el fin al que aspira
¢l hombre religioso y que esta teologia convierte en el centro de
toda su reflexién. Por eso los célebres versos de la misma Upa-
nishad pueden ser considerados el resumen de esta docirina teo-
I6gica:

Del no ser, condiiceme al ser
de las tinieblas condiceme a la luz
de la muerte, condiceme a la inmortalidad. 5

El absoluto recibird en las diferentes Upanishads nombres
y figuras muy diversos, el alimento, el hélito o el Brahmdin; pero
bajo todos ellos se hace presente la realidad que mantiene en la
existencia a todo lo que existe, el fundamento y la raiz de todo
ser.

Por eso el término de esa teologia en busqueda de la inmor-
talidad serd la expresién de la conciencia de la plena identidad
del alma humana con esa realidad absoluta. Tres lugares cldsicos
contienen la més clara expresién de esta doctrina. El primero
es el libro VI de la Chandogya Upanishad en el que se muestra
con diferentes ejemplos que hay una esencia por la que todas las
cosas estdn animadas y que es la tnica realidad, «es el atman,
lo eres ta» > En el segundo se afirma la identidad bajo otra
[6rmula: este atman es Brabmin®. Y, en el tercero, en términos
de: «yo soy Brabmdin» ®, Todas estas férmulas coinciden en re-
ducir la multiplicidad de lo que existe a un fundamento comin

55. Brbadaranyaka Up 1, 4, 1-2 (edic. italiana Boringhieri, 48).

56. Brbadaranyaka Up 1, 3; 2 (Ibid., 47); cf. R. C. Zaehner, Mysti-
cism sacred and profane, 127.

57. Chandodya Up VI, 9-16 (1bid., 304-310).

58. Mandukya Up 1, 2 (Ibid., 527).

59. Brbadaranyaka Up 1, 4, 10 (Ibid., 51).



para luego identificar ese fundamento con la propia subjetividad
llegando asi a una perfecta reduccién a la unidad que asegura la
eternidad y la inmortalidad perfectas.

Asi culmina la reflexién metafisica sobre el absoluto surgida
de la experiencia religiosa de orientacién mistica. Pero de esta
reflexién se deriva una explicacién del hombre y de su mundo
y una determinacién del ideal de la perfeccién humana que cons-
tituyen una visién del conjunto de la realidad diametralmente
opuestas a la surgida de la teologia profética. Sin pretender ser
exhaustivos ni que las notas que vamos a aducir puedan apli-
carse a todos los sistemas del pensamiento hindd creemos que de
la experiencia religiosa hindd y de la teologfa que le corresponde
se derivan los siguientes rasgos caracteristicos de la concepcién
hindd de la vida. ®

En primer lugar hay que anotar la preocupacién primordial
por lo espiritual que constituyc el valor mds alto de la existencia.
Esta es vivida fundamentalmente como preocupacién por el al-
ma, el espiritu, es decir, una realidad que trasciende lo puramen.
te material en todas sus formas. Un elemento de esta prevalencia
de lo espiritual se revela en la atencidn que merecen al hindd
los problemas definitivos, en el cultivo de lo que en occidente
llamarfamos la dimensién metafisica del hombre. El fin dltimo
de la existencia es la plena realizacidn del hombre como espiritu,
la consecucién de la definitiva inmortalidad.

Fl camino que conduce al hindd a la consecucién de este
fin dltimo es el del ahondamiento cn la propia subjetividad. Se
trata de una introspeccién mas profunda que la puramente psico-
légica porque no se agota en el simple conocimiento del propio
psiquismo sino que se propone la total transformacién del la sub-
jetividad. De ahi que la primera meta de la realizacién del hom-
bre no sea para el hinduismo la transformacién del mundo o de
la relacién del hombre con él sino la transformacién interior del
sujeto. Para el hindd, podriamos resumir con Ch. Moore, ser y
no hacer es lo importante, ¢

Esta transformacién interior abarca al conjunto de la exis-
tencia pero es caracteristica de la misma el que la ética no ocupe
el lugar predominante que ocupaba en la concepcién de la vida
derivada de la religiosidad profética. La ¢tica se encuentra su-
bordinada a la realizacién espiritual. Esta, por lo demds, aparece
dibujada con los rasgos predominantemente negativos de la li-

60. Para esta cuestién cf. Ch. Moote, 0. ¢, y S. Radhakrishnan, La
concepcion bindd de la vida, Madrid 1969.
61. Ch. Moore, 0. ¢., 15.



beracién, del auto-control, de la superacién de todo apego a la
realidad, de la no violencia. La auto-realizacién espiritual mis
que en vivir consiste en desvivirse hasta conseguir la identifica-
cién con el absoluto. Los valores sociales tales como el progreso,
el bienestar, el desarrollo son aceptados en el dmbito de lo em-
pirico pero en perfecta subordinacién a la realizacién espiritual,
a la plena liberacién.

FEs también caracteristica de la visién hindd de la vida su
«actitud sintética» en todos los aspectos de la existencia. La ver-
dad dltima es una sintesis de las verdades parciales que descu-
bren los diferentes puntos de vista, De ahi la fundamental tole-
rancia y el consiguiente eclecticismo en el orden filoséfico y
religioso. Pero esta actitud sintética se traduce también en la
intima conexién que existe para el hinduismo entre las diferen-
tes consideraciones de la realidad: religiosa, ética, filosdfica, so-
cial, politica, que son otras tantas manifestaciones de un tnico
problema. Este tnico problema es de orden prictico méds que
tedrico y consiste en el dharma, en la recta actuacién que cul-
mina en la total liberacién de la persona.

No es preciso observar que las pocas notas que hemos sefia-
lado no pretenden constituir una descripcién completa de la for-
ma de ser propia del hinduismo. Para describirla de manera com-
pleta serfa preciso tener en cuenta, ademds de otros muchos ele-
mentos, el hecho de que junto a la tendencia monista que he-
mos subrayado existe en el hinduismo una tendencia a la repre-
sentacién personal de Dios y a la relacién con €l en términos de
persona, tendencia que estd ya presente en no pocas Upanishads
y que culmina en la Bhagavad-Gita. ©

En todo caso, también la forma de relacidn religiosa presen-
te en el hinduismo lleva consigo un «logos» interno, una capaci-
dad de ordenacién de la realidad que da lugar a una forma pe-
culiar de teologia de la que se deriva una visién del hombre y
del mundo caracteristicas en la que se han inscrito todas las
formas conctetas de una importante cultura humana,

Asi, pues, nos creemos autorizados a concluir que tanto las
religiones de orientacién profética como las de inspiracién mis-
tica poseen un poder iluminador y ordenador sobre el conjunto
de la existencia humana. Pero es indudable que este logos ha
entrado frecuentemente en conflicto con la razén del hombre
cuando ésta se ha declarado auténoma en relacién con su propio
origen y se ha constituido en razén puramente filoséfica. Por eso

62. Cf. S. Radhakrishnan, o. ¢., 96 s.
63. Cf. por ejemplo, R. C. Zaehner, o. ¢, 102 s,



creemos que no tesponderfamos a uno de los aspectos mds im-
portantes del problema enunciado en el titulo de nuestro estu-
dio si no nos plantedsemos el problema de la relacién entre
ese logos interno a la religién y la razén humana aplicada a su
comprensién y critica, es decir, la filosofia de la religidn.

5. El logos interno a la religion y la critica
filoséfica de la religion

La descripcién anterior del fenémeno religioso nos permite
ver en €l un «fendémeno originario» en la existencia humana. Con
él sucede lo que con todos los fendmenos originarios. Nada as-
pira tanto el hombre a comprender como aquellos aspectos funda-
mentales de su ser en los que él percibe los rasgos caracteristicos
de su condicién humana. Pero como todos ellos, también el fené-
meno religioso se resiste a ser objeto de explicacién, justamente
por ser principio originario de comprensién. Dificilmente podrd
el hombre explicar aquello que —como hemos intentado mos-
trar— hace posible la comprensién humana ®. Sin embargo, esta
condicién del fenémeno religioso no exime al hombre del esfuerzo
por ver claro también en relacidn con €l, sino sdlo orienta a este
esfuerzo para que no se comprometa en empresas llamadas de
antemano al fracaso. Lo importante serd, pues, encontrar el ca-
mino de la comprensién de algo que nunca se dejard explicar
bajo la forma objetiva.

La razén humana puedc proceder fundamentalmente de dos
formas. Iluminando los objetos con los que se enfrenta o dejin-
dose iluminar por los acontecimientos que la hacen posible. En
este segundo caso, la razén avanza, sobre todo, descubriendo de
forma cada vez mids clara todo aquello que puede ser explici-
tado, aclarado a partir de la luz que procede de ese fenémeno
originatio. Pues bien, el hecho religioso se nos ha mostrado como
una accién humana, un aspecto de la existencia ejercida, un mo-
mento de la experiencia (en €l sentido mds amplio de la palabra)
dotado de su propia luz, de un logos interno que alimenta el pro-
ceso humano del pensamiento en un determinado nivel. Se tra-
tard, pues, de ver en qué medida esa luz propia del hecho reli-
gioso es capaz de iluminar los problemas tltimos con que se en-
frenta el hombre y, en primer lugar, la propia condicién humana
en su conjunto. Sin que nos sea posible entrar aqui en detalles
podemos aludir como ejemplo al hecho de que la experiencia

64. Cf. H. Corbin, Uber die Philosophische Situation der Shiitischen
Religion: Antaios V, 180.



religiosa al mostrarnos la condicién humana como referida a la
Trascendencia y empefiada en un didlogo con ella ayuda a com-
prender ese rasgo apatentemente contradictorio de la existencia,
pero que constituye su posibilidad tltima, de la necesidad de
salir de si en el reconocimiento de valores superiores y en el re-
conocimiento de otros sujetos para llegar a ser. Pero la ilumina-
cién de la existencia por la experiencia religiosa no se limita a
esta ayuda para una comprensién tedrica de la misma, sino que
el sujeto religioso, en la medida en que promueve en si esu posi-
bilidad dltima se constituye en modelo de la realizacién huma-
na, en ejemplo de la «talla de lo humano» como dice Jaspers al
justificar su inclusién de personajes como Jesus, Confucio y el
Buda entre los grandes filésofos. &

Si la experiencia religiosa es un hecho dotado de sentido, la
filosofia de la religién deberd proponerse como primera tarea su
comprension, su hermenéutica. Esta pucde hacerse desde los nu-
merosos puntos de vista capaces de iluminar los miltiples niveles
en que se expresa cl hecho religioso y asi supondrd etapas ante-
riores a la critica filosdfica que recorren las diferentes ciencias
de la religion, que tienen su culmen en la fenomenologia. La filoso-
fia de la religién, como etapa dltima de la hermenéutica del hecho
religioso, dcberd estar en constante didlogo con las ciencias de
la religién cuyos resultados son indispensables para la asimila-
cién perfecta del complejo fendmeno religioso. Pero, mds alld
de estos resultados, la filosofia de la religién se propondrd dar
del sentido, de la inteligibilidad, del logos presente en el hecho
religioso, una expresién racional en el nivel de los conceptos,
por medio de un lenguaje universal y fdcilmente comunicable.

¢Pero cémo realizar esta tarea?

La filosofia ha tendido con frecuencia a dar esta expresidn
racional del logos del hecho religioso apropidndose el término
del mismo y convirtiéndose en una teologia natural o filoséfica,
es decir, constituyendo una especie de réplica racional de las
expresiones que ha dado de s{ misma y de su término la existen-
cia religiosa. Esta apropiacién se ha hecho mediante la identifi-
cacién —no carente de problemas— del término de su actividad
explicadora: la causa sui, el ens necessarium, etc., con el término
de la actitud religiosa. Tal identificacién ha llevado a la consti-
tucién de esa realidad cultural cargada de equivodos que se llama
tefsmo filoséfico. Este constituye una réplica, elaborada por la
razén humana, de las expresiones racionales en que la experien-
cia religiosa ha expresado la realidad con la que se encuentra.

65. Cf, 1d,, Les grands phiosophes 1, Paris 1966,



El tefsmo filosdfico ha desembocado en la crisis de la que es ex-
presion el «Dios ha muerto» que ha acarreado consigo la crisis
de la mctafisica occidental que habia hecho de ese tefsmo su
culminacién.

No es nuestro intento valorat ni la constitucién de la onto-
teologia ni la crisis en que ha desembocado. Tan sélo querria-
mos mostrar que la razén filoséfica puede cumplit su misién de
ofrecer una expresién racional del sentido presente en el hecho
relizioso por otro camino:el de una filosofia del hecho religioso,
o una filosoffa de la religién. El problema de esta filosofia de Ila
religién estard, naturalmente, cn que las expresiones en las que
se vierte la expetiencia religiosa reciben su pleno significado de
csa experiencia religiosa que las origina v el fildsofo de la religién
en cuanto tal no puede partir de la efectuacién de esa experiencia
religiosa sin convertirse en tedlogo. Pero esto no priva, a nuestro
modo de ver, al filésofo de la religién de la posibilidad de emitir
una palabra racional sobre ese hecho. En efecto, por una parte,
¢l hecho religioso no es de tal naturaleza que catezca de andlogo
en la experiencia humana de la que vive el filésofo. La referencia
a una Trascendencia personal de la que vive el hombre religioso
cncucntra eco en la apertura del hombre a las multiples mani-
festaciones del absoluto que descubre ese andlisis filoséfico del
hombre que podria calificarse de filosofia fundamental de la re-
ligidn; y el andlisis de estas manifestaciones del absoluto puede
ayudar a comprender la referencia a la trascendencia personal
rcligiosa como la vivencia de esta tiltima puede ayudar a descu-
brit y comprender las primeras.

Por otra parte, las expresiones de todo orden, pero especial-
mente las expresiones racionales de la experiencia religiosa co-
menzando por la idea y la representacién de Dios o de lo divino,
aun cuando, asumidas por esa experiencia, cobren un valor —tal
vez sca preferible decir valor que significacidn— enteramente
nuevo ¢ inasequible desde fuera de la experiencia, no por eso
dejan de ser expresiones racionales dotadas como tales de un sen-
tido racional asimilable por la razén a partir de su condicién de
razén de un hombre capaz de relacién con el absoluto. También
aqui ¢s probable que la expresién racional que el sujeto religioso
1a de¢ su propia expericncia sea capaz de enriquecer y de fecun-
Jar a la razén en su uso no religioso, como es indudable que la
sritica racional de las expresiones racionales de la experiencia
eligiosa avudardn a ésta a depurar esas expresiones y hacerlas
servir menos imperfectamente de vehiculo de una intencién de
trascendencia.



De esta forma creemos que el logos interno a la religién pue-
de fecundar el logos interno al hombre en cuanto realidad abierta
y religada con la trascendencia y que este Gltimo puede colaborar
en la expresion del primeto. Y creemos, igualmente, que el lu-
gar de este mutuo encuentro enriquecedor es el didlogo entre la
filosofia de la religién y la teologia, siempre que la primera re-
nuncie a ser explicacién reductora de la religién y la segunda

una especie de metafisica sobrenatural, instancia dltima en una
serie univoca de saberes humanos.



13

Valor teolégico
de la experiencia humana

El término experiencia es frecuentemente utilizado en el len-
guaje comtn para desighar la vida humana con las ensefianzas
que comporta su ejercicio. Pero, a partir de este primer signifi-
cado, cl término «experiencia» ha sido tematizado por la refle-
xién filoséfica y por el uso cientifico adquiriendo una cantidad
considerable de significaciones técnicas. Para restar, en la me-
dida de lo posible, ambigiiedad a nuestra reflexién, necesitamos
precisar el sentido que vamos a dar en ella a la expresidn «ex-
petiencia humana».

Experiencia humana es para nosotros sinénimo de vida hu-
mana, entendiendo por tal el ejercicio concreto, la realizacién
efectiva de todos los elementos que componen la historia de cada
hombre. Experiencia humana es, pues, para nosotros, la condi-
cién humana realizada en una historia concreta; la vida humana
con los valores que descubre e instaura; con los ideales que se
propone; con las evidencias de que parte y de que goza, con las
aspiraciones que la mueven, con las realizaciones que la consti-
tuyen en cada momento histérico.

En esta comprensién de la experiencia humana late toda una
antropologia, es decir, toda una forma de vivir y de compren-
der la existencia del hombre. Los rasgos caracteristicos de la ima-
gen del hombre que subyace a nuestra comprensién de la expe-

1. Publicado originalmente en Catequesis hoy. catequesis de la expe-
reencia, Salamanca 1974,



riencia humana podrian reducirse a los siguientes: ser hombre
no se reduce a poseer una natutaleza humana dada, conservarla
y transmitirla; ser hombre es una tarea a realizar desde las po-
sibilidades de la propia condicién, elaborando con ellas un pro-
yecto que sélo se hard realidad mediante la transformacién del
mundo y la instauracién de un orden peculiar de valores y ver-
dades. El hombre es. pues, en la antrobologia que supone nues-
tra descripciéon de la experiencia humana, un ser activo, un
verbo méds que un sustantivo, una accién de la que forman parte
constitutiva el tlempo con todos sus ingredientes. las multiples
condiciones indispensables para su cjercicio y las realizaciones
en que se va plasmando su proyecto. Desde esta antropologfa de
base, la experiencia humana no es el depdsito de sabiduria que
la vida va dejando en el fondo de cada hombre; ni tampoco el
acto o los actos concretos mis o menos numerosos v complejos
que un sujeto ya existente va realizando al margen de su ser
de sujeto como simple entretenimiento. la experiencia hu-
mana es la vida humana en ejercicio, la rcalizacién de la condi-
cién humana a través de las circunstancias de lugar, riempo. cul-
tura, medio social en que se desarrolla, ¢s decir, llega a ser efec-
tivamente. La experiencia humana es, pues, la condicién humana
més la coyuntura histérica que determina la realizacion de sus
posibilidades.

Pero la existencia del hombre no sc agota en la actividad. en
su cardcter de existencia ejercida con la inevitable referencia a
las circunstancias de esa accién. El hombtre no es una suma de
acontecimientos En su cxistencia todos cllos estdn iluminados
por una conciencia y asumidos en Ja orientacién de un proyec-
to determinado por la instauracién de unos valores. De ah! que
la experiencia humana no sea una simple sucesién de hechos
brutos, de simples acontecimientos, sino que compotte un ho-
rizonte de evidencias y de valores que dan sentido a esas accio-
nes v a los que, mediante ellas, el hombre se va aproximando.

Por dltimo, nuestra comprensién de la experiencia humana
supone una imagen del hombre en que éste no pl(’dC cjercer
la actividad orientada que es su vida mds que desde la referen-
cia a otros sujetos. Desde el momento en que sc considera la
accién del hombre como significativa y dotada de orientacion
hacia unos valores, ésta supone un clima de participacién, de
expresién y de comunicacién incomprensible si no es desde una
comprensién de Ja existencia como constitutivamente intersub-
jetiva.

La expetiencia humana significa, pues, para nosotios, la exis-
tencia humana ejercida en unas circunstancias precisas, iluminada



por unas evidencias y orientada por unos valores comunitaria-
mente instaurados y compartidos.

A esta experiencia humana atribuimos, en el titulo de nucs-
tra relexion, valor teoldgico. ¢Qué significa esta atribucién? Con
esa afirmacién tan general queremos afirmar tres cosas que tra-
taremos ce mostrar sucesivamente. La experiencia humana es
una experiencia teofdnica, dotada de un poder revelador, que
hace de ella un verdadero lugar teoldgico; la expericacia huma-
na es expeticncia teoprdctica, y la experiencia humana es una
cvperiencia teoldgica.

1. Cardcter teofdnico de la experiencia huniana

La relacion del hombre con el misterio que constituye el
centro del hecho religioso comporta tres aspectos igualmente esen-
ciales. Su raiz estd en la referencia del hombre a una realidad
absolutamente trascendente gue se sitda mds alld del campo de
todas las posibilidades humanas. La absoluta trascendencia de es-
te misterio hace que la relacién con él sdlo sea concebible a
partir de una iniciativa suya de manifestarse. Por dltimo, la con-
dicién activa, personal del misterio vy su cardcter trascendente
hacen que su manifestacién sélo pueda tener lugar a través de
realidades —de cualquier tipo— que forman parte del mundo
del hombse, que integran, de una u otra forma su experiencia.

El proceso hierofdnico o hierogénico, es decir, la constitu-
cién de una realidad como reveladora del misterio, tiene una
estructura uniforme que se difracta de hecho en una scrie innu-
merable de formas concretas de revelacién. Lo esencial de esa
estructura puede resumirse en estos datos:

Desde la apertura constitutiva del hombre a la trascendencia
que constituye ¢l signo originario de la presencia de! misterio
en el hombre, de su voluntad de manifestacién y de comunica-
cién con él, el hombre de todos los tiempos interprefa determi-
nados aspectos de la realidad natural como signos dc esa pre-
sencia, que, potr setr constitutiva del hombre v referitse al mis-
terio inobjetivahle, no puede ser objeto directo e inmediato. de
ningin acto humano. Tal referencia de una realidad del mundo
a un absoluto mds alld del mundo y del hombre, ral interpreta-
cién por el hombre de determinadas realidades mundanas a Ia
luz de la presencia inobjetiva del misterio en él, constituve lo
esencial del proceso hierofanico, es decir, del fendémeno de la
revelacidn. En él interviene siempre wna realidad o un conjunte
mds o menos numeroso de realidades naturales; estas realidades
son siemptre realidades que forman parte del mundo propio del



hombre; son realidades particularmente significativas en las cir-
cunstancias histéricas en que vive; son, podriamos decir, reali-
dades centrales en su experiencia humana, es decir, en su vida
histérica concreta. Para probar esta asetcién bastard que nos re-
mitamos al hecho —establecido por la fenomenologia y la his-
toria de las religiones— de la variedad v variabilidad de las hie-
rofanias de acuerdo con los cambios de la situacién histérica, de
acuerdo con las transformaciones de la experiencia humana. Las
sociedades de némadas y pastores, por ejemplo, ven la presencia
del misterio en las realidades particularmente significativas en su
experiencia humana del cielo y los astros; las sociedades seden-
tarias y agricolas, en las realidades y actividades centrales en
su experiencia humana de la tierra, la fecundidad y las tareas del
cultivo.

Pero a partir de esta estructura fundamental del proceso re-
velador que muestra ya la necesaria intervencién de la propia
experiencia en la manifestacién de lo divino, podemos descubrir
diferentes tipos de realizaciones concretas del proceso teofdnico
en los que esa intervencidén de la experiencia humana es més o
menos importante hasta llegar a la comprensién hebrea y cris-
tiana de la revelacién en la que la experiencia ocupa el lugar
central. En las religiones de nivel etnolégico primitivo y en la
mavor parte de las religiones nacionales de cardcter politefsta, el
medio ordinario de revelacién de lo divino, la hierofania central,
es la naturaleza en aquellos elementos que ocupan un lugar mids
importante en la experiencia que tienen de ella las distintas po-
blaciones. La revelacién tiene lugar en estas religiones dentro de
la experiencia humana. La presencia de lo sagrado es reconocida
a través de realidades del propio mundo, en €l seno de la propia
vida y en unas circunstancias precisas de la propia historia. Pero
la forma de vivir las relaciones con lo divino, la actitud religiosa
concreta es tal, que no acaba de descubrirse y de vivirse la re-
lacién entre el conjunto de la propia existencia y la revelacién de
Io divino. El misterio se hace presente en unos momentos deter-
minados y en unos lugares precisos de la histotia a los que hay
que remitir el resto de los momentos de esa historia para que
cobren un valor salvifico, hierofdnico que de suyo no tienen. En
la vida del hombre se establece asi un sector de lo sagtado, dni-
co dotado de valor hierofdnico, en el que ha de incluirse el resto
de los sectores de la vida para que adquieran importancia y sen-
tido. La revelacién tiene, pues, lugar dentro de la historia pero
no se realiza realmente a través de ella, al menos en su conjunto.
La raiz de esta {orima de comprender y vivir el proceso reve-
lador estd en la manera de vivir la relacidn con el misterio y en



la configuracién que lo divino adquiere a partir de esa relacién.
Para las religiones a que venimos refiriéndonos, el misterio es
vivido como trascendente, pero su trascendencia lo sitda en un
més alld del espacio y del tiempo humanos que hacen imposible
su introduccién teal en ellos. Sus intervenciones tuvieron lugar
al margen de la historia de los hombres, en su comienzo, en un
illo tempore originario del que el tiempo del hombre es sélo pa-
lida imagen. En este tiempo humano se refleja, si. la tealidad
originaria, pero su transcurso efectivo no afecta a aquélla y este
transcurso sélo se libera de la perdicién que supone el continuo
fluir en la medida en que repite e imita los tinicos acontecimien-
tos reales, verdaderamente importantes, los acontecimientos pri-
mordiales, pre-histéricos. De ahi el cardcter ciclico de la viven-
cia del tiempo, en el que no cabe nada nuevo sino sélo la repe-
ticién del mds alld, del pasado originario. En tal vivencia de la
relacién con el misterio representado como poder superior, tras-
cendente, lejano, falta la conciencia de la relacién efectiva que
ese misterio quiere mantener con el hombre; falta la osada con-
fianza de entrar en comunicacién real con él. Por eso, junto a
figuras que delatan una cierta presencia de la trascendencia del
misterio en sus vidas -—figuras del ser supremo en las religio-
nes primitivas. del dios superior a todos los dinses en los pan-
teones del politeismo-—, estos pueblos han debido multiplicar
las figuras divinas intermedias, a las que confiaban la marcha
concreta de sus vidas v de las que de alguna manera disponfan.

Con la religidn de Israel aparece un dato original en la his-
toria de las religiones. En ella el medio principal de la revela-
cién del misterio, la hierofania central, no es va la naturalera
y sus diferentes elementos, sino la propia historia. Yahvé no se
revela a Israel fundamentalmente en los fendémenos naturales
sino en los acontecimientos de su historia: salida de Egipto, con-
quista de la tierra prometida, establecimiento en Canadn y, mds
tarde, exilio y repatriacién. Esto explica el lugar central de los
relatos en la literatura religiosa de Israel, la forma de natrra-
cién que toman con frecuencia sus confesiones de fe (cf. Dt 26,
5-9: mi padre era un arameo errante; Jos 24, 25) resumidas en
expresiones que se tefieren a Yahvé como «quien hizo salir a
Israel de Egipto», que von Rad ha calificado de «epiclesis histd-
ricas», y hasta el cardcter narrativo de su teologfa. Con Israel
asistimos al momento en que la revelacién no sélo tiene lugar
en la historia sino que se realiza a través de la historia, hasta el
punto de que en su vida religiosa se produce ya de forma ine-
quivoca lo que hemos llamado el valor teofdnico de la experien-
cia. En Israel, en efecto, la historia vivida, la experiencia con-



creta, adquiere la capacidad de hacer presente la existencia y la
accién del misterio.

Pero, ¢cémo ocurre este paso decisivo en la histotia religio-
sa de Ja humanidad?., ¢dénde estd su raiz?, ¢cudl es su sen-
tido?

Fundamentalmente se trata de una interpretacién de la pro-
pia experiencia histérica a Ia luz de una conciencia religiosa par-
ticularmente intensa y purificada. Pero esta interpretacién no
consiste en la creencia de que el Dios propio, Yahvé, es ¢l pro-
tagonista o co-protagonista, juntamente con el pueblo, de la his-
toria de éste v de sus momentos mds importantes. Los textos
nos dirdn que Yahvé sacé a Israel de Fgipto, lo condujo a tra-
vés del desierto, Jo instalé en Canadn y lo repatrié de Babilonia.
Pero su tenor literal no debe hacernos pensar que la historia de
Tsracl fuera una sucesién ininterrumpida de milagros con los que
Yahvé habria orientado portentosamente ¢l curso de los acon-
tecimicntos en favor de su pucblo v en perjuicio de los pueblos
vecinos. Mds atin, es probable que Israel, en los momentos cum-
bres de su vida reliciosa, tuviera conciencia de que sus expre-
siones sobre las intervenciones de Yahvé a su favor no signifi-
caban que su Dios hubiera sido el sujeto cxtraordinario de esos
acontecimientos que la fe rcferfa en WGltima instancia a su pro-
videncia. Por otra parte, en otros pueblos encontramos afirma-
ciones sobre la asistencia de sus dioses en los momentos dificiles,
sin que tales cxpresiones puedan identificarse con el hecho del
valor revelador de Dios que cobra para Israel su propia historia
(Temistocles, por ejemplo, tras la batalla de Salamina dird a los
griegos: «No hemos sido nosotros. han sido los dioses v los hé-
roes quienes lo han hecho»). Lo definitivo en esta hierofaniza-
cién de la propia historia no es la creencia de que ésta constituye
una sucesién de acontecimientos extraordinarios que tiene a Dios
por sujeto. La historia de Tsrael es una historia humana como
la de los pueblos que lo rodean. Pero adquiere poder revelador
gracias a la original experiencia de lo divino que conocemos con
¢l nombre de monotefsmo ético en sentido estricto.

En efecto, éste consiste fundamentalmente, no en la afirma-
cidn tedrica de la unicidad de lo divino, sino en el reconocimien-
to de su abosluta soberanfa sobre la propia vida en un acto de
absoluta confianza: «¢A quién sino a ti tengo yo en el cielo? A
nadie sino a ti deseo yo en la tierra» confiesa el creyente israe-
lita, con el salmista (Sal 73, 25). A partir de cste acto de supre-
ma confianza, lu vida toda aparcce orientada por la realidad
divina como por su fin Gltimo y es, por tanto, interpretada como
procedente de ella como de su primer principio. La suma con-



fianza en la absoluta soberania del Dios tinico convierte la vida
del hombre, su experiencia histérica, en resultado de una voca-
cién a partir de la cual existe, en objeto de una guia providente
y fiel en compafifa de la cual discurre, y en responsabilidad po-
larizada por una finalidad trascendente. De esta forma, para [s-
racl el misterio no sélo se manifiesta en la historia sino que con-
vierte la vida en historia y por eso es experimentado cn ¢l de-
sarrollo de la trama de la experiencia histérica que provoca.

Naturalmente, el pueblo todo no vive su experiencia a un
nivel religioso tan profundo. Por eso es preciso que «la palabra
de Dios descienda sobre los profetas» v que desde la experiencia
religiosa profunda e intensa que suscita en ellos se declare, se
revele, el sentido trascendente que la vida contiene de¢ manera
oculta. De esta fusién entre hechos y palabra profética, entre
acontecimientos e iluminacién de los mismos desde una intensa
experiencia religiosa, surge ¢l cardcter revelador de la experiencia
de Israel. En csta experiencia lo sagrado no aparece en unos
momentos que estdn al margen de la existencia y que sirven pa-
ra referir esta existencia, de suyo insignificante —religiosamente
hablando—, a unos acontecimientos prototipicos y anteriores a
fa historia. En Israel la experiencia del sujeto en cada momento
histérico se une a la cadena de las intetvenciones de Dios y re-
vela a cstc Dios en ese momento preciso. Por eso la salvacion
—como tendremos ocasién de ver con mds detalle en el aparta-
do siguiente— no consiste en la abolicién de esta historia me-
diante la repeticién evasiva de momentos previos a la historia,
sino en avanzar a golpes de historia, de iniciativa y de libertad,
hacia ese misterio que, por ser el futuro de la historia, la estd
moviendo constantemente a trascenderse.

En el cristianismo, estos rasgos de la vivencia religiosa de
Israel van a acentuarse en la misma medida en que la religién
de Jests intensifica, interioriza y purifica los rasgos mds eleva-
dos de la religién de Israel. Desde el punto de vista que a nos-
otros nos interesa ahora, la originalidad del cristianismo en re-
lacién con la religién de Israel reside en el hecho de que en él
la hierofania central no es la naturaleza, ni la historia del pue-
blo elegido, sino la persona de Jests. Los profetas venian inter-
pretando desde su propia experiencia religiosa, desde la palabra
que se les habia anunciado, la historia de Israel como manifes-
tadora de Dios. En Jesis asistimos al hecho absolutamente nue-
vo de que la propia existencia del profeia sea palabra reveladora,
manifestacién del misterio. Por eso en Jesis puede decirse que
el misterio no sdlo convierte la vida en historia sino que se
historializa al hacerse transparente en la experiencia, la concien-



cia, la historia, la existencia, en suma, de Jests de Nazaret. El
hecho de que en el cristianismo la hierofania central sea una
persona, lleva consigo el que, en él, se convierta en hierofania
la experiencia humana, las actitudes, la historia que constituye
esa persona. En Jesus llega a su grado mds alto, a un grado insu-
perable de perfeccidn, el poder revelador, teofdnico de la expe-
riencia humana. A partir de Jesds, una de las mds claras nove-
dades del cristianismo como religién es la consagracién de este
cardcter revelador de la historia.

Pero, debido al influjo de concepciones helenistas y de otras
dreas religiosas precristianas, con frecuencia esta novedad se ha
visto desvirtuada en la forma de vivir y de interpretar el ctis-
tianismo. Segiin una idea muy frecuente en la teologia cristiana,
existe clertamente una historia de la salvacién, pero csta abar-
caria las dos etapas contenidas en los dos Testamentos y habria
terminado con la muerte y glorificacién de Jests. A partir de
ella los hombres nos verfamos reducidos a reconocer la presencia
de Dios en sus acciones maravillosas en favor de Israel y en la
vida de Jesds. Nuestra historia se reduciria asi a un material
religiosamente neutro en el que Dios puede hacerse presente tan
s6lo en la medida en que en ella recordamos la revelacién que
tuvo lugar en Jesis y esperamos su segunda venida, que pondria
un punto final a este paréntesis de la historia de la salvacién
en que nosotros vivimos. Tal comprensién de la historia de la
salvacidn suele reflejarse en una concepcién de la revelacién se-
gln la cual el cristiano se verfa reducido a aceptar las verdades
contenidas en la Escritura sin tener que poner de su parte otra
cosa que la aceptacidn mds o menos costosa de esas verdades.
Segln esta comprensién de la revelacidén, Dios se habria reve-
lado en la historia, pero ya no seguiria reveldndose. No es dificil
mostrar que esta comprensién de la revelacidn es infiel a los ele-
mentos mds caracteristicos del cristianismo e incluso de la reli-
gién de Israel. En la medida en que el cristianismo siga haciendo
suya la actitud de confianza absoluia en la soberania de Dios
que constituye el monoteismo judio y cristiano, su vida, su his-
toria toda se verd iluminada, acompafiada y orientada por esa
presencia y se le convertird en un signo permanente de ella; el
caracter radical y totalizador de esa confianza absoluta, hard que
en todas sus realizaciones proyecte esa presencia inobjetiva que
al mismo tiempo le concierne de forma incondicional, y que asi
esa presencia le hable desde las palabras mds reveladoras de su
pensamiento y de su lenguaje, le interpele desde sus mds altos
valores, se le anuncie en sus anhelos mds profundos. Todos es-



tos elementos de la experiencia humana se tornardn, pues, desde
la actitud fundamental de la fe y sélo desde ella, teofdnicos.

Es verdad que esta fe sélo serd cristiana en la medida en que
reconozca, como norma y regla de su propia aceptacién del mis-
terio, la revelacidén de Dios en Jestis. Pero la referencia al hecho
de Jests como centro de la revelacién de Dios para el hombre
no priva a esta revelacién de su condicién histérica, sino que
por el contrario le presta un fundamento nuevo. En efecto, como
hemos visto, la revelacién de Dios en Jesds no ocurre funda-
mentalmente en unas ensefianzas sobre Dios que Jesls transmita,
sino en su vida, su historia, sus actitudes, su experiecnia, en la
medida en que todas ellas hacen presente el amor salvador de
Dios para con los hombres. Pero es indudable que una revela-
cién asi exige, para ser reconocida, no una simple actitud teérica
de conocimiento, sino la adopcién de las mismas actitudes que
en su ejercicio descubrirdn a quien las haga suyas el misterio
de Dios. La necesaria rteferencia a Jests revelador originario del
Dios cristiano exigird, pues, sobre todo, la realizacién en las
propias circunstancias histdricas, en la propia expetiencia, de los
sentimientos, de las actitudes de Jesds en las que Dios se ha re-
velado; esta referencia remite pues a la propia historia en lu-
gar de constituir una invitacién a evadirse de ella.

Este primer aspecto del valor teolégico de la experiencia hu-
mana recoge el tema, frecuente en la literatura teoldgica sobre
todo a partir del Vaticano 11, de «los signos de los tiempos».
En efecto, con esta expresién se designan de ordinario «los fend-
menos que por su generalizacién y frecuencia caracterizan una
época y por los cuales se expresan los deseos y las aspiraciones
de la humanidad presente», es decir, en nuestra terminologia,
los elementos mds salientes de esa compleja experiencia humana
a la que nosotros nos hemos referido. Aludiendo a estos fend-
menos, la Gaudium et spes dice que el cristiano debe: «Signa
praesentiae Dei discernere eiusque interventus animadvertere»,
dado que «los hechos y el devenir humano forman a su modo un
lugar teoldgico donde el creyente debe buscar en positivo o en
negativo las llamadas y las solicitaciones del Espiritus.?

El tratamiento del tema de los signos de los tiempos ha in-
sistido en la necesidad de discernir esos signos de los tiempos
para descubrir en ellos las intervenciones del Espiritu. Para ter-
minar la exposicién del caricter teofdnico de la experiencia hu-
mana abordaremos también nosotros este aspecto y trataremos

2. Cf. M.-D. Chenu, Les signes des temps, en L'église dans le monde
de ce temps, Paris 1967, 97-116.



de buscar cémo debe el creyente situarse de hecho ante su pro-
pia experiencia para que en ella se manifieste su valor teofanico.
Al abordar esta especie de pedagogia del creyente, orientada a
ensciarle a leer en su experiencia la presencia de lo divino, la
primera cuestién que se presenta es la de si es la experiencia en
su conjunto la que hace presente para el hombre la existencia,
In accidn y los designios de Dios o si, por el contrario, sdlo
unos momentos privilegiados de la misma son de hecho revela-
dores. 1.a fundamentaciédn que hemos propuesto del cardcter teo-
{anico de la experiencia nos lleva a responder que la expericncia
humana en su conjunto puede adquirir valor revelador. Insertu-
da en la dindmica que imprime en la vida del hombre ¢l recono-
cimiento del misterio, todos los momentos de la mi.ma actua-
lizan su presencia. Como puede observarse en la historiy de Ts-
rael, los fracasos pueden ser tan aleccionadores como los grandes
éxitos. Los aspectos positivos de la vida prefiguran el sentido
definitivo que orienta la historia humana; los lados negativos,
lus retrocesos y los fracasos recuerdan el cardcter gratuito de ese
sentido Ultimo y fuerzan al hombre a poner su confianza en Dios,
Gnico capaz de asegurar su realizacién. Este poder revelador de
los lados oscuros de la experiencia humana no debe extrafiar, si
se ticne en cuenta el cardcter absolutamente trascendente del
mmisterio que hace que el silencio, el vacio, la negacién constitu-
yan un lenguaje tan clocuente de su presencia inefable como las
mis claras palabras y los hechos mds decididamente positivos.
Pero no podemos olvidar que para que la vida transparente
el misterio debe ser vivida por un hombre interiormente ilu-
minado por su presencia. Y es indudable que en la vida, en la
experiencia de cada hombre existen momentos, acontecimientos,
realidades que le remiten de forma particularmente perceptible
el eco de esa voz inefable que constituye la presencia del mis-
terio en su interior. Tales acontecimientos constituirdn, pues, pa-
ra ese hombre, signos particularmente expresivos, «trumores»
particularmente perceptibles de la presencia de la trascendencia.
Tales acontecimientos serdn, pues, hitos decisivos que jalonan esa
historia, esa experiencia reveladora, tcofdnica en su conjunto.
Pero supuesta la radical apertura a lo divino, ¢cémo ha de
vivir el hombre su experiencia para que le resulte efectivamente
reveladora? Una falsa comprensién del cardcter simbdlico que
adquiere la vida del creyente al ser vivida como hierofdnica ha-
ce con frecuencia que se la considere vy se la viva como simple
ropaje externo, como simple circunstancia y ocasidén para el en-
cuentro con la realidad trascendente simbolizada en ella. Hoy
sabemos que en los simbolos, las realidades que simbolizan sdlo



pueden cumplir su funcién simbolizante de lo irascendente a
condicién de conservar su plena densidad de realidades natura-
les, ya que es a través de esa plenitud como remiten mds alla
de ellas mismas. Desde esta comprensién del mecanismo del sim-
bolismo, apoyada por la forma particular de comprender el cris-
tianismo la relacién entre la trascendencia y la historia —en la
que insistiremos en el apartado siguiente—, podemos denunciar
como inadecuados todos los intentos por descubrir la presencia
de la trascendencia en la vida a base de una falsa espiritualiza-
cién o mistificacién de esta dltima. Sélo la vida efectivamente,
seriamente vivida tiene poder revelador. De otra forma se llega
a la creacién de un supra-mundo de realidades metafisicas o mfs-
ticas que sustituyen el mundo real del hombre y de las que éste
seria sélo un pélido y fugaz reflejo. De acuerdo con esta com-
prensién, para poner sélo un ejemplo, el amor de Dios, el Dios
que es amor, se revelaria en las corrientes de solidaridad entre
los hombres, pero los creyentes podrian descubrirlo sin partici-
par realmente en esos movimientos, contentdndose con ver en
ellos un reflejo, lleno de ambigiiedades por lo demds, de esa ca-
ridad de Dios a cuyo descubrimiento podrian llegar directamen-
te. Es preciso tomar conciencia de que la economia de la encar-
nacién de la presencia de Dios en la experiencia y en la historia
imponen el paso real y efectivo por esa historia, si se quiere
descubrir realmente a Dios y no una ilusién creada por los pro-
pios deseos, por los propios complejos, por los propios intereses
o por los propios temores.

Pero el desarrollo de este tltimo punto en relacién con el
caricter teofdnico de la experiencia nos lleva a ese nuevo aspec-
to del valor teoldgico de la experiencia que llamdbamos su di-
mensién teoprictica o «teopdtica».

2. La experiencia bumana, experiencia teoprictica

Con esta expresién queremos afirmar que el camino del hom-
bre hacia Dios, el encuentro definitivo con él pasa por la expe-
riencia humana. El hecho de que la revelacién de Dios sea el
primer momento de ese encuentro nos ha llevado a adelantar en
el apartado anterior muchas consideraciones que tendrian tam-
bién aqui su lugar. Por eso nos limitaremos a subrayar con mds
insistencia algunos temas ya anunciados.

La idea de revelacién subyacente a nuestras reflexiones an-
teriores se opone decididamente a la falsa comprensién de la
misma que la reduciria a la simple comunicacién por Dios al
hombre de unas verdades sobre si mismo. Tal comunicacién se



habtia realizado en un momento, y a partir de él desafiaria las
modificaciones de la historia humana, las cuales no afectarian en
absoluto a esa revelacién ya que, en definitiva, ésta acompafiaria
la historia pero sin insertarse realmente en ella.

En perfecta correspondencia con esta idea de la revelacién
de Dios al hombre, ha sido frecuente entre los cristianos una
idea del encuentro del hombre con Dios segtn el cual éste habria
tenido lugar de una vez para siempre en Cristo y seguirfa ocu-
rriendo en la medida en la que los hombres repiten cultualmente
en unos actos religiosos, en relaciéon mds o menos directa con la
vida peto siempre al margen de ella, los acontecimientos salvi-
ficos, y se identifican misticamente con ellos. Tal comprensién
del encuentro con Dios constituye una ignorancia total de la eco-
nomia de la encarnacién y opera una mitificacién de la persona
v la historia de Jesus y, consiguientemente, de la del cristiano.
En esa comprensién se subraya la necesaria referencia de la vida
del creyente al acontecimiento central de Jesds. Pero la forma
de comprender esa referencia constituye una caida en la menta-
lidad mitica, a-histdrica, superada por la religién de Israel vy,
de forma mds decidida, por el cristianismo. En efecto, lo esen-
cial de la mentalidad mitica consiste en interpretar la existencia
humana a partir de unos modelos o arquetipos originarios, cons-
tituidos por la existencia de unos seres suprahumanos y por su
accién en un tiempo y un espacio anteriores y superiores a los
que constituyen la historia humana. La interpretacién de esta tl-
tima a la luz de esos modelos la reduce a simple imitacién de
aquellos personajes y de sus acciones, imitacién que no intro-
duce ninglin factor ni ningdin valor realmente nuevos, sino que
se teduce al perpetuo retorno de lo mismo. Tal imitacién tiene
lugar, para la mentalidad mitica, en la repeticién cultual de
aquellos acontecimientos originarios narrados pot los mitos que
acompafian inseparablemente la celebracién. La semejanza entre
esta forma mitica de comprender la relacién con lo divino y esa
manera de entender el encuentro con Dios que se limita, en la
préctica, a la celebracién cultual de los misterios de la vida de
Jesucristo, salta a la vista. El encuentro con Dios se produciria,
en esta forma de comprenderlo, con ocasién de la vida y de sus
momentos m4s importantes, pero al margen de ella. La justifi-
cada referencia al hecho Jesis como centro del encuentro con
Dios, se hace, en realidad, olvidando que es a Jesiis, es decir,
a una historia concreta, a una experiencia humana a quien se
remite y que para que se remita realmente a esa experiencia hu-
mana es necesario que el sujeto ponga en ejercicio su experiencia
concreta, su vida y su historia. Para el cristiano, Jesds no es un



mito, es decir, un personaje real con un tipo de realidad diferente
de la nuestra, sino una persona, una vida, un conjunto de actitu-
des, una historia. Decir que en Jesds se realiza el encuentro del
hombre con Dios es decir que éste tuvo lugar en una historia
vivida, en una experiencia y, so pena de mitificar a Jests, la
referencia a €l como norma y fuente de todo encuentro ha de
consistit en hacer presente en la propia situacidn esa historia,
esa actitud, esa expetiencia en la que ocurrié originariamente
ese encuentro. A partir de Jests el encuentro con Dios no puede
ocurrir al margen de la vida sino en medio de ella. Y ésta se ha-
ce, pues, ademds de reveladora de Dios, conductora del encuen-
tro pleno con ¢l y adquiere as{ valor de realizadora de la divini-
zacién del hombre,

En apoyo de esta afirmacién fundamentada en la compren-
sién cristiana de la revelacién y de la respuesta humana tal co-
mo tuvieron lugar en Jesucristo, podriamos aducir los datos de
la antropologia religiosa actual, en relacién con los «fixismos» y
los dualismos imperantes durante largo tiempo. Esta antropolo-
gia se basa, en efecto, en el reconocimiento de una apertura
constitutiva al infinito como centro de la condicidén espiritual
del hombre. La atencién a la pluridimensionalidad del hombre
lleva a reconocer esta apertura en las miltiples formas de comu-
nicacién con el absoluto de que el hombre es capaz: conocimiento
de la verdad, busqueda del bien, capacidad de belleza, reconoci-
miento del misterio. Pero en ninguna de estas dimensiones puede
el hombre conseguir, en directo, la comunicacién con el Abso-
Iuto. Sélo pasando por el descubrimiento de verdades concretas
se comunica y se encuentra con la verdad; sélo promoviendo
bienes limitados se pone en contacto con el bien sin limites. Es
decir, sdlo realizando en su experiencia concreta las realizacio-
nes necesariamente finitas de los valores, realiza efectivamente
su apertura al Absoluto que se manifiesta en todos ellos. Inten-
tar ponerse en relacién directa con el Absoluto es condenarse a
la persecucién de un ideal irrealizable, a vivir perpetuamente en
la ilusién. En cambio, la vida del hombre atento a su radical y
pluriforme apertura al Absoluto y asiduo en la realizacién de
la tarea de su vida, se convierte en una permanente realizacién
finita de valores absolutos, v en un permanente encuentro con
la realidad infinita. De esta forma, también la antropologia, des-
de la perspectiva filos6fica que le es propia, vendrd a confirmar
la posibilidad de encuentro con el Absoluto que ofrece al hom-
bre su vida y su experiencia.

También en este punto podtiamos eshozar la pedagogia de
este nuevo aspecto del valor teclégico de la experiencia. ¢Cémo



debe el hombre vivirla para que le resulte encuentro efectivo
con lo divino? Creemos que lo fundamental de la respuesta estd
contenido en el dltimo punto del apartado anterior. Por eso nos
limitamos a enunciar los tres principios que han de regir el
ejercicio de la experiencia para que en ella ocurra el encuentro
con lo divino. El primero serd el de Ja fidelidad a la propia ex-
periencia. Para que la vida conduzca a Dios, la primera condi-
cién es que sea vivida. Sélo su ejercicio efectivo permite descu-
brir ese trasfondo misterioso que es la presencia de Dios en ella.
El segundo principio serd la atencién a esa apertura radical a
Dios, capaz de transfigurar cl conjunto de la realidad y de orien-
tarla mds alld de si misma, convirtiéndola en signo. La tercera
condicidn serd la referencia, que puede ser mds o menos expresa
y mds o menos consciente, y que se ha de realizar en los términos
no mitoldgicos en que la hemos descrito mds arriba, a la vida y
a la historia de Jests, sacramento y lugar definitivo del encuentro
del hombre con Dios. Cuando estas tres conJiciones se realizan,
la experiencia y la vida toda del hombre adquieren valor teo-
prictico, se convierten en sacramento de la unién del hombre
con Dios.

Pero el titulo de nuestras reflexiones hablaba del valor teo-
légico de la experiencia humana. Y hasta ahora hemos descui-
dado el momento légico-racional que la teologia comporta, en
nuestro andlisis de esa experiencia. A este aspecto nos referire-
mos en este tltimo apartado.

3. La experiencia humana como experiencia teoldgica

Con esta expresién queremos afirmar que la experiencia hu-
mana comporta unos elementos racionales mds o menos desarro-
Hados y que estos elementos constituyen una mediacién racional
para esa comprensién y comunicacidén racionales de la fe en que
consiste la teologfa.

Esos elementos racionales consisten fundamentalmente en Ia
conciencia de si y la visidn global de la realidad, que acompa-
fian al desarrollo de la accién del hombre. Tal conciencia con-
tiene distintos niveles. El primero es de cardcter prerreflexivo
y estd constituido por esa especie de suelo de evidencias, de
verdades que nunca se ponen en cuestién, que no se demuestran
porque constituyen el fundamento en que se apoya la accién y
el principio de toda demostracién, es decir, de todo proceso de
bisqueda y descubrimiento de la verdad. Esta conciencia pre-
rreflexiva de si, con la visién global de la realidad que comporta
y la anticipacién sobre el sentido de todo que supone, es tema-



tizada de forma refleja por la filosofia y la ética, que dan de ella
una versidn racionalmente elaborada v articulada. Tal concien-
cia y su correspondiente tematizacién estdn en estrecha relacién
con Ja situacién histérica, con la experiencia global del hombre
en cada época, y se transforman a medida que se transforman
éstas, peto influyen a su vez en las transformaciones de la ex-
periencia.

La teologfa —a pesar de lo que el nombre pueda sugerir a
mentalidades influidas todavia por siglos de racionalismo-— no
es fundamentalmente un tratado racional sobre Dios, sino, de
acuerdo con la idea que de ella se han hecho sus cultivadores
mds eminentes, un intento de comprensién de la fe —fides quae-
rens intellectum— un esfuerzo por integrar en la razén del hom-
bre, en su conciencia, la experiencia de 1a fe y la luz que esa
experiencia comporta.

Pues bien, es indudable que este esfuerzo por expresar ra-
cionalmente la experiencia de la fe debe tener en cuenta el ele-
mento racional de la cxperiencia humana que es la conciencia
de si y la visién global de la realidad. El elemento racional de
la experiencia humana aparece asi como mediacién indispensa-
ble en la tarea de asimilacién y comprensidn de la fe que cons-
tituye la teologfa. De hecho la historia demuestra que cuando
la teologia ha traba‘ado con un logos anacrénico en relacién con
la experiencia histérica, se ha agostado como tal teologia y se
ha convertido en lenguaje ininteligible e insignificante, arrastran-
do en su decadencia a Ia propia fe y dando lugar a trigicas crisis
religiosas. Pero la conciencia de la experiencia del hombre mo-
derno se agota en los dos niveles que acabamos de describir.
Junto a la tematizacién filoséfica de la imagen prerreflexiva de
sf, la cultura moderna ha introducido -—con las ciencias del com-
portamiento humano—— unos precisos instrumentos de andlisis
de esa cxperiencia, que han aportado mucha claridad a la con-
ciencia prerreflexiva v han permitido poner de manifiesto no
pocis imprecisiones que comportaba la tematizacién filoséfica y
ética. En muchos casos esas ciencias han desenmascarado las ra-
zones ocultas —en muchos casos inconscientes— en que se apo-
vaban algunas de esas tematizaciones y que las convertian en
ideologfas, en el sentido peyorativo de esfuerzos pot explicar,
justificar y mantener deseos, temores o intereses de los sujetos
o de los grupos que las producen. Las ciencias del comporta-
miento estin asi modificando la conciencia que comporta la ex-
periencia humana y i estdn haciendo mds critica.

La introdvccidn del cultivo sistemdtico de la sospecha en el
seno de la conciencia moderna no puede dejar de afectar a esa



sintesis racional de la fe que pretende ser la teologfa. A ésta
no le basta ya con pensar la fe en sintonia con el logos prerre-
flexivo de la experiencia y con su correspondiente tematizacién
filoséfica y ética. La teologia no puede seguir funcionando en la
inocencia, es decir, en la ingenuidad, en esta época en que se
experimenta criticamente. Tendrd, pues, que integrar, en su es-
fuerzo de comprensién de la fe, la sospecha critica que ejercen
las ciencias del hombre, para discernir lo que hay en ella misma
de justificacién de la ilusién, de invitacién a una actitud evasiva
y de sancién de intereses; en una palabra, para tomar conciencia
de los elementos ideolégicos que comporta.

Pero la aportacién de la nueva conciencia cultural al logos
de 1a teologia no se reduce a esta sensibilizacién critica. Las cien-
cias del hombre estin procurando un conocimiento mucho mis
preciso y riguroso de las capas no conscientes de su comporta-
miento v de los condicionamientos que le impone el medio cul-
tural y social en el que vive. Tal conocimiento estd proporcio-
nando un nuevo realismo a la conciencia que el hombre tiene
de si, de manera que hablar de ¢l en cualquier otro nivel de
pensamiento, va sea filoséfico o teoldgico, sin tener en cuenta
las adquisiciones de estas ciencias —por muy existencial o muy
personalista que sea este lenguaje— resulta una forma abstracta
y vaga de lenguaje. Asi, por ejemplo, Jas categorfas de persona
o existencia deben ser complementadas con el conocimiento de
las motivaciones, los instintos, los rasgos de temperamento, ca-
récter y educacién y con las de miembro de tal o cual grupo so-
cial, de ésta o la otra clase social, que ocupa tal posicién en el
proceso de produccién, etc., si de verdad quieten designar el
hombtre concreto v si no se quiere que las afirmaciones en que
intervienen no digan en definitiva casi nada.

Si esto es asi, las afirmaciones que la teologia hace desde
la fe sobre el hombre que la vive, sus esfuerzos por compren-
der al hombre creyente, tienen que servitse necesariamente de
las mediaciones de estas ciencias del hombrte si no quieren con-
denatse 2 una nueva forma de anacronismo. En este sentido,
pues, la presencia necesaria de las ciencias del hombre, como
nuevo e importante factor de la conciencia que comporta la ex-
periencia humana, en el proceso de integracién y de comunica-
cién racionales de la fe, es decir, en la teologia, nos permite
afirmar que esta experiencia posee, ademds del valor teofdnico
y teoprictico que le hemos atribuido, un claro valor teoldgico.



4. Conclusién

El descubrimiento del valor teoldgico de la experiencia per-
mire sacar algunas consecuencias importantes en relacién con
la naturaleza de la teologfa, con su ejercicio y su método. En
esta conclusidn aludiremos a las que nos parecen mds importan-
tes con vistas a la prdctica catequética.

T.a teologfa no es un saber deductivo en el que se explique

nrore geometrico— el contenido de un catdlogo de verdades
sobrenaturales, previamente aceptadas como dogmas. El centro
de la teologfa es ciertamente la fe, respuesta a una palabra-
(evelacidn que la suscita. Pero, ya hemos visto que esta revela-
¢idn acontece en la misma trama histérica de la existencia hu-
tana, vivida a la luz de la no menos real apettura del hombre
al misterio. Por tanto, la teologia consistird, sobre todo, en una
hermenéutica especial de la existencia, de la historia del hom-
re a partir de la dimensién de creyente que esa existencia com-
porta v a la luz que el ejetcicio de esta dimensién proyecta so-
bre el conjunto de Ia historia.

Por otra parte, la apertura del hombre al Misterio se ha en-
carnado necesariamente en una tradicién religiosa de expresio-
nes, signos y acontecimientos reveladores, que forman el cuerpo
cxpresivo en que se encarna histéricamente la dimensién reli-
siosa, comtin a todos los hombres, v que en el caso del cristia-
nismo culminan en el hecho de Jests como revelacién definitiva
de Dios. Tal tradicién religiosa concreta constituye el fundamen-
to de una comunidad de personas congregadas en torno a esos
hechos y que comparten en una fe comin el sentido trascendente
que comportan. l.a teologia no podrd ser, pues, tarea privada,
individualmente aislada. Su tarea hermenéutica tiene como not-
ma, para la interpretacién de la experiencia, los hechos revela-
dores aceptados por esa comunidad creyente y se ha de realizar
en la tradicién de esa comunidad, en el seno de la cual se ha
ido revelando su sentido.

Pero la teologia no puede limitarse a la escucha pasiva de
la tradicién en la que vive. La naturaleza misma de la revela-
cién histérica en todos sus momentos la lleva a integrarse en
csa tradicidn verificindola en la propia historia, actualizdndola
en las propias circunstancias, es decir, descubtiendo la condicién
de revelacién que tienc la propia experiencia v expresando su
sentido en las categorfas propias de su conciencia histdrica.



14

El lenguaje re]igioso.
Su sentido y su verdad’

Por lenguaje religioso entendemos, en una primera y muy
general aproximacién, aquél que utiliza el hombre religioso.
Aquel lenguaje, pues, mediante el cual este hombre habla de o
habla con las realidades que pueblan su mundo religioso. Estc
lenguaje comporta formas notablemente diferentes: férmulas li-
tdrgicas, preceptos, invocaciones, aserciones teoldgicas. Pero en
todas ellas aparecen, como elemento comiin, una serie de térmi-
nos: «Dios», «salvacién», «gracia», «pecado», que se refieren a
realidades que no pertenecen al mundo de la expcriencia. De
este lenguaje nos preguntamos: des verdadero? Pero esta pre-
gunta puede ser entendida de dos formas distintas. La primera
se refiere a la existencia efectiva de las realidades mentadas por
esos términos. Pero, previas a ella, caben otras dos: ¢un lengua-
je en el que intervienen tales términos es verdadero lenguaje? Es
decir, ¢tiene sentido como lenguaje? Y si lo tiene, ¢cudl es su
sentido? ¢cudles son las caracteristicas de tal lenguaje?

A nuestro entender, sélo el planteamiento y la respuesta de
estas dos tultimas cuestiones permite plantear v responder con
garantias la primeta?. Pensamos, ademds, que csta radicalizacién

1. Publicado originalmente en Iglesia Viva 55 (1975).

2. La cuestidn podria retrotraerse todavia hasta un andlisis puramen-
te cientifico, estructural; por ejemplo, del lenguaje religioso. Sus conclu-
siones no carecerian ciertamente de interés para nuestro propdsito, pero
le afectan menos directamente. Por ello tomaremos como punto de partida
para nuestra fenomenologia y filosofia del lenguaje religioso el tratamien-



del problema del lenguaje religioso se debe en parte a la pecu-
liar situacién espiritual en que vivimos. Por ello nos ocuparemos
de ella como trasfondo del problema que tenemos planteado.

1. De la demostracion de la existencia de Dios al problema
del sentido del lenguaje religioso

El hombre religioso, desde las primeras etapas de su histo-
tia, lo ha sido en la medida en que ha descubierto en su vida y
en su mundo las huellas de una realidad superior a la que ha re-
conocido con sus gestos y palabras. Su lenguaje se referia y se
dirigia a esa realidad superior con palabras que significaban direc-
tamente esas huellas o esos signos a través de los cuales se le
manifestaba. Mientras el hombre religioso ha vivido en una so-
cledad que participaba undnimemente de la fe —es decir, del
reconocimiento de la realidad invisible—, su lenguaje religioso
no comportaba dificultad especial alguna. Su verdad, reconocida
por todos, se imponfa como un elemento natural més de su mun-
do. Con frecuencia esa verdad, por responder a las cuestiones
mas impottantes de la vida, era el centro de la sociedad y el
fundamento de todas las demds verdades, incluso las fundadas
en el conocimiento sensible. En esta situacién el lenguaje reli-
gioso goza de una evidencia socialmente compartida y su verdad
se impone sin dejar lugar para la duda.

Pero en la historia se ha producido una segunda situacién
de la que todavia perduran elementos en amplios sectores de
nuestro mundo. Se trata de momentos histéricos mds o menos
prolongados en los que la unanimidad interior al mismo sujeto
—si cabe hablar asi— vy la unanimidad social de que gozaba lo
religioso se resquebraja. Junto a la visién religiosa de la realidad
surgen otras visiones apoyadas en realidades que. compartiendo
algunas caracteristicas con las religiosas, no se identifican con
ellas. La verdad, el deber, el bien, realidades también invisibles,
pueden llegar a eclipsar la validez, la evidencia de que gozaban
las realidades del mundo religioso. En esta nueva situacién el
hombre religioso deberd, pues, justificar su verdad frente a quie-
nes comienzan a ponetla en duda. Pero en clla existe todavia un
terreno comin de entendimiento para el hombre religioso v el
que niega su verdad. Para ambos tiene validez la «evidencia»
de que el orden de lo visible tiene su fundamento y su justifica-

to del tema por la filosofia analitica. Sobre estructuralismo y hermenéu-
tica teoldgica, cf. E. Schillebeeckx, Interpretacién de la fe, Salamanca 1973,
30-35,



cién en un orden de realidad superior, metaempirica o metafisi-
ca. Apoyado en el suelo firme de esas convicciones comunes, el
hombre religioso emprenderd la tarea de la demostracién de la
verdad de la religidn, es decir, de la existencia de las realidades
a las que ese lenguaje, no puesto en cuestién por sus interlocuto-
res no religiosos, se refiere.

Nuestra situacién es diferente de las dos que acabamos de
describir. La extensién de la mentalidad cientifico-técnica, incluso
entre las personas que carecen de una sélida formacién cientifica,
ha creado unos hébitos de pensamiento y ha extendido unas for-
mas de lenguaje para los que la realidad adopta siempre la forma
de lo accesible al hombre a través de la experiencia. La aplicacidn
de la ciencia a todos los aspectos de la vida ha llevado a una
invasién casi completa de la mente humana por sus habitos y por
sus métodos. Esta invasién ha afectado también, naturalmente,
al lenguaje, y, en Ja medida en que se va consumando, va hacien-
do surgir la sospecha sobre el sentido de unos lenguajes que no
se someten a los principios de ese saber universal que es la cien-
cia, sobre cuya validez la humanidad se pronuncia de manera
pticticamente undnime. El problema en una situacién como ésta
no es ya si las realidades religiosas existen, sino, més radicalmen-
te, si el lenguaje en el que aparecen tiene sentido. Tal es el con-
texto de la transformacién de la problemdtica de la verdad de
la religién en Ja del sentido del lenguaje religioso. Protagonistas
de esta transformacién han sido los autores de ese giro lingiifs-
tico de la filosoffa en el que no ha faltado quien viera una nueva
revolucién copernicana. Veamos a continuacién algunos de los
pasos que se han dado en ¢l camino que ellos abrieron.

2. Etapas mis importantes en el planteamiento del problema
desde la perspectiva de la filosofia analitica’®

La primera y mds radical estd constituida por los mismos
autotes que iniciaron ese giro linglifstico y que componen el gru-
po conocido como Circulo de Viena. Su postura ha sido calificada
justamente de neopositivismo 1dgico. Para ellos el principio de
verificacién constituye el criterio para determinar si una proposi-

3. Una exposicién detallada y documentada de lo que resumimos en
este apartado puede encontrarse en F. Ferré, Le langage religieux a-t-il un
sens, Paris 1970 y D. Antiseri, El problema del lenguaje religioso, Ma-
drid 1976. También puede encontrarse una buena exposicién de lo esen-
cial de la problemdtica, en J. Muguerza, Teologia religiosa y lenguaje re-
ligioso, en Conuviccidn de fe y critica raciondl, Salamanca 1973, 261-275.
Excelente exposicién de conjunto en J. Ladriére, Ateismo y meopositivis-
mo, en El ateismo contemporineo 11, Madrid 1971, 393438,



cién tiene o no sentido. De acuerdo con él, sdlo las proposiciones
verificables empiricamente, es decir, verificables por un recurso
a la cxperiencia, tienen sentido. Los lenguajes del resto de los sa-
beres, si se excluyen los de las ciencias formales que consisten en
un complejo de tautologias, son lenguajes de los que no puede
decirse que sean verdaderos o falsos, va que previamente deben
ser declarados faltos de sentido. A éstos pertenece el lenguaje de
las difcrentes filosoffas, cualesquiera que sean sus resultados vy,
por supuesto, el de la religién. Todos ellos son sencillamente de-
clarados ininteligibles. Desde tales presupuestos quedan descali-
ficadas todas las proposiciones relativas a realidades metaempf-
ricas, ya sean afirmativas o negativas. Telsmo y atefsmo quedan,
pues, conjuntamentc superados. Ni «Dios existe» ni «Dios ha
muerto» son afirmaciones defendibles, va quc el mismo término
«Dios», inverificable por definicién, carcce de sentido.

Pero la adopcidn del principio de verificacién es criticada por
el segundo grupo importante de filésofos analistas, ¢l promotor
de la «filosoffa de Oxford», que descubre en ella un resto de la
actitud metafisica que se pretendfa eliminar. Su aplicacién rigida
mutila, ademds, el ancho campo de la multidimensional experien-
cia humana. Se imponc, pues, segiin estos autotes, un andlisis
detenido de los distintos juegos de lengnaje humano: ético, juri-
dico, filoséfico, religioso, etc.. fijAndose, sobre todo, en su uso
y sus contextos para descubrir la légica que utilizan, los criterios
de justificacién que aducen, etc. Sélo desde estc andlisis interior
a cada juego quc nos permite captar su sentido se puede plan-
tear correctamente el problema de la verdad de cada vno de estos
lenguajes. Esta nueva actitud supone ciertamente un considerable
adelanto a la hora de estudiar el lenguaje religioso. No supone,
sin embargo, que se le otorgue de antemano el mismo crédito
que a aquellos otros lenguajes: el ordinario y el de la ciencia,
sobre todo, que siguen sirviendo de paradigma para el anilisis
de los restantes. Desde el andlisis de esos lenguajes fundamenta-
les estos fildsofos se propondrin llevar a cabo una verdadera te-
rapia analitica de los demds lenguajes humanos que dctecte sus
vicios inveterados y permita un correcto planteamiento de los
ptoblemas humanos implicados en ellos. Entre esos vicios nin-
guno serd tan tenazmente perseguido como la tendencia al esen-
clalismo que lleva a buscar y establecer esencias eternas e inmu-
tables pot detrds de cada hecho de experiencia.

Como tercer momento importante del planteamicnto del pro-
blema del lenguaje religioso desde la perspectiva de la filosofia
analitica aduciremos el célebre desafio que A. Flew lanzd a los
tedlogos en los afios cincuenta. Se basa, como es sabido, en el



criterio de falsacién o contrastacién —que muy bien puede ser
considerado una variante del de verificacién— y consiste en pro-
poner a los tedlogos que aduzcan los hechos susceptibles de con-
tradecir sus afirmaciones so pena de que éstas tesulten totalmen-
te vacfas y no signifiquen nada. En efecto, una proposicidn que
no se presta a ser eliminada mediante la aportacién de ninglin
dato empirico, con la que, por tanto, nada es incompatible, ter-
mina por ser una proposicién vacfa. Si el creyente afirma que
Dios ama a los hombres como a hijos suyos y ni siquiera el su-
frimjento de los inocentes contradice ese amor, squé contenido
le queda a tal enunciado?

La claridad y la agudeza decl desafio ha hecho que en torno
al problema de la contrastacién de los enunciados religiosos haya
surgido una gran polémica en la que se han aportado toda clase
de respuestas a la urgente cuestién que planteaba. No es nuestra
intencién enumerarlas, aun cuando nuestro andlisis ulterior no
dejard de tener de alguna manera en cuenta el desafio de Flew
y las respuestas al mismo.

Los problemas planteados por la filosofia analitica en torno
al lenguaje religioso, a pesar del tecnicismo con que son expues-
tos por sus representantes, en ningin momento producen ni si-
quiera a los menos iniciados la impresién de irrelevantes o bi-
zantinos. Més bien ofrecen la ventaja de tematizar y formalizar
las dificultades que los hombres religiosos venfan experimentan-
do a la hora de expresar sus condiciones en el contexto, del que
no podian dejar de participar, de una mentalidad cientifica; en
ellos se reflejan igualmente las dificultades de comunicacién con
que venian debatiéndose los responsables de las iglesias en el
terreno de la evangelizacidn, la pastoral vy la catequética en los
medios, cada vez mds amplios, influenciados por esa forma cien-
tifica de pensar. Se trata, en definitiva, de algunos de los pro-
blemas fundamentales de la teologia o, mejor, de la teologizacidn,
de la integracidén racional de la fe, en nuestro contexto histérico.

Con el fin de ayudar a la toma de conciencia y el plantea-
miento de esos problemas v otientar a posibles soluciones al mis-
mo desde la perspectiva limitada de Ta fenomenologia v la filo-
soffa de la religién oftecemos las reflexiones que siguen.

3. Hacta una fenomenologia del lenguaje religioso

Partimos de la constatacién, ya tealizada por la filosofia ana-
litica, de la existencia de un juego religioso del lenguaje humano
dotado de indudable especificidad entre otros posibles. Tal len-
guaje se funda en una no menos especifica forma de vida y, mds



radicalmente, en una peculiar actitud global ante la misma que
determina el surgimiento del especifico v original mundo religio-
so. ¢Cudles son los rasgos caracteristicos de ese juego de lengua-
je que llamamos lenguaje religioso? Sin 4nimo de ser exhaustivos
descubrimos como mds importantes los siguientes.

Comenzando por el elemento méds externo, atendamos en pri-
mer lugar a las diferentes realidades que aparecen mentadas en
el discurso religioso. Estas pueden ser muy variadas: Dios, salva-
ci6n, pecado, gracia, resutreccién, etc., pero todas tienen de co-
miin el referirse a realidades que no pertenecen al mundo de
nuestta expetiencia. Todas ellas terminan por referirse de alguna
manera a la primera: Dios, cualquiera que sea el nombre que se
le dé. Ciertamente en el lenguaje religioso intervienen términos
relativos a realidades que forman parte de nuestto mundo: la
naturaleza y los {endmenos naturales, la vida y la historia que
construimos, acontecimientos del pasado, etc. Pero justamente
estas realidades cuando son objeto del lenguaje religioso lo son
en cuanto remiten a, forman parte de o revelan realidades del
primer tipo y, en definitiva, la primera de ellas. Asf la frase «Je-
sis nacié en Belén» es religiosa si el contexto en que se inscribe
permite descubrir en ella el sentido de: Jests, el Salvador, el
enviado de Dios, nacié en Belén. De lo contratio se tratarfa de
una frase perteneciente al lenguaje puramente histdrico.

Esto quiere decir que el lenguaje religioso es esencialmente
un lenguaje simbdlico por cuanto con palabras que se refieren
inmediatamente a realidades de este mundo, del mundo de la vi-
da ordinaria, remite a realidades de otro mundo, del mundo de
la realidad superior. Nuestra afirmacién se entiende ficilmente
en el segundo caso a que hemos aludido. En el primero podria
parecer que el lenguaje religioso no es simbdlico, ya que sus pa-
labras se refleren directamente a esas realidades superiores que
representan. No es dificil mostrar que no es asi. «Gracia» puede
parecetle a un cristiano que significa directamente la benevo-
lencia de Dios porque el uso religioso ha eclipsado, aunque no
por completo, otros usos del término; pero en realidad «gracia»
significa favor y nosotros no tenemos otra realidad a que aphcar
esa palabra que el {favor humano que forma parte de nuestra
experiencia, aun cuando apoyados en ese significado le hagamos
significar para nosotros ese favor de Dios que supera el mundo
de nuestra experiencia.

Otro tanto sucede, aunque las cosas aqui sean mds complejas,
con «Dios», la protopalabra —al menos en nuestro medio— del
lenguaje religioso. No se refiere sin duda a una realidad de este
mundo para, mas alli de ella y a través de ella, remitir a otra



realidad del mundo supetior. Pero no por eso deja de ser sim-
bolica. In realidad el contenido significativo de esa palabra cuan-
do es utilizada en el lenguaje primariamente religioso es minimo.
«Dios» es palabra religiosa cuando, mds o menos expresamente,
significa mi Dios, es decir, el Dios en quien creo. En este sen-
tido la palabra cobra el valor de un nombre propio —en el sen-
tido de «condensacion de la presencia personal operada por un
nombre singular» *—  cuya peculiaridad consiste en remitir al
encuentro con una realidad de otro mundo.

Este ejemplo nos ofrece la raiz de ese simbolismo que invade
el campo del lenguaje religioso. Si las palabras, si ciertas pala-
bras del hombre pueden cargarse de esa densidad significativa
que las convierte en simbdlicas, es en virtud de una cxperiencia
no directamente expresable del hombre religioso, que le lleva a
conocer al sujeto que se ha hecho presente en esta experiencia
en realidades de su mundo puestas, por una u otra razén, en re-
lacién con ella. Por eso, sin la referencia a esa experiencia el
lenguaje religioso pierde todo su sentido, va que desaparece el
fundamento que permite la transfiguracidn, la transignificacién de
la realidad de la que da testimonio el cardcter simbélico de ese
lenguaje.

Pero el lenguaje religioso, como cualquier otro lenguaje hu-
mano, estd muy lejos de agotarse en los términos que componen
sus {rases, su discurso. A través de esos elementos se hace pre-
sente una modalidad: asertiva, optativa, invocativa, que expresa,
podriamos decir, el tipo de relacién con la realidad que el sujeto
vive y expresa a través de los elementos de su discurso. Pues
bien, a propésito de este aspecto decisive del lenguaje cabe pre-
guntarse si el lenguaje religioso utiliza alguno de estos modos co-
mo peculiar o se sirve indiferentemente de todos ellos.

Observamos, en primer lugar, que, aparentemente, todos los
modos estdn presentes en el lenguaje religioso en mayor o menor
medida, segin los tipos de religién y los distintos talantes reli-
giosos. «Bendito sea Dios»; «Dios es misericordioso»; «danos
el pan de cada dia»; «amards al Sefior tu Dios», son todas fra-
ses del lenguaje religioso usual en las que los mismos términos
aparecen en diferentes modos. Esto nos indica que de todos los
modos se sitve el lenguaje religioso; pero el problema serd si no
existe alguno primordial que determine el uso de los demds. Si
ese modo existiera correspondetfa al tipo de relacién primordial

4, PFérmula de M. Nédoncelle, L’irruption du wnom propre dans la
priere et dans la réflexion, en L’analyse du langage théologique. Le nom
de Dieu. Paris 1969, 341.



con la realidad superior de la que brota originariamente el len-
guaje religioso. Tal vez resulte aventurado responder directamen-
te a esa pregunta. Trataremos, pues, de enumerar algunos de los
rasgos fundamentales de ese lenguaje en relacién con las modali-
dades de sus frases, con la esperanza de que ellos nos ofrezcan
pistas para responderla.

El primer elemento que salta a la vista del mds somero and-
lisis del lenguaje religioso es que se trata de un lenguaje «auto-
implicativo», como se ha dicho, para su sujeto®. En sus térmi-
nos va siempre envuelto, como G. Marcel decfa del orden del
misterio frente al de los simples problemas, el sujeto que los
emplea y su destino. En algunos casos puede referirse a los mis-
mos temas y con términos semejantes a los que emplea el dis-
curso cientifico o el filos6fico, pero mientras en éstos cl sujeto
plantea unas cuestiones a las que él como sujeto permanece aje-
no, en el lenguaje religioso el sujeto hace intervenir su propio
destino que aparece connotado de tal suerte que se encuentra co-
mo empefiado en sus proposiciones, aun cuando no aparezca ex-
presamente entre sus términos. As{, entre la expresion filosdfica:
«Dios es la causa de todo» y la expresién religiosa «Dios es el
creador del ciclo vy la tierra», ambas asertivas y cuyos elementos
son pricticamente idénticos, la diferencia fundamental —de la
que se derivardn después otras muchas que revierten incluso so-
bre el significado de los términos— estd en que en la primera
se afirma una verdad de hecho mientras que en la segunda, que
estd inscrita en el contexto de un credo, de una profesién de fe,
se expresa no sélo la afirmacién de un hecho, sino también la
aceptacién, con todo lo que eso comporta sobre el conjunto de
la existencia, del hecho de la dependencia absoluta.

Es cierto que en todo discurso humano existe esa referencia
al sujeto, referencia que permite que el sujeto se exprese en &l
En la «total situacién del discurso» existe una dimensidn exis-
tencial que se origina del hecho de que en el discurso se expresa
el sujeto, pero esta propiedad del lenguaje humano se realiza de
forma caracteristica en el religioso por cuanto lo que en él se
expresa, lo implicado en su discurso, es la totalidad de esa exis-
tencia, el conjunto de su destino. ®

¢De dénde procede esta caracteristica fundamental del len-
guaje religioso? El ejemplo que aduciamos en el pédrrafo anterior

5. Sobre el cardcter autoimplicativo del lenguaje religioso, cf. por
ejemplo, M. Buber, Eclipse de Dios, Buenos Aires 1970, 35-36. También
K. Jaspers. Der Philosophische Glaube, con la alusién a los casos de Bru-
no y Galileo,

6. E. Schillebeeckx, o. c., 38-44,



nos pone en la pista de la respuesta. «Dios es creadotr» es una
afirmacién dotada de una modalidad diferente de la presente en
«Dios es causa», a pesar de ser ambas asetciones con términos
semejantes, porque la primera se produce en el contexto de una
profesién de fe con todo lo que como hemos visto esto implica.
Ahora bien, este es el contexto de todas las frases del lenguaje
religioso. Y este contexto significa que todas ellas se producen
desde una relacién que, a falta de mejores términos y conscientes
de su imperfeccidn, llamaremos relacién interpersonal. Con esto
no quercmos decir que todas las {rases del lenguaje religioso sean
invocaciones dirigidas al td trascendente. Ya hemos visto que en
el lenguaje religioso se encuentran todas las modalidades posi-
Bles. Queremos decir que la persona que habla religiosamente es
una persona establecida en el nivel de la relacidén yo-1d; es un
yo {rente a la transcendencia como td o frente al td transcendente
y no el yo utilizador, yo frente a instrumentos; ni el yo compe-
tidor, yo frente a adversarios; ni el yo explicador, yo frente a
objetos problemdticos. Los aspectos de esa relacién: aceptacidn,
entrega, disponibilidad, colaboracién, participacién, transcendi-
miento, etc.,, son los elementos de ese contexto que transforma
fos modos concretos: asertivo, optativo, etc., que pueda revestir
de hecho el discurso religioso. De la misma manera que la refe-
rencia a la transcendencia confiete a todos los términos de la
frase religiosa una comin transignificacién que los convierte en
simbolos, asf la promocién del sujeto al estado de gracia de la
relacién transfigura su forma de ser y consecuentemente transfor-
ma los modos del discurso religioso y les confiere la pertenencia
a un juego de lenguaje especifico: el teligioso. Por eso lo deci-
sivo no son los términos que utilizamos: «ser supremo», «mi
salvador», «mi refugio», «mi pastor», sino el tipo de actitud de
transcendimiento desde la que los decimos. Paralelamente lo im-
portante no es afrmar y negar o pedir, alabar, preguntar o im-
precar. De todos los modos estdn llenas las tradiciones religiosas.
Lo decisivo es el tipo de relacién desde el cual surgen las actitu-
des que se expresan en tales modos. '

Pero, ¢no cabe establecer una jerarquia de estos modos que
nos permita reconocer los originarios del discurso religioso de
aquéllos otros que se derivan de los primeros? Creemos que si.
A continuacién resumimos los grados méds importantes de esa
jerarquia.

Para el establecimiento de la misma disponemos de dos ca-
minos més importantes. El primero consiste en descubrir en la
gran masa de los lenguajes cristalizados en las tradiciones y en
las escrituras religiosas las capas mds profundas y ordenar desde



ahi Tas sucesivas formas que intervienen en ella. Este trabajo puc-
de resultar sumamente valioso v hasta apasionante. Desde otras
perspectivas v obedeciendo a intereses diferentes lo Hevan a ca-
bo los exegetas de las escrituras cristianas cuando siguen por
ejemplo la historia de su redaccién. La realizacién de esta tarca
supone una minuciosidad analitica, la aportacién de muy nume-
rosos materiales y una especializacién que impiden el que la in-
tentemos en este lugar.

Pero cabe un segundo camino. Este parte del andlisis de la
vivencia de la actitud religiosa v trata de seguir el proceso de
expresion en que se constituye, encontriandose en ese proceso con
las formulaciones de todo tipo cn que cristaliza. Siguiendo este
camino en sus grandes lineas descubrimos que el primer momen-
to —en un sentido que no es fundamentalmente cronolégico—
de la relacion religiosa consiste en el reconocimiento de una rea-
lidad superior que ha irrumpido en la existencia del hombre
Este reconocimiento contiene como elementos mds importantes
la «evidencia» de su superioridad absoluta, la conviccién de la
intima dependencia, la conciencia de la propia limitacién antc
su grandeza v la seguridad de encontrar por fin en ella la tan
ansiada v buscada salvacién. La compleja situtacion existencial
vivida en esos clementos tiene numerosas formas de expresion.
Pero los modos de todas ellas coincidirdn en ser mds del génerc
de la expresién «explosiva» 7 en la que se hace palabra un sen
timiento intenso, que de la comunicativa de contenidos intelee-
tualmente dominados v claborados. La situacién v el ralante del
sujeto, asi como la cualidad de su experiencia religiosa v la es-
tructura de la religion en la que vive influirdn en la cristaliza-
cién completa de csa forma expresiva. Pero todas ellas serdn
primariamente aclamaciones de una presencia inundante, del ti-
po: «Dios mio»; «Tx s6lo santo»; «te alabamos»; «vo soy pol-
vo v ceniza»; «apirtate que sov un pecadot». Es decir. que la
primera forma que cobra la expresidn religiosa es la exclama-
cién. La primera teologia, el primer lenguaje sobre lo divino, es
la doxologia. El modo originario del lenguaje religioso es ¢l del
himno de alabanza. En él encuentra su pritmera manifestacidn
esa compleja situacién a la que aludiamos hace un instante. Con-
fusamente, pero con viva inmediatez v densa riquecza. resuenan
en la voz de la alabanza religiosa mds simple la adoracién, la
esperanza, la iluminacién, la conversién. es decir. todos los as-

1 Wadh, I estmdio conpuraun wo {5 relrgiones, Buenos Alres
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sectos tundamentales de esa actitud religiosa que hemos descrito,
actitud desde Ja relacién interpersonal con el T absoluto.

Por eso no es extraio que, inmediatamente ligadas con las
primeras, aparezcan expresiones que formulan explicitamente en
el lenguaje csa situacién de relacién: «te damos gracias»; «ven
en nuestro auxilio»; «perddnanos» v las innumerables formas
Je la invocacidn que desgranan, de acuerdo con las diferentes si-
tuaciones humanas. la relacién, aceptada v reconocida, ante el
misterio.

El tercer nivel en la constitucién del lenguaje religioso siir-
ge de la necesidad de reinterpretar la propia vida con su mundo
desde la experiencia transformante del encuentro. Es el momen-
to de la transfiguracién simbélica y mitica del mundo v de la his-
toria que permite afirmar: «el cielo pregona la gloria de Dios»
o «Yahvé liberd a nuestros padres de Egipto» o en «Jests Dios
nos ha visitado»... Junto a esta relectura del mundo v de los
acontecimientos, el hecho del encuentro comporta unas exigen-
cias para la vida del hombre que se traduce en esos «mandamien-
tos divinos» que imponen ¢l modo imperativo a numerosas ex-
presiones del lenguaje religioso: «sed perfectos»... «amaos los
unos a los otros», etc.

Por dltimo, ¢l sujeto religioso intentard hacerse cargo de lo
ocurrido en esa experiencia cargada de luz al mismo tiempo que
cegadora v lo hard recurriendo al mismo procedimiento por el
que se hace cargo del conjunto de la experiencia. Es decir, uti-
lizando aserciones por las que intenta situar en el conjunto de
las realidades de su mundo la nueva realidad que lo ha transfor-
mado v lo ha reorganizado por completo. De esta necesidad sur-
giran las formulaciones asertivas del lenguaje religioso teoldgico.
No es ciertamente la primera vez que el lenguaje religioso se ex-
presa en aserciones. También en los niveles anteriores hay frases
claramente asertivas: «T0 eres mi salvador», «TU eres miseri-
cordioso», etc. Pero tales aserciones son en recalidad una forma
particular de invocacién. Ahora, en cambio, aparecen afirmacio-
nes cava funcién es otra dentro del conjunto de la actitud reli-
giosa. Cuando el tedlogo afirma: «Dios es la causa de todo», su
intencién no es la invocacién ni la alabanza. Con esta afirma-
cién €l pretende inscribir el término de la actitud religiosa en un
sistema de pensamiento que le permita organizar la realidad dc
manera que en torno a ese término se integren todos los elemen-
tos de su sistema. Peto seguimos en el campo del lenguaje reli-
21050 si esta afirmacién se realiza desde el interior de la relacidn
aludida. Si en ella, pues, ¢l término de cste reconocimiento se
hace logos humano, evpresandose en el sistema del pensamiento



o —visto desde la otra vertiente— si en ella el creyente, que es
¢l tedlogo, trata de integrar en su entendimiento de si y del
mundo —fides quaerens intellectum— la presencia que se ha
impuesto a su existencia y, por tanto, también a su pensamiento.
lin cambio, una asercién sobre Dios que lo reduzca a objeto de
pensamiento humano puede ser todo lo valiosa que se quiera y
puede contener una verdad innegable, pero no es una asercién
rcligiosa ni contiene una verdad religiosa.

Nuestra comprensién de las aserciones religiosas de la teolo-
sia nos facilita el descubrimiento y la fundamentacién de algunas
caracteristicas de este tipo de asetciones. El sujeto de las mismas
cs, en dltima instancia, un nombre propio. La palabra conven-
cional que lo desigha no remite como las que designan el resto
de los sujetos a una realidad accesible a la experiencia humana
peneralmente compartible. «Dios» —que en toda proposicidén teo-
l6gica es «Dios-en-quien-creo», aunque esto dltimo sélo vaya con-
notado— se refiere a una realidad presente en ese acto de fe como
inconmensurable e inefable. Por tanto la asercién en que inter-
viene sélo seguird siendo teolégica y religiosa en la medida en
que conserve esa condicién. De ahi la necesidad de que todas las
ascrciones teoldgicas se den en un horizonte de negatividad que
relativiza el sentido de las afirmaciones o negaciones que sobre
¢l se hagan.

Nos hemos referido hasta ahora a dos series de propiedades
del lenguaje religioso: los términos que intervienen en sus fra-
ses vy los modos mds importantes de articularse esos términos
dando asi lugar a diferentes sentidos. Pero todo lenguaje es, ade-
mias, comunicacién. ¢Cudles son los rasgos caracteristicos del len-
puaje religioso desde este nuevo punto de vista? El lenguaje
lhumano cumple esta funcién sirviendo de vehiculo de un conte-
nido que pasa de la persona que habla a la que escucha. Para que
tal funcién sea posible se requiere una situacién de participacién
de los interlocutores. Ambos deben conocer el significado de los
términos y compartir, al menos en principio, la experiencia en
la que se ofrece la realidad mentada por esos términos. La pecu-
liaridad de «la experiencia» que sirve de base al lenguaje reli-
gioso confiere una peculiaridad paralela al aspecto de su comuni-
cacién. Como hemos visto, el lenguaje religioso tecibe su signi-
ficado de su conexién con una actitud vivida en la que se da de
forma no directa ni experimental la realidad a la que se refiere.

8. Sobre la relacién entre teologia y experiencia religiosa serd muy
atil leer el articulo de H. Goubhier, Le nom de Dieu et Uexpérience reli
weuse, en Lanalyse du langage théologique, Paris 1969, 395.401.



Tal actitud puede ser adoptada por otros sujetos, pero, en pri-
mer lugar, debe ser objeto de una decisién, en segundo lugar, no
existen pruebas determinantes de su existencia y, por tdltimo, es
insustituible si se quiere captar el sentido de los términos de ese
lenguaje. Todos estos rasgos comportan el que la comunicacién
del sentido en el lenguaje religioso no pueda revestir la forma
de una representacién adecuada del mismo a través de los tér-
minos que le sirven de vehiculo y que permita su captacién sim-
plemente por el hecho de conocer su significado. En cuanto ex-
presién del contenido dado en la vivencia de una actitud, el len-
guaje religioso no comunica directamente esos contenidos sino
s6lo a través de la vivencia de la misma actitud. La misién del
lenguaje no es, pues, aqui servir de vehiculo de unos significados
directamente captables, sino testimoniar de una actitud y hacerla
posible en otros para que de esa forma expresen a su vez el con-
tenido de la misma y puedan asi interpretar los términos del
lenguaje del interlocutor. La comunicacién cn el lenguaje reli-
gioso tiene, pues, lugar bajo la forma del testimonio. Este tér-
mino connota, ademds, una referencia a la vida de la que surge
ese lenguaje que viene a hacer més complejo el problema de la
comunicacién en el lenguaje religioso. A este aspecto nos refe-
rimos en nuestro dltimo apartado.

Resumiendo los resultados de esta rudimentaria fenomenolo-
gia del lenguaje religioso, las caracteristicas de éste son: en re-
lacién con los términos que intervienen con sus frases, el clima
simbdlico en que estdn bafados todos ellos. En relacién con los
modos de enunciacién de ese discurso, el cardcter autoimplicativo
del sujeto que habla, la expresién en él de toda su existencia v
el hecho de producirse desde la relacidén intersubjetiva con la
trascendencia. A partir de estas caracteristicas fundamentales los
modos mds importantes de este juego del lenguaje humano son
en nuestra descripcién el exclamativo del himno, la adoracién
y la alabanza; el invocativo del didlogo v la peticidn; vy, por tl-
timo, el asertivo. Este se produce desde la misma telacién y tiene
la negatividad como hotizonte que nunca se traspasa. Desde el
punto de vista de la comunicacién, el lenguaje religioso es un
lenguaje esencialmente testimonial.

Asi descrito el sentido del lenguaje religioso, debemos datr
un paso més y preguntarnos por su contenido de verdad v por
las formas en que esa verdad puede ser justificada.



4. La verdad del lenguaje religioso

La descripcién anterior nos permite plantear el problema de
la verdad de este lenguaje sin imponerle una forma de verdad
ajena al mismo, tomada de otros juegos del lenguaje humano y
que no podrfa por menos de violentar su estructura. Asi, sabe-
mos que la verdad del lenguaje religioso, si la posee, no puede
ser del tipo de las verdades verificables por el recurso a la expe-
riencia ordinaria, Pero, ¢qué tipo de verdad es ése y cémo puede
ser, si no verificada, si al menos contrastada, compartida y co-
municada intersubjetivamente?

Comencemos por observar que el sujeto religioso pretende
en su lenguaje expresar una verdad fundamental, la de que —por
decirlo de alguna manera— Dios le salva. La conviccién de este
hecho es el fundamento de su condicién de hombre religioso. Y
csta conviccidn, esta certeza no sélo la abriga en el intetior de
su corazén, sino que la confiesa, la proclama. En la confesidn
de fe el sujeto teligioso hace algo méds que proclamar su convic-
cién religiosa. La proclama para los demds y por tanto afirma
su verdad como una verdad comunicable, compartible. Por eso
no es indiferente para él encontrar las «razones» de esa certeza
que tiene por fuerza que ser intersubjetivamente aceptable. Es
decir, que al pretender expresar y proclamar una verdad el hom-
bre religioso pretende igualmente poseer razones que hagan co-
municable esta verdad. Pero, ¢qué tipo de razones? Para des-
cubrirlas conviene insistir en el tipo de conviccidn que se apoya
en ellas, La conviccidén del creyente es absoluta. Ninguna otra le
gana en certeza. Es verdad que se trata de una conviccién obje-
tivamente incierta y que por tanto siempre tiene que estar su-
petando la duda. Pero la ha de superar efectivamente y desde
¢l momento en que sucumba a ella deja de existir como fe. Por
eso la conviccién de fe desafia todas las demds convicciones y
ctee —que para €l caso es lo mismo que esperat— contra toda
csperanza. Ahora bien, junto a este aspecto de la conviccién de
fe cs preciso mantener con Ja misma firmeza la incertidumbre ob-
jetiva, la falta de apoyo racional, mds atn, el «escindalo del
absurdo», como dirfa Kierkegaard, como elementos que el cre-
vente debe superar para llegar a ser creyente. Asi, pues, en la
pretensién de verdad que comporta la conviccidn del creyente v
que se expresa en su lenguaje se afirma al mismo tiempo que su
seguridad de vivir y decir una verdad, su conviccién de no dis-
roner de apoyos racionales universalizables para esa conviccidn.

Aparentemente esto nos sume en el solipsista y desesperado
credo guia absurdum. Tal situacién haria de la fe v del lenguaje



en que se expresa una realidad sumamente sospechosa que no
merecetfa ser tomada en serio, especialmente en este mundo plu-
ralista en que vivimos donde cada cual ha de aportar las razones
—al menos aceptables para los demds— en las que apoya su co-
laboracién a la tarea comin de hacer un mundo humano.

Pero cteemos que las caracterfsticas de la pretensién de ver-
dad propia del lenguaje religioso que hemos descrito no nos con-
dena a esa consecuencia extrema. Descarta, eso sf, ademds del
recurso a la verificacién de la experiencia, la utilizacién de cual-
quiet procedimiento demostrativo en sentido estricto. En efecto,
cualquier demostracién racional estricta de la verdad del lenguaje
religioso la hatia depender de los argumentos racionales aducidos
en su favor, con lo cual se disiparfan las caracteristicas funda-
mentales del lenguaje religioso tal como lo hemos descrito. Ahora
bien, entre la demostracién estricta de la verdad de una propo-
sicién y el desesperado aferrarse a ella porque sf, es decir, sin
razones, queda una amplia zona de lo racional v de lo humano
en la que puede alojarse, junto a la de otros tipos de lenguaje, la
pretensién de verdad del lenguaje religioso.

Mostremos algunos espacios de esa zona de lo humano. Su-
pongamos, para pattir de un ejemplo, la expresién: «Dios es
amor», que consideramos central en nuestra tradicién religiosa.
Las dificultades que encierra a la hora de descubrir y fundar su
verdad son muchas, La primera dice relacién al sujeto de la pro-
posicién. ¢A quién se refiere? Ya deciamos antes que, aunque no
expresamente, la férmula, si es religiosa, dice en realidad: i
Dios es amor o Dios, en quien creo, es amor. Dios en ese caso
no es una entidad que esa palabra represente. «Dios» significa:
la realidad en la que creo. lo cual me remite a una actitud espe-
cifica que comporta muchos aspectos vy, en definitiva, una presen-
cia, un encuentro. Al término de esa actitud es al que se refiere
la palabra «Dios», entendida mds como una especic de nombre
propio que como un sustantivo comiin, aunque comec un nombre
propio especial como especial es el encuentro y la presencia que
ha llevado a utilizarlo. De manera seme’ante habrd que entender
la atribucidn del amor a ese Dios como su definicién. Su sentido
v su verdad, sélo comprensibles desde 1a relacién en que se fun.
da la presencia de ese Dios a nosotros, habrfa que buscarlos en
una direccién como ésta: a la luz de esa presencia mi vida apare-
ce como don; desde ese encuentro yo la vivo como gracia. Asf,
pues, Dios, la rafz de ese encuentro. debe ser entendido en la
linea de la generosidad. La presencia a la que apunta el nombre
Diocs cobra la apariencia. se revela <omo amor.



El creyente no dispone de ninguna razén que demuestre su
afirmacién. Pero al remitir a sus interlocutores al terreno de esa
«experiencia» hace inteligibles sus palabras para ellos. sGaran-
tiza con cllos su verdad? No. ciertamente, de manera absoluta.
Pero todavia dispone de un nuevo recurso pata, si no garantizar
la verdad, si al menos hacerla fiable. Este recurso consiste en
mostrar en la propia vida —que es el lugar, o mejor, el érgano
de ese encuentro— que ésta procede de la generosidad, que se
realiza en la acogida v la disponibilidad v se prolonga en el amor.
Ts decir, consiste en realizar, como decfa Braithwait en un sen-
tido un poco diferente, una vida «agapefstica», otientada por el
amor. Nada de todo esto demuestra la verdad de esa proposicién
religiosa. Pero con estos modestos recursos puede el crevente
hacer audible vy respetable su voz en el concierto de las voces
humanas sobre los problemas fundamentales de la vida.®

Por lo demds, no es dificil mostrar que ante problemas coma
Tos que se expresan en el lenguaje religioso, las respuestas del
hombre, positivas o negativas, se mueven todas en esa amplia
zona de lo razonable, de lo defendible, de lo testimoniable vy no
de lo demostrable. Por eso lo que ciertamente se puede afirmar
-—y con ello volvemos a la necesaria insercién prictica de nues-
tro problema— es que a tales cuestiones la solucidn no estd en
la inquisicién y el auto de fe, ni en la supresién mds o menos
cortés de los creyentes. ni en la guerra de religidn, La solucién
—escatolégica por definicidn— vendrd de la colaboracién sin-
cera de todos los hompres en la superacién de las dificultades del
camino compartido por necesidad vy en la biisqueda leal de las
soluciones mejores. asi como del didlogo abierto de todas las vet-
dades, en espera de que al final se haga presente la verdad.

9. La filosofia de la religién, atenta a este planteamiento del proble-
ma de la verdad religiosa, va elaborando considerablemente esta linea de
pensamiento. No entraremos en sus razonamientos técnicos. Personalmen-
te tealizarfamos esa elaboracién intentando mostrar cdmo la verdad reli-
giosa central ilumina la comprensién y el efercicio de Ja existencia huma-
na, y por eso se deja expresar en términos que se trefieren a los valores
fundamentales de esa existencia, aun cuando deban ser «extrapolados»
para recibir la transignificacién simbélica caracteristica de todo el lengua-
je religioso. Cf. como esfuerro particularmente conseguido, J Gdémez Caf-
farena, El logos interno de la afirmacién cristiana del amor oviginario, en
Conviccidn de fe y critica racional, 369-391. Sobre todo este tema, remi-
timos también a la tercera parte de nuestra obra, El encuentro con Dios,
Madrid 1976.
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