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PABLO VI CUMPLE 80 ANOS

EL PRESIDENTE DE LA ASOCIACION HA DIRIGIDO AL NUNCIO DE
SU SANTIDAD EN ESPANA EL SIGUIENTE MENSAJE:

EMMO. Y RVDMO,
SR. D. LUIGI DADAGLIO
NUNCIO DE SU SANTIDAD

MADRID

QUERIDO SEFIOR NUNCIO:

CON MOTIVO DEL 80 CUMPLEANOS DE S.S. EL
PAPA PABLO VI, LE RUEGO HAGA LLEGAR A SU SANTIDAD LA FILIAL
ADHESION DE LA ASOCIACION CATOLICA DE PROPAGANDISTAS CON --
NUESTRO MAYOR CARIfIO Y RESPETO PARA SU PERSONA.

APROVECHO GUSTOSO LA OCASION PARA SALU-
DARLE MUY AFECTUOSAMENTE,

FDO, ABELARDO ALGORA MARCO,
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EDITORIAL

EL PAPA Y SU PATERNIDAD UNIVERSAL

Toda la cristiandad exulta de gozo por el 80 aniversario del naci-
miento del Papa, acontecimiento trascendental no sdlo para la vida de un
hombre sino tambié&n, en este caso, de la historia de la Iglesia postcon-
tiliar en estos tiempos de crisis religiosa y ética pero también dinami-
cos y fértiles en esperanzada blisqueda de un porvenir mejor para todos -
los hombres.

Es la hora justa de que todos, sacerdotes y fieles, "unidos -como
ha escrito el Cardenal Benelli- en un solo corazdn y en un alma sola, pi-
dan al Sefior, que dona todo bien, la luz del Espiritu Santo y el consuelo
de la esperanza divina.para aquel que lleva sobre si, tan valerosamente,
el peso de grandes responsabilidades con el {inico deseo de que la Iglesia
-como el tantas veces lo ha recordado en sus dircursos- pueda ser puerto
de salvacidn en el naufragio de tantos provectos humanos'.

El 80 cumpleaiios del Papa es una fiesta de familia, de toda la fami-
lia humana. Lo expresd maravillosamente el propio Pablo VI cuando, en dié
logo con Jean Guitton, dijo a éste "Creo que de todos los deberes de un -
Papa, el mi3s envidiable es el de la paternidad". "La paternidad es un sen
timiento que invade el corazbn y el espiritu, que le acompafia a uno a to-
das horas del dia, que no puede disminuir, sino que se acrecienta, porque
el nimero de hijos aumenta; que adquiere amplitud, que no se delega, que
es tan fuerte y tan ligero como la vida, que no se acaba mis que en el ins
tante final; si no es habitual que un Papa se retire antes de morir, es —-—
porque no se trata sdlo de una funcidn, sino de una paternidad. Y no se --
puede dejar de ser padre. La paternidad es un sentimiento universal que se
extiende a todos los hombres. Yo lo siento emanar de mi en circulos concén
tricos, y mucho mas allid de las fronteras visibles de la Iglesia. Me sien-
to padre de la entera familia humana".

El papado es de institucién divina. Su titular ocupa el puesto mids --
elevado que en la tierra cabe imaginar. Es el Vicario de Cristo, el Suce-
sor de Pedro, el fundamento de la Iglesia, el campedn de la unidad de la
fe y de la caridad del Pueblo de Dios. Cuando el Papa sufre -y Pablo VI -
sufre mucho en estos tiempos de dramidtica confrontacidn entre espirituali-
dad y materialismo- todos los cristianos debemos ser solidarios de su do-
lor. Este es el momento exacto en que todos debemos estrecharnos =-como ha
dicho el Cardenal Benelli-~ en torno al Papa en su fiesta de cumpleafios.
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TEMAS PARA MEDITAR

ORACION peEuv PROPAGANDISTA

Y dejadas las redes en tierra le siguieron...

Te siguieron, Sefior, te siguieron libres de toda otra preocupacidn
que la de tus enseflanzas y hacerse dignos de ser tus discipulos. Te si
guieron,después de dejar las redes que es como decir todo lo que tenian.
Las redes eran su instrumento de trabajo, eran el pan de cada dia, eran
su vida misma porque eran pescadores y su vida entera estaba consagrada
a ejercer esa profesifn: pescar. T querias que fueran mis. Que no se -
limitasen a pescar peces. Que se hicieran pescadores de hombres.;Qué --
vieron en Ti, Seflor, para que su decisidén fuese repentina y definitiva:
dejar todo para seguirte; ;Qué vieron en Ti que nosotros no acertamos a
ver a pesar de cuantas pruebas nos das a diario de tu amor? :Qué vieron
en Ti? En tus ojos brillaba una mirada profunda, tus labios desgranaban
dulces palabras de vida eterna, tus manos trazaban un ademi3n que les -
llevaba hacia T de una manera irresistible. No pudieron resistir a tu
ruego, no pudieron negarse a tu llamada. Te siguieron abandondndolo to-
do. Sabian que tud exigias a tus discipulos que, para seguirte, te-
nian que dejar incluso a su padre, a su madre, a sus hermanos. ;Qué --
abandonamos nosotros para seguirte, Sefior? ;Somos capaces de dejar nues
tros cargos politicos o profesionales? ;Somos capaces de sacrificarte -
nuestro dinero afin en aquella parte que no necesitamos para atender dig
namente nuestras necesidades?

:Seremos, al menos, capaces de renunciar a alguna ventaia material,
a algun puesto, a alglin Consejo de Administracidn? ;Sabremos prescindir
de algin honor, de alglin puesto de influencia, de alguna tuente de rique
za? Sefior, jte sacrificaremos, al menos, alguna comodidad, algin capri-
cho, alguna oportunidad de aumentar nuestro poder, nuestra riqueza, nues
tra influencia?

Sefior: que te sigamos, que entre las ofertas del mundo y las tuyas
no vacilemos en preferir ser tus discipulos con todas las renuncias, con
todos los sacrificios que, en cada momento, nos exijas. Sefor: que deje-
mos todas las redes que nos envuelven a los placeres y los goces de esta
vida. Que te sigamos, Sefory dispuestos a ser dignos de considerarnos pro
pagandistas de tu Doctrina, de tu Evangelio.

J. L. de S. T.

A% g g *
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“SEMANA TEOLOGICA”

“LA IDENTIDAD CRISTIANA ANTE LOS CAMBIOS RELIGIOSOS”

Ponente: Juan MARTIN DE VELASCO

Fecha: 1 de Abril de 1.976

Ante el fendmeno del cambio, presupuesto comiin a todas nues-—
tras reflexiones de esta semana, el factor religioso parece ocupar un
lugar privilegiado. Que cambien las circunstancias socio-econOmicas o
culturales se comprende. Es el cambio de las cosas humanas que, como el
hombre mismo, no pueden dejar de ser mudables. Pero. que cambie la reli-
gidon parece introducir el factor del cambio en el seno de la divinidad
a la que la teologia atribuia como propio el titulo de la inmutabilidad.
Por eso -entre otras razones- muchas personas son tan reacias a acep-
tar el hecho del cambio religioso. Por eso, entre los distintos factores
que componen un grupo humano, el religioso es el factor mis refractario
al cambio. Sin embargo, basta con una mirada superficial a la historia -
de las religiones para convencerse de que lo religioso se ha transforma
do en el curso de los tiempos y de que las religiones, como las demas -
instituciones humanas, estin sometidas al cambio y que el curso ininte~
rrumpido del tiempo no las deja indiferentes.

De hecho la historia nos muestra, no sdlo que las religiones
cambian, sino también que existen unas leyes que parecen regir ese cam-
bio. De muchas de ellas se conoce el nacimiento, una época de expansidn
casi irresistible, un periodo de anquilosamiento y rutinizacidén y, de -
muchas de ellas, el momento de la desaparicidén (1). Por otra parte, es-—
te proceso de cambio no se produce al margen de la historia general de
los grupos que viven esas religiones, sino en estrecha relacidn con ella.
Y esto no sdlo en el caso de las religiones nacionales en las que el des
tino politico y religioso del grupo marchan al unisono hasta el punto de
confundirse. También en las religiones universales existe una relacidn -
estrecha entre los cambios socio-culturales y los cambios religiosos en
la historia de los diferentes pueblos que las viven. Una relacidn, por -
lo demds, reciproca, de la que no se da cuenta haciendo depender exclusi
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vamente de los cambios en la infraestructura social los cambios del fac

tor religioso, como pretende la interpretacidn materialista de la histo

ria, ni convirtiendo al factor religioso en el motor exclusivo de la his
toria como suponen algunas lecturas teoldgicas de la historia realizadas
en la clave de la historia de la salvacidn.

1. LA PREGUNTA POR LA IDENTIDAD EN EL CAMBIO RELIGIOSO

Los cambios religiosos se deben en general a un esfuerzo por
"redefinir" la institucidn religiosa o alguno de sus elementos desde una
situacidn socio-cultural nueva. De ahi, la importancia que tiene para el
segundo de los temas de esta semana: el de la identidad cristiana el as-
pecto del cambio que nos toca considerar hoy: el cambio religioso. En --
efecto, las situaciones de cambio acelerado y profundo producen o exigen
una transformacidn tal de la configuracidn de la propia religidn que --
los sujetos que hasta ese momento vivian pacificamente en ella no pueden
dejar de preguntarse por su propia identidad.

Tenemos una confirmacién clara de ello en los dos hechos si-
guientes. Las definiciones dogmidticas, que son un intento de respuesta -
mds o menos glogal al problema de la identidad, son producto de una situa
cion de cambio que ha llevado a esas perversiones de la identidad que son
las herejias. La pregunta por la esencia del cristianismo que constituye
un tdpico caracteristico de la teologia desde el siglo XVII responde gene
ralmente a las situaciones de amenaza para esa identidad que han aportado
cambios histdricos profundos. La época moderna de la historia occidental,
que es la &poca del aceleramiento en el cambio histdrico, es la &poca por
excelencia de la pregunta por la esencia del cristianismo (2). Las obras
bien conocidas de K.Ullmann, A. Harnack, Wobermin, R. Guardini, M. Schman
son testimonio de ello. Y justamente la transformacidén de la tem&tica so-
bre la esencia del cristianismo operada en los {ltimos afios indica la --
transformacidn correspondiente en la situacidén de cambio y en su repercu-
sidn sobre la conciencia religiosa. Ya no se trata sencillamente de defi-
nir la esencia o de resumir el simbolo de la fe. Se trata mds bien de mos
trar el camino para introducirse en el cristianismo, para recuperar una
esencia que parecia correr el peligro de perderse. De ahi las miltiples -
introducciones a la fe y al cristianismo, de ahi los actuales intentos -
por redefinir el ser cristiano que intentan responder a una situacidn de
cambio socio-cultural y religioso que pone en peligro de disolucidn la --
propia identidad cristiana. Conviene, ademds,anotar que no se trata de ~--
preguntas-:que se dirijan unos cristianos mids o menos angustiados. Tanto -
Juan XXIII como Pablo VI cuando quieren dar razdn del gran acontecimiento
del Concilio Vaticano II lo resumen en la siguiente férmula que no es -—-—
otra cosa que una pregunta por la identidad: "Iglesia ;qué dices de ti -
misma?",

Pero vista la relacidn que existe entre cambio religioso y pre
gunta por la identidad cristiana ;cdOmo se plantea la cuestidn de la iden-
tidad cristiana en nuestra situacidén de cambio religioso? No nos es posi-
ble ofrecer una descripcidén completa de los diferentes aspectos del cam~
bio religioso en nuestro tiempo. Por eso nos limitaremos a analizar algu-
nos aspectos importantes de la nueva situacidén religiosa para preguntar-
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nos a propdsito de cada uno de ellos cOmo influye en la realizacidn del
ser cristiano en nuestros dias. Pretendemos, en resumen, indicar cami-
nos y ofrecer materiales para la biisqueda de la identidad cristiana des
de la atencidn a los rasgos mis caracteristicos de nuestra situacidn re
ligiosa,

2. CRISTIANISMO E INCREENCIA

Hoy la fe se encuentra confrontada con el fendmeno de la in~
creencia. En otros tiempos se nacia, se crecia, se vivia en la fe. La -
religidén, la fe cristiana eran algo que se daba por supuesto. Algo tan
natural como las cuatro estaciones. Hoy no sucede asi. No porque por —-
primera vez existan no creyentes -~probablemente siempre los haya habi-
do- sino porqua la increencia constituye un componente de nuestra situa

..
cidn.

Ofrezcamos algunas razones de esta afirmacidn. La increencia
constituye, tal vez por primera vez en la historia, un fendmeno masivo.
Si en otros tiempos al no creyente se le podia calificar de "insensato’
-hasta tal punto aparecia como la excepcidén a la regla de lo humano- hoy
la increencia parece constituir, al menos numé@ricamente hablando, la re
gla de la que los escasos creyentes constituirian una excepcidn. Asi el
mapa del mundo nos muestra un bloque de paises organizados oficialmente
desde la increencia; un segundo bloque cuyo genero de vida estid domina-
do por el mas craso materialismo prictico y un tercer bloque que parece
no tener otra alternativa que el paso a uno u otro de los dos bloques an
teriores. Y si consideramos la divisidén de nuestro mundo en capas socia-
les, observaremos que las clases econdmicamente dominantes hace mucho --
que pricticamente abandonaron la religidn. Del proletariado se viene --
afirmando hasta la saciedad que hace mucho que desertd de la Iglesia -o
que la Iglesia lo abandon8, porque ahora sdlo nos interesa el hecho del
alejamiento y no sus causas-. Los intelectules manifiestan una actitud -
religiosamente agndstica o positivamente critica. Los jdvenes no parecen
preocuparse de los problemas Gltimos a los que vive ligada la fe. Una mi
rada a nuestro mundo desde el punto de vista religioso parece situarnos
a un paso de aquella sombria previsién del Evangelio: ""Cuando el Hijo --
del Hombre venga ;encontrari acaso la fe sobre la tierra? (Lc. 18,8. Mt.
24.12). Porque todos los andlisis actuales de la situacidn indican una
clara tendencia a la baja.

En segundo lugar, la increencia no es actualmente un fendmeno
culturalmente marginado. Por primera vez se habla de una cultura de la
increencia debido a que vivimos en una situacidn en la que no pocos de -
los valores, ideales de vida, ideas y convicciones fundamentales han sur
gido de actitudes no creyentes. Por eso el pensamiento, la conducta, el
género de vida aparecen impregnados por la increencia. Entre el creyente
y el no creyente jquién aparece hoy, culturalmente hablando, como el in-
sensato?

La increencia, por Gltimo, ha perdido el caricter de peligro-
sa para el hombre con la que han venido seifialando siglos de cultura fun-
dada en la religién. En muchos casos ha tomado incluso el estandarte de
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la defensa de lo humano que hasta hace poco acaparaba la fe. Se es no -

creyente en no pocos casos para defender al hombre. El té€rmino negativo

"no-creyente” con que designamos a quien no comparte nuestra fe cada --

vez aparece como menos adecuado ya que para los no-creyentes la fe ha -

dejado de ser la norma y el criterio de lo humano. No se trata ya de —-

elegir entre la fe y la negacidn del hombre. Cada vez son mis frecuentes
los intentos por construir el humanismo desde el agnosticismo o desde la
increencia (4). Hasta hace no mucho tiempo nos pregunt@bamos los creyen
tes cdmo podria concebirse el mundo sin religidn o cdmo podria realizar
se el hombre sin la fe. Hoy nos preguntamos mas bien ;qué aporta la fe

a la construccidn del mundo y a la realizacidn del hombre? Y muchos cre-
yentes parecen indicar con esas cuestiones que, conscientes de que el --
mundo y el hombre se realizan sin la fe, les preocupa qué "anade” a esa

realizacidn la condicidn de creyente.

En una situacidn asi no se puede ser creyente al margen de -
la increencia. La toma de postura frente a la increencia forma parte de
la actitud de fe. La identidad cristiana pasa por la actitud del cristia
no ante el fendémeno de la increencia.

Esta confrontacidn comporta ciertamente riesgos pero también
contiene nuevas posibilidades para el ejercicio de la fe. Los riesgos --
son de dos clases: el de la disolucidén de la fe en la increencia, por --
una parte, y, por otra, el de la segregacidn en relacidn con la increen-
cia como ideal para la realizacidn de la fe. Desarrollemos el primero. -
Tal como la hemos descrito, la actual situacidn histdrica supone una fal
ta absoluta de apoyo socioldgico para la actitud de fe. S5lo se puede --
ser creyente navegando contra corriente. La fe no suscita culturalmente
casi ninglin eco. Del peligro de una "religidn socioldgica" en las perso-
nas poco desarrolladas personalmente se ha pasado al peligro de una "in-
credulidad socioldgica'". Predicar siempre en el desierto lleva el peli-
gro de que uno se convenza de que no hay nada que decir puesto que a na-
die interesa lo que se dice. Asi es como muchos creyentes, de la consta-
tacidon del eclipse socioldgico o cultural de Dios han pasado a la afirma
cidn puro y simple de la muerte de Dios.

Ademds, la increencia de nuestros dias est3 dotada de unas -
armas racionales con las que desmonta los mecanismos del ejercicio psico
16gico de la fe, difundiendo en muchos la opinidn de que la creencia se
reduce a ellos. La aplicacidén sistemidtica de las sospechas, tan saluda-
bles para quien sabe situarla en su nivel, resulta gravemente peligrosa
si se convierte en un prejuicio mental y social desfavorable que termina
por convertirse en un clima enrarecido en el que se hace imposible el --
crecimiento de cualquier actitud que apunte a una realidad que transcien
da los condicionamientos psicoldgicos y sociales.

El tercer aspecto de este riesgo lo constituye lo que podria
mos llamar el peligro de contagio de las actitudes. No es infrecuente —-
que se comience por magnificar la actitud no creyente mostrando sus as-
pectos positivos; que se continlle recomendando al creyente que los haga
suyos, y se termine disipando la frontera entre fe e incredulidad. Asi,
no cabe duda de que la actitud de biisqueda, de interrogacidn, de riesgo
permanente son rasgos hermosos y eticamente validos que caracterizan el
talante de algunos no creyentes. Como son atractivos el coraje, la deci-
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8ion de no contentarse con ningiin logro y la de permanecer abiertos a un
mids alld de todos los logros histdricos. Pero si un creyente seducido ~--
por estos aspectos positivos de la increencia, reduce su fe a eso ha cai
do en ese contagio de actitudes y ha diludido su fe. De la realidad de -
este peligro dan testimonio dos hechos frecuentes entre los cristianos -
de nuestros dias: el primero es la apologia del anonimato como {inica for
ma de vivir el cristianismo o lo que en otro lugar hemos llamado la clan
destinizacidn de la religidn. El cristianismo para algunos cristianos ac
tuales no puede confesarse, no puede afirmar. S6lo puede compartir la in
terrogacidn y la duda. S8lo puede vivir de inc8gnito. El segundo hecho -
que indica la posible disolucidén de la fe en la increencia es la renuncia
sistemdtica al anuncio explicito de la fe, sustituido generalmente por -
la denuncia de la inadecuacidn de las diferentes instituciones o "positi
vidades" del cristianismo. Podriamos caracterizar este peligro como el -
paso de la evangelizacidén a una forma de didlogo en la que el interlocu-
tor cristiano escucha al otro pero termina por no aportarle nada. Lo im-
portante no serd ya anunciar el evangelio sino la lucha humana codo a co
do por un mundo terrenamente mejor. La fe y la increencia pasan asi a --
convertirse en cosa de gusto personal; en una especie de aureola sobre
una vida por lo demds idéntica.

El segundo riesgo que para la fe comporta la situacitn de in
creencia es de signo contrario. El crecimiento progresivo de la increen-
cia puede crear en los creyentes una psicosis de cerco, de estado de si-
tio permanente., Amenazados por la ola creciente de la increencia, algu-
nos creyentes se agrupan como un rebafio -no faltaradn las alusiones al -
pusillus grex del Evangelio- atacado. Esto provoca en ellos una actitud
no de mirtires -es decir, de testigos- sino de victimas. En una actitud
como la descrita se tendera a destacar la frontera que separa a los cre-
yentes de los no creyentes y a convertirla en un foso insalvable. Las di-
ferencias se visibilizardn perfectamente. La identidad cristiana quedara
descrita en unos rasgos visibles obstinadamente afirmados: ortodoxia inte
gra, pertenencia social, practica de un culto. No serd dificil que de ahi
se pase a situar todos los valores en un lado de la frontera y los contra
valores en el otro. De ahi que esta actitud desemboque en la autosatisfac
cifén y en la ‘condena de los "otros'.

En la actual confrontacidn con la increencia es dificil evi-
tar estos dos riesgos. Pero es necesario. Hay que reconocer que son mu-
chos los valores humanos realizables desde una actitud de increencia. Y -
que esta actitud resulta en muchos casos atractiva por la modestia, la in
quietud, el estado de blisqueda, la aceptacidn de la relatividad que com-
porta. No es verdad que todos los valores en la historia humana hayan si-
do promovidos desde la fe. Ni que todas las calamidades deban ser puestas
en la cuenta de la increencia. Afirmar que cuanto hay de bueno es cristia
no puede ser teoldgicamente correcto, pero es histdricamente falso.

Pero aceptado esto, hay que atreverse a confesar que creer es
otra cosa que promover determinados valores humanos. Y que la fe comienza
en la aceptacidn de que la plena realizacidén del hombre no serad fruto de
su esfuerzo sino de la gracia. Y una existencia realizada desde este con-
vencimiento se configurara de forma diferente a la del hombre que preten-
de autosalvarse. De ahi surgirid la diferencia que produce la fe y la con-
versidn que conduce a ella. Ahi se sitdia, pues, la raiz de la realizacién
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de la identidad cristiana.

Pero pasemos a la descripcidn de un segundo aspecto caracte-
ristico de la actual situacidn religiosa.

3. SECULARIZACION E IDENTIDAD CRISTIANA

El término "secularizacidn" contiene significados miiltiples
y notablemente diferentes que corresponden a los miltiples aspectos del
complejo fendmeno a que se refiere. Con &l nos reducimos a significar -
aqui la mengua, el estrechamiento progresivo de la zona de influencia di
recta de la fe o la pérdida progresiva de relevancia de la fe en las di-
ferentes zonas de lo humano. Con este término 51gn1f1camos, pues, el he-
cho de que nNUmMerosos ambitos de lo humano comprendidos en &pocas anterio
res en épocas anteriores desde una referencia directa a la fe hayn pasa-
do a ser comprendidos autondmamente o por su referencia a otros aspectos
del orden intramundano. El proceso a que se refiere el té&rmino es proba-
blemente tan antiguo como el hombre pero se distingue modernamente por su
universalidad -~afecta a todas las esferas del ser y de la actividad del
hombre- su cardcter irreversible y su aceleracidn.

La situacidn a que da lugar no puede dejar de influir en la
realizacidn de la fe. En efecto, si en las &pocas sacrales la fe parece
llenar el conjunto de la vida humana, en una &poca secularizada se llega
a una fe que no parece responder a nada real. Porque si a los problemas
de ls instalacidn del hombre en el mundo responden la ciencia, la té&cnica
y el trabajo; si para la organizacifn de la sociedad y el establecimiento
de las estructuras necesarias para el desarrollo de la vida personal y co
munitaria basta el desarrollo de las ciencias sociales y el ejercicio de
la politica; si la psicologia explica los enigmas de nuestra interioridad;
si la filosofia responde al problema del fundamento de lo real en la me-
dida en que tal problema puede seguir plantedndose ;qué le queda a la fe?
¢qué puede significar realmente en la vida?

La situacidn a que aluden estas cuestiones produce en no po-
cos creyentes una impresidn de pdnico que da lugar a dos respuestas con-
tradictorias. Ante el aparente vaciamiento de contenido de la fe no pocos
creyentes resignandose al mismo como si ese fuera el destino de la fe en
un mundo secular. La fe, concluiradn con frecuencia, carece de contenido -
especifico. La fe no es mis que una forma de ética o de lucha por la jus-
ticia o de promocion de la libertad. La fe se ha hecho perfectamente com-
patible con la nueva situacidn porque se ha diluido en ella. Los creyentes
pueden vivir sin problema en la profanidad después de haber renunciado a
serlo. Pero una fe diluida en la secularidad ;sigue siendo fe? ;Qué apor-
ta una fe asi secularizada a la existencia efectiva del hombre? Y si no -
aporta nada especifico ;vale la pena de ser mantenida?

Otros cristianos, preocupados por conservar la especificidad
de su fe y convencidos de que tal mantenimiento resulta imposible en una
situacidn secularizada reaccionan contra la corriente de la recularizacidn
intentando mantener unas formas de la vida como sacrales. Habrid, pues, que
someter las construcciones humanas a la vida religiosa y para ellc serdi —-
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imprescindible sacralizar si no la ciencia y la técnica, si, al menos, -
la ética, la reflexidn filosdfica, la actividad politica. La especifici-
dad cristiana aparecerid, pues, en una forma especifica de realizar las -
actividades humanas profanas que las "bendiga" y las sacralice. Tal sacra
lizacidn se hard patente en la tendencia a afiadir el adjetivo de cristia-
no a entidades y actividades humanas que debieran regirse por unas normas
propias y autdnomas.

La actitud creyente no puede dejar de contar con el hecho uni
versal e irreversible de la secularizacifn. Una realizacidn adulta, cons-
ciente, espontidnea de la actitud de fe requiere haber integrado la situa-
cidn de secularidad. Pero esa integracidn debe hacerse por otros caminos
que los dos que acabamos de describir. La emancipacidn de esferas de la -
vida que debida o indebidamente habia ocupado la fe no priva a la fe de -
contenido. La fe no es una fuente de conocimientos cientificos ni de recur
sos técnicos. No es una panacea de soluciones a los problemas sociales o
politicos. Ni un sistema de conocimientos relativos al fundamento de la -
realidad o a las normas de conducta. Por eso la fe no exime al creyente de
la tarea de buscar soluciones a esos problemas concretos con los medios --
propios a cada una de esas esfereas. Creer es, en su raiz, reconocer perso
nalmente al Misterio como sentido Gltimo de la propia vida y de la histo-
ria humana y esperar de €l la salvacidn definitiva. Por eso la fe no tiene
por qué temer verse vaciada de su propia sustancia por la progresiva auto-
nomia de las distintas esferas particulares de lo humano. Por eso no puede
ni reducirse a ellas ni intentar desesperadamente suplantarlas o colonizar
las para subsistir.

Situar la fe en este nivel no es sacarla de la vida real del -
hombre para dejarla flotando en un limbo ajeno al mundo. La transformacidn
del ser personal que supone el reconocimiento del Misterio y la esperanza
de salvacidn plena en €l no suple las actividades sectoriales del hombre -
en el mundo. Pero tampoco las deja indiferentes. La conversidon -que es el
nombre cristiano a ese reconocimiento del Misterio- desabsolutiza los re-
sultados los resultados de esas acciones por importantes que sean, les con
fiere un sentido filtimo y orienta en la biisqueda de los mejores contenidos
para todas esas acciones sin interferir el funcionamiento de sus mecanis-
mos. La conversifn del cristiano -para poner un sdlo ejemplo- no dard lu
gar al nacimiento de una politica cristiana pero le impulsara a buscar los
medios propios del campo politico, la politica que mejor sirva para la rea
lizacidn del ideal de hombre que esa conversidn le ha descubierto.

De esta forma puede el creyente evitar los peligros que la si-
tuacidon de secularizacidn supone para la realizacidén de su identidad. Mas
ain, asi puede recibir de esa situacidn un estimulo para realizarla de una
forma mas purificada de lastres y contaminaciones histéricas sin que pier-
da nada de su poder transformador sobre la vida, sin que renuncie a su =--
fuerte realismo.

4. ENCUENTRO DE LAS RELIGIONES E IDENTIDAD CRISTIANA,

El encuentro de las religiones constituye sin duda uno de los
acontecimientos m3s transcendentales de nuestra época desde el punto de -
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vista religioso. Son muchos los hechos que han contribuido ha hacerlo -
posible. En primer lugar, el mejor conocimiento de las distintas reali-
zaciones del hecho religioso en la historia humana debido, en parte, al
progreso de la moderna ciencia de las religiones. Hoy disponemos de ex-
celentes traducciones de los libros sagrados de casi todas las tradicio
nes religiosas, conocemos con detalle sus principales manuscritos, nos
estamos familiarizando con sus técnicas espirituales. En segundo lugar,
la mejor comunicacidn entre los fieles de las mas diferentes religionas
surgida de los frecuentes desplazamientos de poblacidn y de la casi ins-
tantanea comunicacidén de las noticias. Mas profundamente estid influyendo
en el encuentro de las religiones la toma de conciencia de los problemas
que afectan al conjunto de la humanidad y la difusién de un clima de so-
lidaridad para resolverlos. En definitiva, este encuentro es una manifes
tacidn m3s de esa unificacidn de la historia humana que supone la plane-
tarizacidn de la cultura. Indicios del encuentrec actual de las religio-
nes son la atencidn creciente de occidente hacia las tradiciones religio
sas orientales, el inicio de un didlogo entre los fieles de las diferen-
tes religiones y, sobre todo, el desarrollo en el interior de cada reli-
gion de una "teologia" del resto de las tradiciones religiosas, es decir,
el intento por situar a las demds religiones en relacidn con la historia
de la salvacidn que constituye la propia religidn. Ejemplo de este Glti-
mo punto es la Declaracidn Nostra Astate del Concilio Vaticano II en la
que la Iglesia que intentaba definirse a si misma, tras haberse confronta
do con las demas Iglesias cristianas, se veia obligada a confrontarse con
las grandes religiones de la humanidad.

Es posible que ese aspecto de la situacidn religiosa todavia
no haya comenzado a influir en la comprensidn de la propia fe de la gran
masa de los cristianos. Pero son ya numerosos los que comienzan a sentir
se religiosamente afectados por €l y es seguro que esta influencia crece
ra en los proximos afios. ;Cudl serd el impacto que produzca el encuentro
de las religiones sobre la autocomprensidn de la identidad cristiana? La
experiencia que llamamos encuentro de las religiones significa en reali-
dad la experiencia por el hombre occidental de un doble giro copernicano.
El primero es de cardcter cultural y consiste en el "descentramiento' -~
que ha llevado a los paises occidentales a reconocer que la cultura sur-
gida del "milagro griego", de la poderosa fe judeo-cristiana; de la orga
nizacidn romana y, mds recientemente, de la ciencia nueva y de las revo-
luciones industrial, politica y social no limita con pueblos barbaros o
primitivos sino con otras culturas que son el vehiculo de una concepcidn
de la realidad y de un ideal humano capaces de promover valores muy ele-
vados ignorados o menos desarrollados en la cultura occidental y con los
que ésta tiene que entrar en didlogo.

El segundo giro tiene caricter religioso. Todas las grandes
religiones, las llamadas religiones universales, han llegado a la convic
cidn de que el propio Dios es el Dios de todos los hombres, cualquiera -
que sea su raza, cultura o nacidn. Por eso todas ellas son religiones mi
sioneras. Pero esto no les ha llevado -al menos en sus mejores momentos-
a exigir de todos los hombres el reconocimiento expreso de Dios a través
de la propia religidn como condicidn indispensable para la salvacién. To
das han intentado conciliar su condicidn de religiones universales con la
imposibilidad para muchos hombres de tomar contacto con el propio siste-
ma religioso. Por eso han conciliado su fervor misionero con afirmaciones
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mas o menos expresas del valor salvifico de las demas religiones, como
la afirmacidn cristiana: "Dios quiere que todos los hombres se salven',
y han buscado fdrmulas que explicasen la salvacidn de quienes no cono-
cian la propia religidn (5). En las religiones monoteistas de orienta-
cidn profética el recurso mids facil ha sido el de la recta conciencia

y la accidén conforme a ella tomada como "voz de Dios'. Pero esta inter
pretacidn terminaba dejando al margen de la historia de la salvacidn a
las religiones diferentes de la propia ya que si los no cristianos --
~por situarnos en nuestro caso- podian salvarse no era en la medida -~
en que eran religiosos sino mas bien en la medida en que al margen de

la propia religidn seguian el dictamen de la conciencia rectamente for

mada.

El encuentro de las religiones ha operado un giro radical
en esta situacidén. Las religiones han comenzado a reconocerse mutuamen
te como caminos de salvacidn. Se han puesto de relieve los valores re-
ligiosos que todas ellas encierran. Han comenzado a ser reconocidas co
mo caminos de encuentro con el Dios de todos los hombres.,

Este hecho no puede dejar de afectar la autocomprensidn del
cristiano ;que formas adoptarid frente a este hecho histdrico inédito, -
al menos en sus proporciones actuales? El encuentro de las religiones
supone una grave tentacidn para la realizacidn de la identidad cristia-
na: La del indiferentismo sicretista. "Quien no conoce mi#s que una reli
gidn (la propia) no nococe ninguna" afirmaba M. Muller recordando la —
sentencia de Gosthe: quien no conoce mads que su lengua no conoce ningu-
na. "Nadie es tan fatuo acerca de su propia religidn, escribird Radak-
rishnan, como quien no conoce otras'. Afiadiendo: "nadie que conozca un
poco la historia comparada de las religiones puede creer que sea verdad
exclusivamente lo que le propone su propia secta o confesidn' (6).

Hay en todas estas expresiones elementos de verdad que tra-
taremos de recuperar en seguida, pero se prestan a malentendidos que --
amenazan gravemente la realizacidn de la identidad cristiana. El prime-
ro consiste en interpretarla en el sentido de que todas las religiones
son equivalentes y resulta indiferente a cual de ellas se pertenezca. -
Con frecuencia esta interpretacidn se radicaliza en otra segiin la cual
todas las religiones son expresiones de una verdad que, las excede, de
la que todas ellas son sdlo versiones populares y que constituye una es
pecie de religidn de la humanidad que consiste en la recuperacidn del -
fondo divino que hay en el hombre. Expresidn de una actitud asi podria
ser esta formula que no ha dejado de tentar a algunos cristianos: "E1 -
ser humano s6lo puede conocer a Dios si aparta sus sentidos y su mente
del mundo de la experiencia externa y concentra sus energias en la rea-
lidad interior. El hombre percibe su verdadera naturaleza en esa penetra
cidn de su propia intimidad. Cuando se posee en el conocimiento de si -
mismo todo €l queda iluminado, destruidas las ataduras de su corazén y
trascendida su finitud. El valor actual de la religidén estriba en su ca
pacidad para activar esas potencialidades" (7).

Esta actitud incapacita al creyente para la misidn. Ahora -
bien, un cristianismo que renuncie a la proclamacidn del evangelio ;se-
guird siendo cristiano? Por iltimo, la actitud expresada en las senten-
cias trascritas puede terminar en la conciencia no s6lo de la relativi-
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dad de la propia religidén, sino incluso de la imposibilidad de llegar
hasta Dios a través de ella sdlo: Por un s8lo camino no se puede lle-
gar a tan gran Misterio replicaba Simmaco a la decisidn apoyada por
San Ambrosio de retirar las estatuas de los dioses y cerrar los tem-
plos paganos (8).

Resumiendo: la desconfianza en la propia religién, pérdi-
da del sentido evangelizador, equiparacidn de las religiones y subor-
dinacidn de todas ellas a una difusa religidn de la humanidad, tales
son los peligros para la identidad cristiana encerrados en el indife-
rentismo sincretista al que expone al cristiano el encuentro actual de
las religiones (9).

Pero también aqui existe otro peligro de signo contrario.
Podriamos verlo expresado en la célebre frase acuiada por A. Harnack -
como respuesta a la citada sentencia de M. Muller. '"Quien conoce el --
cristianismo, afirmaba el célebre tedlogo liberal, conoce todas las re
ligiones". Y puede, podriamos afiadir nosotros, sacando una conclusidn
que han sacado numerosos cristianos, permitirse el lujo de ignorarlas.
Ante el peligro de sincretismo que puede encerrar el contacto con las -
religiones, el cristiano puede sentirse tentado a reaccionar subrayando
su originalidad hasta la exageracidn de llevarla al exclusivismo. Se tra
ta desgraciadamente de una actitud no infrecuente en la historia del --
cristianismo que le ha conducido al extremo de sentenciar: 'Fuera de la
Iglesia no hay salvacidn'" y que ha dado lugar a una comprensidn de la mi
sidn evangelizadora como conquista en la que no siempre se respetaba la
libertad de las conciencias. La afirmacidn unilateral de la originalidad
ha llevado a desconocer evidentes semejanzas y puntos de contacto entre
las religiones y, lo que es peor, a pervertir la propia identidad cris-
tiana privdndole de algunos de sus rasgos esenciales tales como la con-
cepcidn de Dios como amor sin limites y su representacién como generosi-
dad y entrega de si a todos los hombres.

Pero ese aspecto de la situacidn religiosa que hemos llamado
encuentro de las religiones no s6lo comporta peligros para la realizacidn
de la identidad cristiana. Por el contrario, puede significar una excelen
te ocasidn para una realizacion mds perfecta de la misma. En primer lu-
gar, el paso por los otros suele ser el mejor camino para el descubrimien
to de los valores que ha realizado la propia tradicidn religiosa. Asi, -
la trascendencia y la inefabilidad de lo divino -oscurecida en el cris-
tianismo por varios siglos de orientacidn racionalista- ha sido descu-
bierta en buena medida por el contacto con los textos del hinduismo.Asi,
también, la necesidad del cultivo de la interioridad y el valor de la vi
da interior, indispensables para el desarrollo de la vida religiosa y que
se veian comprometidos en los paises occidentales por influjo de la civi
lizacidn prevalentemente té&cnica y pragmitica, conocen hoy cierto resur
gimiento gracias al contacto con las tradiciones espirituales y misticas
del Oriente. Por otra parte, el conocimiento de otras tradiciones religio
sas permite descubrir valores religiosos eminentes que en ellas ocupan un
primer plano y en la nuestra estan, tal vez, relegados a un segundo pla-
no. Piénsese, por ejemplo, en la presencia de lo divino en el fondo de to
do lo real, el respeto a la inefabilidad de lo divino, la vitalidad de —
las expresiones religiosas activas y corporales, etc.

Pero sobre todo, la familiaridad con las manifestaciones reli
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giosas de la historia permite confirmar la densidad, el valor, la rique
za del mundo religioso que la cultura cientifico-técnica, ha podido -~
eclipsar en los paises de cultura occidental en que se ha desarrollado
el cristianismo. Después de haber sufrido la colonizacidn de los occiden
tales, tal vez,los paises del llamado tercer mundo estén en disposicidén
de rendir un servicio inestimable a sus antiguos colonizadores. El de --
permitirles redescubrir que las explicaciones, las técnicas y los bienes
que procurar e incluso el hombre mismo que las instaura no son dignos de
recibir la adoracidn del hombre y que &ste necesita para realizarse se-
guir adorando. Podriamos resumir todos los beneficios que el encuentro -
con las religiones puede proporcionar al cristiano en la frase que el Ar
zobispo Soderblom repetia en su lecho de muerte y que muchos cristianos
de hoy no tendrian inconveniente en hacer suya: '"Yo s& que mi Dios vi-
ve... Me lo ha ensefiado la historia de las religiomes''(10).

El encuentro de las religiones no lleva a eliminar el espi-
ritu misionero pero si puede ayudar a purificarlo. La misidn no se basa
en la conviccidn de que s8lo el cristiano puede salvarse. También las de
mids religiones son caminos de salvacidén. "Ser cristiano, escribia un ted
logo catdlico del siglo pasado, es un llamamiento a la magnanimidad del
hombre, a su generosidad, a que esté dispuesto a caminar con Simdn de Ci
rene bajo la cruz de Cristo.que proyecta su sombra sobre la historia uni
versal., El cristiano no comparari, mirando envidiosamente de reojo, el -
paso de las exigencias que sobre €l gravitan con el peso aparentemente -
menor de aquellos de quienes cree que también van al cielo, sino que --
abrazara gozosamente su propia misidn. El servicio no es para &l grande
porque se salve y los otros se condenen (eso seria la actitud del herma-
no envidioso y de los trabajadores de la primera hora) sino porque por -
€l se salvan también los otros" (11). El cristiano puede, pues, dejar en
las manos de Dios la salvacidn de sus hermanos no cristianos. Pero esto
no impedird a quien ha descubierto en Jesiis la mas plena, la definitiva
manifestacién de Dios,.que a través de su vida ofrezca el testimonio de
esa manifestacién. No para hacer al otro pasar a toda costa a la propia
confesidn sino para ayudarle a profundizar en el descubrimiento del Dios
ya presente en su propia tradicidn, con la conviccidn de que esa profun-
dizacidn le llevard a una misteriosa comunidn con la revelacidén de Dios
en Jesiis.

Por filtimo, es muy probable que el mejor conocimiento de las
religiones no cristianas fuerce a los cristianos a la insistencia en lo
que son los rasgos caracteristicos de la revelacion de Dios en Jesiis. De
hecho ya estd produciendo una profundizacidon del sentido del Misterio --
trinitario y ha llevado a muchos autores a subrayar como peculiaridad
cristiana ese centro del cristianismo que es la revelacidn de Dios en la
cruz de su hijo (12).

5. LOS CAMBIOS EN EL INTERIOR DEL CRISTIANISMO Y LA IDENTIDAD
CRISTIANA, '

Hasta ahora nos hemos referido a los cambios de la situacidn
religiosa en que 3¢ encuentra la comuridad de los creyentes cristianos.
Pero la verdad es que no s€lo ha cambiasdo la situacién de la Iglesia si-
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no que en los Gltimos tiempos es la Iglesia misma, es su situacidn inte
rior la que se ha transformado. Anotemos, como en los apartado anterio-
res, algunos elementos de este cambio y su influjo sobre la realizacidn
de la identidad cristiana.

En general se trata de la transformacidén de las mediaciones
histdricas del cristianismo, del cambio de su cuerpo expresivo, de la -
reforma de la "institucidn cristiana". No es posible resumir este cam-
bio en unas lineas. Pero cabe, al menos, sefialar la orientacidn del mis
mo. Este parece apuntar hacia una progresiva relativizacidn e incluso -
debilitamiento de esas mediaciones. Asistimos,sin duda, a una cierta de
sinstitucionalizacidn del cristianismo, a una reduccidn considerable --
del peso del "aparado" religioso. Aspectos del mismo son la relativiza-
cibn del sentido de pertenencia a la Iglesia por un desarrollo crecien-
te de la critica a la misma, la desabsolutizacidn del Magisterio y de -
la Jerarquia, el cuestionamiento de las formas de organizacidn, el rela
jamiento de la obligatoriedad de las normas, la desconfianza en la vali
dez de las expresiones racionales de la fe, la transformacidn y diversi
ficacidn de las férmulas rituales; la pérdida de relieve de los dirigen
tes de la institucién eclesidstica, con la tendencia a una nivelacidn
de las funciones.

Las causac de este fendmeno tan ccmplejo son de orden inter
no y externo al propio cristianismo. Entre las primeras cabe senalar la
hipertrofia del aparato religioso, es decir, la tendencia -que se obser
va en todas las instituciones- a que cosas que han surgido como un ser-
vicio a la vida adquieran una vida autdnoma que dificulta a veces el de-
sarrollo de la vida misma. Como ejemplo de esta hipertrofia sefialemos co
mo para no pocos cristianos su vida cristiana se confundia con la perte
nencia a una institucidn, la aceptacidn de una doctrina, la fidelidad a
una practica religiosa. Tal hipertrofia de las mediaciones comportaba --
riesgos evidentes para el ejercicio de la fe. Entre ellos destacan por
su gravedad la absolutizacidn de las mediaciones que pasan a convertirse
en 1dolos, la correspondiente reduccién del Dios vivo a la condicidn de
"dios ocioso", el robustecimiento de la confianza del hombre en si mismo
y la consagracidn de su auto-seguridad.

Como causa externa fundamental del cambio de las mediaciones
religiosas del cristianismo anotaremos el anacronismo en que las ha situa
do el cambio socio-cultural y la falta de atencidn al mismo y la consi-
guiente incomodidad del cristiano cuando ha tomado conciencia de la nove-
dad histdrica de su tiempo. El cristianismo, sobre todo en su forma catd-
lica, ha asistido casi inmutable en sus formas, en sus mediaciones, a una
serie de acontecimientos importantes de orden cultural, social, econdmi-
co, politico que son los que han configurado la edad moderna. Naturalmen-
te el hombre religioso de nuestros dias no podia sentirse cdmodo en esas
formulaciones heredadas de &pocas con unas circunstancias y una sensibili
dad muy diferente a las del momento actual.

Estos dos hechos, la densificacidn y el anacronismo de las me
diaciones han llevado a un pluriforme movimiento de reforma en el inte-
rior de la instituci®n cristiana catdlica. La renovacidn de los estudios
biblicos, los movimientos ecuménico, litfirgico y catequético, la mayor --
sensibilizacidn para los problemas sociales, etc. son sus mids importantes
manifestaciones. Todos ellos culminaron en el Concilio Vaticano II que --
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les confirid sancidn oficial. Pero en este movimiento reformador han -
encontrado justamente numerosos cristianos, sobre todo en nuestro pais,
su particular priedra de escandalo.. De forma muy significadora resumen
€stos sus temores en la conocida expresidn: "nos estdn cambiando la fe'".
La protesta -llena de angustia en algunos casos- era la mejor prueba
de la perversidn inconsciente que su fe cristiana habia padecido. Con-
vendria recordarles que todo eso que cambia no es la fe, sino sus media-
ciones y que si estas mediaciones son necesarias, sus formas concretas
son sdlo relativas y que no sblo pueden sino que deben transformarse, a
medida que evolucionen las circunstancias histdricas, precisamente para
que la identidad del creyente pueda seguir realizdndose sin exponerla a
rupturas innecesarias con la mentalidad de su tiempo y a una imsosteni-
ble dicotomia interior. Un creyente que tras el cambio cultural se afe-
rrase a formas religiosas pretéritas -por sacrosantas que le parezcan-
se veria condenado a una forma de identidad mds proxima a la del fdsil
que a la de los seres vivos.

Pero las transformaciones en el interior de la religidn se
originan con frecuencia a partir de otras causas y dan lugar a otras —-
formas de crisis de la identidad cristiana. Con frecuencia en las trans-
formaciones de la actitud de los cristianos catdlicos frente a la insti-
tucidn cristiana predomina como causa la conciencia aguda de la irrele-
vancia socio-cultural de su catolicismo en el mundo moderno. Algunos pa-
recen haber pensado que bastaba traducir las férmulas litdrgicas a las -
lenguas vernaculas para que nuestros contemporaneos las comprendieran y
se sintieran atraidos por ellas. Pero no fue asi. Al contrario, la tra-
duccidn de las formulas no hizo mi3s que mostrar que las razones de la in
comprensidén eran mds hondas. Pensaban que bastaba con dotar a las formu-
las teoldgicas de un bafio trascendental o existencial o politico para que
se crease el acuerdo del cristianismo con el pensamiento moderno. Y tampo
co sucedid asi. Todo esto ha producido en numerosos catblicos un estado -
de dnimo prdximo a la decepcidn del que han estado intentando salir por -
dos caminos igualmente errados. El primero es la sistemitica asimilacidn
de las mediaciones religiosas a la mentalidad contemporinea. En &l se to-
ma como inico criterio para la formulacidn de la vida religiosa la adapta
cidén a las nuevas circunstancias. Y se inicia lo que P. Berger ha llamado
la escalada de la adaptacidn. Se sacrifica todo a la relevancia social o,
mds crudamente: el caso es tener &xito. Se produce asi la "plausibiliza-
cidén del cristianismo" (J. Ratzinger). El ser cristiano, decia reciente-
mente un tedlogo, no puede realizarse a costa de ser hombre. Pero no se -
puede olvidar que ser cristiano siempre costar3d: "quien quiera salvar su
vida la perderd..." y por eso el criterio para la realizacidn del cristia
nismo no puede ser la adaptacidn. No se puede amputar del cristianismo el
elemento de escandalo sin peligro de disolver su propia esencia (13).

Para salir de la decepcidn a que aludiamos han elegido algu-
nos cristianos otro camino no menos peligroso: la renuncia a las mediacio
nes especificamente religiosas y la insistencia exclusiva en las mediacio
nes profanas. El cristianismo tiene que presentarse y debe ser vivido co-
mo una forma de conciencia critica, como una fuerza de transformacidn de
las estructuras, como un fermento revolucionario. En este camino se consu
ma la disolucidn de la identidad cristiana. No porque el cristianismo no
tenga que influir tambi&n en esos terrenos y deba reducirse a una rela-
cidn privada, interior, espiritual con Dios, sino porque si sélo se reali
za a través de acciones con una finalidad mundana precisa, el hombre ter-
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minard por no realizar, por no vivir en absoluto la referencia personal
al Misterio salvador de su vida manifestado en Jesucristo. Una fe que -
no ore, que no alabe, que no adore ;podrid seguir existiendo humanamente
como fe?

Asi pues, a los cristianos afectados por los cambios en el
interior de su vida religiosa habrd que recordarles que la renuncia a
las mediaciones religiosas y la adaptacidn a las circunstancias como Uni
co criterio para la realizacidn de la identidad cristiana lleva inevita-
blemente a su disolucidn. Por otra parte, en esa solucidn estd reapare-
ciendo la antigua tendencia de los creyentes a ejercer su influencia di-
recta en zonas de la vida que no son las propias de la fe, tendencia que
como se ha demostrado histdricamente priva al cristianismo de la efica-
cia realmente critica que sdlo posee cuando conserva su esencia.

Pero existen otros caminos, que no son ni la nostalgia de --
las formas pasadas ni la disolucidn de la propia esencia, para la reali-
zacidon de la identidad cristiana en nuestras circunstancias. Dos princi-
pios rigen la blisqueda de esos nuevos caminos. La fidelidad viva, sin --
claudicaciones ni concesiones, a la propia fe y la integracidn no resig-
nada sino gozosa en el mundo propio participando activamente en sus condi
ciones culturales, sociales y politicas. De esta doble fidelidad surgira
una nueva forma de realizacidn del cristianismo que infl:uird creadoramen-
te en la marcha de la historia humana.

CONCLUSION

Al final de esta exposicidn de la realids. del cambio religio
so y su influencia sobre la identidad cristiana se destaca una leccidn --
que queremos proponer como conclusidn de nuestras reflexiones.

Una situacidn de cambio puede ser la condicidn mids favorable
para la realizacidén de la vida cristiana. Pero esa situacidén ha sido en -
muchos casos la ocasidén para una pérdida casi total de 1la identidad cris
tiana. ;Cuando y como el cambio religioso que de suyo puede ser promotor
de vida cristiana se convierte en factor de disolucidn?

Los cambios de todo tipo, pero en especial los religiosos in-
ciden sobre la relacidn de la fe con el mundo. Generalmente en la actuali
dad esa influencia es percibida bajo la forma de un malestar producido --
por la menor relevancia de la fe en las nuevas circunstancias y, consi-
guientemente, por una mayor dificultad para vivirla. Esta situacidn produ
ce en numerosos creyentes el empefio por recuperar a toda costa el presti-
gio, la audiencia perdida. Y este empefio desemboca en una adaptacifén del
cristianismo, que constituye una rebaja de sus exigencias, una asimilacidn
a las nuevas circunstancias, una pérdida de la propia identidad. Curiosa-
mente, por este camino se llega, ademds, a lo contrario de lo que se pre-
tendia, a una pérdida de toda influencia real, a una situacidn de comple-
ta irrelevancia. Un cristianismo identificado con el mundo termina por no
tener nada que ofrecerle.

Pero en la situacidn de cambio religioso, la preocupacidn ob-
sesiva por la diferencia y exclusividad constituye un peligro no menor pa
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ra la identidad cristiana. La apertura al otro ~testimonio, evangeliza-
cidn, amor desinteresado- es componente esencial de la identidad del -
cristiano. El cristianismo no es una posesidn que haya que conservar, -
sino una levadura que tiene que hacer fermentar el mundo, una luz que -
tiene que iluminar. El paso por el otro, la salida de si es una etapa -
necesaria del camino cristiano. S6lo quien acepte la muerte de si puede
esperar resucitar; s6lo quien muere a su yo pecador puede ser justifica
do. Por tanto el encerramiento del cristiano en el ghetto de unas media
ciones que no se confrontan con la situacidn y que no cambian, la renun
cia a lo otro, al exterior de si mismo, no es el camino que conduzca a
la identidad cristiana sino a la momificacidn del cristianismo. A fuerza
de proponerse preservar la identidad cristiana se termina por pervertir-
la.

Pero toda esta discusidn sobre la identidad cristiana puede
producir una impresidn extrafia a quien estd familiarizado con las mejo-
res expresiones de la tradicidn religiosa. Esta preocupacién por la pro-
pia identidad ;es realmente sana? ;Quién nos dird en definitiva quienes
somos actualmente los cristianos? ;La opinidn de los demds? ;Nuestra pro
pia conciencia? ;Quiénes somos, pues, los cristianos Hoy? (Esa masa per-
pleja, desorientada, acomplejada que ven nuestros contemporadneos y que -
les hace preguntarse a algunos desde fuera: " ha perdido la Iglesia su -
alma?" y a otros lamentar, desde dentro la "descomposicidn del catolicis
mo'", o (somos por el contrario, ese fermento de esperanza, de alegria, -
de libertad y de justicia que admiramos en los mejores testigos del cris
tianismo? Probablemente no hallaremos la respuesta ni en la nueva refle-
xidn ni en la confrontacidn con los otros. Bonnhoffer lo ha expresado be
llamente en un poema escrito en su prisidn (l4):

"iQuién soy? Me dicen a menudo
que salga de mi celda
sereno, risuefio, fuerte
como un noble sale de su palacio...
(soy realmente lo que los otros dicen de mi?
{0 soy lo que yo mismo sé de mi?
Intranquilo, lleno de ansiedad, enfermo...
ambriento de colores, de flores, de cantos de aves,
sediento de buenas palabras y de cercania humana...
i{Quién soy? ;éste o aquél?...
({Quién soy? Las preguntas solitarias se burlan de mi.

Sea quien sea jTu me conocesj jYo soy tuyo, oh Dios;"

A

NOTAS

l1.- Sobre el cambio de las religiones of. G. Landzkowski, Benegnung und
Wandel der Religion, Dusseldorf, 1971.

2.~ Para el estudio histdrico del tema de la esencia del cristianismo cf.
H. Wagenhammer, Das Wesen der Christentums, eine begriffsgeschichtli-
che Untersuchung, Mainz, 1973.
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Cf. por ejemplo, los discursos de Pablo VI con ocasiton de la apertu
ra de la segunda y tercera sesidn del Concilio.

Cf. por ejemplo, J.P. Sartre. El existencialismo es un humanismo,
1946 o E. Tierno Galvan, ;Qué es ser agndstico?, Madrid, 1975, pp.
65-85 para un humanismo agndstico.

La tradicidn budista se expresari asi por ejemplo: "Nunca digas o -
pienses que tu propia religidén es la mejor. Nunca denuncies la reli
gidn de los demds... mds bien honra todo lo que en ellos es digno de
honor". S. Radakrishnan.Y en el Cor&n podemos leer: "De verdad, ya -
se trate de los musulmanes, de los judios, de los cristianos o los -
sabeos... con tal de que crean en Dios y en el Gltimo dia y obren rec
tamente tendridn su recompensa (Sura II, 59).

O.c., 120, 136-137.
Radakrishnan, o.c. 187-188.(El surayado es nuestro.)

Cf el comentario y el elogio de la expresidn en Tonybee, Le Christia-
nisme et les religions du monde, Paris, 1956, 130-131.

Sobre el sincretismo y sus peligros puede leerse Visserit Hooft, -~--
L'Eglise face au syncrétisme, Ginebra, 1964.

Referida por Fr. Heiler en el prdlogo a la obra pdstuma de Soderblom,
Der Lebendige Gott im Zeugnis der Religionsgeschichte,1966, V, XX.

Mohler cit. en J. Ratzinger, El nuevo pueblo de Dios, Barcelona, 1972
397. '

Cf. por ejemplo, N. Soderblom, o.c. 328-337.

Cf. la ejemplar valoracidn del elemento del escidndalo en S. Kierkegaard
Ejercitacidn del cristianismo, Madrid, 1961

Resustencia y sumisidn, Barcelona, 1963, pp. 210-211.
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#*CIRCULO DE ESTUDIOS *

SEMANA: “MARXISMO Y CRISTIANISMO”

"EL MARXISMO ¢COSMOVISION O METOCDO?

Por: Alfonso Alvarez-Bolado.

ENTENDIMIENTO DEL MARXISMO

Creo que una de las preocupaciones que subyacen a este tipo de con
ferencias es la compatibilidad,o no compatibilidad gradual, entre mar-
Xismo y cristianismo; sin embargo, yo no quisiera presentar el tema de
hoy de una manera tan polarizada. Si el marxismo es preferentemente una
cosmovisidn global metafisica aunque sea materialista, o un instrumento
de comprensidn y transformacidn de una sociedad intrinsecamente conflic
tiva o antagdnica, es una pregunta que nos interesa a todos, cristianos
y no cristianos, y no en dltimo término a los propios marxistas; esta -
pregunta, sin embargo, y quiz@8s es donde puede estar la poca originali-
dad que pueda tener lo que yo voy a decir hoy, esta pregunta de si el -
marxismo es preferentemente una cosmovisidn global o metafisica, aunque
materialista, de la existencia o una metodologia para la transformacidn,
concretamente de la sociedad capitalista, no es una pregunta reciente,
es una pregunta que, a mi juicio, recorre las tradiciones marxistas des
de Marx y Engels, y llega en estado activo a los diversos programas de
los distintos partidos espafioles marxistas contemporidneos, de los cua-
les creo que les van a hablar el Gltimo dia. Por ello, en definitiva, -
subyace a lo que yo voy a decir esta pregunta; no podemos hablar simple
mente de marxismo, tenemos que preguntarnos siempre ;de qué marxismo se
habla? Pero me parece importante que entendamos bien este planteamiento
que acabo de hacer. Partamos de nuevo, entonces, de la contemporaneidad.

Los @ltimos afios hemos oido fuera y dentro de Espafia, muy frecuen-
temente, definir asi al marxismo: el marxismo no es ninglin sistema dog-
mitico, el marxismo es sdlo una metodologia cientifica que trata de com
prender los problemas de esa sociedad intrinsecamente antagdnica o con-
flictiva que es la sociedad capitalista para, mediante la comprensidn -
tedrica y el tratamiento practico adecuado, ayudar a esa sociedad a su-
perar esas contradicciones y hacer el transito hacia una sociedad sin -
clases, si Vds. lo quieren asi, o una sociedad en la que los privilegios
no estén estructuralmente preservados. Esto se suele decir muchas veces,
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y quienes dicen esto se preguntan: si el marxismo es esto y, ante todo,
esto ;por qué tantos discursos sobre su compatibilidad con el humanismo
en general y con el cristianismo en particular? Pero si cogen Vds. cual
quiera de los programas politicos de los partidos actuales que estdn a
la izquierda del partido comunista; si cogen vds., por ejemplo, el pro-
grama manifiesto de la O0.R.T. pueden leer enseguida que el programa que
la O0.R.T. defiende es un programa que concibe que el materialismo debe
ser entendido como una filosofia consmovisional, como un materialismo -
dialéctico, y que sdlo dentro de esa concepcidn filosdfica cosmovisio-
nal se legitima el uso adecuado del materialismo histdrico como metodo-
logia de la transformacidn. Después, entonces, es coherente que desde -
partidos similares a la O.R.T. quizas el P.T. etc., se ponga nuevamente
la cuestidn de si esa forma de concebir la existencia tan global es com
patible con el idealismo cristiano, con la concepcidn cristiana de la
libertad, con la concepcidn cristiana de la transcendencia.

Yo trataria de decir, por tanto, que nos equivocamos cuando enten-
demos el marxismo como una tradicidn monolitica; hay que hablar de las
tradiciones marxistas y habia que empezar a hablar de las tradiciones
marxistas con los propios fundadores del marxismo, con Marx y Engels, -
que a pesar de todo me parecen sumamente interesantes. Normalmente se -
estd de acuerdo hoy en que habria que forzar la lectura de Carl Marx pa
ra ver en €l lo que usualmente se entiende por un materialista dialé&cti
co.

El especialista Irving Flectcher, que ha realizado esa magnifica -
antologia de textos premarxistas, marxistas y del pensamiento marxista
contemporaneo, escribe a propdsito del materialismo dial&ctico que cuan
do Stalin se forzaba por mostrar que el materialismo dialéctico como &€l
lo entendia estaba ya en los fundadores del marxismo, no le fue dificil
la cosa con Engels, pero con Marx tuvo que apelar a unos textos escasos
que se -contienen en el libro de la Sagrada Familia del afic (si no me --
equivoco) 1947-48, en los que, en esos textos incluso de la Sagrada Fa-
milia, queda ciertamente claro que Marx es un materialista, que Marx --
cree que el desarrollo de la ciencia y de la filosofia occidental en --
los siglos XVII y XVIII ha conducido al rechazo del pensamiento teoldgi
co, del pensamiento cristiano, del pensamiento metafisico y de toda po-
sible transcendencia, y que han llevado a un nuevo concepto humanista,
de un humanismo real que es el materialista, piensa Marx, que se confun
de con la tradicidn del socialismo y del comunismo. Marx ciertamente —-
piensa eso, pero vayamos despacio.

Como ven vds., la apelacidn que hace Carl Marx al materialismo va
en este sentido; a €l le parece, como le parece a Bertrand Russel cien
afios después, a un hombre que no es marxista, que la dinadmica de la -
ciencia y la filosofia occidentales del siglo XVII al XIX llevan a una
concepcidn que podriamos llamar sensualista y materialista del hombre,
a un nuevo epicureismo, a una cosmovisidn sin dioses. Esto es verdad,
pero necesita Marx poner este materialismo cosmovisional que &l no in-
venta, sino que cree heredar de la filosofia burguesa del XVIII y el —-
XIX; lo tiene que poner como premisa de su concepcidn del propio siste-
ma, como aparato conceptuado tedrico y practico para una transformacidén
de la sociedad capitalista. Esta yo es otra cuestidn; a medida que avan
zan las obras y los afos de Marx, la comprensidn que &1 tiene de su sis
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tema de critica econdmica, politica, social y cultural es cada vez mis
positiva, mas funcional, mi3s concretamente referida a un analisis de --
las contradicciones de la sociedad capitalista, en cuanto contradiccio-
nes dindmicas que &l cree que importan ya en el presente la futura reso
lucidn de la sociedad capitalista y su transito a otra clase de socie-
dad que €l llama socialista, pero que ni siquiera se atreve dogmatica-
mente a delinear en sus rasgos mas caracteristicos.

Junto con esto, los criticos de la obra de Marx han visto claramen
te que hay también una modulacidn, una evolucién de la forma en que €l
concibe la critica de la religidn desde su sistema. El1 Marx maduro, el
Marx viejo, sigue siendo si Vds. quieren tan feo como el Marx joven, pe
ro hay una diferencia en su forma de hacer 1a critica de la religidn: -
mientras que en los primeros escritos €l comprendia un tanto especulati
va, metafisicamente, hegelianamente, a la religidén como raiz de la reli
gidon humana, en "El Capital" y en obras parecidas la ve como una expre-
sidn mds de la alienacidn humana; pero no la alienacidn radical, la alie
nacidén fundante de todas las otras. No es que Marx se haya acercado mis
a la religidn, es que se produce menos dogmitico, menos cosmovisional en
su critica, mds funcionalista; podriamos decir quizds que &l es ateo por
que es hombre de su tiempo, y de un cierto sector de la inteligencia de
su tiempo es la izquierda intelectual burguesa, y toda ella casi en blo-
que es atea, pero Marx no parece en los tltimos anos de su vida necesi-
tar el ateismo como premisa especulativa de su critica a la sociedad ca-
pitalista.

Una cosa muy distinta es la que ocurre con Engels, que participa en
la tesis del materialismo histdrico de su camarada Marx, es decir, com-
prende de la misma menera la critica a la sociedad capitalista, compren-
de de la misma manera el materialismo histdérico como ciencia de alguna
manera positiva, como anidlisis critico metodoldgico de unas ciertas con-
tradicciones constatables en la sociedad capitalista que la llevan a su
disolucidn; pero la comprensidn que Marx tiene de lo que €l llama mate-
rialismo dial@ctico Marx; tendriamos que notar primero que el materialis
mo dial&ctico de Engels es una basta extrapolacidn especulativa del -~
cientismo evolucionista de la &poca; repito esto, el materialismo dialéc
tico tal como lo entiende Engels es una basta extrapolacidon especulativa
del cientismo evolucionista de la época. Vayamos primero con esto. Es el
tiempo en que confluyen la dialéctica Hegeliana y la teoria de la evolu-
cidn de Darwing; Engels no es solamente un cientifico y un admirador de
la ciencia; en sus escritos podemos palpar la deformacidn tipica del --
tiempo, a la que llamamos cientismo, es decir, una concepcidn extralimi-
tada de las posibilidades de la ciencia, de la positividad de la ciencia.
Y sirviéndose del basto instrumental especulativo que ha creado Hegel, -
de la dialé&ctica Hegeliana del espiritu, lo que hace Engels es armar es-
peculativamente con el aparato conceptual Hegeliano una teoria general -
de la evolucidn que va desde una materia totalmente ignota hasta prede-
cir la muerte del hombre, una especie de terno-retorno, la muerte del --
hombre y, quizds en esa dialéctica de la naturaleza, la nueva creacién
por la naturaleza del hombre. Como ven Vds. se trata de un aut@ntico sis
tema metafisico, eso si, materialista; esto es completamente distinto a
la actitud de espiritu en la que se mueve Marx por lo menos al final de
su vida.
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Seriamos injustos si no reconocieramos a Engels la funcifn que hoy
llamariamos de teoria de la ciencia, que cumple en su momento el mate-
rialismo dialéctico tal como &l lo comprende. Creo que ha sido Manuel
Sacristadn el que ha llamado la atencidn sobre esta funcidn tedrico-cien
tifica del materialismo dialéctico tal como lo comprende Engels; Engels
insiste en que es preciso que el saber dignifique; gracias a la compren
sidn de que ciertamente los seres mundanos son distintos, no podemos ho
mogeneizar el Cosmos, el Cosmos es vario, es incluso antagdnico y con-
tradictorio, pero por debajo de esa contrariedad milltiple de los seres,
de lo material y de lo que llamamos espiritual, de lo humano y de lo --
animal, del amor y del odio, corre un {inico ser. Emplea incluso la pala
bra "ser" que dialécticamente se muestra y se une en todas esas diferen
cias.

De alguna manera, en la teoria de la cosmovisidn del materialismo
dialéctico tal como lo entiende Engels, hay un postulado epistemoldgico
de que todo lo que nosotros llamamos creacidn, todo el Cosmos, incluido
el hombre, no necesita como principio explicativo un recurso extrafo a
la ciencia, y en este sentido creo que el materialismo dialéctico de —
Engels cumple una funcidn tedrico-cientifica necesaria y que hoy muchos
encontrariamos, dentro de ciertos limites, muy justificados; pero creo
que es mucho mas importante estudiar la funcidn que en Engels cumple
el materialismo dialéctico. Respecto al materialismo histdrico como me-
todologia de la revolucién o, si quieren vds., de una manera sencilla,
creo que seria interesante estudiar la funcidn cultural y politica que
cumple en Engles el materialismo dialéctico.

LA LUCHA DE CLASES

Funcionalizar, como Marx lo ha hecho, la lucha de clases y su teo-
ria es algo extremadamente riguroso, extremadamente cientifico, pero --
quizads sdlo inteligible por espiritus muy sutiles. ;Entenderd el obrero
-el obrero que vive todavia muchos residuos religiosos, el obrero toda-
via dependiente de las capas dominantes de la sociedad- el discurso de
Marx? La forma, en cambio, en que Engels concibe el materialismo dialéc
tico ontologiza la lucha de clases, la legitima definitivamente dandole
la categoria de ritmo cbsmico (no se si vds. me entienden). Si resulta
que Engels descubre que hay una ley en la naturaleza por la cual siempre
hay contrarios, y no se supera la contradiccidn mds que a través de la -
lucha, pero a través de la lucha se llega a la nueva fase natural, enton
ces se puede explicar de una manera relativamente sencilla que la lucha
de clases no es el resultado simplemente de un analisis extraordinaria-
mente filosocioldgico, sino que es un ritmo cdsmico, un ritmo casi sagra
do en un mundo donde no hay Dios; sin embargo, la lucha de clases no es
simplemente una necesidad social en una determinada €poca, sino que es
un ritmo fisico y metafisico que se impone porque es ley natural. Quizas
es posible ver en esta funcidn que cumple en Engels, y durante varios —-
afios en la tradicidn marxista, el materialismo dialéctico a través de al
gunos textos que le ha escogido del pensador marxista Joseph Dichgen: es
un gran popularizador de Engels y de Marx hacia finales del XIX, y tiene
un libro, del que voy a leer algunos parrafos, que se llama "La religidn
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de la social democracia'.

Ya saben que lo que nosotros llamamos ahora comunismo se llama so-
cial democracia, practicamente hasta el triunfo de los soviets y de los
bolcheviques en Rusia. La cosmovisidn materialista -describe Dichgen-
es tan antigua como la increencia religiosa: ambas en nuestro siglo se
han transformado desde lo grosero hasta alcanzar una consistencia y una
pregnancia cientifica, y, respecto a esto, la erudicidn académica no --
tiene comprensidon alguna porque las consecuencias democriticas conteni-
das en el materialismo amenazan su valiosa posicifn social. Veran vds.
que ésta es una forma de argumentar que se uso mucho hoy, aunque de --
otra manera, y que encontramos aqul de una manera muy clara.

Que la cosmovisidn materialista se ha transformado en riguroso sa-
ber cientifico en el siglo XIX, es alge que no quieren comprender los -
académicos, que no quiere comprender la ciencia académica porque los --
académicos tienen una valiosa posicidn social y, curiosamente, este ma-
terialismo es democratico; quizds entre las muchas cosas que se han di-
cho de la democracia en Espafia este afio, todavia no se le ha llamado ma
terialismo.

"El claro conocimiento de cdmo se construyen los espacios mentales
dice un aleman, nos sitla en un punto de perspectiva que es independien
te de los dioses, de los libros y de los hombres, ya que esta ciencia -
disuelve el dualismo entre espiritu y materia; quita a la hasta ahora -
tradicional divisidn entre dominantes y dominados, entre opresores y --
orpimidos, el @1ltimo apoyo tedrico, (voy a leer hasta el final, después
comento), quien quiera retirar al sistema religioso de su mapa de expli
cacidn del mundo tiene de nuevo que situar un sistema -esta vez, uno
racional- en su lugar'. Un breve comentario a estas frases de Dichlen:
(A qué se refiere cuando habla de que cuando se ha conocido cdémo estan
construidos los espacios mentales,unoc queda independizado, se independi
za de los dioses, de los libros y de los hombres? Se refiere simplemen-
te a la teoria marxista de que la forma de pensar es un reflejo de la -
forma del ser social; no existen ideas eternas, las ideas de los hombres,
aun las mids dilatadas, las mids anchas, las que parecen darle mayor liber
tad, son el reflejo de una trama social, pero no es tanto eso lo que nos
importa como la afirmacidn de que esta ciencia del materialismo dialécti
co nos da la independencia frente a los dioses, frente a los libros y —-
frente a los hombres; esto es lo importante: la funcidn politica del ma-
terialismo dialé&ctico.

Quizds para entender esto que dice aqui Dichken tendriamos que ha-
cer algunas citas, del uso que hacian los hombres politicos del tiempo,
del derecho natural y de la religifn; podriamos citar, por ejemplo, las
palabras de Montalambert, que dice que s6lo si los hombres creen en el
Dios de los Diez Mandamientos, sdlo en ese caso, se puede conservar la
propiedad privada tal como ella es; entonces, en el tiempo -esto de -
Montalambert en la Asamblea francesa- que un Piers dice: "realmente,
es espantoso lo que los proletarios tienen que soportar si no se les da
el consuelo de la religidn'; y anade Piers: "al cristianismo le ha dis-
cutido sus dogmas mucha gente, pero su moral, en cuanto asegura el con-
suelo del pobre y su tranquilidad, nadie se lo discute, todo estado lo
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acepta y lo retiene porque es el {nico camino". Es decir, no comprende
mos la radical protesta de la tradicidn proletaria y de los hombres re
presentativos de esta tradicidn, mientras no entendemos que los dioses
en aquel tiempo son muchas veces usados para una legitimacidn de siste
mas y estructuras sociales, enormemente injustos a todas luces; segun-
do, mientras no entendemos que las ideas que circulan y se expresan en
los libros constituyen tremendos instrumentos de dominacidn y de domes
ticacidn de los hombres oprimidos; mientras no entendemos que muchas -
de las mejores cabezas de Europa, en el siglo XIX, son enormemente con
servadoras y no han visto de menera profunda y con gran perspectiva la
capacidad de transformacidn social que ha nacido con la revolucidn in-
dustrial y con la revolucidn proletaria.

Entonces, realmente era preciso liberarse del uso que se hacia de
los dioses, de muchas filosofias convencionales, de los hombres que —--
persistian en sistemas conservadores de dominacidn, y el materialismo
dialéctico es visto como un instrumento politico que permite a los hom
bres de extraccidn popular, de extraccidn de las clases proletarias, -
el partir de cero, el no tener que contar ni con los dioses, ni con --
los libros, ni con los hombres, para legitimar su protesta, su revuel-
ta social, su deseo de transformacidn de la sociedad en que vivimos. -
Es lo que expresa a continuacidn Dichken diciendo que "en la medida en
que se ha suprimido la jerarquia espiritu materia, en la medida en que
con Hegel, con Marx y. con Engels, ha quedado superada la jerarquia es-
piritu y materia, no puede haber ya ningiin sistema que legitime estruc
turalmente la dominacidén de unos hombres sobre otros, cosa a la que se
han prestado ciertamente todos los sistemas metafisicos hasta el tiem-
po de Marx, desde Platdn hasta Hegel".

Ahora bien, esa funcidn politica del materialismo dialéctico ina-
ce de la ciencia o nace mds bien de un instinto de lo que es la legiti
macidn?; es decir, ;es un uso cientifico o es un uso politico? y ;es -
un uso cientifico de una filosofia o es un uso politico de una ideolo-
gia, en este caso la de las clases populares? Esta es la pregunta a ha
cerse. Entonces, lo que hemos dicho nos posibilita el juicio sobre lo
que ha llegado a ser el materialismo dialéctico en la Unidn Soviética,
ya desde Lenin pero especialmente de Stalin. Voy ha facilitar el anali
sis mediante una cita de Marcuse, ya muy conocida: "en el marxismo so-
viético la misma dialéctica sufre una profunda transformacidn de sus -~
funciones, de forma que de ser un pensamiento critico pasa a cosmovi-
8idn universal y método universal con reglas estrictamente fijadas, y
esta transformacidn destruye la dialéctica mds que cualquier revisio-
nismo". Esto corresponde al marxismo que se exporta en la Unidn Sovié-
tica y que pasa de ser teoria a. ser ideologia; es un juicio muy duro,
pero es hoy compartido no sdlo por marxistas de tipo Marcuse, sino en
general por el marxismo occidental.

El uso que se ha hecho en la Unidn Soviética desde Lenin, y espe-
cialmente desde Stalin, del materialismo dialéctico; el catecismo del
materialismo dialéctico que ha creado la Unidn Soviética, da lugar a -
un uso ideoldgico y, por otra parte, al estado confesional ateo que to
dos conocemos, y que no solamente existe en Rusia sino también en mu-
chos de los paises del Este; lamentablemente, pero existe.
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Sin embargo, &sta no es, como hemos venido creyendo y como se ha
dicho muchas veces, la {inica tradicidn marxista. Ya el afio 20 en su 1li
bro "Problemas Marxistas", Max Adler habia reivindicado el marxismo co
mo ciencia positiva, como metodologia de la transformacidn de esta so-
ciedad capitalista llena de antagonismos, como metodologia que estudia
sus antagonismos, que en su estructura estudia la dinamica de su anta-
gonismo y ayuda a esa dindmica a ser resuelta. Y en 1.931, Karl Kost -
habia denunciado el uso anticritico de la tradicidn materialista por -
Lenin; segin todos estos, la cuestidn de la concepcidn atea del marxis
mo es una cuestidn independiente, en principio, del marxismo como cien
cia o del marxismo como metodologia para la transformacidn social. Se
puede ser ateo y muchos de ellos lo son; pero el materialismo histdri-~
co no tiene que ver con una cosmovisidn global metafisica que explica
todo desde la materia como antes explicd todo desde el espiritu.

El marxismo es una tradicidén de ciencia positivo, el marxismo es
una critica que intenta morder en las contradicciones reales que estin
ahl, y para ello no se necesita previamente ser religioso o arreligio-
so; esto, entonces, nos explica por qué han sucedido en los Gltimos 30
afios, en Europa, una serie de fendmenos sobre cuya significacidén hay -
que preguntarse muy seriamente. Primero el abandonoc de la confesionali
dad cosmovisional marxista por los partidos socialistas, marxistas pe-
ro no comunistas; la cosa empieza hacia los anos 50 con el Congreso de
VatGodesberg, donde el socialismo alemdn renuncia de una manera clara
y tajante a su confesionalidad cosmovisional marxista y, sin embargo,
no renuncia al marxismo como metodologia de la transformacidn histdri-
ca, aunque, la verdad, no es que se distingan los socialistas alemanes
por el uso que hagan del materialismo histdrico metodoldgico.

En Francia la cosa no ha sido tan llamativa ni tan flagrante. Mi-
terrand, en junio pasado, se pudo permitir, cuando el llamamiento que
hizo Marchaisal electorado catdlico, el decir que el partido socialis-
ta francés no tenia por qué apelar a los catdlicos como alguien que es
td fuera; podrian estar dentro ya que el socialismo francés se conside
ra confesional, consmovisionalmente marxista, aunque no renuncia al —-
marxismo como metodologia de la transformacidn de la sociedad capita-
lista.

EL EUROCOMUNISMO

Pero es, naturalmente para nosotros, mucho mas atractivo ver lo -
que ha pasado con el mal llamado eurocomunismo; digo mal llamado euro-
comunismo porque a los eurocomunistas, normalmente, ese nombre no les
gusta, ellos prefieren decirlo asi; esto que ahora llamamos eurocomu-
nismo es la tradicidn marxista radical que opera ahora en los paises
con un capitalismo y una democracia avanzadas; entonces, en esos pai-
ses de capitalismo y democracia avanzados, no sdlo europeos, también,
por ejemplo, en el Japdn surge esa especie de marxismo que es el euro-
comunismo. Me imagino que conocen vds. que los verdaderos protagonistas
de este fendmeno han sido los marxistas comunistas italianos y espaio-
les; quizds en este momento tal vez mids los espafioles que los italianos,



207

pero los dos conjuntamente, y que muchas de las fricciones que han te-
nido los partidos comunistas italianos y espafioles con el francés ve-
nian de que el francé&s se entendia mucho mds dentro de la tradicidn -
soviética, mientras que el partido comunista espafiol y el partido comu
nista espanol y el partido comunista italiano han tenido siempre una -
gran reticencia frente a ciertas formas, frente a ciertas pricticas po
liticas de la U.R.R.S. y ciertas formas de comprensidn de la tradicidn
marxista de la R.R.R.S.

{Cuil es la tendencia entonces en el eurocomunismo? Es muy claro:
a que predomine no la tendencia Engels, sino la tendencia al dltimo -
Marx; no la tendencia soviética, sino en cierto sentido algunas de las
mejores tesis de los marxistas revisionistas. Se insiste asi, por ejem
plo Manolo Azcarate, que el marxismo debe ser comprendido ante todo co
mo una metodologia concreta para el transito critico de la sociedad ca
p1tallsta al nuevo estilo de sociedad soc1allsta, pero no como una cos
movisidn global para 51empre, de toda época, y que nos diga todo sobre
el hombre.

En correspondencia con este fendmeno se empiezan a entender tesis
capitales del materialismo histdrico de otra manera: una de ellas ha -
sido la dictadura del proletariado; ;por qué? ;Por motivos puramente -
tacticos, por motivos nacidos de la experiencia histdrica de que en Eu
ropa no se desean mds dictaduras, ni siquiera del proletariado? Eviden
temente que esto pesa en la transformacidn de estas tradiciones marx1s
tas occidentales, pero no se trata de pura tdctica, hay algo mucho mis
serio, y es que efectivamente quizds la tesis de la dictadura del pro-
letariado, en todo su rigor, sd6lo es posible dentro de una comprensidn
como la de Engels; absolutamente global, materialista, s6lo es posible
cuando la categoria Hegeliana del hombre comparece ante el juicio uni-
versal, como juicio que continuamente sucede en la historia; lo que --
los cristianos llamamos el Juicio Universal es para Hegel el juicio --
que continuamente se produce en la historia.

Dentro del materialismo dialéctico, Marx y Engels hacen protago-
nistas de ese juicio universal al proletariado como clase; pero, evi-
dentemente, cuando se desmitifica el materialismo dialéctico es mucho
mas dificil concebir mesidnicamente al proletariado y hay muchos he-
chos histdricos que llevan a una reconsideracidn del protagonismo del
proletariado, no en el sentido de que el proletariado hoy no tenga su
papel insustituible en la transformacidén social, sino que ese papel no
es Unicamente de €l y esto se estd demostrando en las sociedades demo-
criticas industriales avanzadas.

Finalmente, esta especie de autocritica lleva al intento de una -
desconfesionalizacidn del ateismo comunista. En este sentido es muy in
teresante el documento del PSUC, del Partido Socialista Unificado de -
Catalufia, que es practicamente la versidn catalana del Partido Comunis
ta de Espafla, en el que se declara esplicitamente que la causa del pro
letariado ha padecido por el hecho de haberse unido comunismo y ateis-
mo de una manera indisoluble, de haberse presentado asi; en consecuen-
cia, se llega a tesis tan curiosas dentro de la tradicidn marxista como

son no ya que se admita la militancia de cristianos en el partido, sino
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que se admite a los cristianos por su fe. Razonan esto, porque, desde
la experiencia histdrica del siglo XX, han visto en muchos contextos -
histdricos claros, que la religidn, lejos de ser opio del pueblo, ha -
sido la motivacidn histérica completa que ha llevado a determinados pue
blos a la protesta racional contra las tiranias.

MATERIALISMO HISTORICA Y MATERIALISMO DIALECTICO

Ahora bien, hay aqui una pregunta (creo que se daran cuenta de que
no trato de hacer una apologética del PC). La pregunta que nace es la
siguiente: ;Le va a ser posible al marxismo, si sigue por este camino,
mantener la radicalidad del materialismo histdrico, la radicalidad de
transformacién de la sociedad que si que tiene el materialismo histdri
co, cuando éste no esté sostenido y cobijado por la legitimacidn que -
le venia del materialismo dialéctico? Esta es una pregunta que me pare
ce seria; yo personalmente, por lo que voto es porque los cristianos
y los marxistas, naturalmente, colaboremos, asumiendo los unos critica
mente lo mejor de la tradicidn de los otros, para construir un futuro
urgente que estid ahi, pero me pregunto: si el materialismo histdrico -
sigue yendo por este camino, por el que parecen haber entrado los par-
tidos comunistas occidentales, ;qué es lo que va a salir de ahi? ;se -
le va a poder seguir llamando de una manera rigurosa todavia marxismo?
(0 serd una herencia de Marx, que marxistas y no marxistas tenemos que
recibir si queremos ser contemporaneos?

La prueba de que este temor, de alguna manera,es valido es que en-
tonces no nos encontramos sdlo con posturas como la de los partidos co
munistas, sino que nos encontramos a la izquierda de los partidos comu
nistas, llamando a los partidos comunistas revisionistas, una serie de
partidos mas pequefios pero mas radicales que mantienen el materialismo
dialectico como la verdadera matriz cosmovisional, dentro de la cual -
es posible la utilizacidn del materialismo histdrico como una metodolo
gia radical de la transformacidn de 1a historia; e insisten: si os li-
brais del materialismo dial&ctico, si nos quitais la religidn de la so
cial democracia, entonces esa social democracia se va a aguar, va a re
sultar débil, se la va a tragar el capitalismo avanzado de Europa; y
ahi tienen Vds. a la ORT, al PTE, etc. En esta direccidn, quisiera jus
tificar uno de los textos a mi juicio mids fecundos del magisterio pon-
tificio de los @iltimos afos; es este texto de la Pacem in Terris de --
Juan XXIIT.

"En segundo lugar, es también completamente necesario distinguir
entre las teorias filosdficas falsas sobre la naturaleza, el origen,
el fin del mundo y del hombre y las corrientes de cardcter econdmico,
social, cultural o politico, aunque tales corrientes tengan su origen
e impulso en tales teorias filosbGficas; porque una doctrina, cuando ha
sido elaborada y definida, ya no cambia; por el contrario, las corrien
tes referidas al desenvolverse en medio de condiciones mudables se ha-
1llan sujetas por fuerza a una continua mudanza. Por lo demds ;quién --
puede negar que, en la medida en que tales corrientes se ajusten a los
dictados de la recta razdn y reflejen fielmente las justas aspiraciones
del hombre, pueden tener elementos moralmente positivos dignos de apro
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bacidn?" Hasta aqui el texto de Juan XXIII; una {iltima palabra: para -
mi el problema, como han visto vds., de que el marxismo es preferente-
mente una cosmovisidn o una metodologia no es ficilmente respondible;
pudiera ser que esta metodologia, si no estd abrigada por la matriz --
cosmovisional de esa filosofia materialista, no funciona como se espe-
ra de ella que funcione; por esc no veo tan claro como ciertos colegas
mios, teSlogos, que realmente sea clara la compatibilidad de las tradi
ciones marxistas y de las tradiciones cristianas, pero tampoco me pare
ce posible decir "a priori" que las corrientes actuales del marxismo -
no estén heredando la vieja tradicién marxista de una manera que la ha
ce fructuosa para tareas a cumplir en occidente.

Necesitamos todos ser mids criticos, no ser delicuescentes en nues-
tro compaifierismo, presentarnos las tareas histdricas que tenemos delan
te, tratarlas de definir y ser conscientes de que en el transito del si
glo XIX al XX ha habido muchos instrumentos de pensamiento, creados en
el XIX, que tal como fueron creados en el XIX, no nos sirven para las -
tareas del XX. Nada mis.

24 de Noviembre de 1.976

(Tomado de grabacidn magnetofdnica).
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EL JESUS DEtos EVANGELIOS

R s . L R R L L N

De José Caba
B.A.C.

"Y vosotros ;quién decis que soy?
Tu eres -respondid Pedro- el Cris-
to, el Hijo de Dios vivo'". Mesias, -
Hijo del Hombre, Hijo de Dios. He —-
aqui los principales y centrales ti-
tulos que son aplicables a Jesiis en
los Evangelios, cuyo estudio es esen
cial para realizar un camino ascen-
sional hacia Jesiis. E1 Padre Caba -
-profesor de Sagrada Escritura en la
Pontificia Universidad Gregoriana de
Roma-~ en su anterior obra '"De los -
Evangelios al Jeslis histdrico', ha-
bia establecido con sdlido fundamen-
to la aptitud de los Evangelios como
via de acceso al Jesiis histdrico. En
esta nueva obra realiza ese acceso -
tan necesario, tan ineludible, para
los cristianos.

Se abre esta monografia con una -
exposicidn de la presentacidn que de
la figura de Jesiis hace cada uno de
los evangelistas. En una segunda par
te, estudia los titulos cristoldgi-
cos fundamentales que los evangelis-
tas atribuyen al Sefior. Y en la ter-
cera parte realiza un 4ltimo y admi-
rable esfuerzo para llegar al niicleo
que en los labios y en la mente de -
Jestis podrian significar los mismos
titulos como descripcidn de su figu-
ra histdrica.

Serie Historia Salutis.l1977

El Jeslis de los Evangelios, como
rayo {inico de luz se refracta en va
riedad polivalente -dice el autor-
al pasar por el prisma de la dife-
rente redaccidn.

El evangelista San Marcos muestra
un Jesiis, Mesias e Hijo de Dios. Lo
peculiar de su mesianismo suscita re
serva en la proclamacidn. La natura-
leza paciente de su condicidén de Hi-
jo de hombre provoca la dificultad -
de su comprensién. Sin embargo, se -
termina confesandole abiertamente --
"Cristo'", se manifiesta a si mismo -
como Hijo de hombre, trascendente y
sufrido. Precisamente en la culmina-
cién de su mesianismo singular, en -
el mismo momento de su muerte, se le
proclama, por boca de un pagano, Hi-
jo de Dios.

San Mateo, al escribir a cristia-
nos provenientes del judaismo, subra
ya en el mesianismo de Jeslis su nota
de descendencia judaica y ascenden-
cia davidica como hijo de David. Pe-
ro no se queda este evangelista en -
la concepcidn judaica, que agota la
dignidad del Mesias en ser hijo de -
la dinastia real. Presenta otra con
cepcidn, la cristiana, que, sin ne-
gar la realidad del Mesias como hijo



de David, ve en Jesiis al Cristo que
es ciertamente hijo de David, pero,
ademds Hijo de Dios.

San Lucas, entre otras muchas fa
cetas, resalta la que le confiere su
condicidn itinerante hacia la ciudad
de Jerusalén. Por eso, como profeta,
sigue Jeslis su camino, hoy y maiana,
para terminar allid donde todo profe-
ta debe morir. De alli, a raiz de la
muerte de este profeta con el que co
mienza la nueva época, llegard hasta
el extremo de la tierra la salvacidn
de Dios.

San Juan clavard de nuevo su mira
da escrutadora sobre Jesiis, cuestio-
nindose en torno a su persona. La ——
pregunta es sdlo el trampolin que le
sirve para dar su respuesta precisa.
Este personaje Jeslls costituye el --
centro del mundo judaico por estar -
en el eje de las Escrituras y dar --
sentido aun al mismo culto de las --
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fiestas judias. Pero su influjo vi-
tal se extiende al mundo entero, ya
que es el que lo sacia en sus ape-
tencias esenciales y universales de
luz, camino, verdad, vida. El secre
to Gltimo de su misterio radica en
su condicidn de Enviado de Cristo,
Hijo del hombre, Hijo de Dios. En la
misma persona, en un momento determi
nado, lo trascendente de la Palabra,
que desde siempre estaba en Dios, co
menzd a existir junto con lo fragil
de la condicidn humana. Por éste, —-
por Jesucristo, nos vinmo la gracia y
la verdad.

Una bibliografia copiosisima au-
tenticamente impresionante, aumenta
el valor la imputada aportacidn teo-
1l8gica del Padre Caba.

J.L. de Simdn Tobalina.-
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EJERCICIOS ESPIRITUALES

Dirigidos por el Consiliario Nacional don Miguel Benzo Mestre, se ha
celebrado una tanda nacional de ejercicios espirituales en régimen de in-
ternado, en la Casa de Ejercicios del Pinar de Chamartin.

Asistieron propagandistas de toda Espania. Durante su transcurso
aprovechando uno de los tiempos libres-

presidido por Abelardo Algora.
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se celebrd un Consejo Nacional






