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Los caminos de la increencia (I):
la fe cristiana

ante el desafio del ateismo

Antonio Jiménez Ortiz

El 7 de diciembre de 1965 el Vaticano II promulgaba la constitucion
Gaudium et Spes, que en su n. 7 afirmaba sobre la increencia:

"Por otra parte, muchedumbres cada vez mas numerosas se alejan
practicamente de la religién. La negacién de Dios o de la religion no
constituye, como en épocas pasadas, un hecho insolito e individual; hoy
dia, en efecto, se presentan no rara vez como exigencia del progreso
cientifico y de un cierto humanismo nuevo. En muchas regiones esa
negacién se encuentra expresada no sélo en niveles filoséficos, sino que
inspira ampliamente la literatura, el arte, la interpretacion de las ciencias
humanas y de la historia, y la misma legislacién civil."

El concilio sabia que se enfrentaba a un fenomeno de caricter masivo que
habia cambiado el perfil religioso y cultural de Occidente. Y no se trataba
solamente de una evaluacién meramente cuantitativa frente al hecho creciente de
la increencia en las sociedades democraticas y en los regimenes comunistas, que
propugnaban un ateismo militante. Los padres conciliares eran conscientes de la
relevancia cultural y del influjo social y politico de los grupos y de las
personalidades no creyentes. Las sociedades occidentales habian aceptado como
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presupuestos sociologicos, como elementos ineludibles del "clima social" los
postulados del mundo de la increencia. En los ambientes religiosos se tenia la
impresién de estar ante una marea de rechazo de la dimensién trascendente que
crecia sin cesar y que acabaria por imponerse como una evidencia definitiva.

El ano 1989 supone para Europa y el mundo el inicio de un complejo
proceso histdrico, que atin no sabemos a dénde nos llevara. El fin sorprendente
y humillante de los regimenes comunistas nos ha colocado ante una situacién
radicalmente nueva en todos los aspectos. El ateismo militante, sostenido y
promovido por los estados del este de Europa, ha desaparecido. ;Supone esto un
cambio de tendencia en la expansién de la increencia en el siglo XX? Ain es
demasiado pronto para comprobarlo. El hecho es extremadamente significativo.
Pero al mismo tiempo tenemos que reconocer que en nuestras sociedades
occidentales siguen activos los factores que favorecieron una atmoésfera de
increencia, que ha cristalizado en actitudes ateas o agnésticas, o en comporta-
mientos que se mueven en el magma confuso de la indiferencia religiosa.

La racionalidad instrumental, que impone en los diversos dmbitos de la
existencia los criterios de la eficacia y de la manipulacién, el éxito de las ciencias
de la naturaleza, que propagan una mentalidad empirista, que se ve, a su vez,
alimentada por el ansia de poseer y de consumir, la conciencia viva del mal en
el mundo, que aparece desafiante y desconcertante en el escenario de la vida
cotidiana bajo los focos de los medios de comunicacién, la falta de coherencia
de los creyentes y el rechazo visceral de las instituciones eclesiasticas... hacen
con frecuencia imposible el planteamiento de la cuestién religiosa e incluso de
la pregunta por el sentido de la existencia, bloquean los caminos de acceso a la
fe, o favorecen el deslizamiento de muchas conciencias hacia la increencia
practica.

En Espafia, segiin el informe' del Secretariado para los no creyentes (1987),
el ateismo ya no es agresivo y militante. Parece ser que no faltan escritores,
artistas y publicaciones que atacan a la religion y defienden el ateismo. Pero no
es la nota dominante en el sector piiblico. Lo mas frecuente es el agnosticismo,
el nihilismo, el indiferentismo, el materialismo y el hedonismo a nivel popular.
El problema mayor en Espaiia no es el ateismo ni el agnosticismo de los medios
intelectuales, sino el creciente nimero de catdlicos no practicantes y su
alejamiento progresivo de la Iglesia. Es un hecho que, a pesar de los cambios
positivos en la vida de los cristianos y en la Iglesia misma, persiste ain una
imagen negativa de ella poco acorde con el evangelio, que estd profundamente

! Cf. SECRETARIADO PARA LOS NO CREYENTES, Fe y ateismo en el mundo, Madrid 1989, 84—
86.
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enraizada en los no creyentes e incluso en algunos creyentes. Es esta imagen
negativa de la Iglesia, junto a los factores ya indicados mas arriba, la que lleva
frecuentemente a posturas ateas o agnOsticas, sobre todo entre los jovenes
espafioles.

Si atendemos a los estudios realizados en los ltimos afios?, la situacién
religiosa podemos exponerla sintéticamente con el siguiente cuadro’, que resulta
significativo para mostrarnos las tendencias basicas, aunque se agrupan encuestas
de diverso planteamiento:

AUTODEFINICIO N RELIGIOSA DE LOS ESPANOLES (%)
(1965-1988)

1965 1975 1980 1982 1984 1985 1988

Catélicos practicantes 83 74 50 51 51 44 41
Catélicos no practicantes 15 14 35 38 35 43 40
No creyentes 5\ 4\ 6‘

2 2 20 9 11 1 13
Indiferentes 6 7 7
Otra religion 0 0,2 0,7 0,5 1
No contesta 0 4 43 2 2 2 5

2 Cf. entre otros F. ANDRES ORIZO, Espafa, entre la apatia y el cambio social, Madrid 1983,
57-364; C.1.S., Iglesia, religion y politica, Revista Espafiola de Investigaciones Sociolégicas n. 27
(1984) 295-328; VV. AA.,, Catolicismo en Espana . Andlisis sociolégico, Instituto de Sociologia
Aplicada, Madrid 1985; J. J. TOHARIA, Los jovenes y la religion, en Juventud espafiola 1984,
Madrid 1984, 245-287, J. MARTINEZ CORTES, La increencia hoy en Espana. Aproximacion
sociolégica, Sal Terrae 74 (1986) 163-176; J. GONZALEZ — ANLEO, Los esparioles de hoy ante el
hecho religioso, Vida Nueva n. 1658 (1988) 27-34; I. ELzO IMAZ, Actitudes de los jévenes
esparioles frente al tema religioso, en Jovenes esparioles 89, Madrid 1989, 253-333; F. ANDRES
ORIZO, Los nuevos valores de los espafioles. Espania en la Encuesta Europea de Valores, Madrid
1991, 113-131.

3 Tomado de J. J. TOHARIA, Catolicismo en Espafia. Balance de situacion, Razén y Fe 221
(1990) 394.

1Los datos para 1965 (datos referidos s6lo a Madrid), 1975, 1980 y 1982 proceden del Banco
de Datos del CIS. Los 1984 y 1985, del Banco de Datos de OYCOS, S.A. Los 1988, del Banco
de Datos de Demoscopia, S.A.



226 ANTONIO JIMENEZ ORTIZ

A estos podemos anadir los siguientes datos, tomados de otra encuesta de
1989°:

Muy buenos catélicos 3
Catdlicos practicantes 24
Catélicos no muy practicantes 26
Catélicos no practicantes 19
Indiferentes 21
Ateos 5

1. LA PROPUESTA ATEA

En ciertos circulos se ha afirmado con frecuencia que la modernidad conduce
ineluctablemente al ateismo. Sin embargo, atendiendo a los hechos y ala
situacion de la fe hoy, tenemos que reconocer que no es asi. La modernidad
ilustrada, como cualquier otro movimiento histérico, es ambigua. Y en ella
detectamos impulsos y tendencias que han desembocado en planteamientos ateos.
Pero también la historia de este siglo nos revela que la fe cristiana ha recibido
del pensamiento moderno aliento y estimulos que han fecundado la teologia sobre
todo con las dimensiones de lo antropoldgico e histérico, y han posibilitado una
purificacion de la imagen de Dios entre los creyentes.

El ateismo contemporéneo se nos ofrece como un fenémeno social normal.
Ha abandonado su afan provocador de otros tiempos y se presenta no tanto como
un antiteismo, sino como un posteismo: no subraya ante todo la negacién de
Dios, cuanto la afirmacién total y absoluta del hombre. Se propone como opcién
ética, como un auténtico proyecto de liberacién para el ser humano.

Pero al analizar el ateismo debemos ser conscientes de que su negacién de
Dios es compleja, porque no existe solamente un ateismo, sino presupuestos
diversos que llevan a rechazos diferenciados de distintas imagenes de Dios. La
propuesta atea constituye un desafio lacerante para el cristiano: en su corazén
surgen las mismas preguntas que han provocado en otros la respuesta atea.

1. El ateismo cientifico

En 1830 Augusto Comte (1798-1857) comienza a publicar su "Curso de
filosoffa positiva" que pretende sistematizar la historia de la humanidad como
una evolucion progresiva bajo la ley de los tres estadios.

* Cf. P. GONZALEZ BLASCO — J. GONZALEZ-ANLEO, Religion y Sociedad en la Esparia de los
90, Madrid 1992, 23-48.
¢ Cours de philosophie positive, 6 vols., Paris 1830-1842.
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El primer estadio es el teoldgico, en el que el hombre intenta explicar los
fenoémenos de la experiencia por algo que trasciende a la experiencia misma, y
que se concibe como una realidad misteriosa y sobrenatural: dioses, espiritus,
demonios etc. En el segundo estadio, el metafisico, el hombre busca ain la
solucién en algo que trasciende a la experiencia empirica, pero concebido como
interno al mismo fenémeno. Se habla entonces de entidades metafisicas, de
causas, de potencias, de principios etc. Por dltimo en el estadio positivo, el
hombre ha comprendido ya que la explicacion de todo fendmeno se encuentra
siempre en otro fenémeno ligado con él necesariamente. Asi permanece el
hombre en el mundo de la experiencia, investigando las relaciones existentes
entre los fenémenos segin un determinismo universal. En este estadio positivo
ni la religion ni la metafisica tienen ya razén de ser. Si la religion caracterizo la
Edad Antigua y la metafisica la Edad Media, la ciencia caracterizard la Edad
Moderna y plantara su trono sobre la ruina definitiva de la religién y de la
metafisica. Porque la dindmica de este desarrollo de la humanidad no se puede
detener vy el triunfo del positivismo esta totalmente garantizado.

Hacia el fin de su vida, A. Comte promovié una nueva religion, naturalmente
positivista, con sus verdades dogmaticas y sus rituales propios para el culto a la
trinidad suprema: la tierra como el Gran Fetiche, el espacio como el Gran Medio,
la humanidad como el Gran Ser. Esta religion deberia conseguir un dominio
universal que estableciera el orden definitivo en este mundo y que preparara una
vida después de la muerte en la que el hombre encontrara su patria, no ya como
individuo, sino como miembro de la humanidad. Por esto no basta con hablar
simplemente del ateismo de A. Comte. En realidad se frata de un verdadero
antiteismo en el sentido de la concepcion cristiana de Dios’.

Comte no tuvo éxito, desautorizada toda su construccién histérica por
investigaciones mas precisas y objetivas. Pero su influencia hasta nuestros dias
es innegable, a pesar de los abundantes elementos ridiculos y triviales de su obra.
Y se alza como el profeta del nuevo tiempo. Elabora més sistematicamente que
otros las bases positivistas de la incipiente época tecnocratica: la ciencia y la
técnica como las fuerzas histdricas que necesariamente han alcanzado el
definitivo progreso de la humanidad. Esta concepcion es expresion de una real
fe en la ciencia (cientismo), que se ha venido abajo en nuestros dias®.

7 Cf. 1. MOREL, Comte, en K.—H. WEGER (Ed.), La critica religiosa en los tres tltimos siglos.
Diccionario de autores y escuelas, Barcelona 1986, 75.

8 Cf. H. KUNG, ;Existe Dios?. Respuesta al problema de Dios en nuestro tiempo, Madrid
1979%, 242.
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Pero hay que reconocer que el progreso cientifico ha ido desplazando a Dios
de entornos familiares al pensamiento religioso. Dios iba resultando superfluo
para la explicacion del mundo, y las diversas ciencias se estructuraban vy
avanzaban al margen de la dimensién trascendente. Y hay quienes pasan de
forma aparentemente légica y evidente de este "ateismo metodolégico" a un
"ateismo ontolégico".

Desde el campo de la filosofia de la ciencia defiende su postura atea
Norwood R. Hanson, muerto en 1967, que afirma que la existencia de Dios
nunca ha sido establecida con hechos. Y todo fenémeno que a primera vista
parece requerir la existencia de Dios, es siempre explicable por otro procedi-
miento que no exige una referencia sobrenatural. En su opinién, la historia de la
ciencia es una historia de los descubrimientos de explicaciones de fenémenos que
hace innecesaria la apelacién a Dios. No hay ningiin acontecimiento natural, que
establezca definitivamente la existencia de Dios, de un modo parecido a la
conclusion que se sacaria de que "hay un murciélago oviparo", si se viera a un
murciélago poner un huevo.

Para Hanson no es racional creer en la existencia de Dios. Los creyentes
pueden tener otros fundamentos para la existencia de Dios, pero estos no tienen
nada que ver con lo que se suelen llamar "razones validas" en ciencia, filosofia
o logica. Para reconocer que Dios existe habria que tener una experiencia
inmediata como la que produce el fuego que quema o el agua que moja’.

El prodigioso avance de las ciencias experimentales en los tltimos cincuenta
afios ha creado una atmésfera empirista que lo invade todo. Y en el dmbito
religioso esta sensibilidad empirista es un obstaculo serio para la aceptacién de
la fe en Dios, Misterio insondable que se escapa a los controles experimentales
y que desafia nuestra ansia de dominio y manipulacién.

2. El ateismo semdntico y epistemolégico

La mentalidad empirista esta también en las raices de este peculiar ateismo
del siglo XX, que tiene en Ludwig Wittgenstein (1889-1951) y en su obra
Tractatus logico - philosophicus (terminado 1918, y publicado por primera vez
en 1921) su punto de partida y su primera fuente de inspiracion. Aplicando su
“teoria de la copia” (4bbildtheorie) al lenguaje, afirma que realidad y proposicién
se comportan como modelo y copia: sélo cuando la frase reproduce exactamente
la realidad es significativa y si ésta es empiricamente real, entonces la proposi-

® Cf. N. R. HANSON, El dilema del agndstico, en N. R. HANSON - B. NELSON - P. K.
FEYERABEND, Filosofia de la ciencia y religion, Salamanca 1976, 22; 25; Lo que yo no creo, en
ibid. 33; 41-42.
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cién es también verdadera. Su andlisis de la estructura 16gica del lenguaje lleva
a la conclusién de que sélo los enunciados l6gicos y matematicos, y los de las
ciencias empiricas pueden tener pleno sentido. Los enunciados filosoficos y
teolégicos, que no tienen un contenido procedente de la experiencia empirica,
carecen de sentido. Dios es inaccesible a la observacion empirica y por tanto no
se puede hablar de €l

Pero a Wittgenstein, en esta primera etapa de su pensamiento, se le ha
interpretado mal con frecuencia. El no dice que no exista nada fuera de lo
matematico o cientifico. Lo que esté fuera de los limites del lenguaje, lo que es
impensable ¢ indecible, puede no obstante, existir. Por tanto no rechaza lo
religioso y lo metafisico, sino més bien la posibilidad de su comprobacién y
expresion lingiiistica.

Con mayor radicalidad excluye el discurso sobre Dios el llamado positivismo
légico o neopositivismo, promovido por el Circulo de Viena, fundado en 1922
por Moritz Schlick, y que reiine en su seno a filésofos, matematlcos y cientificos,
bajo el influjo de Hume, Poincaré, Frege, Russell, Wittgenstein'® y otros. Desde
esta tradicién empirista afirman que hay dos clases de frases que pueden tener
sentido: las analiticas, es decir, las que s6lo transmiten relaciones logicas o
matematicas, pero que no comunican ningin conocimiento sobre hechos de
nuestro mundo; y las sintéticas, es decir, las que se refieren a cosas accesibles
empiricamente.

Las frases que no se puedan clasificar en estos dos grupos, se tienen por ab-
surdas, son semanticamente vacias. De esta forma la metafisica queda definitiva—
mente superada y la teologia es declarada por principio absurda. El ideal es la
exactitud absoluta, que se logra mediante la aplicacién estricta del principio de
verificacion: sélo tiene sentido el enunciado que puede ser confirmado, verificado
empiricamente por la observacién de su contenido concreto, comprobado
mediante experimentos.

El representante mas caracteristico del Circulo de Viena fue Rudolf Carnap
(1891-1970)"" que propone una coexistencia pacifica entre la fe religiosa y la
ciencia. Sélo ésta es conocimiento. La fe no es conocimiento y es relegada, como

10 vEq realidad, Wittgenstein no fue nunca miembro efectivo del "Circulo” ni tom6 parte en
las discusiones de los vieneses. Pero su influjo sobre ellos fue decisivo y se ejercié por dos
caminos: en primer lugar, por sugerencia de H. Hahn, el Tractatus logico—philosophicus fue leido
y comentado en las sesiones del grupo; en segundo lugar, Wittgenstein influyé de manera indirecta
sobre el "Circulo” mediante sus contactos con Schlick y Waismann, contactos en los que, durante
algiin tiempo, participé también Camap."” (D. ANTISERL, El problema del lenguaje religioso, Madrid
1976, 32, n. 3).

11 Sy obra mas decisiva es Der logische Aufbau der Welt, Berlin 1928.
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lo lirico o erético, al ambito de lo irracional o emotivo. Y como ni siquiera
consigue comunicarse razonablemente, sobra toda discusién sobre lo que pretende
presentar como su contenido real. El problema de Dios se disuelve antes de ser
planteado.

En 1935 Karl Popper realiza una critica radical del neopositivismo®,
plantando las bases del racionalismo critico. En su opinién el principio de
verificacion no sélo elimina las afirmaciones metafisicas, sino que ademas no
puede sostener las hipétesis de las ciencias experimentales, porque en realidad
la mayoria de los enunciados cientificos no son verificables empiricamente. Las
teorias cientificas son esquemas creativos que no tienen mas que un valor
hipotético y necesitan siempre de una comprobacién ulterior, mediante un método
de "ensayo y error" (trial and error). El conocimiento cientifico no avanza por
la verificacion neopositivista, sino por refutacién, por falsacién. Una teoria es
cientifica cuando, siendo falsificable en principio, no es falsificada de hecho, a
pesar de que intentemos refutarla por los medios a nuestro alcance.

El principio de falsacién no es un criterio de sentido positivista: no afirma
que haya unas frases con sentido y otras sin sentido. Sélo es un criterio de
delimitacion: es decir, con €l se puede afirmar qué frases son cientificas y cuales
no. Pero éstas tltimas no tienen por qué ser absurdas. Por tanto las proposiciones
metafisicas o teoldgicas no son absurdas. Sélo son acientificas. En la ciencia la
"verdad" no es una posesion. Es un ideal regulativo. Lo cual significa que toda
teoria formulada es refutable y parcial. Un saber cientifico absoluto, tdltimo y
definitivo no pasaria de ser un fraude intelectual’®,

Ha sido Hans Albert el que ha desarrollado de forma explicita la critica
religiosa latente en el racionalismo critico™. Albert parte del principio de que
no se puede fundamentar una proposicién de forma definitiva, porque cualquier
intento de fundamentacién conduce a un "regreso al infinito", a un "circulo
l6gico" o a la "interrupcién dogmatica" del proceso de fundamentacién con la
invocacién de una autoridad suprema que ya no se puede discutir. Estos tres
caminos son imposibles ("trilema de Miinchhausen"). No hay ningin fundamento
epistemoldgico seguro. Y sin embargo la teologia se apoya en autoridades (Dios,
la revelacién...) que han sido establecidas arbitrariamente. Albert acusa a la

2 Cf. su obra Logik der Forschung, Viena 1935,

B3 Cf. D. ANTISERI, o.c., 59-86.

' Sus obras més decisivas en este tema son Traktat iiber kriische Vernunft, Tubinga 1975
Pladoyer fiir kritischen Rationalismus, Munich 1973 Theologische Holzwege. Gerhard Ebeling
und der rechte Gebrauch der Vernunft, Tubinga 1973,
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teologia de ambigiiedad lingiiistica y de operaciones de "inmunizacion" que en
realidad consiguen vaciar la idea de Dios de todo contenido™.

Mientras tanto en la filosofia analitica inglesa se debatia la cuestién del
lenguaje religioso, bajo el influjo de los estudios posteriores de Wittgenstein
sobre el lenguaje coloquial'®, que cambian totalmente sus concepciones de la
lingiiistica formal. El lenguaje no es algo estatico ¢ inmutable. El sentido de las
palabras depende de sus diversos contextos lingiiisticos, de sus "juegos de
lenguaje". Estos tienen sus propias estructuras, reglas y criterios y son significati—
vos para los que participan en tal lenguaje.

A partir de aqui'’ se enfrentan dos corrientes: los que reconocen al lenguaje
religioso su propia autonomia pero negando que sus afirmaciones tengan un
contenido real (afirmaciones no cognoscitivas), como R. B. Braithwaite, R.
Hepburn, R. M. Hare; y los que defienden que las afirmaciones religiosas
alcanzan la realidad y ofrecen conocimiento (afirmaciones cognoscitivas), como
Ian T. Ramsey y John L. Austin.

3. El ateismo humanista

Este ateismo brota del antropocentrismo del pensamiento moderno cuando se
lleva a sus tltimas consecuencias, cuando se exige el rechazo o la negacion del
Absoluto como condicién para la realizacién plena del hombre. En Ludwig
Feuerbach (1804-1872) encontramos ¢l primer planteamiento totalmente definido
de esta propuesta atea'.

Para Feuerbach el ser humano ha de ser el centro de la realidad y la medida
de todas las cosas, superando su alienaci6n religiosa: Dios es una proyeccion del
hombre que coloca fuera de si su propio ser infinito como una realidad
auténoma. Las cualidades divinas son propiedades del género humano que el
hombre ha de recuperar de nuevo. La clave de la historia consiste en que el
hombre sea el Dios para el hombre.

La esencia teoldgica de la religion es falsa, porque la realidad de Dios como
sujeto de los predicados que de él se enuncian, en cuanto realidad distinta del

S Cf. Traktat iiber kritische Vernunft 116; 119.

16 Cf. Philosophische Untersuchungen, Oxford 1953.

7 1a discusion fue estimulada por el llamado desafio "falsificacionista” de A. FLEw. Cf. su
trabajo Theology and Falsification, en A. FLEW — A. MACINTYRE (Eds.), New Essays in Philo-
sophical Theology, Londres 1955, 96-99.

18 Tas obras decisivas de FEUERBACH sobre la critica de la religion son La esencia del
Cristianismo, Salamanca 1975 (original de 1841), Das Wesen der Religion, Leipzig 1846, y Zur
Theogonie. Oder Beweise, dass der Gotter Ursprung, Wesen und Schicksal der Menschen Wiinsche
und Bediirfnisse sind, Leipzig 1866.
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hombre, es una hipétesis iniitil, ¢ incluso destructiva, porque lo condena a la
pasividad y a la indiferencia, bloquea el progreso de la ciencia, supone el despre-
cio del cuerpo y de la realidad mundana. El ateismo propuesto por Feuerbach
constituye una afirmacion radical del hombre, un humanismo que propugna su
plena liberacién.

La critica de la religién de Karl Marx (1818-1883) estad formulada® bajo
el influjo de Feuerbach, pero enraizada profundamente en la realidad concreta:
los hechos econémicos y sociales son los que determinan de hecho la historia.
Ellos son la "infraestructura". La alienacién socioeconémica es la causa de la
alienacién politica y también religiosa. La filosofia, el derecho, el estado y la
religién son la "superestructura" ideoldgica determinada por las relaciones de
propiedad y de produccién.

Con la imagen de un Dios consolador y con la falsa esperanza de un cielo
futuro, la religion, sollozo de la criatura oprimida, destruye en el hombre su
capacidad de reaccién para hacer frente a las injusticias y para promover las
necesarias transformaciones revolucionarias. La religiéon priva al hombre de su
libertad y dignidad. Es el opio del pueblo. El ateismo antropolégico de Feuerbach
se convierte en Marx en un decidido ateismo sociopolitico.

Esta increencia prometeica tiene en Friedrich Nietzsche (1844-1900) su
ambiguo profeta®®: ";Dénde estd Dios? Os lo voy a decir. Le hemos matado;
vosotros y yo, todos nosotros somos sus asesinos. Pero ;jcémo hemos podido
hacerlo? ;Como pudimos vaciar el mar? (...) ;No flotamos en una nada infinita?
(.)"". La muerte de Dios es vivida como amenaza y como liberacién, como
locura y como vértigo, como posibilidad para la creacién de nuevos valores. La
contrapartida es la fidelidad a la tierra, que encuentra en el superhombre su
expresion definitiva: con su voluntad de dominio y su libertad de espiritu se
colocaréd sobre toda ley, abandonara toda fe o certeza y se convertira en el sefior
del universo, en el Dios de si mismo: "El superhombre es el sentido de la tierra
() Yo os conjuro, hermanos mios, a que permanezciéis fieles al sentido de la
tierra y no prestéis fe a los que os hablan de esperanzas ultraterrenas"?2. En

¥ El escrito en que MARX de forma explicita elabora filoséficamente su concepcidn de la
religion es Zur Kritik der Hegelschen Rechtsphilosophie. Einleitung (escrito entre 1843 y 1844),
publicado en Deutsch—franzisische Jahrbiicher, Paris 1844 (versi6n en espaiiol Los anales franco—
alemanes, Barcelona 1970).

 Sus obras principales son La gaya ciencia, Madrid 1979; Asf hablé Zaratustra, Madrid
1981%; Mds alld del bien y del mal, Madrid 1981°% La genealogia de la moral, Madrid 19815
Crepiisculo de los idolos, Madrid 1981°%; El Anticristo, Madrid 19818,

' La gaya ciencia, Libro 111, 125.

2 Ast hablé Zaratustra, Parte 1, discurso preliminar, 3.
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medio de las sombras que proyecta la muerte de Dios los "espiritus libres" se
sienten iluminados por una nueva aurora®.

Y proclamando la libertad absoluta e incondicionada, como unica tarea que
debe realizar el hombre, Jean—Paul Sartre (1905-1980) afirma en 1946 que el
existencialismo es un humanismo?, un humanismo ateo porque Dios, ademas
de ser una nocién contradictoria®, haria imposibles la radical autonomia
humana y su responsabilidad frente a la existencia. También Albert Camus
(1913-1960) propone un existencialismo cerrado como ¢l de Sartre, pero su
actitud humana y su sensibilidad son distintas. A pesar de la experiencia del
absurdo (El mito de Sisifo, 1942) no renuncia al deseo de una vida dichosa. El
ideal de Camus es la felicidad, pero los hombres no son dichosos y es imprescin—
dible la solidaridad para aminorar el sufrimiento humano (La peste, 1947). Y
desde esa experiencia de dolor y sinsentido brota la acusacion de Albert Camus
contra Dios: "Yo tengo otra idea del amor y estoy dispuesto a negarme hasta la
muerte a amar esta creacién donde los nifios son torturados"?. "Ateismo
preocupado” ha llamado Karl Rahner a este rechazo de Dios provocado por su
silencio ante el sufrimiento de los inocentes®.

4. El ateismo freudiano

Con frecuencia se ha colocado la critica de la religion de Sigmund Freud
(1856-1939) entre los ateismos humanistas. Pero hay que reconocer que el
humanismo freudiano no es un humanismo ateo de corte prometeico ni de talante
tragico. Es un humanismo pesimista, sostenido por una visién positivista de la
realidad. El plantcamiento ateo de Freud no parte de la cuestion sobre la
existencia de Dios, sino mas bien de la pregunta por el origen de la religion y de
la fe. Parece que Dios no fue nunca un problema existencial para Freud. Sin
embargo, le interesé mucho el fenémeno religioso sobre la base de su conviccion
atea, nunca cuestionada.

Los sentimientos religiosos nacen, segin Freud, de una frustracién funda—
mental: el hombre se siente angustiado e indefenso frente a los problemas de la
vida, y al mismo tiempo esta dvido de una felicidad absoluta y eterna que nunca
alcanzaré. La religién es una ilusion que brota de los mads antiguos y apremiantes
deseos del individuo y de la humanidad, deseos infantiles provocados por la

2 Cf. La gaya ciencia, Libro V, 343,

% E] existencialismo es un humanismo, Barcelona 1975°.

3 {0 considera un "en—si—para—si" absurdo en su obra El ser y la nada, Barcelona 1966.

% La peste, Barcelona 1978, 171.

27 Cf, K. RAHNER, ¢Es la ciencia una "confesion”?, en Escritos de Teologfa 3, Madrid 1961,
432.
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nostalgia del padre: el complejo de Edipo explica el origen de la religién en la
historia y el origen de la fe en el individuo. Dios es una proyeccion de la imagen
del padre, una proyeccién del deseo de alguien omnipotente que dé seguridad y
proteccion, y que libere de la angustia de la culpabilidad?®:

"El psicoandlisis nos ha descubierto una intima conexién entre el
complejo del padre y la creencia en Dios y nos ha mostrado que el Dios
personal no es, psicolégicamente, sino una superacién del padre (...). En
el complejo paterno-materno, reconocemos, pues, la raiz de la necesidad
religiosa. El Dios omnipotente y justo y la bondadosa Naturaleza se nos
muestran como magnas sublimaciones del padre y de la madre, o mejor
alin, como renovaciones y reproducciones de las tempranas represen—
taciones infantiles de ambos."?

La religion, que ha prestado una gran servicio a la cultura regulando la vida
moral y social, pertenece al estadio infantil de la humanidad, y por tanto ha de
ser superada como neurosis colectiva, que hace un dafio irremediable a los
individuos y a la sociedad, bloqueando el progreso de la ciencia y manteniendo
al hombre en la inmadurez que provocan las esperanzas en el mas allz*.

El cristianismo, para Freud, es la religién que mejor ha sabido estructurar sus
soluciones ilusorias de cara a las expectativas de los individuos y de las masas.
Pero el Dios cristiano es un tirano, que somete infantilmente a las personas y no
les permite alcanzar su libertad®'.

II. ACTITUD DEL CREYENTE ANTE EL DESAFIO DEL ATEISMO

La actitud del creyente frente al ateismo debe estar en consonancia con la
disposicién sincera al didlogo, que la Iglesia manticne frente al mundo, y en
especial frente a la increencia, desde el acontecimiento del Vaticano II.

1. Hacer memoria del Vaticano II

El ateismo fue tratado en el Vaticano I como una doctrina, como una
filosofia o visién del mundo® y ademis se propuso la respuesta desde el

B Cf. Totem y Tabii (1912-1913), en Obras Completas del Profesor S. Freud 8, Madrid 1929,
209-212; 214, El Yo y el Ello (1923), en Obras Completas 9, 269-270; El porvenir de una ilusién
(1927), en Obras Completas 14, 21-26; Una experiencia religiosa (1928), en ibid, 285-286,

® Un recuerdo infantil de Leonardo de Vinci (1910), Obras Completas 8, 315-316.

* Cf. El porvenir de una ilusién, 49-54: $7-59.

' Cf. Der Mann Moses und die monotheistische Religion (1939), en Gesammelte Werke 16,
Frankfurt 1972°, 193-194; 244-246,

2 Cf. DS 3021; 3022.
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horizonte del conocimiento de Dios™: "(...) que Dios, principio y fin de todas
las cosas, puede ser conocido con certeza por la luz natural de la razén humana
(...)". Tras esta afirmacién latia quizés la idea de que, si se resolvia la cuestion
sobre la posibilidad del conocimiento de Dios, el fenémeno del ateismo caeria
por su propio peso. Se penso ademas que el éxito estaba asegurado, ya que la
teologia y la filosofia clasica, sobre todo la escoldstica, ofrecian muchas vias para
dar el salto del mundo a Dios.

La correlacién entre el conocimiento de Dios y el ateismo muestra de nuevo
que éste fue calificado sobre todo como una teoria, ciertamente con consecuen-—
cias practicas, pero antes que nada se debia abordar tedricamente o, para ser mas
exacto, filoséficamente. Se colocd al ateismo a la cabeza de los perniciosos
errores de la época, y fue descrito como la fuente de numerosas y desoladoras
consecuencias en todos los terrenos del pensamiento y de la vida*. La Iglesia
y la teologia no podian sentirse de ninguna manera afectadas o criticadas por el
ateismo, fruto del subjetivismo y del orgullo humano. Desde una posicién firme
trazaron Magisterio y teologia sus argumentaciones en el sentido del rechazo y
de la defensa, eludiendo someterse a eventuales preguntas criticas. El acceder a
ellas habria podido interpretarse como una traicién a la fe o como falta de
seguridad en si mismos™.

En el Vaticano 1I el tema del ateismo no se incluye en una constitucion
dogmatica como, por ejemplo, en la de la revelacién, sino en la constitucion
pastoral sobre la Iglesia en ¢l mundo de hoy*. Con esto se quiere decir que el
fenémeno del ateismo no hay que considerarlo s6lo como una teoria, sino como
un fenémeno existencial. Dicho de otra forma: el ateismo se contempla, sobre
todo, en la figura concreta del hombre ateo. El concilio, en actitud de escucha,
atiende las cuestiones que de hecho brotan en el mundo de hoy, aunque resulten
conflictivas o angustiosas. La inclusién del ateismo en una constitucion pastoral
implica ademas un vivo interés por el hombre y la sociedad, supone dejarse
cuestionar criticamente, aceptar el desafio del ateismo y darle respuesta, siendo
conscientes de que ha surgido en el seno de la sociedad cristiana, y que por tanto
las causas hay que buscarlas también en los creyentes y en su deficiente vida de
fe.

¥ Cf. DS 3004.

¥ Cf. el prlogo a la Constitucion Dei Filius del Vaticano 1 (Acta et Decreta Sacrosancti
Oecumenici Concilii Vaticani in quatuor prioribus sessionibus, Romae 1872, 127-128).

35 Cf. H. FRIES, Herausgeforderter Glaube, Miinchen 1968, 205-206; L. LAGO, Fe e increencia
en el Vaticano II, Ciencia Tomista 113 (1986) 467-471.

% Cf. Gaudium et Spes, en especial n. 19, 20, 21.
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Ante el ateismo, el cristiano hoy debe mantener una actitud de dialogo
abierto y critico en la linea del Vaticano II. Son muchos los objetivos que
reclaman la cooperacién de todos los hombres en la construccién de un mundo
mas humano. Pero respecto a la increencia atea actual el tema por excelencia del
didlogo debe ser la antropologia: el hombre, en su realidad concreta, en sus
anhelos y esperanzas, con sus miedos y angustias. El ateismo contemporaneo, en
Su mayor parte, se presenta como un convencido humanismo, en favor de la
libertad y en contra de toda alienacién. Promueve la emancipacién de la tutela
religiosa y se opone a una moral heterénoma como algo indigno del hombre.
Estas son las claves del sujeto poscristiano y posteista, que vive personalmente,
con una naturalidad singular, de espaldas a lo religioso, aunque el fenémeno
como tal le interese desde el punto de vista humano o socioldgico.

En este didlogo la fe cristiana debe expresar con total claridad que la
aceptacion de Dios no significa una amenaza para la libertad, sino su mds real
posibilidad. Dios no es ningiin factor extraiio que bloquee la libre voluntad del
hombre ni una realidad arbitraria que contrarreste la causalidad intramundana.
Dios es el fundamento de la libertad. En una relacién sin igual con los seres, en
una relacion trascendente e inmanente al mismo tiempo, en una relacién
continuamente creadora, Dios sostiene la realidad finita, posibilitando precisa—
mente su autonomia segiin sus propias peculiaridades®’.

El creyente ha de mostrar con sensibilidad y coherencia que en la existencia,
en los actos fundamentales del espiritu humano, en el preguntar y en el conocer,
en el amar y en la decisién responsable de la conciencia esti implicita la
afirmacion de lo incondicionado y de lo absoluto, sin lo cual el hombre no puede
concebirse ni realizarse auténticamente. Ante la alternativa: humanismo sin Dios
o humanismo con Dios, la fe no debe temer ni la competencia de la increencia
ni la exigida verificacién en el conjunto de la experiencia humana®®.

2. El ateismo como estimulo para la purificacién de la experiencia de fe

En la complejidad del fenémeno del ateismo debemos discernir las moti-
vaciones profundas de las diversas posturas, pues en ellas el creyente puede
descubrir un auténtico estimulo para purificar los aspectos ambiguos de su propia
fe.

¥ Cf. sobre este dificil tema las reflexiones de B, WEISSMAHR, Gottes Wirken in der Welt. Ein
Diskussionsbeitrag zur Frage der Evolution und des Wunders, Frankfurt a. Main 1973, 124-127;
140-145.

* Cf. H. FRIES, o.c., 221-222.
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Decir que €l hombre no puede afirmar nada sobre Dios puede significar una
negacién radical. Pero no conviene olvidar también que toda teologia sabe que
las afirmaciones sobre Dios estin bajo el signo de la negacion, que lo que
nosotros conocemos de Dios expresa mas lo que no es Dios que lo que es. Con
ello se da sencillamente a entender que las afirmaciones humanas, por muy
claboradas que estén, no pueden agotar al que estd mas alld de todas las
categorias tomadas del mundo de la experiencia. "Mas alld" no en el sentido de
una lejania espacial, sino en el sentido de la Realidad que abarca y trasciende
todo lo existente. Si Dios no es un objeto entre los demas objetos, entonces los
conceptos humanos tienen limites muy definidos en el conocimiento de Dios.

Por otro lado se puede hablar con coherencia de un "atefsmo" cientifico y
metodoldgico, en el sentido de que lo que nosotros entendemos por Dios no se
descubre en el 4mbito de las ciencias experimentales ni puede ser conocido por
induccién u observacién. Dios mo puede ser utilizado para una explicacion
cientifica del mundo. En este campo de las ciencias naturales, Dios no puede ser
demostrado, pero tampoco negado. No considerar a Dios como hipdtesis
aclaratoria del mundo experimental ayuda a evitar malentendidos y falsas
imagenes de Dios.

Si Dios es para muchos el tapaagujeros de las causas aln no investigadas, la
hipétesis con que se trabaja cuando no pueden darse todavia explicaciones
inmanentes, entonces la consecuencia es que un Dios, concebido como
explicacién del mundo, esta condenado a desaparecer seglin vayan surgiendo las
soluciones cientificas. Tal Dios muere ahogado por estas constantes reducciones.
La fe cristiana debe dejar patente que la confesién de un Dios Creador y Seiior
del mundo no tiene nada que ver con el uso y abuso de Dios como hipétesis de
trabajo para la investigacion cientifica del mundo.

También puede convertirse a Dios en la proyeccion de los deseos, angustias
y necesidades del hombre. Con frecuencia se abusa del nombre de Dios para
evitar la propia responsabilidad, como una coartada para huir de la dureza de la
vida. A veces Dios es utilizado como la garantia de ideologias y de situaciones
opresivas, siendo presentado como un consuelo que impide al hombre tomar su
destino en sus manos y liberarse de las condiciones injustas que lo mantienen en
una situacién deshumanizante®.

» Cf. H. FRIES, Wir und die andern. Beitrdge zu dem Thema: Die Kirche in Gesprdich und
Begegnung, Stuttgart 1966, 330-331; 335-336; ID, Gott ist tot?, en H. FRIES — R. STAHLIN, Gott
ist tot? Eine Herausforderung - zwei Theologen antworten, Miinchen 1968, 90-93; ID,
Herausgeforderter Glaube, Miinchen 1968, 209-210; 212-214; Ip, Gottesfrage in der Begegnung
mit der modernen Naturwissenschaft, en H. FRIES (Ed.), Gott — die Frage unserer Zeit, Miinchen
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El hombre sélo puede pensar y hablar de Dios con imdgenes y analogias.
Pero olvida con cierta frecuencia que detris de cada imagen permanece el
misterio. El ateismo puede hacer més sensible al cristiano sobre el Misterio
insondable de Dios, sobre la "oscura claridad o luminosa oscuridad" en la que se
mueve la inteligencia del creyente, y ejercer asi una funcién purificadora de la
imagen de Dios dentro de la fe. Puede recordarle que en su corazén de creyente
también estd agazapada la incredulidad, porque en su vida concreta acoge y
realiza deficientemente las promesas y exigencias de la fe. Esta no es una
posesion evidente. En cuanto decisién radical de su libertad, debe ser continua—
mente renovada y ha de expresarse en un testimonio existencial, sostenido por
la coherencia, a pesar de los limites de todo compromiso humano.

La declaracion y peticién del evangelio: "Seifior, creo. Pero ayuda a mi poca
fe" (Mc 9, 24), no es una simple expresion de falsa humildad, sino una
conmovedora confesion de nuestra realidad cotidiana.

Antonio Jiménez Ortiz

1973, 23-24; 28-29.



