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CENTRO TEOLOGICO
San Agustin

El tema de las Jornadas de este aiio ha sido adoptado, casi por una-
nimidad, por las 60 personas a las que se consultd en su momento y que
tienen relacién directa o indirecta con el Centro Teolégico San Agustin.

Actualizar el lenguaje religioso es hoy un asunto primordial,
imprescindible y urgente en la sociedad creativa y polivalente en la que
nos estd tocando vivir. Asunto complejisimo, por cierto, delicado,
arriesgado incluso.

Es evidente que la sociedad actual, la inmensa mayoria de los hom-
bres y mujeres de hoy, no conecta con el mensaje religioso que intenta
transmitirles el magisterio ordinario o extraordinario de la Iglesia. Més
bien, nuestra sociedad secularizada se desconecta, aburrida y despectiva-
mente, de las expresiones de fe que, codificadas en los albores de la Edad
Media, se han venido mimetizando durante mds de un milenio. Esta des-
conexion, este desarraigo por sistema del lenguaje religioso tradicional,
que estd viviendo la nueva cultura, queda bien patente en las magnificas
encuestas que lleva a cabo cada cuatro afios la Fundacién Santa Maria.
Tenemos la sverte de tener con nosotros a uno de sus autores. En su
ponencia nos va a presentar una panordmica general sobre la poca inci-
dencia que esta teniendo la Iglesia hoy, entre la juventud y en la sociedad
en general. Me refiero, naturalmente, al Dr. D. Juan Gonzalez—Anleo.

Nos estd costando reconocer y aceptar que una Iglesia con vocacién
universal, catdlica, cuya misién es ir y predicar el Evangelio a toda
criatura, a los seis mil millones de personas que habitamos el planeta,
no sepa hoy transmitir, con lenguaje actualizado, el mensaje del Evan-
gelio mds que a un pufiado insignificante de especialistas y a unos
cuantos grupisculos mas o menos mimados por una educacidén religio-
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sa excepcional; y que esta minima minoria sigue, con demasiada fre-
cuencia, enfrascada en problemas, a veces bizantinos, en juegos lin-
giifsticos o dialécticos, en nominalismos trasnochados, mientras es
conducida inexorablemente, como cuentan que le ocurrié a Arquime-
des, a la muerte, sin haber despertado a la realidad que la asedia y la
condena. Lo dramético es que, con este desfase en el didlogo de sordos
con la sociedad actual, se estd dejando atrofiar, por inanicién, a la vez
que el mensaje evangélico, el mismisimo sentimiento religioso funda-
mental, ése que radica en el corazén humano de todo tiempo y lugar.

La inmensa mayoria, hoy, vive el vacio de todo sentido transcendente.
Rechaza a un dios que, por torpeza de nuestro lenguaje, o por pereza en
nuestra pedagogia, o por aberraciones histéricas de nuestra predicacién, se
le ha presentado, inverosimil, como juez justiciero, o como verdugo
caricaturesco y ridiculo, o como curandero pelele y milagrero, o con esas
cien mil imdgenes, proyecciones de nuestros anhelos fantdsticos, que hoy
no resisten un analisis razonable. Hoy se pretende llenar ese vacio adoran-
do, de rodillas, a los becerros del oro, del placer sin medida, del poder
arrogante, de la frivolidad mas degradada. Y estd cada vez mds de moda el
instalarse en un humanismo agnéstico, en el ateismo pragmético.

Cuando la Iglesia cat6lica se empefia en dialogar con la cultura
actual, en la clave de sus cddigos linglisticos tradicionales, no estd
cayendo del todo en la cuenta de que hoy la cultura esti siendo planeta-
ria; de que el hombre posmoderno estd asomado al panorama mundial y
conoce, aunque sea superficialmente, las mds variopintas religiones, con
sus c6digos lingiifsticos peculiares, con sus mitos y ritos, y aprecia la sin-
ceridad y honradez total con las que esas gentes expresan sus sentimien-
tos religiosos. Hoy todo el mundo tiene acceso a una informacién bdsica
sobre las teofanias y teosofias y cosmogonias mds ancestrales, que se
antojan similares a las judio-cristianas. Hoy se tiene acceso, sin secretis-
mos ni censuras, a la historia de las religiones, también a la de la Iglesia
catélica, con sus errores y aberraciones y atrocidades cometidas con la
presuncién de actuar en nombre de Dios. Esa apertura informativa incita
alos mistnos cristianos a replantearse la autenticidad y garantia de su cul-
tura religiosa, y a alistarse a un sincretismo mds o menos esotérico.

Ante el avance vertiginoso, por otro lado, que han experimentado
las ciencias naturales, la psicologia humana, la historia critica, la filo-
soffa del lenguaje, se van desmontando una serie de explicaciones, con
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alardes de dogma, que la Iglesia protegia celosamente dentro del circu-
lo ardiente de lo mistérico y las imponia con la pretendida autoridad
divina, y con la infalibilidad que ella misma se arrogaba.

Todo ello estd pidiendo a gritos una exposicion més adecuada de la
dogmitica cristiana, con un nuevo lenguaje mas depurado y critico y
acorde con la mentalidad actual. ‘

Sobre dogmitica hay una comunicacién del P, Luis Miguel Cas-
tro, que interviene en la Mesa Redonda, y que serd publicada, junto con
las ponencias, en las Actas de las Jornadas.

La evolucién creadora del lenguaje es de tal envergadura que una
misma palabra ha quedado vacia de su significado sagrado y se est4 lle-
nando de contenidos claramente profanos.

Estd aconteciendo lo mismo que ocurrid a la llegada del cristianis-
mo, pero a la inversa. El cristianismo bautizé por inmersion, hasta el
cogote, a Platén, a Aristoteles, a Séneca con su estoicismo, a toda la
filosofia pagana que pudo, a la cultura romana decadente. Se apropid,
impregndndolos de sentido religioso y de visién transcendente, de sus
Tmitos, ritos y simbolismos. Invadié sus templos y sus altares, y los con-
sagr al Dios de la revelacion éristiana. Acomodé al sentido cristiano
las Fiestas paganas de las cuatro estaciones, y los ritos en los momentos
claves de la vida humana: nacimiento, iniciacién, matrimonio, ordena-
cién social, muerte, mundo del mas alla.

Todo ello se sacralizé, con un lenguaje extraido bisicamente de la
Sagrada Escritura: de una Sagrada Escritura interpretada, con demasia-
da frecuencia, al pie de la letra, por fidelidad ciega a la mismisima
Palabra de Dios, revelada tal cual a los hombres. Sobre cémo actualizar
el lenguaje para que ayude a comprender mejor la Sagrada Escritura,
nos hablard el P. Constantino Mielgo.

Decia que hoy estamos recorriendo el mismo camino, pero a la
inversa. Estamos asistiendo a la secularizacién mds humanista de todos
los mitos, ritos y simbolos y vivencias que estaban siendo sagrados y
normativos para la cultura occidental. La mayoria de las palabras y
ceremonias y gestos de la liturgia han perdido, o estdn perdiendo, su
significado original y su sentido sagrado para la gente, que los entiende
y los usa con una frivolidad indignante y hasta con descaro. Os va a
parecer inverosimil, pero el otro dia, un locutor que comentaba no sé
qué partido de fitbol espeto en los timpanos de los sufridos oyentes, sin
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mover un musculo de su cara (dura), la siguiente frase: «el jugador X
acaba de protagonizar una embestida dificil de transustancializar».
jTextual! Lo apunté en aquel mismo instante.

La practica religiosa desciende alarmantemente. De los que asisten,
sélo algunos participan activa y vivencialmente. Empiezan por no
entender la liturgia, su lenguaje, sus simbolos rituales; o los entienden
en sentido superficial y anecd6tico; o los escarnecen a base de paralelis-
mos, a veces groseros, con la picaresca zafia o anticlerical: el bautismo
con padrinos ajenos u hostiles a la préctica religiosa, la primera comu-
nién (;mejor «por lo civil»?, como solicita ya algiin padre de familia), la
confirmacion (flor decorativa del campo adolescente que, antes de abrir-
se, se agosta), las bodas (jay, las bodas!), los funerales... todos esos ritos,
si es que se acude a ellos, se estdn reduciendo, descaradamente, a meros
compromisos sociales, rodeados de gran solemnidad civil, pero ajenos
al sentido cristiano y a la vivencia intima religiosa de los asistentes.

Y es que hay una ignorancia supina del lenguaje (y no sélo del len-
guaje) religioso. Se ha pasado por la catequesis, en la familia, en la
parroquia, en el aula (incluso de colegios religiosos) como gato por
ascuas, sin adentrarse para nada en ¢l lenguaje, tantas veces simbdélico,
de la cultura religiosa. Hace afios, se recitaban las parrafadas de Ripal-
da o de Astete de memoria, como simples papagayos; p. €]., aquel «que
soy ignorante docto / —RES tiene la santa madre iglesia...»). Hoy no se
sabe decir seguido, sin tropiezos, ni‘el mismo «Padre nuestro»; mucho
menos, por supuesto, la «Salve Regina», o cualquiera de las oraciones
tradicionales que ensefiaban las madres o las abuelas. Nos estamos que-
dando sin memoria religiosa, pero no hemos ganado en comprension de
sus verdades ni de la oracién.

De cémo acercar el lenguaje y los sunbohsmos 11turg1cos a la men-
talidad de nuestro tiempo nos hablari el Dr. D. Dionisio Borobio.

Sinos adentramos en ¢l lenguaje mds general, en las palabras clave
que sirven de soporte a la transmisién del mensaje cristiano, y vemos el
sentido que hoy se da a palabras como Ley, Amor, Libertad, Caridad, p.
ej., nos encontramos con que los significados hoy en uso, no s6lo son
diversos, sino, a veces, deliberadamente antagénicos. Ley se interpreta
como represion; Caridad se suele traducit por compasion hipéerita y
limosnera; por Libertad se entiende actuar siempre como pide el cuer-
po, 0 como aconseja la situacién oportunista, o por convicciones no
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contrastadas; jAmor...!: hoy la palabra «amor» se esté refiriendo a
«hacer el amor», al goce hedonista, narcisista o compartido; dificil-
mente se piensa en el dinamismo del amor gratuito de Dios, o de las
personas que consagran su vida a hacer el bien a los demds por amor a
Dios. Lo mismo suele ocurrir con las palabras Verdad, Justicia, Paz,
Solidaridad, y tantas otras, rebosantes otrora de contenido evangélico,
y que ahora se las ha vaciado de toda referencia religiosa abierta a la
transcendencia, y se las estd usando en el sentido exclusivamente pro-
fano de un humanismo agnéstico, por no decir claramente ateo.

Por cierto, nunca ponderaremos lo bastante la nueva era histérica que
se abrié a la Humanidad con la «revolucién sexual», iniciada por los afios
1960. La liberacién biolégica femenina, para optar o no por la matemni-
dad, sin privarse para nada de las vivencias personales como mujer, estd
teniendo unas influencias familiares y sociales de una magnitud imprevi-
sible. Hoy se estd invirtiendo sistemaéticamente la escala tradicional de
valores. La conducta moral, con excesiva frecuencia, se opone frontal-
mente a la normativa del magisterio oficial de la Iglesia: sin ninggn
escripulo de conciencia, sin ningtn reparo de la sociedad que, incluso,
canoniza y rinde culto a todo aquello que, hasta hace bien poco, era, para
los cristianos, pecado grave contra la ley natural o contra la vida.

Sobre la dificultad de entrar en didlogo, dadas estas premisas, con
la juventud, y con los que no son ya tan jévenes, en la accién pastoral,
va a intentar darnos pistas, a partir de su joven experiencia, Sor Car-
mela Barrientos.

El lenguaje religioso, para ponerse al dia, tiene que contar urgente-
mente con la valiosisima aportacién de la mujer. Ya quedé atrés, por
fortuna, la época interminable en la que Ias mujeres tenian que escu-
char décilmente y en silencio. La mujer ilumina y enriquece ¢l mensa-
Je evangélico con su intuicién, con su sensibilidad exquisita, con su
vivencia subjetiva, con su experiencia de maternidad; y nos hace aun
mas humana la divinidad. Sobre la clave del sentimiento religioso
femenino, con el que vive mds de la mitad de la humanidad, va a tener
su ponencia la Dra ),* Isabel Gémez-Acebo.

Toda doctrina auténtica esta orientada a la praxis. Las ideas religio-
sas estdn llamadas, por su propia naturaleza, a «re-ligar» al hombre,
consciente y libre, con la divinidad. La teoria sirve de luz en las pistas
de la conducta humana, y orienta por el camino de la felicidad: un
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camino que no se recorre por pies, sino a través, precisamente, de los
actos morales. El lenguaje religioso tiene, por tanto y desde siempre,
una incidencia definitiva en la normativa moral, personal y social.
(Estd la teorfa y el lenguaje a la altura de los tiempos, para presentar el
mensaje de las bienaventuranzas en clave actualizada? De cémo afron-
. tar este espinoso reto, con las implicaciones que lleva consigo en la
educacidn de toda persona, en especial de los nifios y de los jévenes, va
a tratar la ponencia del P. Vicente Gémez Mier.

Otro aspecto, nada desdefiable, del lenguaje religioso se refiere al
ambito del arte: arquitectura, escultura, pintura, poesia, literatura, esté-
tica de los ritos y gestos y ceremonias y expresiones del culto divino
son el vehiculo mds palpable y grafico para llevar a las personas de
toda edad hacia la divinidad. La estética constituye un caudal de ideas
y de vivencias que enriquecen sabiamente el sentimiento religioso. De
este tema se ocupara el P. Francisco Bueno.

Contamos, finalmente, para nuestras Jornadas, con upa comunicacién
excepcional. Se trata del estudio bien documentado que nos brinda el P.
José Anoz Gutiérrez, Recoleto, sobre cdmo veia y vivia y actuaba San
Agustin, a la hora de presentar el mensaje religioso al pueblo. El P. Anoz,
POT Sus cOmpromisos parroquiales, no puede asistir a estas Jornadas, para
dictarnos de palabra sus conclusiones; pero su escrito serd comentado en
la Mesa Redonda y serd publicado, junto con las ponencias, para que pue-
da ser disfrutado por los interesados, con todo detenimiento.

Estas Jornadas estdn organizadas, como habéis podido observar,
para suscitar una actitud de andlisis critico del lenguaje religioso en sus
diversos frentes fundamentales: sociologia, mundo de la mujer, exége-
sis biblica, dogmatica, liturgia sacramental, moral, pastoral, estéti-
ca. Y, como paradigma, el estilo, en su tiempo, de San Agustin.

El reto de actualizar el lenguaje religioso en todos esos frentes no se-
lleva a cabo en dos dias. Tampoco depende su éxito de la buena volun-
tad de este grupo, por cierto, numeroso que nos hemos reunido en El
Escorial con esta inquietud. La naturaleza no da saltos en su crecimien-
to, decian los antiguos (aunque, hoy dia, jvete ti a saber... con eso de la
revolucidn tecnoldgica y genética!).

Que estas Jomadas sirvan para despertarnos nosotros mismos y
para que ayudemos a despabilarse a los que tienen relacién directa o
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indirecta con nosotros y con nuestro mensaje evangélico. Que, al
menos, no nos aletarguemos sobre los laureles de la posesién pacifica
de ]a verdad y de su comunicacién lingiifstica, como si fuera inmutable.
Que andemos en humildad, y aprendamos a dialogar con la cuitura pos-
moderna, para ir creando entre todos un espacio religioso tolerante y
solidario, en el que cada uno a su estilo se encuentre con Dios y con el
hermano.

Es evidente que centrar el mensaje evangélico en la sola eficacia de
las palabras, del lenguaje, seria una pretension muy proxima a la acti-
tud farisaica. Para que el lenguaje religioso sea eficaz, tiene que nacer
del coraz6n, de una vivencia religiosa intima y auténtica. Para que el
didlogo con la cultura secularizada sea honrado y eficaz tiene que ser
expresién y testimonio y contagio de la vida de fe de quien dialoga:
«Que dé¢ a luz nuestra vida al Salvador».

A partir de ahi, nuestra labor misionera, que tenemos que comenzar
ya desde dentro de nuestras mismas fronteras, tendri que desarrollarse
con una mentalidad puesta al dia, con unos sistemas de difusién mas
técnicos y universales, con otro LENGUAJE.
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CENTRO TEOLOGICO

San Agustin

1. ESTADISTICAS

En 1989 se pregunto a los jovenes espafioles donde, a su mejor
parecer, se decian las cosas realmente importantes sobre la vida, sobre
el sentido de la existencia y del mundo. Uno de cada ocho jovenes, tan
solo, cit6 a la Iglesia: parroquia, sacerdotes, obispos. En 1994, reitera-
da la cuestion, fue ya solo uno de cada 12. El socidlogo no salia de su
asombro ante tan rapido declive. En 1999, s6lo un joven de cada 40 se
acordé de la Iglesia. El asombro se convirtié en miedo. He llamado a
este dato escandaloso, el enigma del Mensaje insonoro de una Iglesia
muda, la desnuda impotencia de la Iglesia actual en su irrenunciable
mision de transmitir el Mensaje, de crear claves para la vida, la acci6n,
la iluminacion y sanacidén de problemas de la persona y de la sociedad.
De todos los hallazgos de los Informes de la Juventud de la Fundacion
Santa Maria, se me antoja éste, desde mi perspectiva de sociblogo cris-
tiano, el mas preocupante y estremecedor, muy por encima del descen-
so en la préctica o en la afiliacion religiosa catdlica de los jovenes y los
adultos de la Espafia actual (Jovenes Esparioles 99, 1999: 295).

El Mensaje de la Iglesia anuncia la Palabra, trasmite €l Mensaje, y en
esa Palabra y ese Mensaje el hombre de la calle, en esta dificil época de
abundancias materiales, carencias espirituales e incertidumbres de todo
género, busca y espera respuestas a sus problemas. El estudio Espafia
2000. Entre el localismo y la globalidad, aplicaci6n a nuestra sociedad de
la tercera Encuesta Europea de Valores, indag6 sobre la expectativas del
espafiol medio no satisfechas por la Iglesia. En otras palabras, pregunté al
«cliente» por la «calidad de la oferta» eclesial en dura competencia con
otras ofertas de sentido y de plenitud humana en el «supermercado del
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espiritu» (Greenberg). Hallazgo fundamental: s6lo una tercera parte de los
espaiioles opina que la Iglesia Catdlica esta dando respuestas adecuadas a
Jos problemas y necesidades del individuo y de la sociedad. Sospecho que
las otras dos terceras partes ni se enteran de qué va. Pero las respuestas
difieren segim el tema de que se trata, siendo la mas benévola la referente
a la misién clave de la Iglesia, la atencién a las necesidades espirituales
del hombre actual; y la méas negativa y displicente la que tiene por objeto
ciertas denuncias de un giro de la Iglesia espafiola hacia el interiorismo,
con abandono de su funcién «societal», de su presencia en un terreno en el
que no se siente comoda. Los niimeros asi 1o sugieren:

« Un 67 % piensa que las respuestas no son adecuadas para los proble-
ma y necesidades morales de los individuos.

« Un 71 % refiere esa inadecuacion a los problemas de la vida familiar.

« Un 77 % a los problemas sociales del pais.

+ Y un 52 % a las necesidades espirituales de la gente.

El Mensaje eclesial, con sus respuestas a las necesidades y expectati-
vas del pueblo, se trasmite de muchas formas, pero la canonica, por decir-
lo asi, es la homilia. La homilia cumple, entre otras que nos son familia-
res, una funcién de gran interés, hace afios de mucha menor importancia:
la de acercar la Palabra de Dios a los millones de espaiioles que sdlo pisan
la Iglesia, y mas de una vez con intima y confesada resistencia, obligados
por la amistad o por un deber social: una boda, un funeral, un acto oficial
y protocolario. Pero la homilia no goza precisamente de una excesiva
popularidad. En el tmico trabajo de alcance nacional y rigor cientifico que
ha abordado ese tema, Religion y Sociedad en la Espafia de los 90, 1a
mitad de los que se confesaban catélicos en la encuesta ad hoc respondie-
ron que las homilias eran distantes de sus vidas y que no convencian, y
una tercera parte denunciaron a los curas por no saber hablar y por hacer-
lo con excesiva prolijidad (GONZALEZ-ANLEO, 1992: 69-70).

2. TUNA BREVE MIRADA SOCIOLOGICA SOBRE
EL PROCESO DE COMUNICACION

La Sociologia de los MCM se ha interesado poco sobre el proceso
de comunicacién que tiene lugar en las Iglesias y ofros grupos religio-
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sos, aunque tendré ocasion de utilizar algiin trabajo de mayor interés.
Quizas porque ha volcado sus mejores cabezas y escasos dineros en dos
problemas clave: {a influencia de los Medios, especialmente de la TV,
en los comportamientos desviados de la gente (violencia, abusos sexua-
les, delincuencia en general...) ¥ en la conducta politica de los electo-
res. Pero la Sociologia de las organizaciones ha estudiado a fondo la
cuestion, pues la comunicacion es el tejido nervioso de todo grupo
organizado con vistas a objetivos especificos, crea la imagen piblica de
la organizacion y sumisma identidad social, fortalece su consistencia y
cohesion interna, enciende entusiasmos y motivaciones, y es hasta
capaz, en mas de una empresa, de inculcar un sentido de vocacion a los
directivos y empleados. De esa misma vocacion, hecha de compromiso
duro y duradero, identificacion, sacrificios personales, entusiasmo con-
tagioso... que echamos hoy de menos en algunos sectores eclesiales.
En la Iglesia la comunicacion trasciende ampliamente las funciones
que acabo de seiialar y que todo director de empresa de buena formacion
y mejor criterio reconoce sin titubeos. Porque la Iglesia no es una orga-
nizacidon como las demas, sino que en puridad es un grupo que median-
te el didlogo se constituye en comunidad de creyentes, en hombres y
mujeres que se entienden y comprenden acerca de una misma fe. (MAR-
DONES, 1998: 232-33). Los socidlogos de la religién ya habian dado este
paso cuando definian al grupo religioso, entendido generosamente como
el conjunto de los espirituales y los camales, los santos y los pecadores,
los elegidos y los salvados, los condenados, incluso, como una «comu-
nidad de lenguaje», siendo precisamente el outsider, el extrafio, ¢l que
no sabe usar el lenguaje de la comunidad (MOBERG, 1962: 243). Y no
hay que olvidar que la comunicacién, nos lo ha explicado en términos
algo utdpicos Habermas, la profundizacién de la textura comunicativa
de la sociedad, permitiria actualizar el inmenso potencial de calidad que
aquélla posee, rescatando de esa manera la razén utdpica (RODRIGUEZ
IBANEZ, 1984: 190-91). Se me ocurre ante estas palabras del filésofo ale-
man que la Iglesia y la Utopia no deberian romper nunca sus buenas
relaciones, las inauguradas por Jesucristo y su anuncio del Reino.
Permitidme en este momento un breve repaso, seguramente no del
todo innecesario, a la dinamica del proceso de comunicacién desde la
perspectiva de la sociologia de las organizaciones (PEIRO, 1986: 373-82).
Todo mensaje tiene un polo creador o conformador del Mensaje,
sea individual o colectivo —el predicador desde el piilpito o el microfo-
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no, el Papa desde la suprema catedra del Vaticano, la Conferencia Epis-
copal espafiola desde la calle Afiastro o el maestro catolico desde su
tarima. El emisor, al igual que el receptor, dispone de una fuente o con-
junto de significados, a partir de los cuales articula los elementos inte-
grantes del Mensaje. Dispone, asimismo, de un repertorio de signifi-
cantes o elementos expresivos, valiéndose de los cuales y seglin sus
criterios personales selecciona, ordena y estructura el Mensaje. En una
sola palabra: lo codifica, sirviéndose de un codigo o sistema de recur-
sos convencionales— el lenguaje, el primero y mas importante y utiliza-
do que sirve inmediatamente para regular y ordenar la informacion, y
dotarla de claridad, fuerza, belleza y poder de penetracion. Los exper-
tos hablan de muchos tipos de cddigos, sintictico, seméntico, visual,
cromatico, cinético, simbolico, y a todos ellos se les aplica la misma
regla de oro: no hay comunicacion real si no hay una amplia zona
comiin entre el ¢6digo del emisor y el codigo del receptor, aunque no
sean necesariamente idénticos.

El Mensaje es, en definitiva, un conjunto finito de elementos extrai-
dos de una fuente y un repertorio y articulados de acuerdo con las reglas
de un codigo. Algunas Enciclicas, sermones y, sobre todo, discursos de
politicos, han alcanzado cotas memorables en el esfucrzo secular del
hombre por romper la norma de la finitud..., pero a Dios gracias la con-
cisién y brevedad suelen dominar. Porque el Mensaje ha de ser signifi-
cativo, y el exceso de redundancia dafia 1a comprension de su contenido.

El Mensaje siempre se transmite por medio de un canal —la voz y
los gestos, los escritos, los diminutos genios de la elecirémca...— que lo
transporta desde el polo emisor al receptor.

El receptor es el dispositivo que capta las sefiales sin, en la mayor
parte de los casos, interpretar su sentido semantico —piénsese en un
aparato de television—, y estas sefiales son decodificadas por el destina-
tario valiéndose de los datos disponibles en su fuente, de su repertorio
personal y de su codigo.

Diversos factores pueden intervenir en el proceso de comunicacion,
alterando el contenido del Mensaje y sus pretendidos efectos. Los fac-
tores mas conocidos son:

+ En primer Iugar, los ruidos, sean mecanicos, que aqui no nos intere-

san, o los propios del proceso de comunicacién, derivados de
deficiencias en el Mensaje. Este puede ser defectuoso en sus signifi-
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cantes, —elementos materiales o expresivos—, en sus significados, es
decir, en su contenido, o, finalmente, en el uso defectuoso del cédigo.
El resultado @ltimo es siempre el mismo: los ruidos ocultan o distor-
sionan el Mensaje. Si los fieles estan piadosamente convencidos de
que la Iglesia es rica y los curas viven mejor que la media de los
espaiioles —asi lo descubrio la investigacion que antes he citado sobre
la Religion y la Sociedad en la Espafia de los 90— una homilia solici-
tando modosamente un dineritlo especial, el venerable estereotipo
«Iglesia rica y curas que viven como... curas» serd el ruido, casi
estrépito, que distorsionara el Mensaje o incluso impedira su audi-
cion. Los estereotipos, prejuicios, maledicencias anticlericales, infor-
maciones y animosidades cristalizadas en dichos y similares, cosecha
de una larga siembra de prepotencias clericales y malquerencias
populares e ilustradas, son muchas veces ese ruido que insonoriza el
Mensaje de la Iglesia.

* En segundo lugar, la ambigiiedad del Mensaje, es decir, la incapaci-
dad de los significantes del mismo para delimitar con precisién sus
contenidos o significados. Siempre ha habido en la Iglesia Catélica
disputas y querellas entre tedlogos, profetas y sacerdotes, pero las
instituciones, la escuela, la misma Iglesia, filtraban y modulaban lo
que de aquéllas llegaba al pueblo fiel. El gran cambio introducido
hoy por los MCM, en especial por la TV, consiste en que la informa-
cion sobre todo tipo de acontecimientos —terremotos, guerras, asesi-
natos, abusos sexuales, dimisiones, declaraciones contradictorias
sobre Dios, el ministerio sagrado, el pecado, el aborto o el adulte-
rio...— llegan directamente, en tiempo real, al consumidor de mensa-
jes, sin aquel filtro, despdtico en ocasiones pero siempre orientador.
Hoy no. Los mensajes llegan crudos, y cada palo que aguante su vela
y cada estdmago su indigestion.

Conviene tener presentes las tres dimensiones de los factores
semanticos: el logos, el pathos y el ethos. El primero subraya la impor-
tancia de las razones y razonamientos, el segundo el de las emociones y
sensibilidades, el tercero, el de las creencias, en sentido orteguiano, vy
los valores. El primero pide al destinatario que llegue a conclusiones
propias, «si Dios cred el mundo, también cred los priones y la encefali-
tis espongiforme», puede concluir algin feligrés particularmente avie-
s0, pero tales son las peripecias de la razoén, el segundo pretende pulsar
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en el destinatario, oyente o televidente, sensibilidades o, riesgo que
muchas veces hay que correr, sentimentalismos morbosos, y reflejos
emotivos. El tercero persigue crear en los oyentes convicciones y com-
Promisos. :

Todos estos factores han de tener en cuenta el contexto cognosciti-
vo-afectivo exterior a la comunicacion, lo que tal sociedad en tal
momento historico sabe y siente a propdsito de un tema, una institucion
o0 un grupo. Watzlanick nos recuerda la sagacidad de Freud cuando la
GESTAPO le pidié que, si queria un visado para salir de Alemamnia, subs-
cribiera una declaracion asi redactada: «he sido tratado por las autori-
dades alemanas y en particular por la GESTAPO con todo el respeto y
consideracion debidos a mi fama de cientificoy. Era cierto, habia sido
bien tratado. Firmarla era dar el Visto Bueno a todas las atrocidades de
la Policia Secreta del Régimen. Y no firmarlo equivalia a no salir. Ante
el dilema Freud pensd en el contexto cognoscitivo-afectivo que sobre la
GESTAPO era moneda corriente en QOccidente. Firmd, pero con permiso,
afiadié una coletilla venenosa: «Recomiendo vivamente la GESTAPO a
todo el mundo.»

El creador y divulgador de un Mensaje debe tener en cuenta cinco
reglas formuladas por Roberts (1971) sobre la influencia y el impacto
de los mensajes:

1. La interpretacién de los mensajes por parte del destinatario sigue la
linca de menor resistencia.

2. Los sujetos estan mas abiertos a aquellos mensajes que son mas con-
sonantes con sus creencias y actitudes. Por lo tanto:

3. Los mensajes incongruentes con las creencias y actitudes existentes
generan mas resistencia que los congruentes.

4. Los mensajes son aceptados facilmente cuando responden a necesi-
dades vivamente sentidas por el individuo y ayudan a satisfacerlas.

5. Cuando cambia o se descompone el contexto social que nos ha sido
acogedor y familiar, la gente es mas susceptible a aquellos mensajes
que le ayudan a reestructurar su mundo.

Dentro de un momento hablaré del perfil del hombre espafiol hoy, y
alli espero que encontrardn respuesta algunas de las cuestiones plantea-
das por las reglas de Robert, pero adelanto aqui algunas claves de la

28 .
Centro Teologico San Agustin. Jornadas Agustinianas (4. 2001. Madrid)



palabra religiosa eficaz, tal como nos aconsejan los estudios sobre los
afanes y los quehaceres, los trabajos y los dias de los espafioles.

La primera clave recomienda entrar al hombre de esta sociedad de
la abundancia y del olvido de las ultimidades por sus lineas de menor
resistencia, por sus debilidades o puntos débiles: -

+ Mensajes mds congruentes con sus creencias y actitudes y aquellos
que en virtud de esa mayor congruencia van a suscitar menos recelos
y bloqueos.

* Mensajes enriquecedores de su familia, del buen crecer y buen vivir
de sus hijos.

* Mensajes favorecedores de la libertad y de la autonomia, que figu-
ran entre los valores més apreciados por ¢l hombre y la mujer de
nuestros dias.

* Y aquellos que pueden liberar a ese hombre y esa mujer de la tirania
de los poderes politicos, econdomicos y mediaticos, poder que, a jui-
cio del sociologo francés Touraine, podria ser la gran aportacién de
las religiones a la humanidad, pese a la fuerte secularizacion.

* Y qué s¢ yo, todas las Palabras cristianas que se orientan decidida-
mente a la plenitud de vida, a la alegria, al entusiasmo de vivir. La
Teologia actual, a juicio del socidlogo, se esta obsesionando dema-
siado con el sufrimiento del hombre, con el Auswitchz permanente
del siglo XX y de éste que se inicia, quizas por influencia de la Teolo-
gia judia o de algunos tedlogos centroeuropeos. Pero el Evangelio y
el Mensaje es también para el hombre occidental que, como veremos
a continuacion, esta instalado en el mundo de los valores posmateria-
listas, valores de seguridad, de abundancia y de calidad de vida. No
debe de olvidar al otro sufriente, pero tampoco tiene derecho a mar-
ginar al hombre que vive contento en una sociedad de abundancia y
de paz.

Una breve palabra sobre «las lineas de menor resistencia». En el
hombre actual, y creo que en nuestros padres, abuelos y antepasados
todos, la llave que puede abrir espacios de escucha del Mensaje es la
etema condicion del hombre: la soledad, el dolor, el descencierto exis-
tencial, el fracaso, la finitud..., llave que abre puertas y levanta dinteles
para que la Palabra penetre hasta el fondo. Ya sé que ésta es una pers-
pectiva funcionalista que tiende a ver la religién como reserva stmbéli-
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ca de sentidos, pero, evitando todos los reduccionismos, es una pers-
pectiva perfectamente valida.

Los socidlogos se detienen hoy con cierto morbo en la llamada
«sociedad de riesgo», abocada a no sé cuéntas amenazas, algo difusas y
de perfiles imprecisos: ecolégicas, nucleares, fundamentalistas, biolo-
gicas, econdmicas... La sospecha de que algo muy gordo y muy serio
puede sobrevenir al mundo inquicta sin duda al hombre de la calle, pero
lo que realmente le preocupa y ante lo que experimenta un vivo desaso-
siego es la experiencia de un mundo trastocado en el que todo parece
que estd cambiando y nada es como antes: familia, trabajo, sexo, politi-
ca, negocios... A ese hombre le es tranquilizador, hasta necesario, Algo
Serio que no cambie, una Promesa impasible al cambio del tiempo, una
Clave que nos ayude a reconstruir y dar sentido a un mundo decons-
truido. Lei hace tiempo, no me preguntéis «donde» estas palabras de
Charles Morgan, escritor inglés del siglo: «Lo alarmante es que en este
tiempo no s6lo estan cambiando las cosas cambiables, sino también las
1o cambiables. Y esto es lo que resulta un peligro, también para mi. No
sélo el vestido, y las costumbres y los balances de los bancos y el orden
social, sino también el mar y el cielo y la abadia de Westminster».

Un mensaje sereno y constructivo —;, o debo decir reconstructivo?—
que contribuya a poner las cosas en su sitio y a situarlo todo en un Plan
divino puede potenciar de forma mncreible la acogida y la apertura ante
la palabra, por mucho heideggeriano Gelassenheit y mucha confianza
que exija.

3. EL PULPITO Y EL RECLINATORIO

He pensado que este subtitulo puede reemplazar con ventaja al méas
serio y cientifico de «El emisor y el destinatario», porque pone de relie-
ve un rasgo negativo muy frecuente en los procesos de comunicacion y
que tiende a convertirlos en meras sesiones de informacion: su unilate-
ralidad y la consecuente situacion de superionidad del emisor sobre los
destinatarios. El ocasional didlogo entre el «predicador y los «fieles»,
y la penosa participacion de éstos, tanta veces en vano solicitada, ape-
nas altera aquella unilateralidad, que, repito, puede convertir la comu-
nicacién en simple informacién. Que no es en absoluto desdefiable si
aquello sobre lo que se informa merece realmente la pena. '
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El emisor del Mensaje, el predicador clasico o a la derniére page, el
hombre de los Medios comprometido con un programa o debate reli-
gioso, el obispo con sus pastorales, el religioso o laico en tareas de
catequesis o de clases de religion podra ser, segin los azares de la vida,
un hombre viejo o joven, ilustrado o de pocas luces, conservador o pro-
gre, elocuente o torpe de palabra... Pero no puede zafarse de ser un
hombre que da testimonio de algo que le ha pasado, un portador de una
Palabra con Poder, y un creador, un poeta en sentido estricto. Permitid-
me una palabra sobre cada uno de estos tres rasgos, cuasi definitorios
del predicador.

1. El lenguaje religioso comunicativo, el hablar de Dios a los otros,
es, ante todo y sobre todo, un hablar desde Dies, y por ello una comu-
nicacion distinta de todas las demas. El lenguaje religioso no comunica
unos contenidos extraidos de un venerable sermonario o de recién apa-
recido libro de homilias. Expresa un acontecimiento, afirma Martin
Velasco, y en ese su testimonio «connota una referencia del que habla
como medio para contrastar la verdad de la experiencia a la que sus
palabras se refieren, ya que, si es auténtica, esa experiencia debera
haber comenzado por trasformar su viday. Ese contraste o prueba de la
verdad del lenguaje religioso —que aspira a reemplazar a la popperiana
falsabilidad- seria, a juicio del autor, el manifestar externa y publica-
mente la adhesidén a un acontecimiento salvifico, y el convocar a los
demads a la aceptacion de ese evento al que se confiere un valor y un
alcance universales (MARTIN VELASCO, 1995: 290)

2. El lenguaje religioso se podria casi definir como Palabra con
Poder. En su Fenomenologia de la Religion lo ha expresado con vigor
poco comun Van der Leevw:

«El poder se abre camino {...) hacia la predicacién. El poder envia a
alguien con un mensaje. El mensaje, doctrinal o parabélico, lo dis-
tingue a él, al evangelista del profeta; el ser enviado distingue al
apdstol del sacerdote (...) El sacerdote estd en el altar o en el pilpito;,
el evangelista, el apéstol va por la carretera, sin talega ni bolsa ni
zapatos, per pedes apostolorum. Algo decisivo ha sucedido, un mila-
gro; el mundo tiene otro rostro. Ahora no queda nada que hacer, sino
ir y anunciar a la gente el mensaje de alegria, la advertencia que invi-
ta a la conversién. No es ahora Dios quien habla inmediatamente por
la boca del profeta, es Dios quier ha hablado, ha hecho, y su discur-
80, sus heches, se han apoderado, aqui y all4, de algunos hombres
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aislados, de modo gue ya no soportan seguir en el lugar de su domi-
cilio, y tienen que salir, decir aquelloc que han experimentado (...),
pero su habla serd siempre prédica, anunciacién: todo se ha trastor-
nado, algo grande ha sucedido. Todo lo demis es indiferente, hay
que dejarlo...» (VAN DER LEEVW, 1964 217-18).

Sobre ¢l espinoso problema del desgaste del lenguaje religioso ha
realizado un brillante analisis Thomas O’Dea en su estudio de los ¢inco
dilemas de todo proceso de institucionalizacion de la religion (O’DEA,
1966: 90-97). E1 2.° dilema, «objetivacién versus alienaciény, parte de
un hecho constatado en las religiones del Libro: la perpetuacion y pro-
longacion de las experiencias religiosas originales del grupo se realiza
mediante la elaboracion por el grupo de formas simbolicas que son (a)
empiricas y profanas, y (b) repetidas y sujetas, por tanto, al desgaste de
lo prosaico. Esto constituye el primer paso hacia la rutinizacién. Y, sin
embargo, la objetivacion es requisito necesario de la continuidad social
del grupo y de su participacion en lo sagrado. Ocurre, inevitablemente,
que al separarse los simbolos de su contacto expresivo con las activida-
des religiosas subjetivas, se pierde resonancia religiosa, poder evoca-
dor y, finalmente, sobreviene la alienacion.

Muchos espafioles, muchos cristianos en el mundo entero, hoy y en
¢l pasado, no estén tanto secularizados o alejados de la Iglesia, sino,
sencillamente, alienados del Mensaje. Lo expresa con silenciosa nos-
talgia Rubert de Ventds en un ensayo reciente:

«Por poco que pudiera oir el Sertnén de la Montafia por primera vez,
pensaba yo durante los oficios de esa Semana Santa en la que cada
palabra del cura me devolvia el gusto y la atmésfera de una Magda-
lena proustiana mojada en el temer, en el hastio, en el tedio. Pero no
hay manera. Igual que no podemos volver a bafiarnos en €l mismo
rio, ni comer crudo lo ya hervido, tampoco podemos oir de nuevo
aquello que ha sido dicho, redicho y aburrido (...) (Pero) la pura y
dura reiteracién institucional de las mismas anécdotas no hace sino
piel muerta, un callo o una costra que prontoe transforma el testimo-
nio mis excepcional en el lugar comdn més banal. Es lo que me
pasa, por desgracia, cuando oigo aquello de los panes y los peces; de
la Magdalena-y sus cabellos, de la zarza ardiendo, de la muerte de
Lizaro...» (Ventos, 2000: 17-20).
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Fantaseando un poco sobre la liturgia del futuro —la liturgia es len-
guaje religioso en una de sus mas depuradas expresiones— escribia el
socilogo catdlico norteamericano Andrew Greley, hace ya mas de 30
afios que los términos con los que él describe lo psicodélico, a saber,
€xtasis, primordial, contemplativo, ceremonial, ritualista, comunitario

'y sexual son palabras que pueden ser predicadas de casi todas las litur-

gias religiosas que la raza humana ha utilizado. El mundo de lo psico-
delico enfatiza casi hasta la caricatura la misién de los ritos de ayudar
al hombre a irascender las rutinas estrechas, ordinarias e incluso mond-
tonas de su vida cotidiana (GREELEY, 1969: 133-34). Algo parecido
deberia poder predicarse del lenguaje religioso.

3. El emisor es, finalmente, un creador de la palabra, un poeta en
el mas estricto y puro sentido de la palabra. «El habla creadora -resume
José A. Marina— es una ocurrencia aceptada, seguida de una bisque-
da», en la que el autor busca informacidn, se hace continuas preguntas,
observa siempre en derredor, en las cosas mas comunes y humildes,
elementos dignos de ser notados. Y después selecciona de acuerdo con
sus propios criterios. Se trata de una verdadera brainstorming (tempes-
tad de ideas). Y cita como refuerzo de sus palabras las palabras inolvi-
dables de Rainer M. Rilke:

«Para escribir un solo verso, hay que haber visto muchas ciudades,
muchos hombres y muchas cosas; hay que conocer a los animales,
hay que haber sentido el vuelo de los pédjaros y saber qué movimien-
tos hacen las flores al abrirse por la mafiana. Hay que tener recuerdo
de muchas noches de amor, todas distintas, de gritos de mujer con
dolores de parto (...) Y haber estado junto a moribundos, y al lado de
un muerto, con la ventana abierta (...} Y tampoco basta con tener
recuerdos (...) tienen que convertirse en sangre, mirada, gesto; y
cuando ya no tienen nombre, ni se distinguen de nosotros, entonces
puede suceder que, en un momento dado, brote de ellos la primera
palabra de un verso» (MARINA, 1999: 134-41)

Pero en el lenguaje religioso genuino interviene otro factor, quizas
desconocido para muchos creadores profanos: el encuentro personal
con el Misterio, la voz interior del syjeto que cree y que confiesa su fe.

Frente al emisor, al predicador, el hombre que ha encontrado a Dios
y habla, se sitiia el hombre que escucha o que, simplemente, oye. Y
cuyo inferés por la Religidn se aviva ante el Mensaje recibido o, por el
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contrario, se le antoja mustio y gastado, mil veces oido, por lo que, més
de una vez, bosteza con mayor o menor descaro o se escapa del templo
durante el sermon para echar un cigarrito.

¢Como es ese hombre, cuales son sus actitudes, valores, comporta-
mientos, y, en el hondon de su alma, sus creencias? Voy a valerme para
trazar el perfil del hombre espafiol actual del recién publicado trabajo
de investigacion Esparia 2000. Entre el localismo y la globalidad, apli-
cacion a nuestro pais de la tercera Encuesta Europea de Valores, en
cuya redaccion he colaborado, aunque me serviré también de los estu-
dios mas fiables y recientes (Espadia 2000, 2000, passim).

1.* El espaficl medio es hoy un hombre feliz y satisfecho de Ia
vida, que vive bien y disfruta de la vida. En su gran mayoria, al menos,
como lo declara el 86 % de los encuestados, y lo confirman estudios
multiples que han propuesto la cifra magica del 80 % como sintoma de
totalidad prictica. Y se proclaman mas felices y satisfechos los mas
jévenes, los mas educados, los que tienen un empleo y los de clase alta
y media alta, hasta rozar el 90 %, o superar ese liston como hacen los
mas jévenes. jCosa propia de la agilidad juvenil, saltarse todos los lis-
tones, incluso éste tan delicado y complejo del nivel de felicidad!

No ha quedado sepultado en la avalancha de la prosperidad el
«valle de lagrimas», pero en €l se circula hoy en automévil, hay un
Corte Inglés y un McDonald, prados verdes donde retozar, y la TV,
muchas televisiones, que funcionan las 24 horas del dia y donde ¢l coti-
lleo de los famosos —los bufones de esta sociedad-corte de reyecitos en
que nos hemos convertido— nos divierten, nos alejan de lo serio, nos
narcotizan y anestesian, cumpliendo asi algunas de las funciones esen-
ciales de la TV.

El Mensaje deberd tener muy en cuenta este dato fundamental, que
puede revolucionar muchas ideas fijas sobre lo que hay que decir al
hombre actual: €l «Reino» no se estd anunciando hoy a hombres
- pobres, oprimidos y sedientos de liberacion, sino a individuos que
viven en la sociedad de la abundancia, nuevos ricos ya liberados en su
mayor parte de la inseguridad fisica —guerras, golpes de Estado, revuel-
tas sociales—, de la precariedad econémica y de las hambrunas secula-
res. Postmaterialistas virtuales que suspiran por una mayor calidad de
vida y una sociedad mas calida y humana. Conviven, si, con una mino-
ria marginada y sufriente, para los que las sociedades ricas ya tienen o
ya encontraran remedios y paliativo.
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2.° Este hombre predominantemente feliz y satisfecho es un feroz
consumista. Hasta el punto de que los jovenes espafioles confiesan sin
que les tiemble la voz que el rasgo mas destacado de su personalidad y
de su imagen piblica es el consumismo. El dinero propio de los jove-
nes espaiioles, gastado sobre todo en consumo de ocio y diversion, en
ropas y en tabaco, supera los 200.000 millones de pesetas al afio, segin
ha revelado Jovenes Espariioles 99.

Pero el consumo, de jovenes y adultos, no se limita, claro esta, a
bares; discotecas, automéviles, electrodomésticos, turismo, modas,
ropas rapidamente desechadas al dia siguiente del nuevo aprovisiona-
miento hecho en las rebajas... Se consumen también ideologias, cultu-
ra, selecta o basura, informacidn, e incluso religiones miméticas o de
sustitucién. Desde una perspectiva social el consumismo desenfrenado
del mundo occidental es un ultraje a los pobres del mundo. Desde una
perspectiva ecologica, un asesinato estiupido y suicida del planeta-
hogar. Y, desde una perspectiva psicosociolégica abierta a la Pastoral,
un riesgo cierto de pérdida del sentido del don y de la gratuidad, una
insensibilidad creciente ante el Misterio de un Dios que se da por amor
—el Dios, luego lo veremos, que mas convence a los espafioles—, y una
sutil tendencia a manipular al otro, a convertirlo en objeto que se com-
pray se vende, se consume, se gasta y se tira. Es significativo que el
estudio Jévenes espafioles 99 haya subrayado la fuerte tendencia de
nuestra juventud a divertirse en grupo pero sin trabar amistad auténtica
con los miembros de ese grupo. Muchos conocidos pero pocos amigos.

No es éste, precisamente, un terreno abierto a la Palabra. Si Jesis
predicara hoy su pardbola del sembrador, no hablaria de rocas y zarzas,
sino de grandes almacenes y de discotecas y after hours.

3.° Se consumen ideologias y religiones, lo he dicho hace unas pala-
bras. No podian faltar en este supermercado del espiritu, en esta lista de
compras del consumidor rey, las éticas alternativas. Blanch las ha defi-
nido para nuestra sociedad —Aranguren, Muguerza, Savater, Camps,
Rubert de Vent6s...— como éticas marcadas todas por su independencia
de la religion, desde el supuesto, muchas veces, de la muerte de Dios.

Asi Rubert de Ventos propone una moral del juego, polifénica, en
sintonia con lo concreto, un proyecto ético basado en los deseos y no en
las necesidades, en la libertad més que en la identidad, en la experien-
cia mds que en la coherencia, en la prodigalidad y la disolucién perso-
nal frente a la autenticidad, la coherencia y la autorrealizacion,
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Victoria Camps proclama la imaginacion al poder del mundeo ético
y el olvido de concepciones angélicas del hombre que lo trascienden en
una vaga ultimidad, abandonando por tanto todo proyecto de ética que
pretenda apoyarse en normas universales.

Aparece en escena Fernando Savater, el «Sartre espafiol» como
alguno lo ha bautizado recientemente, escritor brillante de gran audien-
cia y gran éxito de ventas. ;Clave de su pensamiento? El individualismo
y el voluntarismo, centrar la ética como amor propio en el conatus, en el
qué quiero hacer y no en el qué debo hacer» (BLANCH, 1994: 790-93).

Los europeos, no sélo los espafioles, han leido con fruicion y apro-
vechamiento la cartilla de sus nuevos maestros éticos, y Lipovetsky ha
podido extender en uno de sus brillantes ensayos el acta de defuncion
del deber y del nacimiento de su risuefio heredero, la ética indolora de
los nuevos tiempos democraticos, La familia se convierte en una prote-
sis individualista, los derechos del hombre se absolutizan, progresa la
corrupcidn econdmica y el fraude fiscal, la tolerancia, pura indiferencia
muchas veces, es proclamada como virtud cardinal, como la segunda
cualidad o virtud que los padres quieren inculcar a los nifios, la accidn
moral, la solidaridad incluso se convierten en show recreativo y en ele-
mento clave de la comunicacién y de la imagen de la empresa (el 0,7 %
de 1a marca de cigarrillos «Fortunay... (LIPOVETSKY, 1994: 147-55).

Ante esta oferta seductora y con solo un vago recuerdo de la vieja
ética cristiana, a la que el proceso de secularizacidn ha hecho inoperan-
te, la mayoria de los espafioles ha ingresado con alborozo en el club de
los relativistas morales. S6lo un 30 % de nuestros conciudadanos acep-
tan la tesis de que «existen lineas directrices absolutamente claras sobre
lo que es bueno y malo, lineas que se aplican siempre a todas las perso-
nas cualesquiera que sean las circunstancias». Alguno de los que me
escuchais se habra quizas dicho: «tal como esta formulada esta idea yo
tampoco la aceptaria». Pero es que antitesis, la idea alternativa del
cuestionario, esta formulada en términos igualmente tajantes: «No pue-
de haber lineas directrices absolutamente claras... Lo que esta bien y
mal depende completamente de las circunstancias del momento», y aun
asi la acepta el 51 % de los espafioles. Mayoria por los pelos, que se
transforma en amplia entre los jévenes (61 %), los universitarios
(65 %) y los simpatizantes con la izquierda politica.

4.° No es de extrafiar que en esta tierra regada por el relativismo
moral crezca vigorosa la planta de la permisividad, entendida como la
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tendencia a justificar, tolerar y hasta legitimar conductas casi siempre
estigmatizadas como delito (por €l Derecho), desviacion social (por la
Sociologia) o pecado (por la moral religiosa). Mas que la dificil cuanti-
ficacion de la permisividad, nos interesan sus tipos de sus incongruen-
cias y sus posturas extremas. He clasificado las actitudes permisivas de
los espafioles, del estudio de Espafia 2000, en cuatro categorias, de
acuerdo.con el indice de justificacion que recibe cada comportamiento
(Espafia 2000, 2000: 37-39):

= Comportamientos legitimados, entre los que figuran el divorcio, la
homosexualidad, la eutanasia y el aborto, que remiten los cuatro a la
esfera de la biopolitica, donde se estan librando las batallas mas gra-
ves entre la postura oficial de la Iglesia y la de la sociedad. La acepta-
cidn social va en aumento en los cuatro casos, sobre todo en la homo-
sexualidad. A tener muy en cuenta: se trata de reivindicaciones, de
alegados derechos humanos, de proclamacion de la libertad personal a
disponer del propio cuerpo. Son palabras-faro, que a la vez iluminan
un camino y deslumbran a los que por él transitan, impidiéndoles ver
otros aspectos, menos amables, de esos comportamientos que la socie-
dad actual legitima e incluso glorifica, como la homosexualidad, con
sus «héroes» gays y lesbianas, sus desfiles, sus carnavales, etc.

» Comportamientos tolerados, tales como la prostitucion, que gana en
tolerancia desde 1990, la relacion sexual ocasional, el fumar en edifi-
cios puiblicos, y alguna forma indirecta de evitar el pago de impuestos.

« Aparecen a continuacién los comportamientos desaprobados
socialmente, entre los que destacan el suicidio, el adulterio, poética-
mente denominado «aventura extraconyugaly», en un alarde de len-
guaje politicamente correcto, y el uso de hachis, todos ellos en ascen-
so moderado en el favor publico.

* Y, finalmente, las conductas unanimemente condenadas, como la
aceptacion de sobomos, los experimentos con embriones humanos, el
tirar basura en lugares publicos, y tres comportamientos mas relacio-
nados con el automovil: el hurto y uso de un coche ajeno, el exceso
de velocidad en concentraciones urbanas y la conduccion baJo la
influencia del alcohol.

¢ Quién no percibe graves incoherencias en esta clasificacion que,
con leves matices, es comin a todos los paises europeos? El «arrojar
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basuras a los Iugares publicos» es un noble deporte nacional y, sin
embargo, suscita una condenacion sin paliativos. Igualmente incon-
gruente parece el rechazo unanime al hurto y uso de un automévil com-
parado con la suave benevolencia frente al aborto y a la eutanasia.
Dicen algunos que el automévil se ha convertido en la vaca sagrada del
hombre occidental, con similares privilegios, dispendios y mimos.
Parece también algo inconsistente que se exija la fidelidad como esen-
c1al para el éxito del matrimonio y a la vez se contemple con tanta
indulgencia el adulterio y la relacién sexual ocasional.

5.° El espafiol que conocemos y tratamos de iluminar, sanar y sal-
var con la Palabra desde Dios es un hombre de religiosidad flotante,
dispersa, sin anclaje en una memoria religiosa que lo vincula a una tra-
dicién, a una gran comunidad, a una Familia cat6lica con raices en el
pasado (DELESTRE, 1997: 22-28). De una religiosidad ecléctica y Light,
desde la cual, como buen consumidor en el supermercado del espiri-
tu,el espafiol va seleccionando las creencias, ritos y normas que le son
maés apetecibles: ingredientes catblicos de toda la vida, eso si, con una
incurable alergia al Magisterio, al infierno y a la confesién, mucho del
mdividualismo religioso protestante con su libre examen, unas gotas de
orientalismo facil y malentendido —la creencia en la reencamacién, por
ejemplo, que desbanca ya a la creencia en la resurreccion, entre los
Jjovenes sobre todo—, y, me temo yo, una querencia oculta por la poliga-
mia bendecida en el Islam. Confio en que el Ecumenismo hara lo posi-
ble y lo imposible para evitar este facil y tentador sincretismo. Pero esta
masa fluctuante no es homogénea, se articula en tres espacios religio-
sos de bordes algo imprecisos y siempre porosos:

* Una minoria activa de catélicos comprometidos e integrados en su
parroquia o en su cornunidad cristiana o de base. Formarian parte de
clla un 10 % de espafioles, quizas algo mas.

* Una gran masa de catélicos mis o menos practicantes, desde la
misalizacion regular de los domingos y las fiestas hasta la asistencia
algo errdtica en fiestas especiales, ocasiones forzadas, como un fune-
ral o la boda de un amigo, y circunstancias personales criticas: enfer-
medades, paro, examenes... En esta masa persisten los ritos de pasaje
o transicién —bautismo, matrimonio por la Iglesia y funerales— y una
religién festiva y popular —santuarios, romerias, procesiones de
Semana Santa—y, como un basso continuo, no han perdido su vigen-
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cia, aunque algo desdibujados, los valores y normas cristianas de
toda la vida. Eso si,se acentlia un cierto distanciamiento doctrinal y
normativo de la institucion eclesial. Esta masa, algo inerte y paswa
comprendena un 65 % de la poblacion espafiola.

* Una minoria no religiosa, marcada por la indiferencia o por una pos-
tura algo borrosa en general de agnosticismo y ateismo: entre un 15 y
un 20 % (GONZALEZ-ANLEQ, 1999: 11 y ss.)

Los datos de Esparia 2000 perfilan con mayor concrecion estos tres
grupos. Somos un pais en el que el 82 % se declaran pertenecientes a
una religion (en 1981 era del 91 %, ha avanzado la secularizacién ), y
de ese 82 % la inmensa mayoria, 9 de cada 10, a la catdlica. Pero esa
inmensa mayoria se despliega en un variopinto abanico: un 29 % se
declaran catélicos practicantes regulares, los ficles, que se concentran
especialmente en el grupo de mayores de 55 afios y en la derecha poli-
tica; en segundo lugar, los practicantes irregulares, en torno aun 27 %,
constante desde 1991; vienen luego los no practicantes, aunque siem-
pre se les escapa alguna Misa, quizés algo ajena a su voluntad, cat6li-
cos de funeral y romeria, cuya esporadica presencia, piensan muchos
pastoralistas, hay que potenciar a través de las diversas formas del
Catolicismo Popular; y finalmente los indiferentes, agnésticos y ateos,
que suman un 18 %, con predominio de los indiferentes, que ha sido
entre nosotros la etiqueta preferida de los no religiosos.

Los jovenes constituyen una tribu religiosa aparte. Su admirable
dedicacion al ocio trinitario —discoteca, musica y alcohol— los largos
fines de semana, més de 48 horas, casi seguidas, los hace fisica y psi-
colégicamente inhabiles para los trabajos del espiritu que suelen con-
centrarse en ¢s0s momentos. Javier Elzo ha hablado de autismo social,
fusién orgistica de pares, ensimismamiento grupal que los incapacita
para cualquier otra cosa que no sea el estudio, el trabajo, los que lo ten-
gan, y el omnipotente ocio.

En el estudio Jovenes esparioles 99 los chicos y chicas que se decla-
raban no religiosos era un 26 %, ocho puntos mas que la poblacién
general, y un 32 % no practicantes, reduciéndose a un 35 % el porcen-
taje que se confesaban catdlicos practicantes. Catolicos serios y duros,
diria yo, porque frecuentar regularmente la Iglesia es hoy, a diferencia
de los afios de la posguerra, fruto de una decisién personal —han desa-
parecido las presiones sociales y familiares—, sacrificada —hay que
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sacudir la modorra de los agotadores fines de semana- e impopular: no
estd de moda, no es cool.

El declive religioso de los jovenes espanoles es escalofriante: entre
1989 y 1999 ha descendido el niimero de jovenes que se declaran cato-
licos practicantes, del 45 al 35 %; el de los creyentes en Dios, del 71 al -
65 %; de los que asisten regularmente a Misa (una vez por semana} del
17 al 11 %; de los que «son miembros de la Iglesia y piensan seguir
siéndolo» (del 64 %, en 1994, al 51 %); de los que sefialan a la Iglesia
como el lugar donde se dicen las cosas importantes sobre ideas e inter-
pretaciones del mundo, del 16 al 3 %.

Volvamos a la poblacion general. ; Concuerdan los autoposiciona-
mientos religiosos de los espafioles con otros datos de su religiosidad?
En general, si. E1 35 % de los espafioles declaran que asisten a la Iglesia
al menos una vez al mes, un 16 % en festividades varias, un 16 %, igual-
mente, una vez al afio o menos, ¥y un 31% nunca o casi nunca. La caida
de la asistencia a la Iglesia sigue un ritmo preocupante: cada 10 afios,
aproximadamente, disminuye la proporcién de catélicos asistentes regu-
lares en 10 puntos: el 53 % en 1981, ¢l 43 en 1990 y el 35 en 1999.

Aun asi, ese 35 % de fieles representa muchos millones de perso-
nas, en torno a doce millones (descontando a los menores de ocho afios
en el computo). Y doce millones de personas en una pafs como Espafia
es un publico, una audiencia, que sélo algin partido de fitbol, del Bar-
celona o del Real Madrid, o algin episodio de Gran Hermano puede
convocar. Desde luego, esos doce millones son incomparablemente
mas gente que todos los asistentes a los partidos de un domingo, todos
los afiliados a partidos politicos, a sindicatos y a ONGs, juntos. Doce
millones, todas o casi todas las semanas, 50 o mas veces al afio...
;Quién pronunciard para ellos la-Palabra poderosa, quién el Mensaje
que ha heredado la Iglesia desde hace 21 siglos?

4. EL CONTEXTO SOCIO-CULTURAL
Y LOS VALORES POSMATERIALISTAS

El Mensaje cristiane se proclama, se¢ trasmite, en un contexto
social, cultural y eclesial determinado y concreto, que, en el mundo
- occidental desarrollado, algo hastiado de tanto bienestar a veces banal,
y desalojado por la secularizacién de su viejo hogar espiritual se llama
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posmodernidad y posmaterialismo. Centraré esta parte de mi exposi-
ci6n, como promete el titulo de mi ponencia, en el posmaterialismo y
su cortejo de valores.

La posmodernidad, que nos es mejor conocida y por ello no entra
en mi exposicidn, se ha cruzado en su azarosa trayectoria con otra
poderosa corriente con la que coincide en més de un rasgo: el posma-
terialismo. Ronald Inglehat, sociélogo norteamericano, elabord la teo-
ria a comienzos de los afios setenta, basandose en investigaciones que
se han prolongado hasta nuestros dias. En Espafia la han estudiado,
entre otros, los profesores Francisco Andrés Orizo y Juan Diez Nicolas.

El posmaterialismo surge lentamente en el horizonte de las socieda-
des avanzadas al cruzar éstas un umbral nunca cruzado hasta ahora en la
Historia de los pueblos: ausencia de guerras y, por tanto, clima de segu-
ridad fisica, ausencia a la que se afiaden crecimiento econémico acelera-
do, seguido de un prodigioso consumo de masas y una seguridad econé-
mica sin precedentes, debida ésta en gran parte al Estado de Bienestar.
La palabra clave es: seguridad (DiEz NicoLAs, 1994: 125-55).

Asi las preocupaciones tradicionales de la poblacion, ancladas en la
seguridad fisica y econdmica, se trasladan ahora hacia aspectos mas
estéticos v relacionales, estrechamente relacionados con la calidad de
vida. Surgen los valores posmaterialistas, que van desde el desco de
mas participacion en la vida social y un cierto populismo y renacimien-
to del interés por las raices, las tradiciones y las fiestas de los pueblos,
hasta, en grupos atn minoritarios, el predominio de las ideas sobre el
dinero v los intereses materialistas, pasando por los valores ecologicos,
la libertad de expresidn, incluida la sexual, v los Nuevos Movimientos
Sociales orientados ahora, no a los valores de igualdad v justicia, como
en el siglo XX y buena parte del XX, sino a la Biopolitica, en especial el
derecho a disponer del propio cuerpo sin intromisiones politicas y reli-
giosas (ANDRES ORrizo, 1991: 41-46).

Los viejos y s6lidos valores materialistas persisten en la conciencia
y en la praxis social con todo su esplendor: el culto al dinero y al éxito
socio-econdmico, la obsesion por el crecimiento econdmico, la preocu-
pacién por el orden social y la seguridad... Coexisten, es evidente, valo-
res posmaterialistas y materialistas en la gran mayoria de los ciudada-
1nos, pero la total supremacia de los valores materialistas en las décadas
de los 70 y 80 se ha convertido en un empate técnico ¢n.la década de los
90, aumentando en ella las posturas mixtas:
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1980 1990 1999

Materialistas 62 % 22 % 21%
Posmaterialistas 12 % 20% 18 %
Mixtas 26 % 58 % 61 %

(Diez NicoLAS, 2000: 291)

El profesor Orize, en su comentario al brusco cambio de tendencia
axiologica entre 1980 y 1990, nos ofrece, sin proponérselo, una precio-
sa orientacion para la elaboracion del Mensaje religioso:

«en el futuro el componente estético —libertad del entorno—, persona-
lizaci6n y humanizacion de la sociedad, relevancia de la opinién del
hombre comin en el trabajo y en la comunidad... cobrardn una
importancia mayor» (ANDRES ORIzo, 1991:46),

Se plantea en este momento la pregunta del millén: ; Formara par-
te la religion, la vuelta al espiritu, la sed de sentido y de trascendencia
de esas querencias de la cultura posmaterialista? Se podria en princi-
pio pensar que si, porque el simbolismo, la estética, 1a humanizacion
y la personalizacién guardan estrechas relaciones con el legado cris-
tiano. Y porque ¢l posmaterialismo deberia suponer, asimismo en
principio, una superacion paulatina de los valores materialistas, hosti-
les al vuelo del espiritu. Pero los datos disponibles no autorizan ni
alientan esa esperanza, al menos a corto plazo. Escribe el mismo
Inglehart:

«En las diversas sociedades que se incluyen en esta encuesta (de
1990-1991) los posmaterialistas tienden casi dos veces mas que
los materialistas a creer que Dios tiene poca importancia: de las
pruebas presentadas...parece desprenderse con claridad que se estd
produciendo un giro intergeneracional desde los valores materia-
listas hacia los posmaterialistas. ;Se estd produciendo un giro
similar que aleja de los valores sociales y religiosos judeo-cristia-
nos tradicionales? No podemos dar una respuesta definitiva (...)
pero los datos que tenemos sugieren que se estd produciendo un
gran giro intergemeracional en las orientaciones religiosas»
(INGLEHART, 1998:371).
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En el fondo de este problema late la gran cuestion: en las socieda-
des avanzadas y prosperas la seguridad alcanzada hace que sea menos
apremiante la necesidad de seguridad que proporcionaban los tradicio-
nales sistemas absolutos de creencias. En los paises donde los regime-
nes son inestables y la renta real per capita ha disminuido en las Gltimas
décadas cabe encontrar un mayor énfasis en la seguridad religiosa., de
donde se sigue el mayor nivel de religiosidad de estos paises, incluso la
emergencia de fundamentalismo politico-religiosos (ibidem, 372).

Ante la lectura de estas conclusiones de Inglehart, que confirman
los datos de Espafia 2000 sobre la diferente religiosidad de los mate-
rialistas y posmaterialistas, con clara ventaja de los primeros, surgen
dolorosos interrogantes: ;La religion tradicional servia sdlo o predo-
minantemente para proporcionar seguridad psicoldgica, estabilidad
emocional y social, confianza en ¢l futuro? ;No se debia ocupar tam-
bién de la humanizacién de la sociedad, el enriquecimiento de la per-
sona, la calidad real y profunda de vida? ;Quién o quiénes lo hacian
entonces? :

Pero volvamos al terreno concreto de los valores y posmaterialistas
de los espafioles. En Espafia 2000 ¢l cuadro de importancias, es decir,
de aspectos sociales importantes, dio la maxima relevancia a la familia,
seguida muy de cerca por ¢l trabajo, algo distantes pero con niveles
muy clevados la amistad y el tiempo de ocio, a considerable distancia la
religion, y casi totalmente hundido en la lista de las «cosas importan-
tes», la politica. Asi dan «mucha»+«bastante importanciax:

+ E199 % a la familia.

E1 94 % al trabajo.

El 86 % a los amigos y conocidos.
+ E1 80 % al tiempo libre y de ocio.
El 42 % a la religion.

El 19 % a la politica.

El sociélogo Amando de Miguel ha investigado el tema contrastan-
do mas claramente los valores materialistas y posmaterialistas. Seis
valores en total —familia, dinero, trabajo, amistad, solidaridad y reli-
gion—, y dos preguntas intencionadas: cudl es el mas importante para
Vd., y cudl es el que cree Vd. mas importante para los demas. Cuando
se les pregunta a los espafioles por sus propios valores aparece la visién
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rosada y optimista, la buena conciencia: ante todo la familia, valor-
lider, sin competencia posible, seguido, a distancia, por el amor y el tra-
bajo, y, ya muy rezagados, la solidaridad, el dinero y la religi6n. Pero
cuando se les pregunta por los valores que desde su percepcion perso-
nal guian la vida de los demas, ¢l espacio de valores se revulsiona dras-
ticamente y se toma crudamente materialista: el dinero se sitia en pri-
mer lugar, la familia desciende a la segunda plaza, el trabajo se
empareja practicamente con la familia, el amor y la solidaridad se difu-
minan a gran distancia, y la religién practicamente desaparece
(MIGUEL, 1994: 478 y ss.) ; Cual de las dos perspectivas se ajusta mejor
a la realidad? Lo dejo a vuestra consideracion.

Como la palabra rehglosa suele modularse segin pubhcos dife-
renciados por la edad, la posicidn social, el nivel educativo, etc., con-
viene no olvidar lo que nos dicen los expertos sobre la identidad
socio-demografica de los materialistas y posmaterialistas. Juan Diaz
Nicolas identifica a los posmaterialistas con los individuos mejor
informados de la sociedad y mejor situados en la misma (Diez Nico-
LAS, 2000: 304-305). Amando de Miguel, desde un angulo algo dife-
rente, sostiene que el espacio de valores de los espafioles estd polari-
zado entre un Norte, el tridngulo formado por el dinero, el trabajo y el
amor, que es lo « progre», y en ¢l que se inscribe el sector mas dina-
mico, joven y movil de la sociedad, y un Sur, la triada familia, solida-
ridad y religion, ocupado por el modelo existencial mas estable, con-
servador y religioso.

Siempre que se aborda el tema de los valores es obligado hablar del
gran dilema planteado en sociedades avanzadas como la nuestra. El
dilema y la eleccion personal entre 1a libertad y la igualdad, dos valo-
res «estrella» de la galaxia axiolégica de los ultimos doscientos afios.
I.a sociedad espafiola estd hoy devorada por el ansia de libertad, ya he
tratado esta cuestion a proposito de la permisividad, pero la pasion por
la igualdad no ha desaparecido, gracias a Dios. En los afios 70 y 80 la
igualdad dejaba atras a la libertad en la jerarquia-de valores de los espa-
fioles. No se han conseguido, creo yo, las cotas.ideales de igualdad
social, econdmica y cultural, nos lo repiten incansablemente todas las
investigaciones de CARITAS vy otras, v, por otra parte, se han alcanza-
do cotas muy elevadas y nunca sofladas, de libertad. El balance actual
favorece ampliamente a la libertad, y ain més en el mundo juvenil.
Podéis imaginar, y sé que tenéis una imaginacién poderosa, en qué
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terrenos se despliegan las ansias de mas libertad de los jovenes. En los
afios 90 la libertad predomina sobre la igualdad, 43 % de espafioles
optarian por ella de tener que elegir, frente a un 37 % que lo harian por
la igualdad (Esparia 2000: 32).

5. ELLENGUAJE RELIGIOSO Y LOS RUIDOS

En la ultima parte de mi exposicion, el lenguaje religioso y los «rui-
dos» que lo entorpecen, quiero partir de una idea de Antiseri que me
parece una cura preventiva de humildad y una cautela inescapable para
el socidlogo que se atreve a abordar este tema. Dice Antiseri: «El len-
guaje religioso es un lenguaje de multiples juegos y estratos; sus enti-
dades lingiiisticas desempefian los mas diversos oficios. En él funcio-
nan descripciones, predicciones, explicaciones, exclamaciones,
exhortaciones, oractones, preguntas, invocaciones, bendiciones, propo-
siciones historicas y aserciones autobiograficas. Se trata de un meca-
nismo complejo, y su exploracion no puede-ser obra de un solo inge-
nieroy». (ANTISERL, 1976: 174-75. El subrayado es mio). La mia seré, de
acuerdo con este aviso del autor, una aportaciéon muy sencilla y desde
un punto de vista muy senciilo, el del socidlogo, que observa la reali-
dad con los modestos instrumentos de que dispone.

El lenguaje suele ir con retraso respecto a los cambios de mentali-
dad y de imagenes del mundo y del hombre que las ciencias van elabo-
rando a lo largo del proceso histdrico. Y el lenguaje religioso no es una

_excepcion, afirmaba Czeslaw Milosaz en un luminoso articulo de 1994
(El Pais, 12 abril 1994). Todas las creaciones de la mente humana —el
lenguaje, el arte, la misica...— tienen como un vinculo subterrdneo que
misteriosamente las une a lo largo de un periodo determinado de la his-
toria, como hay una extrafia pero 16gica relacién y parentesco entre la
visién desesperada de la condicion humana en la obra de Beckett y el
fundamentalismo religioso actual. La imaginacion religiosa y el len-
guaje que de ella procede ha sufrido un ataque devastador de la Cien-
cia, tanto de 1a Fisica como de la Biologia. Y atin no se ha repuesto.

La cosmologia que surge de la obra de Copérnico y de Newton
reemplazo la antigua cosmologia basada en el lugar privilegiado que el
hombre, creado a imagen de Dios y salvado por la Encarnacién, culmi-
nacion de esa semejanza, ocupaba en el universo. La nueva cosmologia
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disolvio al hombre en la inmensidad de las galaxias como una simple
mota destinada a convertirse en polvo césmico. E intervino, atn mas
devastadora, la teoria de la evolucion, que difuminé la diferencia entre
el hombre, alma inmortal, y el animal, miquina animada. El hombre
pasa a ser una entidad bioldgica tan prescindible como los innumera-
bles seres vivos que la naturaleza desperdicia en cada segundo.

El lenguaje religioso, en tensiéon continua con el lenguaje cientifico,
se encuentra en una posicidn precaria a la hora de la socializacién reli-
giosa de los jovenes ( y de los adultos), pues para el hombre, y alin mas
para el adolescente, es dificil mover continuamente su pensamiento por
dos vias paralelas, tiende inevitablemente a elegir una. Y acaba optan-
do por el camino cientifico, pues la vida cotidiana le aparece plagada de
productos maravillosos de una tecnologia que, nacida de la ciencia, se
convierte en la prueba més irrefutable de la suprema validez de los
métodos cientificos.

Y no es que falte capacidad para la fe en estos momentos de la his-
toria. Ironizaba a este proposito un conocido filésofo espafiol:

«0Os hago constar algo que todos sabéis: me pregunto: ;dénde estd la
supuesta falta de fe de los tiempos?, ; dénde se encuentra? Si nos ate-
nemos al uso corriente de esta palabra, fe, uno, por el contrario, esta-
ria tentado de decir, echando la mirada alrededor, que reina mds fe
que nunca. Que ésta, es, precisamente, si alguna, la caracterfstica de
este mundo nuestro: més fe que nunca. (...) Lo que estoy haciendo,
entre otras cosas, es mostrar la inepcia de las predicaciones, més o
menos reaccionarias, de acusar a nuestros tiempos de falta de fe, de
falta de religiosidad, de falta de ideales, todo eso de “pragmatismo”,
de “materialismo” (...) y estoy, por tanto, haciendo constar c6mo
estamos llenos de fe.»

Tras otras ironias y reflexiones, aclara Garcia Calvo: la buena gente
deposita hoy en la Fisica, la ciencia por excelencia, y en la Banca, cuyo
fundamento es la fe en el crédito: el dinero que la Banca y los Estados
manejan es puro crédito, como para ¢l individuo el dinero en cifras altas
es la firma, es decir, el crédito (GARCiA CALvo, 1993:54-59).

El leguaje religioso ha sufrido por otro costado: la desaparicién del
Orden, ausente ya en las visiones cientificas de los dos tiltimos siglos,
alejadas de las visiones armoniosas del siglo XvIII que proclamaban Jas
leyes inmutables de los movimientos planetarios, de los crecimientos
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vegetativos, del funcionamiento del organismo animal y de la vida del
hombre sobre la Tierra. La nueva visién devasta la imagen de la Provi-
dencia, del ritmo del universo, culmina en el nihilismo y se plasma en
una literatura de la desesperacion, la irrision y la insensatez universales,
El azar y la necesidad reemplazan a los decretos divinos. En definitiva, la
religion se hace horizontal y «esa orientacién horizontal hace frecuente-
mente que las palabras de los predicadores suenen huecas porque son en
demasiada medida activistas sociales como para dar la impresion de que
también son hombres de contemplacion y de fen (Czeslaw Milosz).

Evitar ese «sonido hueco» en la predicacion es el gran desafio de
los hombres de la Palabra. Que tienen una urgente y dramatica necesi-
dad de pensadores religiosos serios que se enfrenten a los enigmas basi-
cos del ser en las condiciones actuales, cuando todo lo que se daba por
supuesto ha decaido. Y que luchen contra el caos de 1a cultura actual y
contra el proceso disolutorio del lenguaje que ha invadido esa cultura,
desnaturalizando el lenguaje, el contexto, el tiempo ¢ incluso al hom-
bre, que se ha quedado sin naturaleza. Y lo que es peor, sin lenguaje.
Recuerda a este propésito Pinillos que la gran operacién lingiiistica ini-
ciada por Saussure termind descarnando los flancos del universalismo
ilustrado y acabé con la credibilidad de los grandes relatos sobre el
Bien, la Belleza y la Verdad (Pinillos, 1993: 153).

Para responder a esos desafios el lenguaje religioso —hablo del len-
guaje religioso comunicativo, no del lenguaje teolégico— deberd volver a
la narracidn. Fue la gran intuicion de San Agustin en su De catechizandis
rudibus y Enchiridion. La catequesis ha de presentarse bajo forma de
narracion: desde «En el principio hizo Dios el cielo y la tierra...hasta las
etapas actuales de la Iglesia. Y una narracion cuyo contenido consiste en
exponer la historia de la salvacion, pero cuyo objetivo uiltimo es descu-
brir en la historia biblica la voluntad salvifica universal de Dios y su
amor hacia la criatura, y por este medio despertar el amor de la criatura
hacia Dios. La gran intuicién de San Agustin fue presentar en primer tér-
mino el amor atrayente de Dios en un marco intuitivo con la finalidad de
despertar su «appetibilitas». Pero 1a aparicion de la Escolastica con su
concepto aristotélico de ciencia introdujo las razones, los argumentos y
las demostraciones en la narratio, y la catequesis y la predicacion cam-
biaron totalmente de rumbo (GUERRERO, 1969: 160-64).

Permitidme un dato de la sociologia espafiola reciente que corrobo-
ra la importancia de esa «appetibilitas» que hay que despertar en el
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hombre que recibe la palabra desde Dios. En une de sus estudios sobre
la sociedad espaifiola, el profesor Amando de Miguel investiga sobre la
creencia de los espafioles en Dios y descubre que el 68 % de la buena
gente espafiola cree en un «Dios que se preocupa de nosotros». Esa cre-
encia crece con la edad, llegando hasta un 78 % de creyentes en ese
Dios entre los mayores de 65 afios. El mismo autor sale al paso de la
facil objecidn: «se acerca el fin, se acorta la expectativa de vida»... Es
cierto, pero también los menores de 45 afios tienen muchas preocupa-
ciones, tienen que decidir el curso de su vida y tomar decisiones tras-
cendentales... El problema es que, por razones que no podria identifi-
car, relacionadas con la imagen de Dios que las generaciones jovenes
han recibido, el Dios que se preocupa de nosotros va dejando de formar
parte del imaginario religioso de la gente joven.

Un recuerdo de lecturas sobre este problema: en el catecismo que
José R. Guerrero juzga como el mejor escrito en lengua castellana, el de
D. Constantino Ponce la Fuente, de 1547, se lee, al hablar de Dios, este
delicioso parrafo: «Comienzo a sentir ¢l mayor placer del mundo en
pensar que tengo un Sefior y un Padre que tanto puede..., y que, pues es
de mi, Padre y Sefior, se empleara para mi cuando quiera que yo lo
hubiere menester» (GUERRERO, 1969: 52). Comparese con la definicién
seca, por abstracta y compleja, que aparece en el Ripalda Ciclico para
nifios de Tercer Grado, alla por el afio 1916: «entiendo por Dios un
Sefior infinitamente sabio, poderoso, principio v fin de todas las cosas...
Dios no tiene figura corporal como nosotros porque es espiritu puro. En
Dios hay una sola naturaleza, un solo entendimiento y una sola volun-
tad. Dios es Tres Personas en tanto iguales, Padre, Hijo y Espiritu Santo,
es decir, la Santisima Trinidad» (ULGARRIZA, 1916: 6-7). La «appetibili-
tas» despertada en aquellos chicos de 1916 por esa definicion de Dios
no hubiera puesto en marcha ni la voluntad de un mistico.

En la narracion y los relatos como forma privilegiada —no exclusi-
va— del lenguaje religioso, lo principal, advierte Luis Maldonado, no es
la conclusidn, sino que disfrutamos también con el itinerario, con los
episodios, con los conflictos vy la biografia de los personajes. Lo expre-
sa maravillosamente Allan Bloom en su Cierre de la mente americana:

«La familia era el guardian del Libro (...) Segin las pautas actuales
mis abuelos eran gente ignorante... pero su hogar era espiritualmente rico,
porque todo lo que en él se hacia era ilustrado por textos biblicos... Mis
abuelos hallaban en esos textos razones para amar a su familia, para reali-
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zar bien sus tareas, ¢ interpretaban sus problemas particulares en funcién
de un pasado prestigioso y ennoblecedor. Asociaban su fe y sus sencillas
practicas a los grandes sabios y los grandes pensadores que habian recu-
rmido a los mismos libros que ellos... Esto es lo que representa una comu-
nidad, una historia: una experiencia comin que asocia a-los poderosos y
los humildes en un cuerpo tinico de creyentes» (BLooM, 1987: 6163)

En la cultura actual, marcada por la tirania de los Medios y la susti-
tucion del lenguaje escrito por el oral-visual, ¢l hombre televidente pre-
fiere escuchar experiencias, historias de vida, y el predicador debera
buscar una comunicacion visual de cuerpo y rostro, empleard imagenes
atrevidas, serd sugerente y sugestivo, y desde luego no se demorard en
largas elaboraciones (MALDONADO, 2000: 42). Tenemos en los templos
un hombre con sensibilidad diferente que exige un lenguaje diferente.
En esta linea, Rubert de Ventos explica el éxito de los programas televi-
sivos de cotilleo y de las revistas del corazén con una sorna muy seria:

«porque estamos sedientos del tipo de sucesos puros que estas revis-
tas Nos trasmiten, sucesos sin razones ni interpretaciones, s6lo con
entresijos, enredos y gatuperios. Pueden ser noviazgos o rupturas,
enfermedades o bautizos, vacaciones en Ibiza o funerales en la
Almudena, compafiias sentimentales o bodas del afio {...} sucesos
puros, famosos puros que concentran todo lo que habia estado repri-
mido en una época donde el sentido proclamado de las cosas (su
explicacién psico-analitica, socio-cultural, lo que Vds. quieran)
habia venido a suplir 1o que los sentidos nos decian. Y es en el bla-
bla-bla de las revistas de corazén donde asistimos ahora al regreso
de los sucesos, a la revuelta de las superestructuras frente a todas las
desmitificaciones de que habian sido objeto [El cdnon politico-reli-
gioso-ideclégico] era el reino de los cdnones sin experiencias (“va-
cios”, diria Kant) que presidian tanta critica de arte, tanta metodolo-
gia académica, tanta contestacion politica y tanta homilia religiosa
ante las que el cindadano se sentia a menudo ajeno y extraviado...»
(VENTOS, 2000: 85-88) (el subrayado es mio).

Mi insistencia en el lenguaje narrativo no significa ni que yo atribuya
a este tipo de lenguaje virtudes taumatiirgicas, ni que no haya que emple-
ar muchas veces otro tipo de lenguaje. Bikley cita hasta siete tipos o usos
del lenguaje religioso: el empirico, el tautologico —«Dios es bueno»—, el
emocional, el ritual, el prescriptivo, el mitico y el paradéjico (BINKLEY,
1962: 18-24). Dejo a los entendidos el explicamos las caracteristicas,
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ventajas y desventajas de cada uno de estos lenguajes. Yo voy a limitar-
me a formular una observacion sobre el lenguaje ritual y simbdlico, y lo
haré sirviéndome de una idea, discutible, desde luego, de Peter Berger.

La postura sacrificial del celebrante ha quedado invertida desde la
gran reforma litiirgica del Vaticano II, explica el socidlogo norteameri-
cano. Ya no mira desde la comunidad, sino sacia 1a comunidad. Es una
inversion simbélica y sugiere una comunidad que se rinde culto a si
misma. Y ha habido mds cambios que hacen pensar que la Misa se tra-
ta de una reunion de gente corriente que disfruta de una experiencia
comunitaria, como el empezar el sermén con un vulgar «buenos dias» o
la eliminacion de toda belleza poética en el lenguaje litdrgico. Todo
esto revelaria un grave error sobre la naturaleza del culto.

Desde su sabiduria y experiencia de gran pensador y soci6logo de
la Religidn, expone Berger lo que él considera culto auténtico:

* Es un dificil intento de alcanzar la trascendencia, tiene por ello que
simbolizar una salida del hombre hacia fuera.

* La forma varia, pero la celebracion siempre tendra aspecto comunita-
Tio, aunque la comunidad no es el objeto del culto, sino en el mejor de
los casos, el sujeto.

* Y en el Cristianismo la comunidad religiosa posee una dimensién
proléptica: lo que importa no es esta asamblea de los fieles, sino la
comunidad del Reino de Dios que esta reunion simboliza tenuemen-
te, comunidad que incluye a todos los que viven en el mundo, a los
vivos y a los muertos, a la misma asamblea reunida y a toda la crea-
cion adorante de los dngeles (BEGER, 1992: 124-26).

Son ideas discutibles, pero a veces se me ocurre que teélogos, pas-
toralistas y liturgistas podrian tener mds en cuenta lo que los socidlogos
han descubierto, o podrian descubrir con los medios adecuados, sobre
lo que el hombre de la calle piensa y siente sobre las reformas litargi-
cas, y sobre sus expectativas en este terreno.

El lenguaje religioso debe ser narrativo y simbdlico, acabamos de
verlo. Debe ser, también, un lenguaje conviccional, cuyas proposicio-
nes no aspiran a explicar ni a demostrar sino a convencer y a motivar
(ALTISERI, 1976: 131-32). Es el mismo Altiseri el que habla también de
la necesidad de que el lenguaje religioso sea un lenguaje de invoca-
cion, en el que el Dios-él es reemplazado por el Dios-t: «Dios no es el
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anciano bonachdén que mora en el cielo, ni la persona que estd mas alla
del universo, ni el Dios de la metafisica. Deben caer todas las costras
cosmologicas, antropoldgicas y metafisicas del discurso teolégico,
como propone Robinson. Y concluye Altiseri:

«A fin de cuentas, en el pasado se hablé demasiado de Dios y dema-
siado poco de Cristo... No creo salirme de la ortodoxia si afirmo que
seria magnifico decir de Dios lo que él mismo se ha dignado decir-
nos a través de Cristo» (ibidem 179).

Maldonado amplia esta idea de Altiseri afirmando que el Dios que
el predicador debe anunciar es el Dios débil de Jesus, el Dios no vio-
lento y, en ese sentido, el Dios no absoluto de Ia época posmetafisica,
con su rasgo distintivo: la vocacion al debilitamiento del que comparte
la humildad de los pobres (MALDONADO, 2000: 19).

Un «Dios débily, entiendan lo que entiendan los te6logos por esa
expresion, requiere también un lenguaje religioso humilde, no insegu-
1o, son cosas diferentes, pero alejado del triunfalismo que todavia
impregna muchas declaraciones eclesiasticas, sobre todo las que proce-
den de la clipula mas alta de la Iglesia.

Y el lenguaje religioso debe ser diaconal, que es la Palabra que mejor
entiende la gente. El servicio a la comunidad y a la sociedad, recitar més
en la practica cotidiana las obras de misericordia que el credo. Uno de los
sociologos hoy mejor considerados, el aleméin Luhmann, discute la posi-
bilidad de que la Religion sea capaz en esta era posmodema de asegurar
un universo de sentidos, pero rescata para ¢lla la funcién societal insusti-
tuible de servicio a la sociedad en aquellos espacios a los que el Mercado
y el Estado no llega o no quiere llegar o abandona a su suerte.

Lo que creo seria una gran imprudencia es aceptar la idea de que el
lenguaje religioso debe adaptarse, sin mds, a lo que llamamos posmo-
dernidad. Un lenguaje religioso adaptado expondria justamente al ted-
logo o al predicador al acerbo comentario de Peter Berger: los esfuer-
70s de los cristianos por adaptarse a la «sabiduria del mundo» son
dificiles, frenéticos y bastante ridiculos: «cada vez que alguien, des-
pués de un esfuerzo enorme, ha logrado acomodar la fe a la cultura pre-
dominante, dicha cultura da la vuelta y cambiay. Y cita el sociélogo
americano unas palabras del pastor anglicano Inge: «Aquel que desea
casarse con ¢l espiritu de la época pronto se quedara viudow, rematando
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su cita con esta sentencia: «La Teologia cristiana se halla repleta de viu-
dos perplejos y comprensiblemente resentidos» (BERGER, 1994: 19-23).

No quiero finalizar mi exposicion sin decir al menos una palabra
sobre los ruides que distorsionan o insonorizan el Mensaje. La mayor
parte han aparecido de lleno o de refilon en mis palabras anteriores: el
relativismo, el discurso permisivo de gran parte de los espafioles, el
autismo y agotamiento «posorgian de los jovenes, la pérdida de mono-
polio de la Iglesia Catolica en Espafia y el alboroto y estruendo del
«zoco del espiritu» en el que se vocean todo tipo de «productos» reli-
giosos, banales o exoticos, procedentes de muchos paises, los estereoti-
pos y prejuicios sobre o contra la Iglesia, el anticlericalismo de izquier-
das o de derechas, la feroz competencia de la TV vy la antipatia de
bastantes Medios... Una palabra sobre 1a imagen de la Iglesia espafio-
la, que a mi juicio, mas que ruido, es un fragor.

La imagen de la Iglesia en el imaginario de los espafioles acusa una
evidente pérdida de relevancia social que aiin no ha encontrado la con-
trapartida de ganancia de una identidad fuerte y atractiva.

Hay una feliz retirada de 1a Iglesia de la escena politica, atn no
coronada del todo, y deseada por la gran mayoria de los espaifioles,
como ha reafirmado el estudio Espafia 2000: €l 67 % piensan que los
lideres religiosos no deben influir en las decisiones politicas, y ¢l 65 %
que no deben influir en las intenciones de voto de la gente en las elec-
ciones (GONZALEZ-ANLEO, 2000: 211-13). Y debido quizas a la retirada
del ambito del Poder, aparece una Iglesia que ha visto a sus viejos anti-
clericales convertir su belicosidad en una cortés indiferencia, actitud en
la que los acompafia un numero creciente de catdlicos.

Hay una Iglesia que tiene mucho que decir a la sociedad, si creemos
en las voces que hablan de la mejora experimentada en sus propias
vidas por la influencia de la religién, y la voz de socidlogos eminentes
que reconocen la importancia social de la Iglesia y su imprescindibili-
dad para nuestro pafs. Pero esa voz no consigue resonar con fuerza, no
llega a los jovenes y hace pensar en una Iglesia muda que parece no
haber entendido atn que la comunicacion social es mas importante,
mas esencial que otras muchas obras y tareas en las que la Iglesia
invierte enormes recursos humanos, institucionales y econdmicos.

Aparece también una Iglesia en la que cada vez se confia menos, y
aun roza el ridiculo si se la compara en este terreno con la confianza
que suscitan otras instituciones sociales, menos honestas, limpias,
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transparentes y consagradas al servicio del hombre que la Iglesia. Qui-
zas se la escucharia mejor y mas atentamente si dijera las cosas que
dice con un lenguaje nuevo, menos clerical, mas de amigo y acompa-
flante en ¢l duro camino de la vida, y mas alegre y feliz, propm del pue-
blo de las Bienaventuranzas.

Un dltimo dato, doloroso: el papel del liderazgo eclesial desempe-
fiado por los obispos espafioles no es el que todos quisiéramos. En una
lista elaborada por Amando de Miguel sobre el « reconocimiento del
papel de las instituciones o grupos para el conjunto de la sociedad» los
obispos espafioles aparecen en [os puestos mas bajos, detras de la Cruz
Roja, CARITAS, los periodistas, las Fuerzas Armadas y los Jueces, tan
desacreditados en los ultimos tiempos (MIGUEL, 1996: 400-22).

* ¥ %

Finalizan aqui estas palabras de un sociélogo sobre el lenguaje reli-
gioso y sus relaciones de buena o mala vecindad con los valores y sen-
sibilidades de la sociedad espafiola. Pero quiero cerrarlas con una para-
bola que relata Rubert de Ventos en su ultima publicacion.

En un monasterio budista, para ne6fitos, habitaba un monje santo,
sabio v vigjo. No habia dicho ni una palabra tras una vida entera de estu-
dio y meditacion, aunque todos los novicios lo reverenciaban. Al cumplir
los 85 anos y declinar su salud se decidieron a pedirle que hablara, por fin:
«No os vayais sin dejarnos algo...». El anciano les respondid con una son-
risa, pero siguié callado». A medida que su salud se debilitaba, la
impaciencia cundia entre los novicios. Y crecié al punto de que, ya en el
lecho de muerte, comenzaron a gritarle, a zarandearle incluso para conse-
guir que soltara, aunque s6lo fuera una pizca de su tesoro espiritual. « (No
sedis egoista y cruel! jNo os llevéis todo aquello que habéis acumulado y
que puede servirnos como Juz y guial» Pero el anciano seguia silencioso,
imperturbable entre los jovenes que empezaban ya a maltratarlo. Y fue
s6lo en el momento de exhalar el Gltimo suspire cuando dijo una palabra,
su tnica palabra: jFUEGO! ;Y el monasterio empezé a arder!

Una palabra, concluye el cuentista, que si fuera «agoa» inundaria, si
fuera «primavera» abriria todas las flores, si fuera «frio» congelaria el
mundo. ¥ que si fuera el sermon de la montaria nos haria a todos san-
tos» (VENTOS, 2000: 18-20)

Os deseo a todos esa Palabra.
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1. UN LENGUAJE NUEVO

Somos todos conscientes que el lenguaje religioso que empleamos
desde los pulpitos o los libros de teologia no conecta con las respuestas
que necesitan las personas de nuestro siglo. Los simbolos y modos de
expresion que han sido vilidos para muchas generaciones hoy se mues-
tran inoperantes. Incluso vocablos que han tenido un enorme peso en
nuestra fe como transustanciacion tienen que ceder ante una filosofia
gue reniega de sustancias y formas. Aristdteles y la escolistica tienen
que dar el paso a nuevas formas para adaptarse a los signos de los tiem-
pos. Algo que no es tan ficil, pues las nuevas férmulas necesitan ser
ensayadas y demostrar que son aceptadas.

Las nuevas generaciones hablan distinto de las antiguas y en la
Iglesia parece, a juzgar por su lenguaje, que hay poca juventud. Un
catedritico de historia medieval comentaba el desinterés de sus alum-
nos por las grandes batallas de aquel tiempo, si no era el profesor capaz
de que sus explicaciones sirvieran para funcionar por la vida al dia
siguiente. Religién y espiritualidad también tienen que ofrecer respues-
tas que no estén alejadas de los problemas del hombre de la calle. En
toda vida y en todo tiempo ]a humanidad ha compartido el hambre, la
enfermedad, el dolor...; y la religién tiene que acompafiar con su pala-
bra al que sufre, pero cada tiempo tiene ademds sus cuestionamientos
especificos. En el nuestro, la globalizacién del mundo nos obliga a pre-
guntarnos por el papel de nuestro credo y muy especialmente el de
Jesucristo con las otras religiones; la relativizacién de toda ciencia
cuestiona nuestras verdades absolutas y la irrupcidn de las mujeres en
la vida publica nos obliga a abrir el paso a su pensamiento y justas rei-
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vindicaciones. Es este tercer punto, la aportacién al lenguaje religioso
de las mujeres, al que voy a referinme; pero antes creo necesario hacer
unas reflexiones de caricter general que introduzcan el tema.

2. ELLENGUAJE COMO CIENCIA EN EL ULTIMO SIGLO

Es curioso que cuando Israel, un pueblo de némadas, pasa a con-
vertirse en un pequefio imperio bajo los reinados de David y Salomén
ya se plantea el problema de la lengua. Sino es fécil entenderse para los
que emplean la misma, la dificultad se acrecienta con los que manejan
otras. Jamas Dios pudo desear un desarrollo semejante a la civilizacién,
luego ¢l culpable del desorden es el ser humano. El relato etiolégico del
origen de las lengnas como un mal se conoce con el nombre de la Torre
de Babel. El deseo desenfrenado de la humanidad de ser como Dios
provocé el castigo de la confusién de nuestros lenguajes .

Desde el relato de Babel, a lo largo de los siglos muchas personas
han dedicado tiempo y esfuerzo al estudio de los vocablos que forman
las lenguas: su sentido, etimologia, usos, formacién, construcciones
gramaticales... En este siglo le debemos a un fildsofo francés, Ferdi-
nand de Saussure, la primera piedra de un nuevo impulso sobre los
estudios del lenguaje que nos han suministrado muchas-claves de com-
prension. La novedad de su pensamiento fue la consideracién de que la
lengua estd estrechamente unida al mundo social y psicolégico, lo que
hacia obligado un estudio interdisciplinar de la materia.

Para Saussure la sociedad construye un codigo de signos que permiten
la comunicacién entre sus miembros, pero su cometido va mas alld, pues
al mismo tiempo que nombra también planifica la realidad. Hoy sabemos
que muchos de estos principios de planificacién no han seguido las pautas
de un comportamiento racional, sino que se han movido guiados por el
sentimiento. Un sentimiento que ha seguido diversos caminos como el
racismo, colonialismo, sexismo, nacionalismo... manejado por los que
tienen en sus manos las llaves del poder. Un desarrollo que ya apuntaba el
relato de Babel cuando vefa sentimientos negativos que Dios castigé.

. Toda una generacién de estructuralistas, filésofos, semiélogos
como Levy Strauss, Lacan, Barthes, Wittgenstein han seguido el cami-

1. Génesis 11,1-9.
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no emprendido por Saussure investigando las fuerzas que intervienen
en la formacién del lenguaje. Le debemos a la lengua la posibilidad de
comunicarnos y de nuestra educacién, pero junto a sus aspectos positi-
vos los hay negativos, ya que la lengua también aprisiona. Orwell, el
autor de la famosa novela, 1984, se quejaba de que en un Estado tota-
litario no se podia decir lo que se queria, pues las palabras habian que-
dado corrompidas por el sistema. Unas palabras que se siguen utilizan-
do conforme a estereotipos y topicos que han quedado desfasados y
poco acordes con la realidad, pero que cuesta cambiar. S6lo tenemos
que pasearnos por nuestros refranes, cuentos o historias para ver como
en ellos se refuerzan las viejas ideas a la par que se muestran reacios a
admitir lo nuevo. Algo parecido a lo que le ocurre a nuestro lenguaje
religioso.

Un descubrimiento importante para el tema que hoy discutimos es
que en todas las comunidades la lengua trata desigualmente a las perso-
nas. Se hacen declaraciones sobre la igualdad de todos los seres huma-
nos, pero la lengua sigue despreciando a unos para enaltecer a los otros.
Pensemos sin més en los tres principios basicos que rigen nuestro refra-
nero: antisemitismo, anticlericalismo, y antifeminismo *. L.a lengua
entonces se convierte en causa de opresién y no en un sintema de ella .
Una opresién que impide que florezca el pensamiento y la aportacion
de todos los segmentos de la poblacién marginada. Esto va en detri-
mento de ellos, pero también de la misma sociedad que nace desnivela-
da, fruto de primar unos valores, los de la clase dominante, frente a
otros, 1os de la clase oprimida. Uno de estos grupos tradicionalmente
discriminados por las lenguas es el de las mujeres.

3. LENGUAJE Y FEMINISMO

Si esta conclusién es vilida, el feminismo ha tenido que salir al paso
de la subordinacién causada por la lengua. Si el siglo XX vio un especta-
cular avance en las ciencias del lenguaje, el feminismo ha corrido una

2. Ver CALERD, M2 A_, Sexismo lingiiistico, Narcea, Madrid 1999, p. 130, para los
refranes denigratorios para la condicién femenina.

3. SPENDER, D., Man made language, cita en CAMERON, D, Feminism and Linguistic
Theory, Londres 1992, p. 104, '
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suerte paralela. Siempre ha habido voces que se han levantado contra la
injusta situacién de la mujer en la sociedad, pero la masificacién de la
queja comienza con las reclamaciones de las sufragistas. La demanda
del voto femenino levanté las iras de muchas instituciones, entre ellas
las eclesidsticas, pues aseguraban que abria la puerta a mil desmanes.

Las guerras siempre han acelerado los cambios sociales y las dos
guerras mundiales del siglo XX no han sido una excepcién. En la segun-
da se pidio a las mujeres que ocuparan los puestos, en fibricas y ofici-
nas, que habian dejado los varones que marcharon al frente. Terminada
la contienda muchas decidieron seguir compaginando funciones de
ama de casa con un trabajo fuera del hogar. En los afios de empleo
remunerado habian ganade independencia econdmica y prestigio
social, valores que quisieron mantener a toda costa.

-Precisamente esta remuneracién llevé a muchas mujeres a las uni-
versidades, conscientes de que a mayor nivel educativo mayor sueldo. A
partir de 1950, en progresion geométrica, aumentaron las matriculas
femeninas en las diversas facultades. Un proceso que en Espafia se
retrasé por una dictadura muy tradicional en sus valores. Todos los cam-
pos del saber y del hacer vieron con sorpresa la llegada de las mujeres.
Incluso las profesiones ancestralmente vinculadas a los varones, como
el gjéreito, tuvieron que abrir sus puertas al mundo femenino.

Mas reacias que el propio ejército han sido las iglesias. La mayoria
de las confesiones cristianas negaban a las mujeres el estudio de 1a teo-
logia, con lo que las privaban de los argumentos necesarios para com-
batir las presuntas razones de la negativa. No es este el momento y el
lugar, pero se llegaron a tachar y se siguen tachando en algunos foros
las pretensiones feministas de revolucionarias y contrarias al propio
cristianismo. ;

Las cortapisas no lograron hacer mella. Gracias a que los estudios
de la teologia en el mundo anglosajén dependen de las universidades
publicas empezaron a matricularse mujeres en sus aulas e incluso a
alcanzar cdtedras. Con todo, el gran impulso se dio con la ordenacién
de mujeres sacerdotes, un hecho que empezd a principios del siglo xx
amplidndose, poco a poco, a todas las confesiones protestantes. La teo-
logia tenia entonces mas salidas profesionales que simplemente el inte-
rés o la filantropia. Se pedia comer de estos estudios. Las mujeres con-
taban con unas voces cultas que conocian los argumentos para salir en
su defensa.
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El mundo catélico ha sido y sigue siendo mds remiso a aceptar el
protagonismo femenino ya que el estamento ordenado, del que estamos
excluidas, pricticamente copa todas las salidas posibles. En Espafia los
estudios teolégicos estdn limitados a las universidades pontificias o a
los seminarios donde recientemente se¢ ha prohibido la matriculacién de
laicos. La conclusién final es que la voz de la teologia catélica en nues-
tro pais estd en manos casi exclusivas del sacerdocio. Varones que
viven una vida y tienen unos problemas radicalmente distintos de la
poblacién a la que se dirigen. Pensemos simplemente en problemas de
paro, relaciones conyugales, educacion de los hijos... para comprender
la facilidad de que su discurso se aparte de las preocupaciones de sus
interlocutores.

La llegada de las mujeres a los estudios teoldgicos produjo la con-
secuencia inmediata de su queja. El lenguaje religioso que se emplea es
androcéntrico, lo que invisibiliza a las mujeres. A la par se produce un
fenémeno por el que se priman los valores del mundo masculino mien-
tras que se desprecia todo lo que el inconsciente colectivo hace girar en
tormno a la mujer. Incluso en el cielo gobierna un Dios varén que refren-
da esta senda del pensamiento religioso. A la queja propia de una pri-
mera andadura siguieron las ofertas de cambio. Es un camino con un
recorrido muy corto, pues practicamente no empieza hasta el afio 1960,
lo que hace que sus ofertas sean todavia vias en las que hay que pro-
fundizar.

Pero antes de entrar en la oferta creo necesario conocer las quejas y
los defectos que las mujeres quieren que el lenguaje subsane. Quejas
sobre el lenguaje en general pues el religioso est4 incluido en sus claves.

4. ELLENGUAJE ES ANDROCENTRICO

Una vez mas le debemos de agradecer al siempre denostado femi-
nismo el que haya sacado a la luz los problemas concretos que las
diversas lenguas plantean a las mujeres. En 1980 Dale Spender publicé
un libro con un titulo sugerente: Man made language (el varén hizo el
lenguaje). La obra supuso un aldabonazo importante en la concien-
ciacion de estos problemas, pues su primera constatacién fue realizar
que la construccién del lenguaje es un privilegio mas de los que han
gozado los varones. '
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Aunque las mujeres también hacemos uso de las lenguas, los sexo-
lectos femeninos, una palabra poco conocida que hace alusién a las
expresiones tipicas de cada sexo, son despreciados. Y en lo que respec-
ta al lenguaje escrito nuestra forzada tasa de analfabetizacién nos alcjé
ancestralmente del mundo de la cultura y, por ello, de todos los voca-
blos especificos que nacen en las diversas ciencias.

Tampoco la civilizacion occidental ha tenido mucho interés en que
las mujeres hiciéramos uso de la lengua. El silencio se nos ha presenta-
do como una de nuestras mejores virtudes. Para Séfocles, «el silencio
es la gloria de las mujeres». Incluso para disuadirnos de hablar se dice,
sin razén, que las mujeres no paramos de hacerlo y que nuestras con-
versaciones son banales. Estereotipos que una vez més la realidad no
ha confirmado. '

Ademas, toda lengua coloca a 1os varones en un centro sobre el que
giran todos los conceptos, teniendo las mujeres que vivir en la periferia
siendo consideradas como la desviacién de la norma. El «otro», en este
caso, «la otra», es siempre inferior, pues en nuestro pensamiento dua-
lista no s6lo se marcan las diferencias, sino que se jerarquizan. Muchas
mujeres, ademds de la discriminacién, ven en el lenguaje una camisa de
fuerza que les impide movimientos en libertad, pues o interiorizan todo
el sistema simbélico masculine o se ven imposibilitadas a hablar. Pues
los valores apreciados por el mundo femenino son ridiculizados en
nuestra cultura. Pensemos c6mo la debilidad, la intuicién y el senti-
miento, entre otros, se menosprecian. Los nifios no lloran, una frase que
nos advierte que desgraciadamente seguimos educando a nuestros
varones en las mismas claves.

El catilogo de los atributos morales tampoco nos beneficia. Basta
recordar la carga peyorativa que contienen los vocablos de verdulera,
lagarta, sargenta, zorra, ligera, mujer piblica... compardndolos con sus
correspondientes masculinos. Hay una tendencia a llamar chef a los varo-
nes cocineros, y las enfermeras han pasado a denominarse ATS en el mis-
mo momento en que han entrado varones a formar parte de ese cuerpo.

La mayoria de las lenguas tienen otro componente discriminatorio
hijo de que el masculino tiene un doble sentido: el especifico que sirve
para designar a los varones y ¢l genérico para toda persona humana. En
un grupo numeroso de mujeres basta que uno de sus componentes sea
var0n para que haya que emplear el masculino para su referencia. Nunca
se sabe si habia mujeres presentes. Pero incluso, en singular, cuando
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decimos palabras como gobierno o alumno, el masculino engloba a los
dos sexos. Este doble valor que ticne el masculino, especifico y genérico,
se ha convertido en uno de los campos de batalla en los que luchan todas
las personas que quieren sacar a las mujeres de Ia invisibilidad en la que
las coloca la lengua. Hoy en obras escritas por mujeres suelen aparecer
guiones tras la terminacién final masculina con la femenina os/as. Resul-
ta una lectura pesada, pero es recomendable hacerlo un par de veces para
dejar constancia de que en aquel colectivo concreto hay mujeres.

Creo que estos pequefios ejemplos han servido para dejar bien claro
que el lenguaje discrimina a las mujeres. La lengua se ha convertido en
un elemento que mantiene la alienacién y la explotacién de las mujeres
en la sociedad ¢ No s6lo la lengua es sexista como producto de la socie-
dad, sino que el propio sistema lingiiistico contribuye a afianzar esa
desigualdad, porque influye a su vez en la comunidad que lo ha creado *.

Esta larga introduccién nos permite adentramos en el lenguaje reli-
gi0so, para ver en qué manera se ha visto afectado por su origen andro-
céntrico y qué ofertas hace el feminismo teoldgico para salvar escollos
que enriquezcan a la comunidad cristiana. Un enriquecimiento de
mujeres y de varones por igual.

5. LA INVISIBILIDAD FEMENINA EN EL CRISTIANISMO

La civilizacién occidental tiene una fuerte base en el cristianismo y
la religion oficial, mas si cabe, es obra de varones; por lo que las quejas
del mundo secular se pueden repetir, sin temor a equivocamos, en el
mundo eclesidstico.

El silencio para las mujeres se ha predicado como una de nuestras
mds excelsas virtudes. Incluso se colocaba, y se coloca a Marfa como
ejemplo, cuando en el Nuevo Testamento no hay ninguona clave que lo
sustente. Es mas, las pocas referencias a la madre de Jesiis de los evan-
gelios apuntan a la senda contraria. Pregunta por las condiciones de su
embarazo al dngel, no dando su asentimiento hasta conocerlas. Profiere

4. Asi lo afirma en una entrevista IRIGARAY, L., Woman''s exile: an interview with Cou-
ze Venn, cita en CAMERON, D. (ed), The feminist critique of language, Londres 1990, p. 80.

5. He tratado con anterioridad este tema en «Lenguaje y feminismo», Sal Terrae,
diciembre de 2000, del que he extrafdo varios parrafos e ideas.
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un canto auténticamente revolucionario en su visita a su prima Isabel,
ya que profetiza un vuelco radical de la sociedad ¢ Mientras que sus
palabras en Cand aceleran la llegada del Reino enfrentindose a Jesiis
que queria retrasarlo. Las palabras de Maria son mucho mds numerosas
que las de la mayoria de los apéstoles en el NT, y éstos no se nos mues-
tran como ejemplo del silencio. Se ha intentado colocar un modelo ante
nuestros ojos que reforzaba la sumisién de la mujer, pues las palabras
son el arma de los débiles y mds vale que no las tengan.

Pero cuando los consejos no eran suficientes se recurria a las prohi-
biciones. Tras los recortes de Pablo: «Las mujeres cillense en las asam-
bleas; que no les estd permitido tomar la palabra. .. es indecoroso que la
mujer hable en la asamblea» (1 Cor 14, 34-35) sigue en la misma linea
la I Carta a Timoteo. «La mujer oiga la instruccién en silencio, con
toda sumisién. No permito que la mujer enseifie ni que domine al hom-
bre. Que se mantenga en silencio» (2,11-12). Muchos PP. de la Iglesia
tienen que volver sobre el tema, pues las mujeres insistfan en hablar y
ensefiar apoydndose en las ensefianzas de Cristo.

También en el lenguaje religioso, que usa la misma lengua que el
secular, el género masculino tiene la propiedad de designar a lo especi-
fico de los varones a la vez que lo propio del género humano. De aqui
la invisibilidad religiosa de las mujeres. Durante siglos se ha dado por
sentado que 1o estabamos presentes en la Ultima Cena, ya que no hay
mencién especifica, cuando lo mis normal es que alli estuvieran. En
primer lugar, porque en Jerusalén no tenfan casa propia, y en segundo,
y mds prosaico, porque ;quién cocind y sirvié aquella comida? Si esta-
ban presentes. .., que cada uno saque sus conclusiones.

La ténica general nos la da Mateo cuando afirma de pasada en la
multiplicacion de los panes y los peces que los que comieron «eran
unos cinco mil hombres sin contar mujeres ni nifios» *. Esa invisibili-
dad va entrando en el pensamiento e imposibilita ver mujeres en pues-
tos fuera del hogar. Asi la pareja, seguramente matrimonio, de André-
nico y Junia, «ilustres entre los apdstoles que llegaron a Cristo antes
que yo» ?, de la que habla Pablo en Romanos, pas6 a constituir un ddo

6. Maurras pedia que no se tradujera a las lenguas verndculas consciente de la carga
revolucionaria que llevaba el Magnificar. ’

7. Mt 14,21,

8. Rom 16,7.
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de varones forzando un presunto diminutivo de Junianus cuando Junia
era un nombre femenino, usual en su momento.

Tampoco se quiso ver —;se quiere ver hoy?— que hubo-mujeres que
ostentaron puestos de presbiteros, didconos e incluso obispos en las
Jj6évenes iglesias cristianas. Numerosa literatura femenina se ha dedica-
do en los ultimos tiempos a sacar del olvido el nombre y las huellas de
estas mujeres tanto en escritos como en ldpidas. No fueron numerosas,
pero las primeras iglesias no tuvieron reparos en darles puestos de res-
ponsabilidad ®. Mujeres invisibles que van saliendo del olvido derro-
cando muchas afirmaciones que hasta hace poco se daban por buenas.

La invisibilidad femenina no es exclusiva del pasado pues sigue
vigente en muchos lugares de la Iglesia. En las grandes liturgias y cere-
monias festivas, procesiones y presbiterios hay exclusiva masculina
cuando la feligresia es femenina en porcentajes muy altos. Lo mismo
pasa en sinodos y concilios, incluso en cargos menores. Se siguen
canonizando més varones que mujeres. En el siglo XX y hasta 1980 el
porcentaje femenino no alcanzaba el 25 %. Una cifra que no creo haya
cambiado mucho en las dltimas décadas de las que no tengo datos. Si
ademds la mujer es casada, los nimeros descienden a la nada; lo que
envia el mensaje subliminal de que las relaciones matrimoniales apar-
tan del camino a Dios . Lo mismo pasa con las fiestas litdrgicas que
celebramos: el nimero de mujeres es muy inferior al de varones.

Esta falta de visibilidad y de protagonismo ha privado a la Iglesia
del ejemplo, de la palabra y de los escritos de un porcentaje muy gran-
de de sus fieles que hoy estd empezando a recuperar. La oferta de las
mujeres que ven la vida desde la plaza de San Pedro y no se han aso-
mado a ningln balcén serd necesariamente diferente, y por lo tanto
capaz de ofrecer nuevas pistas que pueden ser sugerentes. A estas pistas
voy a dedicar el resto de mi intervenci6n. Pistas que una teéloga norte-
americana, Kari Borresen, considera que suponen «el cambio de para-

5. Son muchas las obras recientes. EISEN, Ute E., Women office holders in early chris-
tianity. Epigraphical and literary studies, The Liturgical Press, Minnesota 2000; SHEPARD
KRAEMER, R., Her share of the blessings, Oxford University Press, Nueva York 1992; Tor-
1EsEN, K. To, When women were priests, Harper, San Francisco 1993, de la que hay traduc-
cidn espafiola y el articulo, ya un clésico, de OtrRANTO, G., «Note sull sacerdozio femminile
nell’ antichith in margine a una testimonianza di Gelasio I» VetChr 19 (1982) 341-360. -

10. He sacado estos niimeros de JOHNSON, E. A., Friends of God and prophets, Conti-
nuum. Nueva York 1998, p. 27
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digma més profundo que conoce la historia de las doctrinas cristianas y
que transformard no sélo las verbalizaciones humanas —nuestro tema—
sobre lo divino, sino todo el sistema teolégico». A lo mejor esta mUJcr
exagera pero los cambios son evidentes.

6. EL LENGUAJE SOBRE DIOS

En el campo religioso prima ¢l lenguaje simbélico y mitico, pues no
encontramos categorias de otro tipo para referirnos a un Ser que nos
sobrepasa. No bastan los credos, siempre racionales y frios, para dar
razén de nuestra fe, y tenemos que recurrir a imdgenes sustanciales y
visibles que den cuerpo a las ideas abstractas. Como la expresioén nos
encorseta echamos mano del lenguaje metaférico para poder salir de
esa prisién. ;Qué claves hemos utilizado tradicionalmente?

En el uldamo niimero de una revista de lengua inglesa, The Catholic
Citizen, se recogen las experiencias de dos mujeres que se pasearon por
Roma con una insignia en la solapa en la que se leia: Dios no es
varén . Las personas con las que se cruzaron sonreian, salvo un sacer-
dote que les pregunté asustado: ;No seréis feministas? Pues, la verdad
es que, a pesar de todas las afirmaciones que sostienen que el Dios cris-
tiano no tiene sexo, la cristiandad lo ha convertido en un varén, sin
practicamente darse cuenta. La analogia se convirtio al cabo del tiempo
en literalidad.

Una de las primeras causas de este desarrollo ha sido nuestra heren-
cia judia. Bl pueblo de Israel se quiso distanciar de los mitos cosmogo-
nicos de su entorno, que empleaban relaciones sexuales como explica-
cién de los origenes del mundo. La trascendencia de Yahvé obligaba a
apartatle de contactos humanos, de aqui que-la creacién utilizara sim-
plemente la palabra; el método que emplean los monarcas en la rela-
cién con sus subditos. «Hagase» y el proceso se desencadena y la reali-
dad aparece. El relato yavista es mds simpatico, pues D1os baja al ruedo
y se mancha las manos de barro.

Pero en ninguno de los dos aparece una figura femenina. Tampoco
la masculina, pero en una civilizacién patriarcal los modelos caen del
lado de los que mandan. Esos modelos enseguida hablaron de rey, pas-

11. 2000-2 pp. 13y 14.
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tor, general, esposo. .. cuando hacian referencia a su Dios. Quedan fue-
ra todos los referentes al mundo de la mujer, algo que va en contra del
inconsciente colectivo que coloca en todos los panteones a los dos
SeX0S.

La misoginia griega y que Jesucristo se encarnara en un varén y lla-
mara a Dios Padre no hizo més que confirmar la senda que se habia
emprendido. El texto del Génesis que afirmaba que varén y mujer fue-
ron creados a imagen de Dios se habia inclinado hacia uno de los polos
dejando el otro al desnudo. I.a mujer no podia representar a Dios, ya
que era un ser humano de segunda categoria, y s6lo o excelso es capaz
de hablar de la divinidad .

Este desarrollo fue en contra de la mayoria de los credos que han
nacido en nuestro planeta. Cuando los seres humanos hablan de Dios
proyectan en los respectivos panteones su propia vida y, en ésta, la
figura femenina no puede ser obviada. Las mujeres en su triple catego-
ria de madres, amantes o hijas suponen un capitulo importante de la
vida de los varones, capitulo que deja sus pdginas en los cielos.

También han quedado unos pequefios restos en la Biblia de estas
intuiciones, pues cuando desaparecié Asherah, compafiera de Yahveh
hasta la vuelta del exilio ©, heredé éste todas las cualidades que antes
adornaban a su compafiera. Estos restos hablan de algunos oficios tipi-
cos femeninos como el de comadrona que se le aplican a Dios. Pero las
referencias mas numerosas nos introducen en la maternidad divina ™.
No puede el pensamiento israelita hurtar al pueblo esa experiencia pro-
funda que tiene el ser humano con su madre y que con tanta empatia es
aplicable a Dios. La importancia de recoger estas huellas en nuestra
civilizacién coincide con una pérdida de la imagen paterna en las nue-

12. Para las cortapisas a las mujeres de ser imdgenes de Dios ELISABETH BORRESEN, K.
(ed), The image of God. Gender models in Judaeo-Christian iradition, Fortress Press, Min-
neapolis 1995. También HorowrTz, M. C., «The image of God. Is woman incleded?» HTR
72 (1979) 175-206 y O’FAOLAIN, I. y MASRTINES, L., Not in God's image: women in history
from the greeks to the victorians, Nueva York 1973.

13. A partir de los descubrimientos de las tablillas de Khirbet el Qom y Kuntillet Arjud,
donde Yahveh aparece junto a su Asherah la literatura ha proliferade sobre el tema.
BINGER, T., Asherah. Goddesses in Ugarit, Israel and the Old Testament, Sheffield Acade-
mic Press, Sheffield 1997, MoYan, S., Asherah and the cult of Yahweh in Israel, Nueva York
1992, entre otros.

14. He tratado el tema en profundidad en Dios también es Madre. Reflexiones sobre el
Antiguo Testamento, San Pablo, Madrid 1994,
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vas generaciones y la necesidad de incorporar el lenguaje femenino
para Dios.

Pero no sélo la maternidad; también en el AT aparecen unos textos
que resultan hoy muy importantes, pues se puede ver en ellos una ana-
logia con la incorporacidn de las mujeres a la vida piblica. Me refiero
a los que hacen mencion de la sabiduria personificada. En ellos aparece
Dios bajo la figura de una mujer que no duda en salir al cruce de los
caminos para convocar a la humanidad. Es una mujer publica, un voca-
blo encomiose para los varones y peyorativo para nuestro sexo, que
emplea la palabra para convencer a su seguimiento. «A vosotros, hom-
bres, os llamo para los hijos de hombre es mi voz... Escuchad voy a
decir cosas importantes y ¢s recto cuanto sale de mis labios. .. Yo soy la
inteligencia, mia es la fuerza. Por mi, los reyes reinan y los magistrados
gobiernan la justicia» (Prov 8). Palabras que pronuncia esta mujer a un
auditorio presumiblemente masculino.

Una figura de mujer sabia le presta a Dios, en estos textos, su voz no
para entonar nanas, sino para guiar al mundo, para encaminar a los hom-
bres por la senda adecuada. Son textos que se le aplican a Jesucristo en el
prologo del evangelio de Juan y que demuestran que la clasificacién de los
comportamientos como masculino o femenino es fruto de unos estereoti-
pos culturales que estdn llamados a desaparecer. Las cualidades que tradi-
cionalmente se han asignado a los sexos se pueden lucir en cualquiera de
ellos. Con esta idea y como teldn de fondo paso al siguiente apartado.

7. LAMUJER, IMAGEN DE DIOS

En nuestro Dios se ha reflejado sé6lo su cara masculina, y en este
siglo nos corresponde nivelar la imagen y aportar el rostro femenino de
Dios que ha quedado oculto aunque siempre presente. Una presencia
mis fuerte en el mundo de los misticos, que son los que mejor conocen
a Dios. El primer paso en esta nivelacién de la balanza pasa por ir acos-
tumbrando al cristiano a la utilizacién de los pronombres femeninos
para el Creador. Es algo que en Espafia atin sorprende, perc que en los
EE.ULJ. se ha convertido en usual en las liturgias y libros religiosos con
lo que empieza a no llamar la atencion.

Ni que decir tiene que mas importante que el sexo de Dios son los
valores que las palabras conllevan. Si antes los varones proyectaron un
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Dios a su medida, adornado con las virtudes que ellos cotizan, hoy las
mujeres hacemos lo mismo, pues hablamos de un Dios que se parece a
nosotras. Ese parecido girard en torno a dos ejes. El primero hace
referencia al mundo de Ia fisiologia femenina, diferente del varén en
todo lo referente a la maternidad. Mientras que el segundo tiene que ver
con las cualidades que tradicionalmente se le han asignado a nuestro
seX0 y que se pueden centrar en una serie de temas como son cobijo,
misericordia y fidelidad. Cualidades que no me cansaré en repetir no
tienen por qué caer del lado femenino.

7.1. EL DIOS MATERNO: PRINCIPIO Y FIN DE LA VIDA

La maternidad tiene que ver con lo primero que es la vida. Eva se
dio cuenta en el momento de dar a luz su primer hijo que habifa una afi-
nidad clara entre el papel del Creador y el de la mujer madre, que inclu-
so la etimologia de sus nombres, Eva y Yahveh, era similar. Dios crea la
Vida y los seres humanos la multiplicamos. Hasta este siglo la ciencia
postulaba que en el semen de los varones estaba la semilla y que el
papel de las mujeres se limitaba a aportar el hdbitat para que el nifio lle-
gara a término. La conclusién de esta creencia era clara: lo primero era
el padre. Hoy sabemos que no es asi, que ambos progenitores contribu-
yen por igual al genoma de la nueva criatura y que de ser algo lo pri-
mero fueron las células femeninas y la figura de la madre.

La comprensién de la divinidad como madre y origen de todo lo
creado es comtn a muchas civilizaciones. Es la Gran Madre en la que
se condensa el arquetipo de lo femenino, un concepto muy desarrollado
en estados primitivos del ser humano . La imagen se centra en la
matriz, un inmenso seno del que nacen todas las criaturas, lo que per-
mite un hermanamiento universal. Esta fraternidad de todo lo creado,
junto a la desaparicién de muchas especies en nuestro planeta y el fin
de los ecosistemas, convierte en prioridad en la gerencia del universo,
que estd encomendada al ser humano, la atencién de todos los seres de
la familia creada. El lenguaje sobre el Dios Madre ayuda en las preocu-
paciones ecolégicas.

15. NEUMANN, E., The Great Mother, Princeton 1991 es ya un clasico del estudio ico-
nogrifico y psicoldgico de la figura de 1as grandes diosas madres.
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Ese Dios que hermana ha albergado previamente en su seno, lo que
nos permite trasponer la idea a proteccién y cobijo. Con ello evocamos
un periodo de nuestra vida ausente de preocupaciones, una vivencia
profunda de cercanfa, contacto y felicidad a la que sofiamos volver. Es
ese regreso al utero del que hablan los psicélogos y que para el hombre
religioso se convierte en volver al seno del Dios que le dio la vida. El
Parafso final es entonces una réplica del origen, pero con una concien-
cia més plena y la sensacidn afiadida de haberlo ganado *.

Esa vuelta al Dios madre se concibe a nivel simbélico, pues la
fusién o vaciado en el Otro se expresa mediante varias categorias; entre
ellas el agua y la tierra. Creados como monigotes de barro, en 1a anti-
gua liturgia del miércoles de ceniza se pronunciaba: polvo eres y en
polvo te convertirds. La férmula no asustaba si ¢l cristiano era cons-
ciente de que volvia a su tierra, al cobijo del Dios que le dio la vida.
Una idea que es compartida por otras religiones que contemplan a la
tierra como madre. Ya en el neolitico se enterraba a los muertos en pos-
tura fetal pues se consideraba a la muerte como un nuevo nacimiento .
Para otros salimos del agua, liqguido amnidtico, y a ella volvemos:
Nuestras vidas son los rios que van a dar a la mar, que es el morir,
decia en los versos a su padre muerto Jorge Manrique.

Esa humanidad nueva, tierra o agua, es la que vino Jesucristo a ins-
taurar y que no s¢ consigue en plenitud hasta traspasar los umbrales de
la muerte. Los versos de Martin Descalzo asi lo reflejan:

«Morir s0lo es morir, morir se acaba.
Morir es una hoguera fugitiva,

Es cruzar una puerta a la deriva

Y encontrar lo que tanto se buscaba» ™.

Una civilizacidén como la nuestra, que da la espalda a la muerte,
puede mirarla de frente imaginando a Dios como una madre que afiora
con volver a reuntr a sus hijos bajo el cobijo de sus alas. Que incluso el

16. Paramuchos psicélogos esa relacion con Dios es negativa, pues pretende «climinar
la condicidn de «ser separado» que es la inica que posibilita el auténtico encuentro con la
alteridad», DOMINGUEZ MORANO, C., Orar después de Freud, F y S, Madrid 1994, p. 31.

17. ELIADE, M., Tratado de Historia de las Religiones, Cristiandad, Madrid 1981, p. 352.

18. MaRTIN DEScALZO, J. L., Testamento del pdjare solitario, Verbo Divino, Estella
1991, p. 101.
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propic Dios corta las lianas de la vida para acelerar el proceso. Las
mujeres-madres saben que la muerte pertenece al ciclo de la vida. No es
casualidad que las mujeres fueran a la tumba de Jests a llorarie, pues en
todo el Mediterrdneo las lamentaciones de difuntos les corresponden.
Los discipulos huyeron de la muerte como un fracaso, ellas se mantu-
vieron firmes pero no entendieron la resurreccién que se salia de sus
claves. De aqui la importancia de combinar las dos experiencias. Sigo
con Martin Descalzo:

«El cuerpo estrenard, tambaleante,
Su nuevo oficio de resucitado
Nifios, por fin, renacidamente» .

Un lenguaje esperanzador incluso ante lo que parece lo peor y mds
temido que puede pasarle al ser humano, que es la muerte.

7.2. «EIA MATER, FONS AMORIS»

Estos sentimientos de deseo de la madre no se darian, si no se
hubieran producido toda una serie de intercambios posteriores al
hecho de haber engendrado al hijo. En el campo religioso, tradicio-
nalmente ha sido en Maria donde se han visualizado estas labores
que las mujeres queremos colocar en Dios, pues sirven para comple-
mentar su figura con unos rasgos que le hacen mdis cercano. La
madre de Jesus seria la persona que con mds acierto habia reflejado
ese trabajo divino. '

El vinculo entre Dios y los seres humanos proviene del ser, pero
para mantenerlo vivo es necesario el hacer. La maternidad es una de las
experiencias humanas que nos enfrenta mas radicalmente a la aparicién
del «otro» en la vida. Un «otro» que hay que cuidar, alimentar, educar,
amar... **, Es precisamente sobre estas facetas del amor maternal sobre
la que se ha montado la caritas cristiana cuyo primer exponente tiene
que ser Dios mismo.

19. O.c., p- 69.
20. Palabras de KRISTEVA, J., en CLEMENT, C. y KRISTEVA, J., Lo femenino y lo sagrado,
Cétedra, Madrid 2000, p. 77.
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Para que el hijo recién nacido conserve su vida estrenada es necesa-
1i0 que reciba el alimento diario. Comida que por un lado mantiene la
vida y por otro permite su crecimiento, un crecimiento vital hasta que
se llega a la plena madurez. Hay pocas imdgenes més acertadas para
hablar del cuidado de Dios por los suyos que las del campo alimentario.
En la historia de 1a humanidad no ha sido empresa ficil, no lo es para
muchos, hoy, proporcionar ese sustento diario que necesita nuestro ser.
De aqui, que la experiencia del hambre o su contrario, la abundancia
del alimento, hayan proporcionado una simbologia muy rica en torno a
la comida. La dieta y el ayuno voluntario son comunes a muchos cre-
dos, mientras que la abundancia suele ser prerrogativa divina.

El primer alimento matemo es la leche dada en absoluta gratuidad.
Es el simbolo del primer aspecto del amor, del cuidado y de la perfec-
cion *. En la lactancia la madre se vacia en aras del hijo sin esperar
nada a cambio, pues sélo busca el crecimiento del recién nacido. Han
sido los misticos los que mejor han comprendido, una vez més, lo apro-
piado del simil para la actuacién de Dios con las almas sedientas. Varo-
nes y mujeres, por igual, han visualizado sus almas alimentadas por la
leche divina. Jesds pone la leche en la boca de su hijo para regalarle
como dice Santa Teresa *. En la aridez espiritual e] alma afiora la dul-
zura de aquel alimento que hoy no encuentra.

En la medida que se avanza, la leche tiene que dejar paso a alimen-
tos més sélidos. Es el fin de la lactancia y la entrada en una nueva
comida que exige al nifio mds trabajo, pues tiene que masticar. De nue-
vo la metdfora perfecta para el campo espiritual, ya que a las almas ave-
zadas se les hurtan los placeres del sentimiento y se enfrentan con la
sequedad de otro tipo de alimento.

La eucaristia cristiana ha sufrido una evoluci6n que nos ha apartado
un poco de su aspecto originario, que tenia relacién con la comida. Las
esperanzas de un banquete csmico, fratemo y universal que tenia el
pueblo de Israel se hacian realidad en la tltima cena. La novedad era
que Jesis se presentaba como alimento e instaba a sus seguidores a
hacer lo mismo. Los cristianos tenfan que hacer de sus vidas lactancia
para sus hermanos mds necesitados. El don de s{ mismo, el compartirlo
todo era la sefial por antonomasia del cristianismo, el 4gape. Desde esta

21. Fromwm, E., El arte de amar, Paidos, Barcelona 1990, p- 55
22. Camino de Perfeccion XX1.
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perspectiva el mundo espiritual daba la mano al corporal y el alimento
del alma se convertia en comida para el cuerpo. El pan de cada dia, que
pide el Padrenuestro, lo ofrece Dios por los tinicos canales que tiene: la
labor de los seres humanos.

Al alimento que Dios madre ofrece hay que afiadirle una nueva
faceta que es la de su abundancia. Sobra el mand en el desierto, se lle-
nan cestos con los sobrantes en la multiplicacién de los panes y la euca-
ristia distribuye por el mundo entero el Cuerpo de Cristo, pues la mater-
nidad de Dios se hace universal.

Pero no s6lo de pan vive el hombre. El amor entre los sexos y la ter-
nura de los padres que se transparenta en obras protege la vida material
y psiquica del nifio eterno que somos. Tradicionalmente han sido las
mujeres las que se ocupaban de estas facetas, pues los varones traba-
jaban fuera de los hogares, hogares que se caracterizaban por ser «una
familia sin padre efectivo» 2. De aqui que la fidelidad inquebrantable
hacia los hijos sea en el inconsciente colectivo una cualidad tipica de
las madres. Faltard la madre al hijo como la nieve al granizo, dice el
refrdn espafiol, mientras que la Mulieris Dignitatem habla del «talante
caracteristico de la mujer que procura sensibilidad a los seres humanos
en toda circunstancia... porque lo principal es el amor» *. Pues ellas
permanecen en el hogar y estdn dispuestas a acoger al hijo que vuelve
dolorido o ensangrentado.

La descripcion que hace Jesis de su Padre se apoya en este concep-
to de fidelidad a ultranza. Es un padre rico, lo que le permite poder per-
manecer en casa y escudrifiar por puertas o ventanas la posible vuelta
del hijo. Todos conocemos bien ef tipo de recibimiento que recibié el
muchacho. Pues Dios se refleja en este versiculo de Isaias: «;Acaso
olvida una mujer a un nifio de pecho, sin compadecerse del hijo de sus
entrafias? Pues aunque esas llegasen a olvidar, yo no te olvido?
(Is 49,14-16). Es m4s bien el hijo el olvidadizo de Dios. «Yo enseiié a
Efraim a caminar, tomandole por los brazos, pero no conocieron que yo
cuidaba de ellos» (Os 11,3-4). Una queja de Dios de la que no se salva
ninguna generacion.

23. Esta es la expresién que utiliza CARROLL, M. P. para expresar la realidad de la fami-
lia tipica mediterrdnea en The culf of the Virgin Mary. Psichological origins, Princeton Uni-
versity Press, Princeton 1992,

24. n. 30.
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Este lenguaje del Dios Madre nos habla de cobijo, de fin esperanza-
do, de alimento material y espiritual, nos habla de realidades que la
mayoria de los seres humanos han conocido y de las que guardan un
recuerdo imborrable. Realidades que nos alejan de la imagen temerosa
de un Dios juez que sigue flotando en muchos ambientes.

8. INMANENCIA, SUFRIMIENTO, DEBILIDAD

Si seguimos sacando conclusiones al hilo de estos pensamientos
nos tenemos que preguntar sobre tres facetas que tradicionalmente se le
han negado a Dios: la inmanencia, el sufrimiento y la debilidad. Tres
negativas que a las mujeres nos cuesta aceptar y que surgen del pensa-
miento griego. Un pensamiento que se muestra dualista contraponiendo
y jerarquizando sus elementos.

8.1. LA INMANENCIA

El ser humano, desde esta 6ptica, s un compuesto de cuerpo y espi-
ritu en et que prima el segundo componente, de tal manera que el cuer-
po se llegd a pensar como la circel del alma. Una cédrcel que ni que
decir tiene se afioraba por abandonar. Muchos de nuestros contemporé-
neos siguen pensando de la misma forma, pues el cristianismo se
dividi6 en dos facciones. La corriente amante de la materia, sarcophi-
lia, que considera que cuerpo y alma forman un conglomerado insepa-
rable, y la que aborrece del mundo material, sarcophobia *. No creo
necesario afiadir que triunfé la segunda. Comer, beber, relaciones
sexuales, suefio... eran actividades que apartaban de Dios.

El nuevo lenguaje religioso tiene que recuperar el amor a la mate-
ria. Posiblemente esté aqui uno de los mayores desafios que tiene nues-
tro credo frente a la modernidad. Muchos cristianos siguen pensando
que el sacrificio, la ascesis, el dolor por si mismos son el camino de
acceso a Dios. Mientras que son muy pocos los que estdn ensefiados a
gozar de la vida, a cantar a la vida que es Dios mismo y a disfrutar de lo
que tenemos a mano. Y ¢so que tenemos un ¢jemplo en nuestro Maes-
tro, pues al propio Cristo ie lamaron comilén y bebedor sus contempo-

25. DomNIC CROSSAN, 1., The birth of Christianity, Harper, San Francisco 1999, p. 38.
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rdneos, pues s¢ aparté de la senda de conversién que marcaba Juan el
Bautista para participar en banquetes y hablar de bodas, gozo y alegria.

El horror de que Dios se viera contaminado por la materia le fue
alejando de la tierra primando su aspecto trascendente. Jesucristo era el
tnico punto en el que se podia encontrar el Creador con ]a obra de sus
manos. Pero el propio Jests sufrid «una patada para arriba» y fue nece-
sario intercalar a los santos para salvar el abismo que se habia formado.
Maria, su madre, se convirtid en la mediadora del mediador. L.o que a
todas luces es absurdo. _

Pensar a Dios en clave de mujer introduce todo un factor de inmanen-
cia en su descripcién. Una de las razones por las que las mujeres se consi-
deraban mas despreciables era nuestra semejanza con la tierra, nuestra
presunta mayor materialidad que los varones. Es ya paradigmatica la fra-
se de Baudelaire «la mujer es naturaleza y por tanto detestable» * que dis-
frazada comparten muchos pensadores recientes. Sin compartir esta cre-
encia las mujeres no tenemos problemas para hablar de un Dios
inmanente que como nosotras se ocupa de vestir, alimentar y confortar a
los seres humanos. Nuestro Dios deja de estar alejado para estar profun-
damente anclado en la realidad. Es un Dios que habita en el centro calido
de nuestro ser a la manera agustiniana del interior intimo meo. Una fil6so-
fa francesa lo llama el Trascendental Sensible 7, pues al fin y al cabo s6lo
lo podemos contemplar-en la secularidad que se hace por ello sagrada.

Con esto borramos del lenguaje las categorias contrapuestas de pro-
fano y sagrado pues todo el mundo creado estd lleno de Dios. Una
supresion de fronteras que tiene consecuencias de todo tipo en el con-
cepto de clero y laico, de Iglesia y mundo, de cuerpo y alma... y que
todavia no se han llevado a la prictica. De nada sirve el lenguaje si no
va acompafiado de hechos que lo corroboren.

8.2. EL SUFRIMIENTO

Los frios andlisis racionales de los filésofos nos convencieron de
que Dios no podia sufrir. Instalado en su Olimpo le resultaban indife-

26. BAUDELAIRE, C., frase que recoge el Bestiario de misoginia, periédico ABC, 29-3-
1993, p. 57.
27. IRIGARAY, L., An ethics of sexual difference, Cornwell University Press, p. 124,
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rentes las penalidades de los seres humanos en el mundo. Nuestros
huertos de los Olivos no le tocaban el corazén. Un lenguaje femenino
para Dios se tiene necesariamente que apartar de estas claves ; Qué
madre no sufre con los avatares de la vida de sus hijos? Incluso muchas
estdn dispuestas a dar su vida a cambio si con elle alivian el sufrimicn-
to de los suyos. El negar esa evidencia exige la renuncia a considerar
que Dios es amor, ya que todo aquel que ama sufre con el amado.

Si de verdad creemos estas afirmaciones, no sélo buscaremos con-
suelo en Dios cuando estamos afligidos y doloridos, sino que tendre-
mos que entrar en la dindmica de consolar al que sufre con su creacién.
jQué pocas oraciones hacen referencia al dolor de Dios y a nuestra
oferta de consuelo! Nos han convencido de que nuestra aportacién
como orantes es nula y que el flujo es unidireccional: de Dios a noso-
tros. Para colmo los tnicos consuelos que admitfa —;admite?— el cris-
tianismo venfan por la via de la ascesis y la mortificacién, lo que gene-
ra en la persona ideas masoquistas sobre Dios.

El lenguaje sobre el Dios que sufre no sélo habla de empatia con el
ser humano sino que nos hace concebir nuestro tiempo, nuestro calor y
nuestras ofertas de luchar por la mejora de la situacién de los que sufren
como auténticos consuelos para un Dios que lora por el mundo creado.

8.3. LA DEBILIDAD

En la medida que seguimos devanando la madeja del Dios madre
nos topamos con el eterno problema del poder omnimodo de Dios.
Pocas personas son capaces de renunciar a este atributo divino. Ya
decia Freud que el beneficio de la religién era inmolar al hombre pro-
poniendo contra la angustia una omnipotencia. A mi modo de ver esto
no resuelve el problema, sino que lo agrava. Pues ;c6mo es posible que
si Dios puede acabar con el sufrimiento no lo haga?

Las mujeres tradicionalmente no hemos ostentado puestos de
poder, con lo que no tenemos tantos problemas para aceptar la idea de
un Dios débil. Nos hemos liberado de las proyecciones infantiles sobre
la ocmnipotencia de Dios, conscientes de que nuestro credo no se basa
en'las acciones de un salvador victorioso, sino todo lo contrario. No
creo necesario recordar que Jestis murié en la cruz. De ‘aqui que haya
que considerar el misterio del Dios amor, del Dios que quiere compar-
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tir la vida con sus criaturas como un misterio de debilidad que la histo-
ria ha demostrado puede tener mds poder y atractivo que la fuerza. Des-
de esta concepci6n divina nuestra relacién con los hermanos, con los
que piensan de manera distinta, incluso los métodos de evangelizacion
pueden ser menos arrogantes y mas humildes. Lo que ird a favor de
una mayor implantacién de un cristianismo, hoy descafeinado por su
refugio en torres inexpugnables que muchos abandonan.

Cuando se terminaron los Estados Pontificios, cuando la mayor parte
de las monarquias europeas dejaron de existir se cre6 en la Iglesia la fies-
ta de Cristo Rey. Todo el poder del mundo se colocaba en las manos de
aquel que renunci6 a esas prerrogativas en el mismo inicio de su vida
publica. Rey junto a fortaleza y roca son simbolismos que deben de ir
acompaiiados de otros que nos acercan a la vulnerabilidad de Dios como
nube, tienda, camino, agua... El Creador asumié el riesgo del fracaso al
concedemos ia libertad que no tienen los animales. Un fracaso que hoy
sabemos se ha convertido en realidad y que sita a Dios 2 la puerta de
muchos que no abren sus batientes. «Estoy a la puerta y llamo» es la 16gi-
ca de un amor que no obliga, es el convite de un amor que se muestra per-
suasivo pero sin coaccicnar. No llama el rey a la puerta, sino el mendigo.

Esta autohumillacion de Dios en la impotencia es la que hace posi-
ble tanto la libertad humana como la reciprocidad en la relacién que
Dios establece con los seres humanos. Una relacién que resultaria
imposible con una figura divina que no hubiera estado dispuesta a bajar
mil escalones para ponerse a la altura de sus criaturas.

Rey y monarquia pueden lievarnos a pensar en un sistema jerdrqui-
co y de dominio donde se valoran mas los que estin mds cerca de la
cabeza en la escala piramidal. Algo muy alejado de las ideas cristianas.
Tenemos otra descripcion de Dios que debe potenciar nuestro lenguaje
y que nos llega gracias a la Trinidad. El concepto trinitario nos ayuda a
comprender a un Dios que vive dentro de su propio ser la relacién, la
interdependencia, la fraternidad, la igualdad... con las consecuencias
que ese ejemplo conlleva para nuestras comunidades.

" 9. ELPECADO DE LOS HOMBRES

Durante siglos gran parte de la predicacién cristiana ha girado en
torno al pecado de los hombres, cegando el gozo de un cristianismo en
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el que la gracia superaba siempre a la - maldad. En nuestro lenguaje reli-
gioso quedan restos de esta visién negativa que hay que erradicar para
siempre.

Hay pocos relatos de la Biblia que se conozcan mejor que la famo-
sa falta de nuestros primeros padres en el Paraiso. Relatos que aparecen
ligados a la imagen de un Dios castigador que, ante Ia simple ingestién
de un détil o de un higo —pues ese seria posiblemente el fruto prohibi-
do— condena a los seres humanos a la muerte y al sufrimiento. Ligar la
encarnacion con el pecado de los hombres no fue una idea mejor, pues
se nos dijo que la afrenta al Creador s6lo podia ser lavada con la sangre
de su Hijo. (Una imagen horrible de Dios! El motivo de la venida de
Jesucristo al mundo era redimirnos de la carga del pecado, quedando
velada la otra cara de la moneda, mucho mads bella, de reflejar el rostro
para siempre de un Dios que nos ama y nos invita a la convivencia en
calidad de hijos.

La idea de un pecado original es dificil de presentar ante un mundo
que no reconoce mds faltas que las que comete individualmente. Tam-
poco es ficil afirmar que ante la libertad los seres humaros podrian
haber escogido otro camino que el que tomaron, pues la posibilidad de
hacer el bien engendra su contrario, hacer el mal. De no hacerlo serfa-
mos como Dios. Jesiis de Nazaret vino a echar una mano a los que eran
conscientes de que en su vida habia unas partes negativas que tenian
posibilidad de mejora. Esa mejora es la que hay que potenciar.

Esta referencia al pecado original me lleva a hacerme una pregunta
sobre la viabilidad de los dogmas en nuestro mundo. Sus enunciados
han quedado obsoletos y son uno de los mayores obstdculos que tiene
la explicacién del cristianismo. Es un lenguaje que habla de esencias
racionales que han quedado ancladas en un tiempo y que hoy no dicen
nada o lo que dicen no convence. Las propias categorias del credo son
dificiles de explicar, pues ;/qué significa Padre para Dios si sabemos
que la biologia no ha entrado en la palabra? Pienso que la explicacién
de nuestra fe ticne que ir acompafiada de un lenguaje narrativo, simbé-
lico y testimonial antes que buscar verdades racionales y frias. Un len-
guaje de experiencias compartidas de Dios, de fracaso en su segui-
miento, de intento de superacién, de gozo de sentirse amados..., un
lenguaje que surge de la misma vida y que, por lo tanto, no queda obso-
leto. Los dogmas tienen que ser de nuevo enunciados, enunciados por
cada generacion, si pretendemos que sigan vigentes.
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Junto al pecado original crecid la idea de que el pecado en general
era fruto de la soberbia y del orgullo de los hombres, 1o que no siempre
es verdad. Es este un concepto muy masculino, pues para muchas
mujeres el verdadero pecado es fruto de su minusvaloracién con la
consiguiente dejacién de sus deberes piblicos en manos de otros 2.
Incluso hay toda una serie de estereotipos de virtud que nos empujan al
silencio y a la negacién de nuestro yo. Las faltas por omisién pueden
ser tanto mas graves que la comision de delitos por un espiritu que estd
pronto, pero cuya carne es débil.

Creo que tenemos que ser capaces de crear una sociedad en la que
no haga falta pedir a determinadas personas, la mayoria de las veces
mujeres, que se destruyan a si mismas en beneficio de otros. Todo el
mundo tiene derecho a gozar de la vida y llevarla a plenitud, con lo que
los actos de entrega no deben ser permanentes pues, al final no tenemos
nada que entregar .

Pecado y mal en el mundo serdn todo aquello que produzca una dis-
torsién fundamental de las relaciones. Son negativas todas las acciones
que rompen la urdimbre del cosmos, las acciones que atentan contra las
palabras del Creador: «vio Dios que todo era bueno». Igual de malas
serdn las acciones positivas en contra de algo como las negativas que
por omisioén no corren en ayuda del que lo necesita. Es mds ficil poten-
ciar todo lo bueno que Hevamos dentro que luchar contra nuestras debi-
lidades, de aqui que el lenguaje de la ética debe ir encaminado a impul-
sar el crecimiento de nuestros talentos. Ver el vaso que deberiamos de
haber llenado en lugar del agna que se ha desparramado, pues es una
¢tica menos individualista, que tendrd el afiadido de mejorar la socie-
dad en la que vivimos y crecerd el Reino.

No es novedad afirmar que para el cristianismo sélo ha existido un
pecado que era el sexual. Aunque el Vaticano I1 consideré que en el
matrimonio coexistian dos fines: amor entre los cényuges y procrea-
¢ién, los documentos posteriores se siguieron apoyando en el foco
creativo, especialmente en lo que respecta a los métodos en el control
de la natalidad. ;Qué poco se utilizan en la predicacién los textos del
Cantar de los Cantares! Una pareja de amantes en cuyos cantos reci-

28. SAIVING, V., «The human situation: a feminine view» en Crrist, C., Womanspiris
rising, Nueva York 1979, pp. 25-43, anatiza a fondo el tema.
29. SOLLE, D., Creative desobedience, Cleveland 1995, p. 59.
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procos no entra la idea de la descendencia. Seria bueno que sus maravi-
llosas metaforas se tradujeran en un lenguaje moderno para reflejar el
amor entre los sexos. Ese amor que impulsa a los seres humanos a
abandonar su hogar originario para unirse a otra persona.

De nuevo fueron los misticos los que comprendieron la enorme
fuerza de ese amor con mindscula capaz de reflejar mejor que nada el
Amor de Dios por sus criaturas. ;jPor qué no poner el énfasis en estas
ideas y dejar que sean los propios cényuges los que determinen los
hijos que creen pueden tener y los métodos para llevarlo a cabo? ;Por
qué no hablar del placer del sexo, querido y potenciado por Dios, en
lugar de presentar siempre sus posibles desviaciones? La ética del Rei-
no no tiene mds que un principio, que san Agustin comprendié muy
bien: Ama y haz lo que quieras. ;| No son las parejas de enamorados sus
mejores exponentes?

10. EL LENGUAJE MARIANO

Mi idea sobre el anguilosamiento de los degmas sumada a esta nue-
va visidn de Dios tiene necesariamente que afectar al lenguaje mariano,
un lenguaje donde el mito del eterno femenino ha ocultado la realidad
histérica de Maria. Un desarrollo cbligado por la falta de un referente
femenino en el cielo cristiano. Hubo necesidad de colocar en Maria una
serie de valores de maternidad, inmanencia y cercania que pertenecian
a Dios. Junto a ellos la idea de la mujer que un colectivo de célibes
sofiaba fuera realidad. Pero para ello hubo que pagar un precio que con-
sistié en convertir a Marfa en una diosa que la alejaba de su condicion
de mujer y campesina galilea.

En todo el lenguaje tradicional sobre Maria el énfasis se colocaba
en privilegios y excepciones. NO concibié como el resto de las muje-
res, NO tuvo dolores de parto, NO sufri6 los efectos del pecado origi-
nal, incluso se llegé a afirmar que NO murié. Con ello, se confundia la
virtud con los valores que Dios colocaba en las criaturas, olvidando que
es la respuesta a esos talentos la que se debe considerar. En ese retrato
acabé siendo irreconocible Maria de Nazaret, a la vez que se produ-
jeron sentimientos de culpabilidad en muchas mujeres que se veian
imposibilitadas para seguir un modelo inalcanzable que, ademads, en
muchas facetas no les resultaba natural ni atractivo.
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(Cémo hablar de Marfa hoy? Creo que hay que empezar por supri-
mir la palabra virgen, pues el valor de una mujer no estd mediado por
su relacidn con un vardn. La virginidad de Maria que aparece en la
Biblia nos habla de que Jests era Hijo de Dios y no pretende hacer afir-
maciones sobre su madre. Hoy las mujeres valoramos nuestra sexuali-
dad y queremos que los otros también la valoren; una Marfa asexuada
no nos sirve de gjemplo.

Tampoco podemos colocar el énfasis en su facultad de madre-
mediadora ante Jesis, pues Cristo no necesita intermediarios para rela-
cionarse con sus hermanos. Los santos estdn desapareciendo de los
altares, pues en las democracias no hacen falta los enchufes para acce-
der a los derechos. Pero ademds, fue su propio Hijo el que no quiso
que Maria pasara a la historia como su madre, sino como su primera
discipula.

Hay que abandonar toda una descripcién de su persona que habla

de su silencio o su reclusién, pues el NT nos la presenta viajando sola y
empleando una palabra auténticamente revolucionaria. Muchas des-
cripciones tradicionales de Maria intentan que se conforme a un patrén
de virtud femenina mediterranea que hoy ha quedado obsoleto.

(Qué debemos recuperar? Su vida real en la que tiene que reapare-
cer José, un personaje importante que una visién mezquina de la virgi-
nidad hizo desaparecer. Fueron dos muchachos llenos de ilusién ante su
proyecto matrimonial que debieron convivir al menos 14 6 15 afios, lo
que para aquella época no era poco. En estos momentos de grandes fra-
casos matrimoniales Maria puede servir de ejemplo para las jévenes
parejas.

Hay que recuperar todos los relatos biblicos y no parar su vida en el
momento de la encarnacién, posiblemente el mas fécil ;Qué nifia quin-
ceafiera no dice que si a ser la madre del Mesias? Mucho mads dificil es
toda la vida posterior que no confirma las palabras del dngel. ;No
habria sido un suefio? Un Hijo como los demads que se aparta del cami-
no de Moisés y a quien en nombre de Dios crucifican no parece se con-
forma con las profecias de Nazaret %,

La fidelidad a ese Hijo, que posiblemente no comprendié hasta la
Pascua, es el lenguaje que debemos utilizar para hablar de Marfa. Un len-

30. He desarrollado estas ideas junto a Mercedes Navarro en las conclusiones de
Maria, myjer mediterrdnea, DDB, Bilbao 1999, pp. 299-311.
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guaje que tiene que ir acompafiado de representaciones icénicas coheren-
tes. Menos sedas y rasos y mas manos encallecidas y arrugas en la cara.
La vida de una campesina en Galilea no era ficil, la nuestra tampoco.
Ella fue capaz de pasar de madre a discipula del Hijo, fue capaz de, muer-
to Jesus, pasar a formar parte de la comunidad sin prerrogativas. A noso-
tros su ejemplo nos invita a seguir sus pasos de primera cristiana, de la
mujer que reflejd mejor que nadie las virtudes femeninas de Dios.

Esta descripcién mariana tendrd menos problemas de ser aceptada
por las nuevas generaciones de mujeres e incluso de varones. Hoy la
virginidad en si no es un valor, y la maternidad se concibe como algo
excelso en una mujer, pero no la Gnica cosa que queremos y podemos
hacer. En cambio, todos estamos llamados al seguimiento de Cristo, al
camino que ella recorrio6 la primera sin que nadie le apartara las picdras.

11. A MODO DE CONCLUSION

Con razén o sin ella, muchos cristianos tienen la impresién de que
solo se oyen palabras de la Iglesia que hablan de normas y prohibicio-
nes. Algo que tiene que cambiar radicalmente, pues ese lenguaje nos
acerca al Bautista pero nos aleja de Jesucristo. El cristianismo no debe
enfatizar al gobemante, por eso las reflexiones maternas para Dios ayu-
dan a dulcificar la faceta juridica de Dios Padre. La dinamica cristiana
no viene por arriba, sino por abajo, pues «se apoya en los elementos
tiernos del mundo que despacio y sin ruido operan mediante el amor. ..
El amor no gobiema y no permanece impasible; a su vez tiende a ser
olvidadizo de 1a moral» ..

El lenguaje de la Iglesia de nuestro siglo tendra que perder su caréc-
ter normativo, para primar una fuerte espiritualidad que vaya acompa-
flada de acciones caritativas en aras de los mds necesitados. Tendrd que
potenciar en su interior las voces proféticas que acusan de haber
abandonado el camino verdadero, y no callarlas con medidas discipli-
narias. No hay ninguna sociedad que pueda vivir sin una critica interna
que de buena fe alienta sendas que se han abandonado.

El lenguaje de la Iglesia de nuestro siglo, si quiere aceptar las ofer-
tas de las mujeres, tiene que actuar en consecuencia. Obras son amores

31. WHITEHEAD, A. F.,, Process and reality, Londres 1978, p. 343.
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y no buenas razones. De nada servird potenciar unas imdgenes si las
mujeres seguimos siendo consideradas unas menores de edad dentro de
la estructura de la institucidn, si seguimos estando apartadas del munus
regendi cuando ya no hay razones que lo fundamenten. De todos es
conocido que la vida del mensajero es mds importante que el propio
mensaje. En el caso del lenguaje religioso en clave de mujer me temo
que el mensajero lo hace muy dificil de implantar.

El lenguaje de 1a Iglesia de nuestro siglo tendrd que hablar casi en
exclusiva de un Dios que es amor y que busca y quiere la felicidad de
los seres humnanos. Si Dios es amor, quiere que los hombres nos ame-
mos fraternalmente. Poco mds hay que decir; las palabras de san Agus-
tin son siempre las mds apropiadas y especialmente en esta casa: Ama
y haz lo que quieras. Ese es el lenguaje que debe primar la Iglesia, vy
todo lo que se aparta de esta senda, en masculino o femenino, es pura
desviacion.

Centro Teoldgico San Agustin. Jornadas Agustinianas (4. 2001. Madrid)
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Esta frase recuerda lo que ha sido siempre el ndcleo de la fe cristia-
na sobre la S: Escritura. Por ello es una tarea importante de la Iglesia el
estudio de la Biblia, facilitar el acceso a ella y promover con todos los
medios posibles la lectura: No ha sido siempre asi. Los mas jovenes
quiza no sepan que, hasta los afios 40 del siglo que hemos dejado atras,
era muy dificil que un espafiol pudiera leer la Biblia en su lengua
materna. El Concilio cambié este estado de cosas de una manera radi-
cal. De la reserva se pasé con entusiasmo a la entrega generosa de la
Biblia a los fieles. La Iglesia espera que la lectura de la misma renueve
las comunidades eclesiales. _

Los estudios biblicos estin actualmente en ebullicién. No se nota el
cansancio. Se renuevan constantemente los métodos, surgen intuicio-
nes nuevas, saltan a la palestra teorias que rompen los consensos ante-
riores; y esto sucede tanto en el AT como en el NT.

No pretendo en estas piginas informar sobre el estado presente de
los temas biblicos debatidos. Me limito a tratar solamente algunos pun-
tos que interesan al que no piense que la Biblia es cosa de erudltos sino
lectura necesaria y continua para los creyentes.

En la primera parte voy a fijarme en el ser de la Biblia. Una carac-
teristica que la Biblia se arroga es ser Palabra de Dios. Por.eso la apre-
ciamos. El caracter de Palabra de Dios se lo atribuimos, porque la cree-
mos inspirada. He aqui los dos temas de la primera parte. En la segunda
comentaré el dltimo documento de la comisién biblica; particularmen-
te me fijaré en dos temas que la comisién propone y que tiene relacién
con el objetivo de estas jornadas.

89



1. LA BIBLIA, PALABRA DE DIOS INSPIRADA
1.1. LA INSPIRACION

En 1964 se discutia en el aula conciliar y fuera de ella el texto del
documento que trataba de la revelacién divina. Numerosas fueron las
intervenciones oidas en el aula sobre el esquema 3.° Otras aportaciones
fueron presentadas por escrito. Una de ellas llama la atencién. El obispo
indio Francis Simons propuso que se prescindiera de la nocién de inspira-
cién en el sentido tan fuerte que le daba la Iglesia. Varias razones invoca-
ba. La Sagrada Escritura tiene sus competidoras. Los hinduistas ortodo-
xo0s, por ejemplo, también reivindican la inspiracién de sus escrituras
antiguas. El origen de esta opinidn es comprensible: sus libros contienen
verdades profundas y sublimes y el lenguaje es elegante. Algo parecido
pudiera pensarse de los libros judios. Aunque es verdad que Israel entre
todos los pueblos de cultura elevada es el dnico que llegé a confesar la
existencia de un solo Dios, sin embargo, los libros del AT no estin exentos
de imperfecciones y defectos graves, dificilmente compatibles con una
nocién de inspiracién en sentido fuerte. {No bastaria admitir que estos
libros son fruto y culmen de la evolucién natural del conocimiento de
Dios? Por lo que se refiere al NT bastaria afirmar que ellos contienen el
testimonio fiel de los discipulos acerca de la doctrina de Jesus. Los libros
de la SE proporcionarian asi un fundamento racional a la fe porque son
libros fidedignos, no porque estén inspirados. Terminaba su exposicién
con un argumento que nos interesa especialmente: «De hecho la doctrina
de la inspiracién —decia— no contribuye a la edificacién de la fe, sino todo
lo contrario; en siglos recientes, por las consecuencias increibles que de
ella se han sacado, ha sido causa de la destrucci6n de la fe de muchos» .
Las consecuencias desastrosas de la doctrina de la inspiracién y de 1a ine-
mrancia a las que aludia el obispo estdn en la mente de todos. La credibili-
dad de la iglesia en el caso Galileo sufrié un gravisimo quebranto.

1.1.1. La historia pasada

El término «inspiracién» ha tenido una vigencia extraordinaria en
la Iglesia. Aunque en los primeros siglos no estuvo reservado su uso a
1. Acta Synodalia, V72 , 985-988.
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la Biblia, desde fines de la Patristica, en sentido teoldgico s6lo hubo un
libro inspirado: la Sagrada Escritura.

La inspiracion en sentido fuerte, que el obispo indio rechazaba, ha
sido la habitual en la Iglesia hasta el concilio Vaticano II. Desde la
Patristica hasta la teoria neoescolastica del ltimo tercio del siglo XIX y
primera parte del siglo XX, las expresiones podian variar, pero se man-
tenia siempre una especie de nocidn monofisita de la inspiracién. Se
decia que Dios era ¢l autor, se hablaba de inspiracién verbal, de dicta-
do, etc.

El primer esquema presentado en el Concilio, recogiendo los diver-
sos elementos empleados por la tradicion «iluminacién», «mocién»,
«instrumento», «elevacién», formulaba la nocién cldsica de la inspira-
cién que se tildaba de catélica y tradicional. Catélica, desde luego, lo
fue, porque fue asumida por tres enciclicas de los Papas % Tradicional
no tanto, pues la opinién con todos sus elementos no remontaba muy
lejos. La inspiracién se entendia como una accién divina que excitd y
movid a los escritores sagrados con su influjo sobrenatural para que
escribieran, de tal manera los asistid mientras escribian que ellos conci-
bieron rectamente todo y sélo lo que Dios queria. Se apoyaba en la Pro-
videntissimus de Ledn XIII con las tres ya clasicas fases: iluminacién
de la mente, mocién de la voluntad y asistencia en las potencias ejecu-
tivas. Esta triple intervencién de Dios se consideraba imprescindible.

La debilidad de la teoria era su apriorismo. Era incapaz de explicar
los errores que una lectura atenta descubre en la Biblia. En las discu-
siones en el aula estos errores se enumeraban en cascada.

1.1.2. El Concilio Vaticano II

Extrafia la sobriedad y modestia de las afirmaciones conciliares. No
se encuentra nada de aquella psicologia del autor, de los modos de inter-
vencion de Dios en la mente y en la voluntad ni tampoco de la causalidad
principal e instrumental que ocupaban varias piginas de los manuales.

Positivamente el punto mds relevante fue rescatar al antor humano
de su papel secundario o de simple ejecutor. El concilio de Trento usa-

2. Ledn XIII, Providentissimus Deus, de 1893; Benedicto X1V, Spiritus Pamc!ttus, de
1915; Pio X11, Diviro Afflante Spiritu, 1949,
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ba una expresidn fuerte «Spiritu Sancto dictante». Ahora el Vaticano IT
dice que los autores humanos son «elegidos» por Dios y escriben como
verdaderos autores. Y, naturalmente, si los escritores son los verdade-
ros autores, Dios no lo es. Si el término «autor» se quiere aplicar a
Dios, y el concilio lo hace {DV 11) repitiendo al Vaticano I, debe enten-
derse en un sentido amplio como sinénimo de causa; Dios es autor del
designio salvifico y de todos los actos reveladores v, por tanto, también
de los libros, pero no se le considera autor literario . Al afirmar que los
autores usan todas sus facultades y talentos (frase tomada de la Divino
Afflante Spiritu), ¢l Concilio presenta una imagen positiva del autor
humano. El es el que busca, estudia, investiga, reflexiona y organiza el
material; es plenamente libre y respondiendo a la gracia divina emplea
su carisma en bien del puebio de Dios. _

La intervencion divina se describe asi: Los autores escribieron
«actuando Dios en ellos y por ellos» (DV 11). De esta manera vuelve al
lenguaje biblico; las dos preposiciones en y por son las més usadas en
el NT. ‘

Claramente invierte el Vaticano II la direccién seguida hasta enton-
ces en la tradicién eclesial y que consistia en dar importancia a la
accidn divina para asegurar la inerrancia.

1.1.3. ;Cémo hablar de la inspiracién hoy?

Aunque el Concilio se mostrd parco en el tema, la reflexién debe
continuar. Sucede que el Concilio durd tres afios y los resultados alcan-
zados en un campo no llegaron a tiempo para ser utilizados en otros
temas, o los padres conciliares no se dieron cuenta de que podian ser
empleados. Por ejemplo, el Concilio dice que en las religiones nio cris-
tianas hay «radium illius Veritatis quae illuminat omnes homines» *.
Esta iluminacién de Cristo, ;permite que se siga restringiendo el térmi-
no palabra de Dios a las S. Escrituras cristianas? ;Sélo la Biblia cristia-

3. IBANEZ ARANA, A., [nspiracidn, inerrancia e interpretacion de la Sagrada Escritura
en el Concilio Vaticano I1. Vitoria 1987, 208. Debe notarse que el Concilic Vaticano habia
afirmado que Dios es coautor literario «conscripti».

4. Declaracidn sobre las relaciones de la Iglesia con los religiones no cristianas, 2.
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na es inspirada? O también, jno podia reducirse la inspiracion a ese
«radium illius Veritatis»? '

Recorddbamos antes al obispo indio Simons propeniendo que se
renunciara a hablar de la inspiracién y que se redujera al progresivo
conocimiento de Dios. Es indudable que tiene razén cuando afirmaba
que el término «inspiracién» tiene un tufillo escolastico, extrafio, mila-
grero, en el fondo incomprensible y por lo mismo capaz de provocar
rechazo en muchos hombres y mujeres del mundo de hoy. A pesar de
todo, ;se pueden aducir razones para continuar hablando de ella? Al
preguntarnos asi, queremos ir mis alld de la mera aceptacién del
magisterio o de la doctrina de la iglesia. No estd prohibido preguntarse
por esas buenas razones que puedan justificar una creencia.

Creo que se pueden invocar estas razones para seguir manteniendo
el término:

1. No parece suficiente reducir la inspiracién a un desarrollo natural
del conocimiento de Dios. La Biblia dice de si misma que su mensa-
je es indebido, viene de una comunicacién especial de Dios. No hay
razén alguna para dudar de la sinceridad de un Jeremias (20,7-9) o
de un Amds (3,8; 7,15) que manifiestan un sentimiento de alteridad
fortisimo; dan por descontado que lo que dicen no es de su cosecha.
Y las narraciones de la vida de Jeremias fueron consideradas palabra
de Dios igual que sus ordculos. Por otra parte, reducir la inspiracion
del NT a que es testimonio fiable de los discipulos acerca de la per-
sona y obra de Jesds no fundamentarfa el caricter de palabra de
Dios. La fiabilidad es cosa humana y no hace que lo garantizado se
convierta en palabra de Dios.

2. Muchos cristianos han percibido y perciben en la lectura de la Biblia
una fuerza que les cambia, les convierte, les cura y les proporciona
esperanza. Muchos creen que esta lectura les pone en contacto con
Cristo, han percibido que Dios les habla. ;Depende sélo de nuestra
fe? Notemos, en todo caso, que esto ha sucedido incluso cuando el
magisterio de la Iglesia no estaba consolidado, cuando estos libros
tampoco tenfan el stafus de libros sagrados. Si la comunidad judia y
cristiana los aceptd, fue debido a esta percepcion. Hay que tener en
cuenta, que en estos temas de experiencia religiosa el hombre juzga
por los efectos. Si la lectura inspira es que estd inspirada.
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Por ello, es razonable seguir hablando de inspiracién; en el fondo se
trata de interrogarse por el rango especial que estos libros tienen en la
Iglesia. Lo que hay que examinar es si la inspiracién supone necesaria-
mente una intervencion milagrera y especial del Espiritu en el autor.

1.1.4. La inspiracién y el Espiritu ’

En la Biblia y en ]a tradicién se ha asociado la inspiracién con el
Espiritu Santo. La etimologia de 1a palabra lo manifiesta. Inspiracién
dice relacién a espiritu. Inspirar significa infundir, hacer surgir en
alguien ciertas ideas o sentimientos. Queda por saber qué entiende la
Biblia por espiritu.

.a) Espiritu en el AT

En el AT el término ruah ocurre unas 378 veces; y su significado es
variado. Un tercio de las veces que sale significa simplemente «viento»
como fuerza que se mucve y arrastra cosas. Es una nocién fisica.

Otro tercio de las veces que sale significa algo humano que puede
traducirse por «respiraciéon como fuerza que se manifiesta en el golpe
del respirar», «vitalidad dindmica», «resuello», «aliento».

Finalmente otro tercio de las veces significa algo divino, la fuerza
divina, que puede venir sobre los humanos. Se habla entonces del espi-
ritu de Yahvé o el espiritu de Dios. No debe desligarse de los usos ante-
riores, porque la fuerza misteriosa que actda en el viento estd abierta a
Dios °. Esta expresion es frecuente en el liderato carismatico del tiempo
de los jueces y en la profecia extética del tiempo de Samuel. Después
del destierro el profeta es el hombre ‘del espirita 7.

El ruah capacita al hombre para hacer obras extraordinarias. Gra-
cias a €l los artesanos y artistas que trabajaron en el templo de Salomén
hicieron obras de gran valor artistico (Ex 31,3; 35,35). José interpreta

5. Sobre lo siguiente véase HoFEMAN, TH. A., «Inspiration, Normativeness, Canoni-
city, and the Unique Sacred Character of the Bible», CBQ 44 (1982) 447-469.

6. JEnnI, BE., Westermann, C., ob. it. 934,

7. Es notable y digna de mencidn 1a ausencia de ruak en Ia profecia clisica desde Amés
a Jeremias. En estos profetas se asocia su actividad no al espiritu, sino a la palabra.
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un suefio, porque viene el espiritu sobre €l (Gen 41,38; véase
Dan 4,5.6). Al espiritu de Dios se debe que los antiguos Nebiim se pon-
gan en trance (1 Sam 10,10; 19,23). Frecuentemente viene y sale de
Ezequiel (Ez 11,24). Lo tiene el Siervo de Yahvé (fsa 42,1). Lo tendra
el futuro rey que se espera (Isa 11,2). En una visién retrospectiva se
cree que el profetismo gozaba de este espiritu (Isa 61,1; Neh 9,30).

- Nos interesa resaltar que es el pueblo de Dios en su conjunto el
agraciado con el espiritu, de tal manera que la misma comunidad es
constituida en su ser por ¢l. Para el profeta Ezequiel un ruah nuevo
derramado sobre el pueblo posibilitari la fidelidad a las normas de Yah-
v€ (36,37, Sal 51, 13); eso ocurrird cuando ese mismo espiritu vivifique
los huesos disecados y restaure a la comunidad (37, 10). Joel anuncia la
efusion del espiritu sobre todos los miembros de la comunidad salvada
(3. 1-5).El espiritu es la guia de Israel (Ne 9,20;,30; Isq 63,10-11).

b) Espiritu en el NT

El NT contintia con este uso del AT. En su vida Jests estaba lleno del
espiritu. Mc dice que vino sobre él en el momento del bautismo
{Mc 1,10); aparece aqui relacionada la filiacién divina de Jests con el
espiritu. Esto tltimo sucede también en Lc, con la diferencia de que este
~ evangelista retrotrae la accidn del espiritu al momento de la concepcién
de Jesus (Lc 1,35). Segtn Rom 1-3 Cristo fue constituido Hijo de Dios
por ¢l espiritu de santidad en el momento de la resurreccién. Segiin Rom
8,11 el espiritu de Dios es la fuerza que resucita a Jesis; ain mis, Jesu-
cristo mismo es constituido espiritu vivificante (1 Cor 15,45).

No s6lo Jesucristo estuvo lleno del espiritu, sino también los cris-
tianos. Asiste a los discipulos en las persecuciones (Mc 13,11). Segin
Pablo {Gal 4,6ss) el cristiano por haber recibido el espiritu es hijo de
Dios. La muerte de Jesds posibilita el don del espiritu que actiia en los
cristianos por medio de la fe {Gal 3,13-14). Toda la comunidad cristia-
na tiene este espiritu que se manifiesta en miltiples carismas, incluso
en los mds humildes (1 Cor 12,4ss.; Rom 12 3ss). Sefialemos, en fin, el
texto de Pablo: «Nadie puede decir «Jesis es el Sefior», si no es por la
accion del Espiritu santo» (1 Cor 12,3). La dimensién de la férmula de
confesion escapa a la capacidad humana.
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Lucas relaciona estrechamente el espiritu y la Iglesia. Estamos
actualmente en el tiempo del espiritu y de la Iglesia. Esta se pone en
marcha por la efusién del espiritu el dia de Pentecostés (Hech 2). Es,
por otra parte, bien sabido que cada etapa o decisién importante en la
mision de la Iglesia es indicada, sugerida, confirmada y acompanada
por el espiritu (10,15; 11,15; 13,2, etc.).

Notoria ¢s la importancia eclesial del Paréclito en el evangelio de
Juan. El espiritu permanecerd para siempre con la comunidad, estd en
ellos (14,26), mora con los creyentes (14,17). Tiene una presencia acti-
va: actualizard la ensefianza de Jesis (14,26), proporcionard los bienes
a los creyentes (16,15) y los llevard a la verdad plena (16,13). El espiri-
tu justificard la verdad contra la mentira del mundo. El espiritu es el
defensor de Jesis. Gracias al Paraclito el creyente sabrd que es Jesis
quien tiene razon y no ¢l mundo. De esta manera el espiritu sostiene la
fe de la Iglesia (16, 8-11).

En resumen, el espiritu posibilita la fe de los creyentes y el mante-
nimiento de la Iglesia. Ya se puede intuir que la inspiracién escrituraria
se inscribe en esta actividad eclesial del espiritu. A €l se le atribuyen
textos de la Escritura del AT (Mc 12,36; 2 Ped 1,21; Hech 4, 25: «ti que
has dicho por el Espiritu Santo por boca de nuestro padre David...»).

¢) La Escritura es un medio de la actividad
del espiritu en la Iglesia

La doctrina acerca de la actividad del espiritu en el AT y en el NT
hace mas comprensible la doctrina de la inspiracién. El espiritu suscita-
ba carisméticos que con sus actos salvificos y su palabra promovian el
bien del pueblo de Dios. La comunidad, particularmente la cristiana, se
siente plenificada por el espiritu. Al mismo espiritu se le atribuyen las
iniciativas que fomentan el bien de la comunidad. No es nada raro que
al espiritu se atribuya también la puesta por escrito de la tradicién reli-
giosa mantenida y enriquecida por él. De esta manera la inspiracién de
estos escritos no es un fenémeno nuevo y milagroso, sino continuacién
de la actividad del espiritu en la comunidad.

Esto permite que la inspiracién no se entienda como un fenémeno
pasado, sino presente y actuante en quien con fe se acerca a la S. Escri-
tura. El hecho mismo de 1a formacién de los textos biblicos y de su
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coleccién completa debe verse en la linea de los acontecimientos salvi-
ficos. La Biblia no es solamente el documento de otros hechos, sino
que constituye ella misma un hecho que tiene su puesto concreto en la
historia de la salvacién. Al lado de otros hechos (como el éxodo, el rei-
nado de David, la muerte y la resurreccién de Jesiis, la predicacién
apostdlica) también la existencia de estos escritos es un acontecimiento
querido por Dios y es una actividad del espiritu. Con una ventaja sobre
los demads hechos salvificos. Mientras que estos hechos son «palabra»
s6lo metaféricamente, la Biblia es palabra en el sentido propio y ade-
mds posee una capacidad intrinseca de presencia continuada, repetida y
difundida en el espacio y el tiempo.

En esta concepcion de la inspiracién, el lector de la Biblia tiene un
papel. De la misma manera que segin Pablo es el espiritu quien nos
capacita para reconocer que Jesus es el Sefior (1 Cor 12,3), asi también
nos capacita para reconocer la palabra de Dios en la lectura, bien litdr-
gica o bien individual, de la Biblia. _

A prop6sito de este punto, podriamos preguntarnos, ;la Biblia estd
inspirada o inspira a Dios? Es bien sabido que la respuesta a esta pre-
gunta es una de las controversias cldsicas entre catélicos y protestantes.
Si se entiende bien no habria que oponerse a esta frase de H. Kiing: «La
Biblia se torna palabra de Dios; se convierte en palabra de Dios para
quien se entrega con confianza y fe a su testimonio y, por tanto, a Dios
y a Cristo Jesiis, que se manifiestan en ella» ®. La Biblia no es Palabra
de Dios porque yo creo en ella, desde luego. Pero es cierto que la fe es
la tinica capaz de escuchar la Palabra de Dios en la palabra biblica. No
caeremos en el subjetivismo, si tenemos claro lo que es la fe, que se
experimenta de un lado como acto personal del hombre, pero es al mis-
mo tiempo don de Dios. La Palabra de Dios al hombre es accién de
Dios, y, por tanto, debe conservar el estado de acontecimiento, de algo
que acaece.

1.1.5. La inspiracién de otros escritos

Nada impide que atribuyamos a otros escritos la inspiracién. En
efecto, cualquier escrito cristiano espiritual puede inspirar y puede
8. Ser cristiano, 2 ed. Madrid 1977, 594.
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constituir un impulso para encontrarse con Dios, incluso por medio
de las escrituras sagradas de otras religiones °. La palabra de Dios es
un fendmeno universal; desborda las fronteras del cristianismo; «la
providencia divina, la manifestacién de su bondad y los designios de
salvacién se extienden a todos» ™. Las escrituras sagradas de las reli-
giones son las respuestas humanas a la oferta divina. Estas escrituras
de las religiones se suelen atribuir a Dios; v, efectivamente, Dios es
su autor, no en sentido literal, sino como iniciador de esta propuesta
salvifica. En las escrituras sagradas la palabra de Dios viene a través
de la palabra humana; por ello tienen errores, confusiones, etc. Esto
no sélo vale de la escrituras de otras religiones, sino de la Biblia
también. Pero estos fallos no anulan su valor. El AT es buen ejemplo
de ello.

La singularidad de la Biblia puede entenderse asi. El AT manifiesta
cémo en este pueblo se da un desarrollo de respuestas confusas e
imperfectas hacia respuestas de alto valor moral. Mediante correccio-
nes y reelecturas surgié una unidad fundamental de toda la Escritura. El
pueblo en todo momento se entiende desde la palabra divina, y esto
adquiere tal relevancia que no tiene paralelo en otras religiones. Por eso
la verdad resplandece en el AT mds que en cualquier otro libro de otras
religiones.

EINT debe entenderse desde Cristo. El era Dios y hombre. En El la
oferta divina y la respuesta humana alcanzan su unidad. En El se ha
manifestado la verdad escatolégica y la plenitud de la revelacién. En
Jestis de Nazaret se ha manifestado de una manera perfecta ese criterio
que permite valorar lo que proviene de Dios: el amor al préjimo.

(Parece raro que Dios haya fijado estos escritos biblicos como
medios de su automanifestacion, y, por tanto, los demds escritos deban
medirse a 1a luz de Biblia? La comparacion con la encarnacién nos pue-
de proporcionar un poco de luz. Quien crea que Jesucristo es la mani-
festacion definitiva del Padre, puede admitir también que Dios haya
ligado su automanifestacién a estos escritos, sin que por ello su sobera-
nia sufra menoscabo alguno.

9. Sobre esto véase Borr, L., «Tentativa de solugiio ecuménica para o problema de Ins-
piragdo e da Inerringian, Revista eccesidstica brasileira 30 (1970) 648-667.

10. Concilio Vaticano I1, Declaracion sobre las relaciones de la iglesia con los religio-
nes no cristianas, 1.
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1.2. LA BIBL1A COMO «PALABRA DE DI10OS»

La ¢xtension de la inspiracién a todas las escrituras religiosas, asi
como ¢l hecho de entenderla sin ese cardcter milagrero que tradicional-
mente se le ha atribuido, obliga a examinar brevemente el tema de la
Biblia como Palabra de Dios.

La expresién «Palabra de Dios» es, sin duda, la mds frecuente, la
mds caracteristica y 1a mds densa de la visi6n religiosa de la Biblia.

Es conveniente notar que en nuestro vocabulario cristiano el térmi-
no expresa diversas realidades. Llamamos Palabra de Dios al Verbo,
Palabra eterna del Padre, la segunda persona de la Santisima Trinidad.
Llamamos también Palabra de Dios a Cristo, el loges divino que vino
en el tiempo y establecid su tienda entre nosotros. La Biblia, natural-
mente, es también Palabra de Dios escrita. Y, en fin, también la predi-
cacidn cristiana es Palabra de Dios a tenor de 1 Tes 2,13 ™.

La Biblia evidentemente no es identificable con Jesucristo. Recor-
demos que el Concilio Vaticano I no quiso aprobar el inciso que decia
que la Biblia contiene «propia y verdaderamente» la Palabra de Dios “.
Verdadera y propia Palabra de Dios sélo es Jesucristo. La Escritura
solamente puede ser palabra «mediata», pues existe la mediacién
humana del profeta o del apéstol y del escritor. La misma Biblia nos
puede ayudar a entender un tanto esta métafora.

El Deut presenta su codigo de leyes como «mandamientos, precep-
tos y normas de Yahvé» (Deut 30,16). Entre ellas se encuentra la ley del
divorcio. Ahora bien, en el NT Jesucristo afirma que esta ley no es pala-
bra de Dios, sino de Moisés (Mz 19,8). No todo lo que hay en la Biblia,
ni siquiera aquello que aparece designado expresamente como Palabra
de Dios, es por ¢llo palabra divina. Pueden encontrarse normas provi-
sionales ¢ imperfectas. De la misma opinién es el profeta Ezequiel:
«Incluso llegué a darles preceptos que no eran buenos y normas con las
que no podrian vivir (Ez 20, 25).

Pablo reconoce en el AT la manifestacién de la voluntad de Dios y
to cita como Escritura sagrada. Pero en 2 Cor 3,6ss afirma que el deci-

. 11. «De ahi que también por nuestra parte no cesemos de dar gracias a Dios porque al
recibir la Palabra de Dios que os predicamos, la acogisteis, no como palabra de hombre, sino
cual es en verdad como Palabra de Dios, ue permanece operante en vosotros, [os creyentess.

12. Manst, G. D., Sacrorum Conciliorum. Collectio, v. 50, p. 61.
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logo mismo es misterio de muerte grabado con letras en tablas de pie-
dra. La lectura, pues, del AT puede producir efectos perniciosos, como
Pablo dice que los produce cuando lo leen los judios. De tal manera
que, interpretando a Pablo, podemos decir, que el creyente puede
encontrar en la Escritura la Palabra de Dios, pero no por el mero hecho
de ser escrita bajo la inspiracion divina. S6lo el Espiritu permite que se
encuentre en la Escritura la Palabra de Dios (2 Cor 3,14-16).

Todos estos textos relativizan el valor de la Escritura como palabra
divina. Evidentemente cuando decimos Palabra de Dios estamos usan-
do una metifora, extraida de la experiencia humana del hablar y del oir.
Como en todas las metdforas hay semejanzas y diferencias; el ser
humano aprehende ]la Palabra de Dios de una manera semejante a como
recibe vna comunicacién humana; no hay Palabra de Dios a los huma-
nos fuera de las palabras y otros signos por medio de los cuales ellos
mismos se comunican entre si.

Por ello, la Palabra de Dios lleva consigo un alto grado de ambi-
giiedad. Samuel puede confundirla con una palabra humana (1 Sam 3);
los falsos profetas reclaman haber escuchado una palabra de Dios,
mientras el profeta Jeremias los tacha de mentirosos. Es aleccionador el
enfrentamiento entre Ananias y Jeremias (Jer 28). Los dos son profetas
(el término falso profeta no ocurre en la Biblia hebrea). Frecuentemen-
te llevados de un prejuicio los escrituristas condenan a Ananias, pero
no se puede dudar de que €l pensaba estar en lo cierto; aparentemente
tiene todas las caracteristicas de ser un buen profeta: cree en la eleccion
de Israel, proclama la inviolabilidad de Sién como lo habia hecho un
siglo antes el profeta Isaias. No cabe duda de que la tradicién religiosa
estaba a favor de Ananias. Apela a la palabra de Dios como el mismo
Jeremias. Hasta éste en un primer momento piensa que Ananias puede
tener razén. Los dos estaban convencidos de pronunciar una palabra
que Dios les habia comunicado. Cuando ambos invocan la Palabra de
Dios y encabezan sus ordculos con el consabido «Asi dice Yahvé», evi-
dentemente no significa otra cosa que un convencimiento personal.

En cierta ocasién Jeremias oyé que Dios le decia: «Si vuelves a mi,
haré que vuelvas y estés a mi servicio; si separas el metal de la escoria,
ti seras mi portavoz; que vuelvan ellos a ti, no tid a ellos» (Jer 15,19).
Este profeta tan insigne estd expuesto a ser falso profeta; su acierto
depende de su obediencia a Dios y de la limpieza de su espiritu para
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buscar la auténtica palabra de Dios y distinguirla de los propios puntos
de vista.

La palabra de Dios se presenta a los humanos en estado débil, con-
fuso, ambiguo. Ni siquiera el hecho de disponer de la Sagrada Escritu-
ra dispensa al creyente de una bisqueda paciente y humilde de la Pala-
bra de Dios. La inspiracién tiene grados no por parte de Dios, sino por
la diversa receptividad del creyente. La actividad del espiritu que inspi-
ra a los profetas de hoy y de siempre no les dispensa de la bisqueda
personal. A la inseguridad personal del que recibia la palabra de Dios
corresponde la bisqueda del creyente que hoy lee sus palabras.

2. LA INTERPRETACION DE LA BIBLIA
EN LA VIDA DE LA IGLESIA

La Biblia estd escrita para ser leida y comprendida. La interpreta-
ci6n, pues, constituye una tarea ineludible.

En 1958 tuvieron lugar unas jornadas de teclogia en Nueva York
organizadas por el Rockford Institute Center on Religion and Culture.
En ellas intervino el cardenal Ratzinger con una conferencia que verso
sobre la crisis que él creia ver en la interpretacion de la Biblia . Fue
precisamente en ese mismo afio cuando el mismo Ratzinger sugirid a la
comisidn biblica el estudio de la problemdtica en torno a los métodos
de la interpretacién de la Biblia '*. Los trabajos de la comision cristali-
zaron en la publicacién del documento La interpretacion de la Biblia
en la Iglesia en 1993 ¥ Las razones para la confeccién del documento
fueron mas o menos las mismas apuntadas ya por Ratzinger en su con-
ferencia de 1988. Las manifestaciones de esta crisis son varias:

1. La diversificacidn extraordinaria de métodos que se traduce en una
proliferacion de lecturas de la Biblia. Esto provoca en muchos desa-
liento. Todos hemos oido expresiones de este tipo: «si los especialis-

13. RATZINGER, I., «Biblical Interpretaticn in Crisis: On the Question of the Founda-
tions and Approaches of Exegesis Today», en NEuHAUS, R. J., (ed.), Biblical Interpretation
in Crisis: the Ratzinger Conference on Bible and Church. Grand Rapids 1989, 1-23.

14, Loza VERA, J., «La interpretacion de la Biblia en la Iglesia», Anamnesis, 4 (1994) 80.

15. Usamos la edicién castellana publicada por PPC, Madrid 1994, En el afio anterior
habia sido ya editada por el Arzobipade de Valencia.
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tas no estdn de acuerdo»...; «si antes decian lo contrario»... La tenta-
cion frecuente es refugiarse en una lectura fundamentalista, que es la
que se cree que da seguridades y el fiel quiere seguridad en la fe.

2. La impresién sentida en muchos ambientes de que los métodos his-
térico-criticos, reconocidos por el Concilio, debilitan 1a fe de los
estudiantes y de los que se preparan para la pastoral. Los comenta-
rios y libros sobre la Biblia estdn llenos de erudicién y cultura cldsi-
ca, pero apenas exponen la Palabra de Dios y, menos adn, la actuali-
zan. De tal manera que los grandes esfuerzos dedicados al estudio de
la Palabra de Dios terminan en grandes obras llenas de cultura erudi-
ta, pero vacios de lo que el fiel pide cuando se acerca a la Biblia: la
Palabra de Dios.

El documento ha sido bien recibido en todos los ambientes. Ya es
noticia, dado que lo que viene de Roma no siempre encuentra grandes
aplausos. Pero también esto tiene su explicacion. Después de la refor-
ma la comisién biblica ya no es un 6rgano del Magisterio, sino un
comité de 20 biblistas elegidos por el Papa, en la prictica presentados
* por las respectivas conferencias episcopales. Sus documentos tienen el
valor de las razones que aporten.

El documento consta de cuatro partes. Presentaremos brevemente
las tres primeras y comentaremos mds ampliamente la (ltima.

2.1. CONTENIDO DE LAS TRES PRIMERAS PARTES

La primera se titula Métodos y acercamientos usados para la inter-
pretacion.

La comision distingue entre métodos y acercamientos. Método es
un conjunto de procedimientos cientificos puestos en accién para expli-
car textos. Por el contrario, llama acercamientos a 1os procedimientos
empleados en la biisqueda del sentido de los textos desde puntos de vis-
ta particulares. En la exégesis se emplean cada vez mas las ciencias
humanas como la sociologia, la antropologia, el psicoandlisis, etc.;
pero estas ciencias no fueron inventadas para explicar textos.

Se exponen brevemente los métodos y acercamientos, y se emite un
juicio valorativo sobre los puntos positivos y negativos. Dos afirmacio-
nes quisiera destacar. Una es la siguiente: el método histdrico-critico es
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el método indispensable para el estudio cientifico de los textos anti-
guos {(p. 33). La descripcidn del método es amplia, dado que es un con-
junto de disciplinas y cada una de ellas tiene un cometido especial. Lo
componen estas disciplinas: Critica textual, andlisis lingiiistico y
semdntico, critica literana y critica de las fuentes, critica de las formas
y de los géneros literarios, critica de las tradiciones y critica de la
redaccion. Y finalmente la critica histdrica, si el texto pertenece al
género literario histérico. La presentacion del método es inmejorable y
la comisién no podia decir otra cosa. Es el método que se practica.

Quisiera destacar también el rechazo absoluto de la lectura funda-
mentalista. De ella se describe su origen, el camino que ha recorrido y
el peligro que representa dado que puede cautivar a los més devotos de
la Biblia, pues defiende las prerrogativas «divinas» de la misma. La
extrema severidad con la que se condena es explicable, dado que con
los partidarios de esta lectura es imposible el didlogo. Los demis méto-
dos y acercamientos son racionales. A éste le caracteriza la ansencia de
racionalidad.

La segunda parte trata de cuestiones de hermenéutica. En el primer
apartado se expone la reflexién hermenéutica que partiendo de Sch-
leiermacher, Dilthey y Heidegger, pero también apartiandose de ellos
han desarrollado Bultmann, Gadamer y Ricoeur. A cada uno de éstos
consagra la comision un parrafo que resume sus posiciones. Las dife-
rencias entre ellos son claras. Bultmann fue un exégeta y se dedico
directamente a la interpretacién de textos biblicos, si bien inspirdndose
en Heidegger; Gadamer es un filésofo y su teoria hermenéutica es de
tipo general; si le interesa al biblista es porque ha prestado atencién a la
naturaleza del conocimiento histérico; Ricoeur es también fildsofo,
pero frecuentemente ha escrito sobre la Biblia.

Creo que la comision recoge bien la aportacion de la teoria herme-
néutica en esta frase: «Ha puesto en evidencia la implicacion de la sub-
jetividad en el conocimiento, en particular en ¢l conocimiento histéri-
co» (p. 71). Este es un punto importante.

La conciencia del caracter histérico tanto del que conoce como de
aquello que es conocido es indudable. El ideal de 1a comprension obje-
tiva en el sentido de comprensién alejada e impersonal resulta ilusorio.
La presencia del sujeto cognoscente es imposible de eliminar. Cuando
se va a entender algo, se va con prejuicios. No se va en estado de abso-
luta pureza, porque no se puede. La historicidad del que comprende
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supone una forma concreta de ser y de pensar que no se puede poner
entre paréntesis durante el proceso de conocimiento.

Tampoco es deseable esa «pureza», aunque fuera posible. ;Qué tipo
de conocimiento se conseguiria? En todo caso, un conocimiento «no
interesante», dado que el interés se refiere por definicion al sujeto. Y si
el texto no me interesa, no he realizado todavia una relacién de conoci-
miento (a quien no le interesa el fitbol no entiende las reglas de juego).

Ahora bien, si me interesa, significa que el texto me habla y habla
de mi; este mterés presupone que yo ya tengo una autocomprension
previa, que he de confrontar con lo expuesto en el texto. El conoci-
miento histérico es siempre una confrontacién; la presencia de prejui-
€i0s No es un inconveniente que hay que combatir, sino simplemente la
condicion insustituible y fecunda para un didlogo con ¢l texto.

Mis (radicional es el segundo apartado que trata de los sentidos
biblicos, concretamente de tres: del sentido literal, del sentido espiritual
y del sentido pleno. No es necesario entrar en detalles, pero destacarfa
una afirmacién: «Hay entonces tres niveles de realidad: el texto biblico,
el misterio pascual y las circunstancias presentes de vida en el Espiritu»
(p- 80). El primero seria el proporcionado por el conocimiento histéri-
co-critico. Los dos siguientes serian sentidos espirituales: uno es el
obtenido cuando el texto se lee bajo 1a influencia del Espiritu en el con-
texto del misterio pascual de Cristo (sentido del contexto amplio de Ia
Biblia) y el dltimo serfa el proporcionado por las circunstancias concre-
tas del lector, como puede ser la celebracién litdrgica o una situacién
eclesial particular.
 Latercera parte trata de las dimensiones caracteristicas de la inter-
pretacion catolica.

Tras afirmar que esta exégesis no tiene un método particular, sino
que utiliza todos los métodos y acercamientos; sefiala que lo que carac-
teriza a la interpretacién catélica es que ella se sitia en la tradicién viva
de la Iglesia. Y por ello ésta es la precomprension de la exégesis catéli-
ca. La hermenéutica modemna ha mostrado que no se puede comprender
un texto sin una previa comprensién de una clase o de otra; los catéli-
cos hacen su lectura en continuidad con el dinamismo de interpretacién
que se da en la misma Biblia y que se prolonga en la vida de la Iglesia.

Destaquemos tambi€n que la comisién acentia el cardcter eclesial
de la exégesis catdlica. En base al consenso de las comunidades cristia-
nas la Sagrada Escritura fue reconocida como tal. Por eso mismo la
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interpretacion debe ser fuente de consenso en las temas esenciales para
la comunidad creyente. Este consenso no exige la unanimidad. De la
misma manera que en los textos de la Sagrada Escritura existen tensio-
nes, asi es posible que en la interpretacién y apropiacion de la Biblia
existan pluralidad de enfoques. Igualmente, como los autores de la
Sagrada Escritura estaban insertos en la vida de la comunidad y escri-
bian para la edificacién de la misma, los exégetas deben saber que se
pide de ellos la participacién en la vida y en la fe de la comunidad cre-
yente. La revelacion es progresiva y su explicitacién se hace bajo la
influencia del «Espiritu de 1a Verdad» que conduce a la Iglesia hacia la
verdad plena (Jn 16,13). A continuacién se extiende sobre el papel de
los diferentes miembros de la Iglesia en la interpretacién: obispos,
sacerdotes y simples fieles, deteniéndose especialmente en los exége-
tas, que tienen un doble papel: de un lado, poner las riquezas de la
Sagrada Escritura a disposicién de los pastores v fieles vy, de otro, su
tarea cientifica.

2.2, LA PARTE IV DEL DOCUMENTO DE LA COMISION BIBLICA

Es la parte mds larga. Tiene tres apartados que tienen estos titulos:
Actualizacion Inculturacion, Uso de la Biblia. Este tiltimo se coloca
claramente en continuidad con el capitulo VI de la Dei Verbum que se
titulaba la Sagrada Escritura en la vida de la Iglesia.

2.2.1. Actualizacion

El término es una versién del francés «actualisation»y que podria
traducirse por modernizacidn. Tiene cierta relacién con «relecture»,
término muy usado por autores de lengua francesa para referirse a la
actualizacion de algin episodio o texto biblico en el interior de la
Biblia misma. También en este sentido usa la comisién el término
arelecture» 6,

Actualizacion tiene un sentido méds amplio; es la aplicacién de una
doctrina biblica a situaciones nuevas contempdraneas del pueblo de

16. El documento oficial de 1a Comisién biblica se publicé en francés.
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Dios. Es una manera de aplicar la teoria hermenéutica. La hermenéuti-
ca surge cuando se dan dos condiciones: un pasado que se quiere con-
servar y una cultura actual que ya no es la que ese pasado presenta. La
interpretacion es la Gnica que puede tender un puente entre la tradicién
un tanto incomprensible, pero a la que no se quiere renunciar. Si no se
presentan dificultades en la aceptacién de un pasado como normativo,
o si no hay ninguna voluntad de acogerlo, pocas posibilidades se abren
a la hermenéutica.

La actualizacién ha estado siempre presente en la interpretacién de
la Biblia. Recibia otros nombres. El concilio usé «adaptacién», «aco-
modacién». Si solamente ahora en un documento importante como éste
se habla de ella, es porque se quiere corregir uno de los defectos que se
advierte en la exégesis cientifica actual, a saber, que los comentaristas
se limiten a explicar el sentido del texto en su tiempo, y no se preocu-
pen de la recepcion del sentido del texto ahora. La actualizacién, pues,
tiene relacién con el tiempo.

La inculturacion de la que habla el documento a continuacién, en
cambio, es sumergir el mensaje cristiano en una cultura distinta de la
que fue formulado. Pretende naturalmente enraizar el cristianismo,
facilitar la comprensién y aceptacién del mensaje biblico por culturas
nuevas en las que no ha sido expresado. La inculturacién dice relacién
al espacio.

Puede decirse que, en parte, actualizacién e inculturacién son movi-
mientos contrarios. La actualizacién despoja al mensaje biblico de sus
adherencias culturales limitadas y trae el contenido hasta nosotros.
Inculturacion, en cambio, es verter el mensaje en una cultura particular.
Sin embargo, es ficil distinguir la relacién y complementariedad entre
ambas. Tienen la misma finalidad: eliminar los problemas de compren-
si6n, quitar las barreras de las culturas a los contenidos biblicos y facili-
tar la expresion de la fe en la propia cultura; ambas buscan que el niicleo
del mensaje cristiano se exprese en una cultura que no fue la suya.

La actualizacion siempre ha sido necesaria, hoy mds que en tiempos
antiguos. La cultura 7 cambia incluso en los paises que conservan una
fuerte continuidad con el pasado. En el mundo europeo u occidental se

17. Por cultura se entiende 1o que es fruto de 1a actividad humana y no viene de la nato-
raleza: usos, constumbres, relaciones sociales, modos de gobernarse politicamente, visién
del mundo y del hombre, técnicas, bienes, etc.
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ha dado y se estd dando un cambio cultural tan fuerte y ripido que las
nociones cristianas ya no son facilmente inteligibles. No son de hoy las
quejas sobre la pérdida de la noci6n de pecado en la cultura occidental.
Algunos piensan que dentro de algunos afios los jGvenes no compren-
derdn la mayor parte del arte. Quiza en el futuro se deber4 hablar de una
verdadera inculturacidn en estos paises nuestros. (No es ésta la finali-
dad de la Nueva Evangellzacmn‘?

‘Hay otra razén para mostrar que la actualizacién es necesaria. Los
cristianos conceden un valor perenne y universal al mensaje biblico. La
misma Biblia, —recuerda el documento de la comisién~ se arroga una
vocacion de universalidad. Jesucristo resucitado invita y ordena a sus
discipulos a predicar el evangelio por todo el mundo (Mf 28,19-20).
Ya en el AT se vislumbra el cardcter universal de ciertos acontecimien-
tos biblicos. La vocacidn de Abrahdn interesa a todas las naciones
(Gen 12,1-3). El II Isaias repetidas veces afirma que la salida de los
judios de Babilonia o la redencién del Israel serd un acontecimiento tan
llamativo que todas las naciones reconoceran que Dios solamente hay
uno ({sa 43,8ss; 45, 14-17; 20-25),

Como la tarea de actualizar es necesaria, de hecho, siempre se ha
hecho. El cristianismo muy pronto dejé de lado las leyes sobre la pure-
za ritual, sobre los alimentos y las prescripciones rituales. En estos
casos supo distinguir el nicleo de la fe de las cortezas culturales que lo
envolvian. Otras actualizaciones fueron m4s dolorosas. Costé entender
que la creacién del mundo por parte de Dios no incluia que se hubiera
realizado en una semana o que no comportara las creacién de las espe-
cies; ha costado aceptar que el pecado original incluya necesariamente
la procedencia de la humanidad de una sola pareja, etc.

Las dificultades a veces encontradas i imponen que se hable de cémo
hacerla. La comisién biblica menciona el modo practicado por los judi-
os y que se pueden observar en los Targumim y Midrashim. Sus técnicas
hoy no nos sirven. Lo mismo debe decirse de los Padres de la Iglesia. En
el momento de actualizar el Antiguo Testamento, utilizaron la tipologia
y la alegoria. Ante la ruptura entre el AT y el NT proclamada por Mar-
cién que eliminaba al primero de la fe cristiana, los Padres reaccionan
defendiendo la unidad de ambos testamentos, recurriendo a la alegoria,
que en ¢l fondo es una forma dulcificada de la postura de Marcién. Se
respeta y se lee el texto del AT, pero no se preocupan de lo que dice, sélo
cuenta la interpretacién que no es la que aparece a primera vista, sinoun
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sentido escondido. «Si el intérprete encuentra tal o cual sentido en la
Escritura es porque ya estaba en ella» ‘%, es 1a opinién de los Padres.
Debido a esta invasién alegérica que sufrié la exégesis no sélo la del
Antiguo sino también del Nuevo Testamento, se ha podido llegar a decir
que ]a interpretacion simbdlica tiene poco que ofrecer al hombre moder-
no. Tuvo sentido en otro tiempo pero hoy constituye una barrera *.

Pero las actualizaciones desviadas no es un hecho exclusivo de la
Iglesia patristica. Veamos algunos ejemplos mds peligrosos.

Durante la Edad Media la cristiandad medieval dirigida por los
Papas se crey6 obligada a liberar los Santos Lugares. El Papa era el
continuador de la monarquia divina de Israel y, cual otro Sadl o David,
se creia con el derecho de conquista de la tierra santa para el pueblo de
Dios, como los reyes de Israel liberaron a Israel del dominio de los
filisteos. Por la misma razén el Papa se arrogd el poder temporal y espi-
ritnal y por tanto investide con el poder divino para deponer reyes y
confirmarlos, pues es el lugarteniente de Dios en la tierra como se decia
del rey de Israel. Esta es una actualizacién desdichada ya superada.

Veamos otra actualizacidn, ésta de hoy. Se oye y, a veces se lee %,
que en grupos y comunidades cristianas de base del Pafs Vasco se hace
una apropiacion de la idea veterotestamentaria de «pueblo elegido» y
se aplica y se proyecta sobre la sociedad vasca la imagen biblica de
«pueblo oprimido», que alimenta una idea de «liberacién» santa y justa
como la del antiguo Israel del Egipto fardonico. No quisiera dar ideas,
pero quizd lleguen a justificar la lucha armada, apropidndose del homi-
cidio del capataz egipcio perpetrado por Moeisés (Ex 2,11-25). Por cier-
to, que este asesinato ha cosechado una general aprobacién entre nume-
rosos Padres de la Iglesia, seguidos por Tomds de Aquino, Lutero,
Calvino y la mayor parte de los autores catdlicos y protestantes 2. Pare-
ce mis cuerdo el juicio de San Agustin que le niega a Moisés autoridad
alguna para matar al egipcio, no obstante la injusticia sufrida. Para él

18. FUENTE ADANEZ, A. de la, «Actualizacién e inculturacién de la Biblia», GARCIA
. Lopez, F, y GALINDO GARCIA, A, (eds.), Biblia, Literatura e Iglesia. Salamanca 1993, 260.

19. Brown, R. E., «Hermenéutica», en BRowN, R. E; FITZMYER, J. A., y MUrpHY, R.E.,
Comentario biblico San Jerdnimo. Madnd 1971, v. 299-300. También Ja comisién biblica se
manifiesta fria sobre 1a validez de 1a exégesis patristica (pp. 92-95).

20. Verapaz 51 (2000) 11-13.

21. Pueden verse las citas en CHILDS, B. S., Exodus. A Commentary (OTL). 5th impres-
sion. London 1984, 40-42.
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Moisés es como Pedro que corta la oreja del siervo del Sumo Pontifice
en el huerto de los Olivos. Se dejan llevar de la pasién irrefenable 2.

La actualizacion tiene riesgos o como la dice la comisién biblica,
limites. «No seria normal —dice— por ejemplo, proponer a cristianos
como modelos para una lucha de liberacion, uinicamente episodios del
Antiguo Testamento (Ex 1-2; Macabeos)». Esta frase parece pensada
para uno de los casos anteriormente citados. Pero no de muy diferente
manera razonan los tedlogos de la liberacién, quienes mayormente se
apoyan en el libro del Exodo y los profetas para mostrar que la libera-
cion del pecado lleva consigo una liberacion politica y social. También
éstos actualizan textos mayormente del AT, porque en el Nuevo escase-
an.Y, sin embargo, la teologia de la liberacién constituye una hermosa y
magnifica actualizacién que la comision biblica propone como ejemplo.

El riesgo no se da sélo cuando se actualizan textos del AT sin tener
en cuenta el Nuevo. En el Evangelio de san Juan hay algunas frases
severas contra los judios. Era mucho lo que tenian en comun los cris-
tianos y los judios; bastante mds de lo que les separaba.Y aunque las
diferencias fueran acerca de puntos sensibles, no habia razén alguna
para llamar a los judios hijos del diablo (Jr 8, 44). La actualizacién de
éste y otros textos antisemitas presentes en los escritos del NT se ha
hecho en tiempos recientes.

Consciente de este peligro el documento enumera una serie de pre-
cauciones que hay que tomar a la hora de hacer actualizaciones, parti-
cularmente una: «es necesario proscribir...toda actualizacidn orientada
en sentido contrario a la justicia y a la caridad evangélicas» (p. 115). El
amor a los demds era el criterio que L. Boff, como hemos visto, propo-
nia para juzgar la cercania de las diversas religiones a la palabra de
Dios que afirman poseer.

Positivamente la comisién indica que la actualizacion debe partir de
una correcta interpretacién del texto. Debe entenderse que estd hablan-
do del sentido literal hallado a través de los métodos histérico-criticos.
Recomienda que se haga siguiendo la corriente de la tradicidn viva de
la Tglesia (p. 115; lo habia dicho ya antes, p. 112). No estd mal apelar a

22. «Uno y otro (Moisés y Pedro} excedieron el limite de la justicia, no por una cruel-
dad detestable, sino por una animosidad enmendable; uno y otre pecaron con odio a la mal-
dad ajena, pero con amor, aunque aun carnal». (Contr. Fause. XXI1, 70; Véase también Qua-
est. in Hepras, 11, 2.
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ella, pero dado que en este terreno es ambigua, seria mejor hablar del
consenso amplio de 1a comunidad cristiana,o mejor dicho, que ninguna
actualizacion sea de tipo sectario, sino que sea asumible y asumida por
grandes corrientes de opinién dentro de la Iglesia. Tampoco habria que
olvidar un poco de racionalidad, que no es precisamente la virtud que
mads cultivan los grupos religiosos.

A pesar de los riesgos la comisién afirma que las desviaciones no
son objeciones vilidas para no hacer la actualizacidn. A este respecto
quizd deba decirse que la no actualizacion del mensaje cristiano es una
historia de ocasiones perdidas. E]l manifiesto de Marx podria haber sido
un manifiesto cristiano. Habria bastado leer los textos de los profetas
preexilicos. Los textos ciertamente se leian, pero la atencidn estaba
puesta en otros temas. Gustaba a la teologia de entonces, muy invadida
como siempre por la apologética, ver a los profetas como anunciadores
del Mesias. Ingenuamente crefan defender la fe aduciendo que ochos
siglos antes de Cristo, Amés habia anunciado la restauracion de la casa
de David arruinada, que naturalmente se aplicaba a Cristo. Es desola-
dor comprobar que la critica social del profeta mencionado no jugara
ningun papel en la exégesis de la iglesia cristiana ».

Otra ocasi6n perdida la recojo de Alonso Schokel . I.eamos estos
textos de Pablo: «Como buenos hermanos, sed carifiosos unos con
otros... Tened igualdad de trato unos con otros... No tengéis grandes pre-
tensiones, sino poneos al nivel de la gente humildes» (Rom 12,10.16).
«Para ser libres nos liberté Cristo» (Gdl 5,1). En 1789 un pueblo entero
gritd: «libertad, igualdad, fratemidad». EI lenguaje era cristiano, pero se
habia olvidado tanto que los cristianos condenaron el lema.

2.2.2. Inculturacién

Al parecer ha sido el P. Arrupe quien introdujo el término en el len-
guaje teoldgico . A partir de Sinodo de 1977 adquiere carta de ciu-
dadania en el mundo religioso y teolégico. El Papa Juan Pablo 11 le

23. MARKERT, L., «Amos», Theologiche Realenzyklopidie. Berlin-New Yérk 1978,
IT, 484,

24. ALONSO SCHOKEL, L., «;Es actual el lenguaje del Antiguo Testamento?», La Biblia
hoy en la Iglesia (Opinién y Certeza, 6). Madrid 1970, 133.

25. Cawvez, 1. Y, Le Pére Arrupe. Paris 1997, 110.
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dedicd tres nimeros de la enciclica Redemptoris Missio de 1990 y en la
Conferencia del Episcopado Latino Americano de Sto. Domingo de
1992 jugd un gran papel.

Que la teologia y la Iglesia se interesen por este problema se debe a
varias causas. Unas internas propias de la iglesia: revalorizacién de las
iglesias locales, conciencia de iglesia mundial verdaderamente extendi-
da por todo el mundo. El Concilio Vaticano 1I fue, sin duda, el mas ecu-
ménico de todos. Otras razones son externas, no siendo la menor el
auge de la antropologia cultural que ha descubierto la diversidad de

culturas, el derecho de cada una a su idéntidad y que la nuestranoes la-

mejor, ni es asumible en muchos campos.

Hablar de inculturacién supone el reconocimiento de que la palabra
de Dios en estado puro no existe, de que toda ella estd expresada en
palabras humanas, impregnada en un medio cultural con un mundo
simbélico particular. Reconocer que la Biblia nace inculturizada y al
mismo tiempo que la palabra Dios trasciende las culturas es el funda-
mento teoldgico de la tarea de inculturacién.

La comisidn biblica se muestra sobria. Se limita a sefialar las etapas
de esta inculturacién. En primer lugar la traduccién de 1a Biblia a otra
lengua y a este respecto recuerda aquella primera inculturacién que
supuso la versi6n al griego. Este trasvase cultural fue menos reflejo y.
consciente entonces de lo que hoy nos parece. Al parecer solamente el
traductor del libro del Sirdcida reflexioné sobre ello y se dio cuenta de
la pérdida que toda traduccién supone *.

A proposito de las traducciones, conviene advertir que fundamen-
talmente se distinguen dos clases. Unas buscan la equivalencia formal
y priman la fidelidad al texto; otras prefieren la equivalencia dindmica,
es decir, procuran que el lector de hoy reaccione ante el mensaje tradu-
cido de la misma manera que los primeros receptores ante el texto ori-
ginal. En lengua espaiiola a este grupo dltimo pertenece la Nueva
Biblia Espafiola. El resto al primer grupo, ocupando el lugar extremo
de fidelidad la antigua Bover-Cantera y la nueva de Cantera-Iglesias.
Pueden invocarse razones para preferir la fidelidad, pero, indudable-
mente, para la lectura personal y comunitaria son mas apropiadas las de
equivalencia dindmica, pues al menos se entienden.

26. «No tienen la misma fuerza las cosas expresadas originalmente en hebreo que
cuando se traducen a otra lengua» (Sir Prol. 21-22).
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A continuacién la comision sefiala las dos etapas siguientes. La pri-
mera es interpretar «cl mensaje biblico en relacién méas explicita con
los modos de sentir, de pensar, de vivir y de expresarse, propios de la
cultura local» (p. 116). La segunda es «llegar a la formacién de una cul-
tura local cnistiana, extendiéndose a todas las dimensiones de la exis-
tencia (oracidn, trabajo, vida social, costumbres, legislacion, ciencias y
artes, reflexion filosofica y teoldgica)».

No sé donde se ha inspirado, pero da la impresién que esas dos eta-
pas eran sefialadas ya por el P. Arrupe en una carta de 1978: «Incultura-
ci6n significa encarnacion de la vida y del mensaje cristiano en una
concreta area cultural, de tal modo que esta experiencia no sélo llegue
a expresarse con los elementos propios de la cultura en cuestion (cosa
que seria s6lo una adaptacién superficial), sino que se convierta en
principio inspirador, normativo y unificante, que transforma y recrea
esta cultura, dando origen a una «nueva creacidny .

La importancia de esta doble etapa reside en que se acoge el térmi-
no «cultura» en toda su densidad; no se limita a las ireas de la teologia,
liturgia y vida religiosa, sino también de las relaciones sociales, econé-
micas, laborales, etc., creando una civilizacién nueva si a este término
se le da un significado méds amplio.

La inculturacién atafie a los paises de reciente evangelizacién. Esas
nuevas iglesias locales tienen ante si una tarea nada ficil, pero necesa-
ria. Es bastante corriente pensar que las cristiandades del Africa del
Norte, tan florecientes en los primeros siglos del cristianismo, se extin-
guieron porque no supieron traducir e inculturar la liturgia y la vida
cristiana.

¢ Cémo hacerlo? La comisién remite a documentos del magisterio
que presentan la tarea como una dialéctica de asuncién y de seleccién,
guardando un equilibrio que evite, por un lado el sincretismo y, por otra
parte, una adaptacién superficial. La impresién que uno obtiene al leer
estos documentos oficiales es que estdn llenos de generalidades. La
razones son sencillas; 1a inculturacién requiere tiempo y sobre todo no
hay modelos. El Gnico proceso pleno de inculturacién que se ha dado
fue la sucedida en Oriente y en Occidente cuando el cristianismo de
origen semita y la cultura grecorromana impregnaron toda la vida y la
soctedad. La incorporacidn de los pueblos barbaros se hard ya a un

27. Inculturazione: Concetti, Problemi, Orientamenti. Roma 1979, 145.
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modelo cultural previo. De esta manera el cristianismo fue adquiriendo
una expresion bastante uniforme que fue transportada a otros continen-
tes en los procesos de evangelizacién sucestvos.

Conviene notar que en el proceso de inculturacién no existe un dato
de fe aislado y despojado de toda cultura que quiere trasvasarse a otra.
Lo que hay es siempre encuentro de dos culturas, y ademdas con fueza
desigual. Hay culturas dominantes y otras débiles. De hecho ha sucedi-
do asi en todas las evangelizaciones habidas hasta ahora. Y como entre
desiguales nace el conflicto, las tensiones son inevitables. No siempre
es ficil guardar el equilibrio. ; No es bastante comin pensar que el régi-
men de cristiandad que se impuso a partir de la caida del imperio roma-
no fue una claudicacién? Los procesos de reforma, y en la Iglesia ha
habido muchos a lo largo de la historia, suponen que esos reformadores
consideran que la fe cristiana pierde la fuerza y el vigor que un dia
tuvo. Es el precio que hay que pagar por encamarse en la vida y en la
cultura. Pablo en la carta a los Gdlatas proclama la libertad cristiana
con estas palabras: «Todos los bautizados en Cristo os habéis revestido
de Cristo: ya no hay judio ni griego; ni esclavo ni libre; ni hombre ni
mujer» {Gal 3, 27-48). Mas adelante de esta triada se cae el altimo
miembro: «En un solo Espiritu hemos sido todos bautizados, para no
formar mas que un cuerpo, judios y griegos, esclavos y libres» (1 Cor
12, 13; Cfr.Rom 10,12; Col 3,11). La proclamacién de la igualdad del
hombre y la mujer ha desaparecido. Las resistencias encontradas haci-
an dificil seguir adelante.

Pueden darse errores y titubeos. El autor del libro de la Sabiduria es
un judio, que conoce el AT muy bien y tiene amplios conocimientos de
la filosofia griega; quiere aprovechar lo mejor de las dos culturas.
Hablando de la creacién tiene esta frase que puede ser mal interpretada:
«Bien que podia tu mano omnipotente, que de materia informe habia
creado el mundo...» (11,17). «Materia informe» es una expresion grie-
ga que designa la materia increada. El Sirdcida, aunque menos heleni-
zado, conoce también la filosofia griega, particularmente la estoica.
Ensalzando a Dios Creador llega a decir: «El lo es todo» (43,27) . La
férmula es panteista, aunque la idea que el autor tiene de Dios es
incompatible con el panteismo.

28. Es curioso que la misma expresién se halle en Qumran: «Bendito es el que es el
todo» (4QDb Frag 18, col. 5 en GARCIA MARTINEZ, F., Textos de Qumran. Madrid 1992, 105).
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Finalmente, la comisién reconoce que la tarea de la inculturacién no
se puede dar por concluida, ya que las culturas evolucionan. Aqui insi-
nida un tema de mucha importancia que exige un esfuerzo improbo y
dificil. La inculturacidn significa la encarnacién en la forma mds univer-
sal de la cultura.Y resulta que la cultura moderna mas universal surgida
de la Ilustracién nacié precisamente contra y frente al cristianismo. La
fe cristiana estd fuera de las grandes corrientes culturales del pensa-
miento modemo y se la sitia, si es considerada ftil, en el dmbito de las
necesidades que el hombre siente de ritos sociales de identificacién.
Inculturar la fe cristiana en el mundo de la ciencia, de la la filosofia, de
las relaciones laborales, etc. exige algo mds que buena voluntad. Los
desencuentros en la estimacion de ciertos valores (piénsese en el divor-
cio, aborto, eutanasia, liberalismo econdémico, etc.,) serdn inevitables.

2.2.3. Uso de la Biblia

El Capitulo VI de la Constitucién Dei Verbum titulado «La Sagrada
Escritura en la vida de la Iglesia» refleja la nueva posicién respecto a la
Biblia. El documento de la comisién biblica sigue al concilio al que cita
frecuentemente. Se comprende muy bien esta insistencia; de nada ser-
virian todos los instrumentos criticos, si al final el cristiano y la Iglesia
como comunidad no se encuentran personal y comunitariamente con la
Escritura como Palabra de Dios. La exégesis serfa un entretenimiento
intelectual, si la Biblia no nos interpelara.

Creo conveniente recordar ¢l nim. 21 de la Dei Verbum, porque es
el punto doctrinal del que se derivan las indicaciones pricticas que tan-
to el concilio como la comisién recomiendan.

Comienza el concilio afirmando con excesiva benevolencia que la
Iglesia siempre ha venerado las Sagradas Escrituras, veneracién que
coloca a la misma altura que la dispensada al cuerpo del Sefior. Prucba
de esta veneracidn constante es que no «ha dejado de tomar de la mesa
y de distribuir a los fieles el pan de vida tanto de la palabra de Dios
como del cuerpo de Cristo» (DV 21).

La afirmacion de una dnica mesa va mds alld de otros textos del
mismo concilio. La Constitucién sobre la Liturgia se habia referido en
dos parrafos diferentes a «la mesa del cuerpo del Sefior» y a «la mesa
de la palabra de Dios»(nim. 48 y 51). A «la doble mesa de la Sagrada
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- Escritura y de la Eucaristia» se refiere también el Decreto sobre el
ministerio y vida de los presbiteros» (niim. 18). La doctrina de la doble
mesa era bastante tradicional en la Iglesia. Se halla en el libro de La
Imitacion de Cristo (IV, 11, 4) a donde ha llegado procedente de la exé-
gesis hecha por varios Padres de la Iglesia del Cap. 6 del Evangelio de
San Juan, donde Jesis es presentado como pan de vida que ofrece la
ensefianza del Padre y su cuerpo y su sangre, ambos como alimento. La
importancia de esta afirmacion sobre el Gnico «pan de vida» de la pala-
bra y de la eucaristia es excepcional, pues es reconocer que la Escritura
celebrada y escuchada en la Iglesia tiene carcter sacramental. Con mas
razdn que en los sacramentos sucede aqui también el encuentro con «el
Padre que estd en los cielos, quien se dirige con amor a sus hijos y
habla con ellos» (DV 21). Confirmando el caricter sacramental prosi-
gue el concilio diciendo que «es tanta la eficacia que radica en la pala-
bra de Dios, que es, en verdad, apoyo y vigor de la iglesia». Este aspec-
to de eficacia habia sido descuidado en la Iglesia; la eficacia se habia
atribuido habitualmente a los sacramentos, y en la Palabra se apreciaba
exclusivamente el valor de revelacién.

De estas afirmaciones tan ricas el concilio extrae disposiciones
sobre algunos dmbitos de actividad de la iglesia.

La liturgia. La Constitucién sobre la Sagrada Liturgia al hablar de
la presencia de Cristo en la Iglesia, sobre todo en la accidn litirgica,
sefiala esta presencia de Cristo en las especies eucaristicas, en los
sacramentos, y finalmente afiade: «Est4 presente en su palabra, pues,
cuando se lee en la Iglesia la Sagrada Escritura, es El quien hablasx.

El cambio postconcliar en lo que se refiere a la liturgia de la palabra
ha sido muy notable. La introducién de las lenguas nacionales, los nue-
vos leccionarios con lecturas mas variadas # han cambiado la relacién
del fiel con la Biblia. Hoy el cristiano sabe que la misa se compone de
dos partes. El fiel puede escuchar, rezar y cantar la palabra de Dios.
Gradualmente puede conocer los personajes, sucesos y temas biblicos.
La comision biblica pide que los presidentes de la asamblea y los que
los acompafian se esmeren en la proclamacién de la palabra y no con-
viertan este momento de la misa en una sucesién de lecturas; deben
incluir tiempos de silencio y oracién.

29. La Comisién Biblica reconoce que el Leccionario debiera mejorarse.
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Largos parrafos dedica la comisién al uso de la Biblia en el ministe-
rio pastoral. Siguiendo al concilio (DV 24) distingue tres situaciones.

La catequesis es un dmbito apto para adquirir un conocimiento de
la Biblia. Por influencia del concilio los catecismos actuales son mds
biblicos; insensiblemente, pero de vna manera extendida las nuevas
adquisiciones de la exégesis se van integrando en la formacién de los
adolescentes y jovenes. Se utilizan preferentemente los relatos de
ambos testamentos y el Decdlogo. La comision recomienda que los
profetas, los libros sapienciales y los grandes discursos evangélicos se
incorporen también a la catequesis. Me parece interesante que advierta
que «la fecundidad de la catequesis depende del valor de la hermenéu-
tica empleada» (p. 121). La primera regla de toda catequesis es que
resulte interesante, y ello no es posible si no se hace ver que la palabra
que se le propone habla realmente del que rectbe la catequesis, que vie-
ne llenar una necesidad sentida. La interpretacién existencial de Bult-
mann ha puesto de relieve precisamente este elemento. Por ello la cate-
quesis debiera tener estas partes: la experiencia humana y cristiana del
catecimeno, exposicién de una lectura biblica que ilumine esa expe-
riencia y expresién de la fe tanto en su forma de confesion, como de
celebracién y compromiso.

Amplio espacio dedica la comision a la homilia, que forma parte de
la liturgia.

La homilfa no es una clase de Escritura, pero es muy conveniente
tener un conocimiento suficiente para saber lo que no debe decirse. No
es conveniente que un predicador insista en la historicidad de una esce-
na, cuando este dato es dudoso; esta fuera de lugar desplegar un climu-
lo de erudicion sobre datos geograficos, histéricos o de otro tipo. De
otra parte, una exposicion de la palabra basada en impresiones persona-
les no es una exposicién de la palabra de Dios. Interesan sobre todo las
«aportaciones mas esclarecedoras para la fe y mas estimulantes para el
progreso de la vida cristiana» (p. 122). La actualizacién de la palabra es
imprescindible. Es célebre el dicho de Karl Barth: para preparar la
homilia hay que tener en una mano la Biblia y en la otra, el periddico.
Y siempre debe primar la exposicién sobre la exhortacién. A la comi-
§ién no le gustan las homilias moralizantes. La proclamacién de la
palabra de Dios «debe conservar el cardcter de buena noticia de salva-
cién» (p. 122).
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A raiz de la exigencia conciliar han surgido multitud de libros de
homilias que, sin duda, proporcionan ayuda a muchos predicadores no
especialmente preparados. Unos ofrecen materiales en bruto, otros,
homilias mis o menos hechas. La comision aplaude esta iniciativa y cree
deseable que se generalicen. Sin embargo, en mi opinién apoyarse exce-
sivamente en estos homiliarios tiene sus riesgos. El predicador puede ya
dispensarse de la lectura directa del texto biblico o también exponer los
temas de manera aérea, no cercana a la comunidad a la que predica.

La lectura de la Biblia. A pesar de la escasez de libros consta que la
Biblia se leia en la antigiiedad en privado o comunitariamente. En el
ambiente mondstico la lectio divina fue una préctica regular. Era una
lectura devota, meditativa y contemplativa, acompaiiada de oracidn.
Acoge la Biblia como palabra de Dios que nutre, sana y anima.

Para que llegara a todos comienzan a aparecer a partir del siglo.x
las primeras versiones en lenguas romances *. La Biblia llegaba tam-
bién al pueblo mediante las representaciones dramaticas hechas a la
puerta de las catedrales, a través de los retablos y la imaginerfa de
Semana Santa.

Después del concilio de Trento, al insistir los reformadores en la
lectura de la Biblia sin referencia alguna a la tradicién de la Iglesia y al
magisterio, la Iglesia impuso severas limitaciones a la lectura de la
Biblia en lengua vulgar. Estas prohibiciones no emanaron de Trento,
sino de los decretos de las congregaciones romanas y del Index Libro-
rum Prohibitorum (DS 1853-4). Para leer la Biblia se necesitaba permi-
so del Obispo, quien podia autorizar a alguien si le constaba la prepara-
cion del interesado. La inquisicién espanola fue mas alla. En el primer
fndice (Toledo 1551) se prohibia la lectura de la Biblia «en romance
castellano o en otra lengua vulgar» (Regla V).

Pero el mal era general. Para hacerse una idea de la restriccién que
habia basta decir que Clemente XI, en 1711, condend una proposicién
que decia: «La lectura de la Sagrada Escritura es para todos». O esta
otra: «Prohibir la lectura de la Escritura a los cristianos, y en particular
del evangelio, es corno prohibir el uso.de la luz a los hijos de la luz y
hacerles participes de una especie de excomunidn» .

30. En castellano la primera versidn es la Biblia Alfonsina traducida del texto latino
incluida por Alfonso X el Sabio en su Crénica general.
31. DS 2480, 2485
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Fue Benedicto XIV quien en 1757 promulgd un Breve por el que se
autorizaba la lectura de 1a Biblia en lengua vulgar, siempre que se utili-
zaran ediciones aprobadas por la autoridad eclesiistica y fueran publi-
cadas con notas *. La inquisicién espafiola publicé un decreto semejan-
te en 1782, :

Fue asi como apareci6 la Biblia de Scio en los afios 1791-1793, lla-
mada as{ por haber sido hecha -por el escolapio Miguel Scio de San
Miguel, obispo de Segovia. Es la primera Biblia espafiola catélica des-
pues de Trento. En el siglo siguiente (afios 1823-25) aparece la Biblia
de Torres Amat. El lenguaje era mis correcto y mds claro.

Un cambio timido ocurre solamente en el s. xx. Benedicto XV en la
enciclica Spiritus Paraclitus exhorta a los cristianos a que «lean diaria-
mente sobre todo los santos Evangelios de Nuestro Sefior y los Hechos y
Epistolas de los Apostoles» *. A continuacién anima a la Sociedad de San
Jéronimo a difundir «los Evangelios y los Hechos de los Apostoles».

El Concilio Vaticano II da un vuoelco-a la situacién. Exhorta
«insistentemente a todos los fieles, especialmente a los religiosos, a la
lectura asidua de la Escritura» (DV 25). Dadas las restricciones anterio-
res es verdaderamente una novedad.

Se sugiere la lectura individual o en grupo. Esta iiltima es un fené-
meno interesante de nuestro tiempo. No cabe duda de que ha enriqueci-
do la vida de los fieles. Fl trabajo comunitario de leer 1a Biblia se mani-
fiesta mucho mds apto que la lectura individual, porque entre todos la
palabra resulta mds interpelante.

Hay diversas clases de comunidades. Algunos grupos han acentua-
do la interpretacién socio-politica de la Biblia (comunidades de base).
Otras se sitdan en-una dindmica catecumenal, insistiendo en una con-
versién personal, que conduce a un'c'ompromj__so con la Iglesia (comu-
nidades neocatecumenales). Otras se mueven en un &mbito més espiri-
tual (carisméticos o cursillos de cristiandad), o mds pastoral
(focolarini) o se insertan en el método de revisidn de vida (Grupos
JOC). Todos ellos intentan actualizar el texto haciendo surgir un didlo-
go ente el texto y lector, o mejor, entre el Sefior y el lector. o

32. Index Librorum Prohibitorum Benedicti XIV iussu editus. Romae 1757. Adicién a
laReglalV. p. XX o
33. MuRoz IGLESIAS, S., Doctrina Pontificia. 1. Documentos biblicos. Madrid 1955,
n. 526.
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Esto ultimo se consigue si, como recomiendan el Concilio y la
comisién, la lectura se acompafia con la oracién. No se trata de un avi-
so piadoso. En la primera parte hemos visto que ¢l creyente no puede
reconocer la Palabra de Dios en la Biblia sin la ayuda del Espiritu San-
to; de otra parte, la autocomprensién previa tiene una importancia deci-
‘siva en la interpretacion.

El catecismo de la Iglesia evangélica de Alemania da un consejo -

‘que suena.asi: Beten, lesen, beten = orar, leer, orar. A leer la Biblia no
voy como a leer el periddico. A ella debo acercarme como cuando entro
en la Iglesia *.

34. Evangelischer Erwachsenen Katechismus. Glauben- Erkennen- Leben. Im Auftrag
der VELKD hrsg, Kiessig, M. von (et al.). 6 vllig neu bearbeitete Aufl. Gittersloh 2000, 105.
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1. INTRODUCCION

El lenguaje es el primer simbolo del hombre, por el que sigue
expresindose y comunicdndose. Todo contenido va unido a su expre-
sion verbal, y toda expresidn verbal remite a su contenido propio. Si
partimos de estos dos principios filosdfico-antropoldgicos es para indi-
car dos cosas importantes en nuestro tema: 1. Que el lenguaje de la fe
es necesario para la existencia ¢ identificacién del hombre creyente. 2.
Que el contenido de la fe va unido inevitablemente a su expresion, sino
queremos que dicho contenido se debilite o incluso desaparezca. Pero
el lenguaje no es ni invariable ni univocoe, es mas bien una realidad
dindmica y analdgica, evolutiva y polisémica, que reclama una adapta-
ci6n e interpretacion, segin sujetos, contextos culturales, sociales y
eclesiales. De nada sirve un lenguaje que no habla, una voz que (como
dice San Agustin) no llega a ser palabra elocuente, un contenido que no
se entiende, o un simbolo que no se sabe interpretar.

Esta es precisamente la cuestién que se nos plantea con les sacra-
mentos de la Iglesia. Son ciertamente lenguaje en palabras y signos,
que implica contenido y misterio, y que la Iglesia habla y prodiga para

los fieles cristianos. Pero, ;de que serviria este lenguaje si no se entien-

de? ;Cémo hablarlo de modo que sea elocuente para los sujetos a quie-
nes se dirige? ¢ Pe qué forma proponerlo para que £508 mismos sujetos
se sientan implicados y expresados en una lengua que ha venido a ser
su-propia lengua?
Se trata, por tanto, de un tema de gran trascendencia y de no poca
_dificultad, para tratarlo de forma adaptada a los intereses y situacién
de todos los sujetos que participan en este encuentro. Y es asf, por-
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que los sacramentos siguen siendo el lenguaje mds extenso y fre-
cuente que hoy la Iglesia pronuncia y que los fieles escuchan. Y por-
que se percibe una distancia creciente entre oferta de lenguaje sacra-
mental de la Iglesia, y demanda de lenguaje sacramental nuevo,
adaptado a la sensibilidad, categorias y contexto cultural de nuestro
tiempo '

De cualquier forma, es preciso tener en cuenta tres presupuestos
para comprender el desarrollo del tema: 1. Los contenidos y lenguajes
s6lo los comprenden los iniciados. 2. Estos contenidos y lenguajes
dependen también de los sujetos. 3. Contenidos y lenguajes sacramen-
tales vienen a ser como el texto en un contexto. Y este contexto necesa-
rio de comprension es la comunidad, y mds precisamente la asamblea
celebrante y participante. ,

- El esquema que voy a seguir distingue cuatro puntos fundamenta-
les, en los que procuraré atender a la vez al contenido y lenguaje. Diri-
amos que se trata de un método «mistagégico»:

* Categorias teoldgicas.

» Contenidos sacramentales.
* Coordenadas celebrativas.
* Signos de la celebracion.

2. CATEGORIAS TEOLOGICAS

Tratamos de recoger en este primer apartado aquellas «categorfas»
o «lenguajes» desde los que se explica hoy la totalidad sacramental, y
que creemos constituyen las formas mds adecuadas de comprender los
sacramentos, siempre que se expongan de forma adaptada a los sujetos
a los que nos dirigimos.

1. Alguna bibliografia general al respecto: ARGEMI, A., Problemas de lenguaje en las
oraciones litdrgicas: Phase 54 (1969) 545-556.; GracIa, 1. A., Las nuevas colectas del
misal ante los problemas del lengunje: Phase 59 (1970) 456-472; ALDAZARAL, 1., ; Es vilido
el lenguaje de los nuevos prefacios?: Phase 63 (1971) 283-288; Paroo, A., El lenguaje del
Misal: Pastoral litdrgica 97/99 (1978) 17-20; UrtasuN, C., Las oraciones del Misal. Escue-
la de espiritualidad de la Iglesia, CPL, Barcelona 1995; DuQuoc-J.GuICHARD, Ch., Politica
¥ vocabulario linirgico, Sal Terrae, Santander 1977; MALDONADO, L., La resurreccidn de
Cristo expresada en la liturgia de hoy: Phase 180 (1990) 481-494; BoroBIo, D., Lenguaje
lindrgico y cuftura actual: Pastoral Litdrgica 233 (1996) 30-45.
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En cada una de las categorias resaltaremos estos aspectos: 1. Sentido.
2. Fundamentos. 3. Aportaciones. 4. Autores. 5. Aplicacion pedagégica.

2.1. ENCUENTRO

Responde a una concepcién personalista. Tiene como categorias
principales «encuentro», «interpersonalidad», «comunicacién». Se
basa en la teologia biblica de la alianza, y en filosofia personalista
reciente. Tiene la ventaja de que entiende los sacramentos no como
«cosas» o simples ritos, sino como actos personales que expresan un
encuentro de gracia entre Dios y el hombre en la Iglesia. Entre otros
autores: E. Schillebeeckx, O. Semmelrth, Ph. Roqueplo, J. M. Velasco,
L. Lies... %

En la aplicacién pedagégica debe resaltarse 1a diferencia y la uni-
dad entre Dios y ¢l hombre. Dios es el que tiene la iniciativa, el que sale
al encuentro. El hombre es el que acoge en la fe confiada y la gratitud.
La iglesia es la mediacién que hace posible, mediante sus ministerios,
este encuentro. Y todo ello 1o expresa a través de un signo. El ejemplo
del encuentro familiar o amical, que expresa la relacién con un signo o
con un regalo, puede servir a la comprensién. El sacramento es un don
de Dios, es Dios mismo como don, que se nos ofrece en la mediacién
de la Iglesia, por un signo, y que es acogido en la fe y la libertad, que
supone la entrega del sujeto receptor como contra-don.

2.2. MISTERIO

Parte de un concepto amplio de «sacramento», aplicado a diversas
realidades en las que se manifiesta visiblemente un misterio escondi-
do, que no se puede percibir inmediatamente con los sentidos. Se cen-
tra en la categoria «sacramentalidad», «sacramento», «misterio», en su
sentido amplio, como manifestacién visible de una realidad o misterio

2. Cf. ScHiLLEBEECKX, E., Cristo sacramenio del encuentro con Dios, Dinor, San
Sebastidn 1969;. SEMMELROTH, O., Die Kirche als Ursakrament, Frankfurt M. 1955; RoQuUE-
PLO, Ph., Experiencia del mundo, ;experiencia de Dios?, Sigueme, Samalanca 1969; MAR-
TIN VELASCO, J., Encuentro con Dios, Cristiandad, Madnid 1976, Lies, L., Sakramententhe-
ologie. Eine personale Sicht, Styria, Wiena 1990.
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. invisible. Encuventra su fundamento en la Escritura, en la tradicién pri-
mera de la Iglesia, en el Vaticano II y en una lectura profunda de la
misma realidad. Asi podemos ver cémo el «mundo» o realidad creada
guarda su misterio; el «<hombre» encierra también un mundo misterio-
so invisible; la «Iglesia» es el misterio donde se une lo divino y lo
humano; y sobre todo Cristo es el gran misterio o sacramento porque
en su misma persona es a la vez humano y divino, y en él todo es reve-
lacién de la divinidad en la humanidad. Los siete signos sacramentales
de Ia Iglesia se explican y adquieren su pleno sentido en referencia a
estas ofras realidades sacramentales, en su analdgica diversidad. Algu-
nos autores, por ejemplo, J. Alfaro, L. Boff, Th. Schneider, D. Boro-
bio, L. Maldonado... *.

La aplicacién pedagégica puede consistir en hacer ver la grandeza
que esconde un paisaje hermoso (mar, montafia, bosque, flor...} que nos
habla y suscita admiracién. En caer en la cuenta del misterio del mismo
hombre en la dialéctica entre lo extemno y lo interno, lo que se ve y lo
que no se ve... Para aplicarlo después a «Cristo sacramento», a la «Igle-
sia sacramento» y a los sacramentos de la iglesia.

2.3. PALABRA

Las categorias de las que se parte son principalmente «palabra»,
«lengunaje». El fundamento se encuentra en la misma Escritura ¢ teolo-
gia biblica de la Palabra, en la importancia histérica de la palabra en el
sacramento. Y el estimulo en una voluntad ecuménica de didlogo con
los protestantes, y en las aportaciones de la filosofia del lenguaje y la
semiética. Los sacramentos serdn también «verbum visibile» (San
Agustin, Lutero), acontecimientos de la palabra unidos al rito. Ello nos
ayuda a valorar mis la palabra en la celebracién, a reconocer en ella a
Dios que nos habla y busca el didlogo con el hombre, a superar un
ritualismo vacio... Esta forma de hablar y explicar el sacramento estd

3. ALFARO, )., Cristo sacramento de Dios Padre. La Iglesia sacramento de Cristo glorifi-
cado, Gregorianum 48 (1967) 1-27; BorF, L., Die Kirche als Sakrament im Horizont der Wel-
terfahrung, Paderborn 1972; Ip., Los sacramentos de la vida, Santander 1977; Borogio, D,
De la celebracion a la teologia, ;qué es un sacramenio?, loc. cit., 360-536; 1d., Sacramentos
en comunidad, Bilbao 1985; MALDONADO, L., Sacramentalidad evangélica, Santander 1987,
SCHNEIDER, Th., Los sacramentos signos de la presencia de Dios, Salamanca 1982.
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_mis representada en el drea germénica: K. Ralmer, G. Ebeling, R.
Schulte, W. Kasper, G. Koch... *.

La aplicacién pedagdgica puede partir de la importancia que tiene
la palabra como simbolo o medio de comunicacién entre los hombres.
Una palabra que, generalmente, va unida a gestos, signos externos y
«materiales» acciones. La diferencia en el sacramento es que el que nos
habla, aunque sea a través de personas y lenguajes humanos, es Dios
mismo, quien nos invita a una comunicacién y comunién con éL. Y esta
palabra, unida al signo, es en la Iglesia el sacramento.

2.4. SiMBOLO

La categoria fundamental es, en este caso, la de «sfmbolo», en com-
paracién con signo, sefial, indice ... Su fundamento se encuentra en la
misma Escritura (simbologia biblica), y su impulso actual en los estu-
dios de las ciencias humanas: filosoffa, antropologia, psicologia, feno-
menologia de la religién ... Todos los aspectos del sacramento se expli-
can de modo mads humano y cercano desde esta categoria. Los
sacramentos son expresion simbélica del amor de Dios, de la experien-
cia humana, de la mediacidn eclesial. Son los autores del drea francéfo-
na los que mds han desarrollado este «modelo»: P. Ricoeur, A. Vergote,
A. Bernard, M. Meslin, E Isambert, L. M. Chauvet... 3.

La aplicaci6én pedagdgica puede partir de la misma realidad del
hombre, en cuanto ser que tiene y vive en un cuerpo, que es cuerpo,

4. RAHNER, K., Iglesia y sacramentos, Barcelona 1964; Ip., Was ist ein Sakrament?,
Freiburg 1971; RASKE, M., Sakrament, Glaube, Liebe. Gerhard Ebelings Sakra-
mentsydrstindnis, eine Herousforderung an die katholische Theologie, Essen 1973; ScHUL-
TE, R., Das Wort-Sakrament-Problematik in evangelischer und katholischer Theologie: en
AA. Vv, Theologische Berichte 6 (1977) 81-122. KASPER, W., Worr und Sakrament: en
AA Vv, Martyria-Leiturgio-Diokonia, Mainz 1968; AA.Vv., Gegenwdrtig in Wort und
Sakrament. Eine Hinfiihrung zur Sakramentenlehre, Friburgo 1976.

5. RICOEUR, P., De Uinterpretation. Essai sur Freud, Paris 1965; Finitud v culpabili-
dad, Madrid 1969; VERGOTE, A., Interpretation du langage religiewx, Paris 1974; Cu. BER-
NARD, A., Teologia simbélica, Pacline, Roma 1981; MEsLIN, M., L'expérience humaine du
divin. Cerf, Par(s 1988; IsSAMBERT, F., Rite et efficacité symbolique, Paris 1979; CHAUVET, L.
M., Stmbolo y sacramento. Dimension constitutiva de la existencia cristiana, Herder, Barce-
lona 1991. En esta misma linea se sitdan otros autores, como: ZADRA, D., y SCHILSON, A.,
«Symbol und Sakrament», en Christlicher Glaube in moderner Gesellschaft, t. 28, Freiburg
1982. 83-150. O el autor espafiol REY GaRrcia PAREDES, J. C., Teologia fundamental de los
sacramentos, Paulinas, Madrid 1991,
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pero que no se identifica totalmente con su corporeidad, cuando el
cuerpo es resistencia, enfermedad, incapacidad de expresar todo el
mundo intemo e invisible o espiritual que es la persona. El sacramento
es como la corporeidad que expresa y manifiesta el misterio interior,
pero sdlo parcialmente. Nunca puede agotarlo.

2.5. LIBERACION

Las categorias en que se basa este lenguaje son «liberacién», «memo-
rial», Apoyidndose en el sentido biblico de estas expresiones, y en la teo-
logia de la liberacion, con especial atencion a la situacién de los pueblos
que viven en situacién de pobreza y opresion, insisten en la dimensién
liberadora de los sacramentos. Los sacramentos son actos liberadores,
lugares de contestacién y compromiso, simbolos de libertad v celebracio-
nes festivas, en las que Cristo asocia a su pueblo, sobre todo a los pobres,
a la obra por él realizada. Este modelo se ha desarrollado sobre todo en el
drea latinoamericana e hispanica: L. Boff, I. L. Segundo, F. Taborda, J.
M. Castillo, C. Floristdn, V. Codina, A. Gonzilez Dorado... 4.

La aplicacién pedagdgica implica que se hace caer en la cuenta de
que todos vivimos algin tipo de esclavitud (pecado) que, por desgracia
en muchos casos es esclavitud y opresion fisica y material, debido a las
limitaciones o abusos de la libertad, o del poder, o de los bienes de la
tierra. Los sacramentos no nos extraen de esta realidad. Por un lado,
celebrar al Liberador-Salvador con su gran liberacién del pecado y de
la muerte en su misterio pascual. Por otro lado nos hacen participar de
esta liberacion con el perddn del pecado, a la vez que nos asocian a una
lucha contra toda opresion y esclavitud humanas. El sacramento bien
celebrado implica una potencia liberadora consecuente incalculable.

6. BOFR, L., Los sacramentos de la vida, o.c.; SEGUNDO, J. L., Los sacramentos hoy: en
Teologia abierta para el laico adulto, v. 4, Buenos Aires 1971; FLORISTAN, C.-MALDGNADO,
L., Los sacramentos signos de liberacidn, Madrid 1977, CasTiLLO, J. M., Simbolos de liber-
tad, Sigueme, Salamanca 1981; TABORDA, E, Sacramentos, praxis y fiesta, Madrid 1987,
GoNzZALEZ DORADO, A., Los sacramentos del evangelio, CELAM, México 1989, En esta
misma linea pueden situarse, RoOviRa BELLOSO, I., Para una teologia fundamental de los
sacramentos: en Aa.Vv., Teologia y mundo, contempordneo, Madrid 1975, 447-467; BorO-
B10, D., Dimension social de la liturgia y los sacramentos, Bilbao 1990. EspEla, ., Sacra-
mentos y seguimiento de Jesis, Salamanca 1989; PLACER UGARTE, E. Signos de los tiempos,
signos sacramentales, Madrid 1991.
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2.6. LA HISTORIA DE LA SALVACION

La categoria en que se basa esta explicacion es la de «historia de la sal-
vacidn», «misterio». La base no s6lo se encuentra en la Escritura, sino
también en toda la tradicién de la Iglesia, sobre todo la patristica, y en el
mismo Vaticano II. En todos los casos se sitiia a los sacramentos en la
dindmica de la historia de la salvacidn. Los sacramentos son continuacién
en la Iglesia de las «miravilia Dei», actualizaciones de la obra de salva-
cion realizada por Cristo de una vez para siempre, Tespecto a una persona
particular y una comunidad, en una situacién concreta. Los autores que
mis han desarrollado este modelo proceden del 4rea italiana, como son S.
Marsilli, M. Magrassi, B. Maggioni, J. Saraiva, C. Rochetta...”.

La adaptacién pedagdgica supone la distincién de diversas etapas:
la de la preparacidn (AT), la de la realizacién y cumplimiento en Cristo
(NT), la de la continuacién en la Iglesia, con su actualizacidn en los
sacramentos (tiempo de la Iglesia, entre la ascensién y la parusia), v la
de su plenitud escatoldgica (al final de los tiempos). Los sacramentos
se entienden como concentracidn, actualizacién, participacién, dina-
mismo e impulso de esta historia, en la que Dios llama a cada uno a ser
protagonista. Por eso, el sacramento es aquel signo que une el pasado,
en el presente, hacia el futuro.

2.7. ETAPAS DE LA VIDA

La categoria fundamental es la de «etapas», o «situaciones funda-
mentales de la vida», 0 «ritos de paso». Su fundamento se encuentra en

7. MaGrASSI, M., «Dai “mirabilia Dei” ai “sacrarnenta fidei”», Rivista di Pastorale
Liturgica 13 (1965) 537-351; MAGGIONI, B., «I sacramenti ¢ “I"historia salutis™», Rivista
Liturgica 54 (1967) 7-20; MARSILLL, S., [ segni del mistero di Criste, San Anselmo. Roma
1968; Ip., «La liturgia, momento storico delta salvezza», en Aa.Vv., Andmnesis 1, Torino
1974, 31-156; ID., «Sacramentos», en AA.Vv., Nueve Diccionario de Liturgia, Paulinas,
Madrid 1797-1814; SARATVA MARTINS, J., [ sacramenti della nuova Alleanza, Roma 1987:
ROCHETTA, C., I sacramenti della fede. Saggio di teologia biblica sui sacramenti quali mera-
viglie della salvezza nel tempo della Chiesa, Bologna 1982; Ip., Sacramentaria fondamenta-
le. Dal «mysterion» al «sacramentum», Bologna 1989. En conjunto, los autores siguen una
linea ya desarrollada por CASEL, O., DANIELOU, J... ¥ dominante en el Instituto litdrgico de
San Anselmo, que potencia la visidn littirgica de los sacramentos. Cf. SARTORE, D., «Alcuni
recenti Trattati di sacramentaria fondamentale», Rivista Liturgica 3 (1988) 321-339.

129
Centro Teoldgico San Agustin. Jornadas Agustinianas (4. 2001. Madrid)




la Biblia, donde vemos que Jesis mismo pasa por los diversos momen-
tos o etapas de la vida ddndoles un nuevo sentido. También se basa en
la tradicidn de la Iglesia, que pronto concretd y celebrd sacramen-
talmente los momentos estelares de la existencia, como son: nacimien-
to (baulismo), crecimiento (confirmacion), pertenencia a la comunidad
fraterna (eucaristia), compromiso en el amor (matrimonio), desempefio
de una tarea importante (ministerio), recuperacién de la comunién con
Dios y con la Iglesia (penitencia), enfermedad (uncién)... Ademds,
encuentra su apoyo en la experiencia antropoldgica del hombre que, en
esas situaciones fundamentales, se ve llevado a referirlas a Dios, a
sacralizarlas y ritualizarlas. Algunos autores que han insistido en este
aspecto: J. Ratzinger, W. Kasper, G. Ebeling, Th. Schneider, L. Boff, D.
Borobio... &

En esta explicacion, los sacramentos aparecen como m4s cercancs a
la vida y experiencia del hombre en las diversas etapas de la vida. Bas-
ta hacernos conscientes de lo que cada uno vivimos o hemos vivido en
esos momentos decisivos de la vida, en los que la experiencia de trénsi-
to nos ha conmovido e impresionado. Por ejemplo, en el caso de creci-
miento (= confirmacién), o el del compromiso ptiblico en el amor (=
matrimonio), o el de la enfermedad (= uncién). Los sacramentos apare-
cen entonces, no como una afladidura impuesta, sino como una res-
puesta a la necesidad de relacién con lo sagrado y de expresion ritual
que sentimos.

8. Cf. Entre los antropélogos: VAN GENNEP, A., Les rites de passage (reimpresidn),
Paris-La Haya 1969; CAZENEUVE, J., Les rites et la condition humaine, Paris 1958; TUMER,
V.-TURNER, E., Image and Pilgrimage in Christian Culture. Anthropological Perspectives,
New York. Columbia University Press 1978, Ip., If processo rituale. Struttura e antistrusti-
ra, Morcelliana, Brescia 1972; Ip., Simboli e momenti deila comuniti. Saggio di antropolo-
gia culiurale, Morcelliana, Brescia 1975. Entre los tedlogos: MEYER, H. B., «Die Sakramen-
te und Ihre Symbolik als Antwort auf Grundfragen menschlicher Existenz», Theologische
Akademie II, Frankfurt 1963; RATZINGUER, J., «El fundamento, sacramental de la existencia
cristiana», en Ser cristiano, Salamanca 1967, 57-87; EBELING, G., Worthafte und sakramen-
tale Existenz, Jahrbuch des Evangelischen Buncles, Bd. VI, Géttingen 1963, 5-29; RASKE,
M., Sakrament. Glaube. Liebe. Gerhards Ebelings Sakramentsvirstindnis. Eine Herausfor-
derung an die katholische Theologie, Ludgerus Verlag, Essen 1973; Boroslo, D., «De la
celebracidn a la teologfa. ;Qué es un sacramento?», en ID. (ed.), La celebracidn en la Igle-
sig, Salamanca 1985, 359-536, aqui 429-434; ID., Sacramentes y etapas de la vida, Sala-
manca 2000; TABORDA, B, Sacramentos, praxis y fiesta, Paulinas, Madrid 1987, 41-61.103-
131; GRAINGER, R., The Message of the Rite. The significance of christian Rites of passage,
Lutterworth Press. Cambridge 1988.
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3. CONTENIDOS SIGNIFICADOS

Con esta expresién queremos indicar el cardcter «signal» o «signifi-
~cante» de los sacramentos, en cuanto que son signos que expresan con-
tenidos, o que contienen sentidos fundamentales, constitutivos de su
misma verdad como sacramentos y en general de la vida cristiana.
Podemos concretar estos contenidos en los siguientes aspectos, que tie-
nen en cuenta de modo especial la ensefianza propuesta por el nuevo
Catecismo de la Iglesia Catolica del Vaticano II:

3.1. SIGNOS DEL AMOR DE DI10S

Cuando la Iglesia afirma que los sacramentos son «accion de Dios»,
signos eficaces de la gracia», porque «confieren la gracia que signifi-
can», y esto «ex opere operato»... estd queriendo decir sencillamente
que los sacramentos son signos que nos manifiestan y expresan de for-
ma visible y cercana el amor de Dios, su voluntad de salvacion y de
bien, su deseo de comunicarnos su misma vida ®.

De la misma forma que el amor entre los hombres se manifiesta a
través de signos, asi también sucede en el amor de Dios a los hombres,
que reclama en correspondencia el amor de los hombres a Dios. Pero,
en realidad, no es Dios el que necesita los sacramentos, sino los hom-
bres, como para certificamos y darnos constancia del amor de Dios
invisible, y de nuestra voluntad de amar a Dios con todo nuestro ser.

3.2, SIGNOS DE COMUNION CON LA IGLESIA

Los sacramentos tienen su origen en Cristo y dependen en su dltimo
sentido del mismo Cristo. Pero los ha confiado a la Iglesia, que a lo lar-
go de la historia ha ido precisando cémo «entre sus celebraciones litdr-

9. Bl Catecismo de la Iglesia Catolica (=CEC), n. 1.084 dice: «Sentado a la derecha
del Padre y derramando el Espiritu Santo sobre su Cuerpo que es la iglesia, Cristo actila aho-
ra por medio de los sacramentos, instituidos por €l para comunicar su gracia. Los sacramen-
tos son signos sensibles (palabras y acciones), accesibles 2 nuestra humnanidad actual. Reali-
zan eficazmente la gracia que significan en virtud de la accién de Cristo y por.el poder del
Espiritu Santo».
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gicas, hay siete que son, en el sentido propio del término, sacramentos
instituidos por el Sefior». Por eso la adhesién a Cristo supone también
la aceptacién de la mediacién de la Iglesia y de las mediaciones sacra-
mentales de la Iglesia. Y por eso celebrar los sacramentos es algo que
implica no s6lo a un-sujeto o a una comunidad concretos, sino a la Igle-
sia entera ™.

De ahi que, cuando uno celebra los sacramentos, no sélo estd
diciendo que cree en Cristo, sino también que estd en comunién con la
Iglesia, que pertenece a la Iglesia, que asume sus derechos y deberes
como miembro del pueblo de Dios, y, en una palabra, que él también es
Iglesia. Celebrar los sacramentos es, pues, también comprometerse con
la Iglesia y con su mision, es hacer comunidad eclesial.

3.3. SIGNOS DE LA FE COMPARTIDA

Los sacramentos son signos de una misma y Gnica fe, que, sin
embargo, se expresa de forma variada: Una es la fe mas «objetiva» del
Evangelio (explicitada en la doctrina de la Iglesia); otra es la fe mds
«mediada» de la Iglesia tal como se expresa en la accidn sacramental
(palabras y signos); y otra es la fe del sujeto individual, tal como €l la
vive y expresa en su vida y en el sacramento. Esta fe «variada» es nece-
saria para que el sacramento tenga su pleno sentido y sea plenamente
eficaz (fructuoso). No es la fe la que produce o es causa de la gracia,
pero si es la condicidn de posibilidad para que la gracia produzea su
fruto .

Si entendemos que el sacramento es «encuentro» de Dios con el
hombre y del hombre con Dios, hay que entender también que supone
la actitud y disposicién de encontrarse: y esto es la fe. Y si explicamos

10. CECn. 1.118: «Los sacramentos son “‘de la Iglesia” en el doble sentido de que exis-
ten “por ella” y “para ella”. Existen “por la Iglesia”, porque ella es el sacramento de la
accién de Cristo, que actia en ella gracias a la misién del Esplritu Santo. Y existen “para fa
Iglesia”, porque ellos son sacramentos que constituyen la Iglesiax».

11. La Constitucién de Liturgia, n. 59 (=8C), y el mismo Catecismo u. 1.123, recogen
este texto que concentra el sentide de este punto: «Los sacramentos estdn ordenados ala san-
tificacién de los hombres, a la edificacién del Cuerpe de Cristo vy, en definitiva, a dar culto a
Dios, pero como signos también tienen un fin instructivo. No s6lo suponen la fe, también la
fortalecen, la alimentan v la expresan con palabras y acciones; por eso se llaman sacramen-
tos de 1a fe». '
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el sacramento como don, también es evidente que para que ¢l don ten-
ga todo su efecto es preciso que sea acogido con gozo, que implique el
contra-don de la gratitud. Sélo cuando se tienen «ojos de fe» se es
capaz de entender el misterio del sacramento. Y sélo cuando esta fe es
un acto libre, consciente y responsable, se es capaz de comprometerse
con lo que en el sacramento se expresa y celebra.

3.4. SIGNOS DE PERTENENCIA COMUNITARIA

La comunidad concreta es el lugar mds cercano e inmediato de expre-
sion y realizacion de la Iglesia. A través de nuestra pertenencia y partici-
pacién en la vida de la comunidad expresamos nuestra pertenencia y par-
ticipacién en la vida de la Iglesia. Y uno de los signos mis relevantes de
esta pertenencia son los sacramentos. Participar en la celebracidn, sobre

todo de la eucaristia dominical, no es sélo cumplir con un deber cristiano,

es tambi¢n cumplir con una responsabilidad comunifaria. En medio de un
mundo de tantas ofertas dominicales, la participacién consecuente en Ja
eucaristia del domingo ha venido a ser, mais que nunca, el signo principal
de una pertenencia y una fe, alli donde se concentra y alimenta la vida
cristiana. Por eso dice la Iglesia: «La cucaristia es “fuente y cima” de
toda la vida cristiana»; «es el compendio y la suma de nuestra fe» ™.

Quien pretende vivir su fe de modo anénimo y difuso, acaba en una
creencia confusa y sin nombre, acaba no sabiendo identificar su fe. La
fe necesita signos de identidad e identificacién personal y colectiva. Y,
si bien los sacramentos no son los Gnicos signos, si son signos muy
importantes. A ellos deberdn unirse los signos de las buenas obras, del
testimonio y del compromiso. Estos son como la certificacién de la
autenticidad de nuestras acciones cultuales, a la vez que estas son como
el alimento e impulso que sustenta nuestros compromisos.

3.5. SIGNOS DE SANACION

A lo largo de la historia se ha ensefiado que los sacramentos son
«remedio», «curacidn», «perddn de los pecados». Y es asi porque en
12. CEC1.324y1.327. CE.SC 10, LG 11 .
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los sacramentos, ¢] creyente encuentra gracia y perdén de Dios, sentido -
parz el presente y confianza para el futuro, acogida y comunicacién de
la comunidad, alegria y consuelo de fiesta, posibilidad de expresién de
sentidos ocultos, medio de relacién con el Dios invisible, afirmacién de
la propia vida en la vida del evangelio ... Este sentido sanante se expre-
sa de diversa manera en los sacramentos, pero todos lo incluyen de una
u otra forma. Los que mds explicitamente lo significan son los llama-
dos «sacramentos de curacién» (penitencia y uncién de enfermos) ®.

El hombre es un permanente buscador de sentido de vida, de reme-
dios para su contingencia, sus debilidades y sus enfermedades. Los
sacramentos no son, ciertamente, ni un remedio mégico, ni una suplen-
cia de la ciencia y la medicina. Ellos no curan la enfermedad fisica, pero
si pueden curar la enfermedad espiritual, psiquica, moral ... Porque nos
curan del sin sentido y de la soledad del presente, de la oscuridad y la
angustia de futuro. Quien celebra bien, cree bien que Dios mismo estd
con €, que en Bl todo tiene su luz, su verdad ¥ SU amor.

3.6. SIGNOS DE ESPERANZA

El cristiano creyente vive su fe y su amor en la esperanza de una
realizacién plena en la tierra, pero que sélo encuentra su culminacién
en el cielo. «La esperanza es aguardar confiadamente la bendicién divi-
nay la bienaventurada visién de Dios» ™. Ahora bien, esta esperanza no
nos inmuniza contra la desesperanza ante los fracasos y frustraciones
de la vida. Los sacramentos son precisamente aquellos signos que tie-
nen también como finalidad mantenernos en la esperanza, afianzarnos
en la confianza en Dios, fortalecernos en la lucha por aquello que es 1o
mejor. Por ellos participamos ya del futuro eterno. Ellos son las arras de
una herencia eterna; el anticipo que preanuncia la gloria futura .

La esperanza mira siempre hacia el futuro de una vida mejor, confia
en que el mal serd vencido por el bien, la injusticia por la justicia, el

13. El CEC 1.421 afiade: «por los que el Sefior Jesucristo, médico de nuestras almas y
de nuestros cuerpos, que perdond los pecados al paralitico y le devolvi6 1a salud del cuerpo
{cf. Mc 2,1-12), quiso que su Iglesia continuase, con la fuerza del Espiritn Santo, su obra de
curacién y de salvacidn, incluso en sus propios miembros».

14. CEC 2.090.

15. CEC 1.130.
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odio por el amor, la violencia por la reconciliacién... Siempre espera-
mos que algo mejor acaezca y nos suceda, y por eso trabajamos y
luchameos. Pero la vida también nos sobrecarga de limitaciones, de
deseos incumplidos, de topes existenciales, que pueden conducirnos a
la desesperanza. En los sacramentos encontramos el sentido de nuestro
vivir, la tiltima razén de nuestra esperanza.

4. COORDENADAS CELEBRATIVAS

Con esta expresion queremos referimos a aquellos elementos que
nos ofrecen el cuadro adecuado para comprender que los sacramentos
son «celebraciones», y cdmo y porqué lo son. Es una forma quizds mis
cercana de explicarlos, es la aplicacidn del método mistagdgico unitario.

4.1. QUL ES CELEBRAR

Para explicar los sacramentos desde esta clave, lo primero que
debemos hacer es aclarar «qué es celebrar». Lo resumimos en breves
frases:

* Celebrar es una necesidad humana y cristiana: Es necesidad huma-
na para expresarse, comunicarse, identificarse, realizarse en relacién
consigo mismo , con los demds, con Dios... Y es necesidad cristiana ,
para continuar el mandato de Cristo, para permanecer en fidelidad a
la Iglesia, para vivir la relacién comunitaria, para expresar nuestra fe
comiin.

» Celebrar es un encuentro dialogal con Dios: Porque en ella se expre-
sa el didlogo de Dios con el hombre, que implica la comunicacién y
el encuentro. Un encuentro que se significa por palabras y signos,
que indican como un doble movimiento: @) Descendente: de Dios
hacia el hombre por la santificacién y la gracia; ) Y ascendente: del
hombre hacia Dios por la alabanza.

» Celebrar es continuar el sacerdocio de Cristo: Cristo es el unico
sacerdote porque es el (inico Mediador, que ha llevado a término el
acercamiento de Dios al hombre y del hombre a Dios, en una nueva
alianza sellada con la entrega de su propia vida, como verdadera
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«victima sacrificial». Todo otro sacerdocio es continuacién y partici-
pacién en el inico sacerdocio de Cristo. La liturgia es un acto sacer-
dotal de todo el pueblo de Dios: del sacerdocio ministerial y del
sacerdocio universal del pueblo de Dios. Y su objeto es también el
acercamiento, la entrega en servicio, la renovacién de la alianza, en
unién a Cristo.

» Celebrar es actualizar, dejarse im-presionar por el misterio: El mis-
terio es el como objeto central de la celebracidn, en cuanto gracia
ofrecida y don, que se acoge y se hace experiencia viva, que nos
posee y nos im-presiona, por el que nos dejamos fascinar en su inefa-
ble grandeza. Se celebra de verdad cuando se es capaz de dejarse
invadir y de sumergirse en ese misterio que nos supera infinitamente,
y al que no podemos encerrar ni en nuestras categorias ni en nuestros
medios. S6lo la admiracidn, la acogida agradecida, la fe confiada nos
lo hace entender y sentir.

* Celebrar es ex-presar la fe v la misma vida: Por la celebracién se
expresan las actitudes y sentimientos més profundos de la vida. Y en
una celebracidn cristiana esta actitud es la fe personal, tal como la
vivimos en las vicisitudes y momentos de la vida. Pero la celebracion
supone sacar esta vida de su cerrazdn, de su subjetivismo, de su coli-
dianidad, de su monotonia, y elevarla al nivel de sacramento, en un
«nosotros» comunitario y festivo.

v Celebrar es participar: La participacién elemento esencial consti-
tutivo de la liturgia. Nadie celebra en solitario. Se celebra poniendo
en comun aquello que a los demds nos une, participando en una
accidn que es de todos y para todos. Son ya conocidas las caracteris-
ticas que deberia tener una verdadera participacién: que sea total (en
cuerpo y alma), consciente, activa, interna y externa... Por la partici-
pacidn litdrgica expresamos nuestra participacién en la vida de la
comunidad cristiana.

* Celebrar es hacer fiesta, festejar: La celebracién tiene siempre un
carécter festivo, aunque se expresa de diversa manera. Y es que cele-
brar es holgar y vacar, es romper el ritmo cotidiano, es hacer algo
simbélicamente extraordinario, es hacer fiesta... afirmando sentidos
de vida, expresando ocultos sentimientos, viniendo a un nuevo tipo
de relaci6n ltidica con los demds. Ahora bien, la liturgia sacramental
es una fiesta especial: porque en ella es Dios el que se alegra con los
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hombres y los hombres se alegran con Dios, y le agradecen con pala-
bras y signos, con cantos y danzas, su amor y su salvacién.

La celebracién litrgica sacramental tiene de especifico respecto a
otras celebraciones, que su sentido viene determinado por los «perso-
najes» especiales que en ella intervienen: a) Dios, como «personaje»
principal, a quien se celebra y por quien se celebra; b} La Iglesia, «per-
sonaje» mediador, que hace posible la misma celebracién; ¢} Y el suje-
to, «personaje» actor y receptor a la vez, que es el directamente llama-
do al didloge con Dios. Asi lo afirmaba ya el Vaticano II en la
Constitucion de Liturgia: «Realmente, en esta obra tan grande, por la
que Dios es perfectamente glorificado y los hombres santificados, Cris-
to asocia siempre consigo a su amadisima esposa la Iglesia, que invoca
a su Sefior y por él tributa culto al Padre eterno» . Ademads de los «per-
sonajes» (Dios, la Iglesia, el hombre), se indican en el texto la finalidad
de la accidn litdrgica (glorificacién de Dios y santificacién del hom-
bre), y 1a originalidad de una accién que tiene su iniciativa y su eficacia
no en los actos de! hombre, sino en la voluntad de Dios.

4.2. QUL SE CELEBRA

Es evidente que el sacramento sélo puede comprenderse si s¢ sabe
identificar el mismo objeto de la celebracidn. La respuesta puede expli-
citarse en diversas afirmaciones:

» Se celebra a Dios y su misterio de salvacion: Fste es el objeto més
propio de cualquier celebracién cristiana: Dios mismo, en lo que El
es y en lo que El ha hecho por los hombres, a lo largo de la historia de
Ia salvacién V. Por tanto, no celebramos cualquier cosa, ni aconteci-
miento, ni lugar, ni persona... Celebramos a Dios, que es Dios Trino
(Padre, Hijo, Espiritu Santo), y que se ha manifestado y comunicado

16. SC 7.

17 CEC 1.082: «En la liturgia de la Iglesia, 1a bendicién divina es plenamente revelada
y comunicada: el Padre es reconocido y adorado como Ta fuente y el fin de todas las bendi-
ciones de la Creacidn y de la Salvacién; en su Verbo, encarnado, muerto y resucitado por
nosotros, nos colma de sus bendiciones, y por €l demama en nuestros corazones ¢l don que
contiene todos los dones: el Espiritu Santo».
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a nosotros en su amor, su bondad y misericordia, su salvacién y su
gracia. Por eso, toda celebracién tiene una estructura trinitaria: desde
el hombre en comunidad eclesial, en el Espiritu, por Cristo, al Padre.

* Qué se nos ha revelado de forma iinica en el Misterio Pascual de
Cristo: Cristo es el verdadero revelador del Padre, el centro de la his-
toria de la salvacién, el momento culminante del amor y la miseri-
cordia de Dios. Ciertamente, como Mesfas y Verbo encarnado, a lo
largo de toda su vida, pero de forma especial en el Misterio Pascual
de su pasién, muerte, resurreccion y ascensidn a la derecha del Padre.
La Iglesia destaca una y otra vez esta centralidad del misterio pascual
en la celebracién, afirmando que «en la liturgia de la Iglesia, Cristo
significa y realiza principalmente su misterio pascual» '; que la eco-
nomia sacramental «consiste en la comunicacién de los frutos del
misterio pascual de Cristo» . Y es que el misterio pascual de Cristo
¢s un acontecimiento que permanece, que es eterno, que supera los
limites del espacio y el tiempo, y por eso se actualiza en la celebra-
cidn, y todos podemos participar y ser asociados a su dindmica salva-
dora. Es un acontecimiento que «se mantiene permanentemente pre-
sente... que permanece y atrae todo hacia la Vida» %.

* Y que en el Espiritu Santo, sobre todo por los sacramentos, continiia
su obra de salvacién: Los sacramentos son celebraciones cuya efica-
cia depende de la accidn del Espiritu. El Espiritu estd en el origen, en
la actualizacidn, en la transformacién que los sacramentos realizan
en el sujeto, y para edificacidn de la Iglesia. Sin esta presencia
actuante del Espiritu no hay sacramentos. Porque ni ¢l agua, ni el pan
o el vino, ni el 6leo ni la luz, en su materialidad de signos, pueden
comunicar ese don de gracia incomparable que es Dios mismo. El
sacramento es una obra de la gracia 'y gratuidad de Dios en el Espiri-
tu. El nuevo Catecismo nos ha recordado muy bien este aspecto,
cuando dice: «En la liturgia, el Espiritu Santo es el pedagogo de la fe
del pueblo de Dios. El artifice de las obras maestras de Dios que son
los sacramentos de la Nueva Alianza... La liturgia viene a ser la obra
comin del Espiritu Santo y la iglesia» *'. «El Espiritu y la Iglesia coo-

18. CEC 1.085.
19. CEC 1.076.
20. CEC 1.085.
21. CEC1.091.
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peran en la manifestacién de Cristo y de su obra de salvacién en la
liturgia. Principalmente en la eucaristia, y andlogamente en los otros
sacramentos, la Liturgia es memorial del misterio de la salvacién. El
Espiritu es la memoria viva de la Iglesia» *.

* Y también celebran los sacramentos el misterio de la Iglesia y la
vocacion del cristiano: Es cierto que el objeto y fin de toda cele-
bracién sacramental es Dios mismo. Pero no en cuanto separado
de la Iglesia y del hombre a quienes por su voluntad nos ha asocia-
do a su obra de salvacién. Por eso puede decirse que, al celebrar a
Dios, de alguna manera celebramos también el misterio de la Igle-
sia, no tanto por lo que ella es en sus limitaciones, sino por lo que
ella estd destinada a ser por voluntad de Dios: icono de la misma
Trinidad, manifestacién visible del Espiritu, sacramento de salva-
ci6n para los hombres, mediadora diakénica de un don y un senti-
do de vida que le supera, signo de reconciliacién, de justicia, de
amor y de paz en medio del mundo... Y asimismo podemos decir
que, al celebrar a Dios, nos celebramos a nosotros mismos en
cuanto que somos obra de Dios, imagen de Dios, gloria del Dios
vivo, hijos de Dios y templos del Espiritu. Y es que no podemos- !
celebrar a Dios sin celebrar a la vez aquello que de mds hermoso y
grande ha sido hecho por Dios: el hombre. No nos celebramos a
nosotros mismos en nuestras debilidades, sino a Dios en nosotros,
en su grandeza, y a lo que Dios nos llama a ser por gracia: nuestra
vocacion cristiana.

4.3. QUIEN CELEBRA

Especificar la respuesta supone entrar de lleno en el misterio de la
accion litdrgica, en cuanto realidad visible ¢ invisible, en cuanto mani-
festacidn de un misterio.

22. CEC1.099.Y en el n. 1.092 se especifica esta accién del Espiritu: «En esta dispen-
saci6n sacramental del misterio de Cristo, el Espiritn Santo actfia de la misma manera que en
los otros tiempos de la economia de la salvacién: prepara la Iglesia para el encuentro con su
Sefior, recuerda y manifiesta a Cristo ala fe de 1a asamblea; hace presente y actualiza el mis-
terio de Cristo por su poder transformador; finalmente, el Espiritu de comunitn une la Igle-
sia a la vida y a la misidn de Cristo.
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s En primer lugar, «celebra» el mismo Cristo: en cuanto que El es el
tinico sacerdote y mediador, que continda ejerciendo su sacerdocio
en la visibilidad del acto litirgico, sobre todo por el ministerio de los
sacerdotes. Por eso se afirma desde siempre que la liturgia es la
«accién del Cristo total (Christus totus): Cabeza y miembros.

» En segundo lugar, celebra la Iglesia entera: Una Iglesia que, por la
comunién de los santos, es también Iglesia celeste, donde se celebra
la liturgia eterna. Y «en esta liturgia eterna el Espiritu y la Iglesia nos
hacen participar cuando celebramos el Misterio de la salvacién en los
sacramentos» . Y una Iglesia que es Cuerpo de Cristo y Pueblo de
Dios, comunidad universal de los creyentes, a la que hay que consi-
derar como sujeto de la accién litiirgica >,

s En tercer lugar, celebra la asamblea concreta: La asamblea que se
retine en un lugar y tiempo determinados es el sujeto visible y direc-
to de la accidn litirgica. Ella es la manifestacién ¢ imagen visible de
la Iglesia, en la que los miembros participantes ejercen su sacerdocio
universal, participando segin la diversidad de servicios y ministe-
rios. El ministerio principal lo ejercen los sacerdotes, [lamados y
consagrados por el sacramento del orden. Pero hay también otros ser-
vicios «ministerios particulares» (acdlitos, lectores, comentadores,
cantores...), que pueden y deben ejercer los laicos. Cada uno debe
hacer «todo y s6lo aquello que le perteneces *. '

* En cuarto lugar, celebra cada uno de los participantes: El individuo con-
creto, en cuanto bautizado y miembro del Cuerpo, estd llamado a sentirse
verdadero sujeto activo y responsable de la celebracidn. Su participacién
concreta es insustituible. Los demds pueden ayudarme a participar, pero
nadie puede sustituir mi participacién personal, con y desde mi vida y mi
experiencia concreta. De alguna manera, todos somos con-celebrantes.

23. CEC'1.139. Cf. 1.136-1.138.

24. «Las acciones litirgicas no son acciones privadas, sino celebraciones de la iglesia,
que es sacramento de unidad, esto es, pueblo santo, congregado y ordenado bajo la direccién
de [os obispos. Por tanto, pertenecen a todo el Cuerpo de 1a Iglesia, influyen en él y lo mani-
fiestan, pero afectan a cada miembro de este Cuerpo de manera diferente, segtn la diversi-
dad de 6rdenes, funciones y participacion actual»: §C 26. Cf. CEC 1.140.

25. §C 28-30. Cf. CEC 1.141-1.144. En concreto dice el n. 1.144: «Asi, en la celebra-
ci6n de los sacramentos, toda la asamblea es “liturgo”, cada cual segtin su funcidn, pero “en
la unidad del Espiritu” que actia en todos. En las celebraciones litirgicas, cada cudl, minis-
tro o fiel, al desempefiar su oficio, hard todo y sélo aquello que le correspende segiin la natu-
raleza de la accidn y las normas litdrgicas».
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4.4. COMO SE CELEBRA

* Se celebra con el ritmo de las celebraciones de la vida: En general, a
esta cuestién puede darse una respuesta muy simple: «se celebra
como se vive», Y es que vivimos también celebrando, y celebramos
adoptando un comportamiento y un ritmo comin: invitacién-reunion,
palabras y didlogo, ritos y comida, despedida y buenos deseos. Se tra-
ta de un ritmo y unas secuencias que se repiten de modo constante en
las grandes celebraciones biblicas (Pascua judia, fiesta de los Taber-
niculos, Dia de la Expiacion...), en la Ultima Cena de Jesds con sus
discipulos; en las celebraciones de la primera comunidad cristiana.
Baste recordar lo que en el siglo 11 nos decia Justino:

«El dia que se llama del sol, todos, vivan en las ciudades o en el cam-
PO, se retinen en el mismo lugar (= reunién en asamblea).

Allf se leen, en cuanto el tiempo lo permite, las Memorias de los
Apostoles y los escritos de los Profetas. Luego, cuando el lector ter-
mina, el presidente de la Palabra, hace una exhortacién o invita-
cidn... (= Palabra y homilia).

Cuando se terminan, como ya dijimos, se ofrece pan y vino y agua, y
el presidente, segiin sus fuerzas, eleva igualmente a Dios sus plega-
rias y eucaristias, y todo el pueblo aclama diciendo: Amén. Viene a
continuacién 1a distribucién y participacién de los alimentos eucaris-
tizados, y su envio, por medio de los didconos, a los ausentes...
(= Ofrendas y Plegaria eucaristica, comuni6n).

Los que tienen bienes y quieren, cada uno segitin su libre determina-
cidn, dan lo que bien les parece, y lo recogido se entrega al presiden-
te, y €l socorre con ello a huérfanos y viudas, y a los que por enfer-
medad o por ofra causa estdn necesitados, a los que estdn en las
cdrceles, a los forasteros de paso» * (= caridad y despedida)».

26. San Justino, Apelogia 67, Otro testimeonio importante es el de Cirilo de Jerusalén:
«Todo sacramento es, en efecto, 1a indicacidn en signos y simbolos, de realidad invisibles e
inefables. Ciertamente es necesaria una revelacion y una explicacién de tales cosas, si que-
remos que el que se presenta candidato conozca la fuerza de los misterios. En efecto, si estas
cosas se realizaran efectivamente, serfa superfluo todo discurso, pues la vida sola bastaria
para mostrar cada una de las cosas que tienen logar. Mas como en el sacramente se dan los
signos de lo que acontecerd y de lo que acontecié en otro tiempo, resulta necesario un dis-
curso que explique el sentido de los signos y de los misterios» (Hom 12,2: Tonneau 1435,
Ciudad del Vaticano 1949, 325).
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* Se celebra con signos y simbolos: Los hombres, por ser y vivir en un
cuerpo, por el que nos relacionamos con el mundo, con los demds y
con Dios, necesitamos de signos y simbolos para expresar sentidos
ocultos, sentimientos invisibles. Y st esto sucede en la vida de rela-
cién y accién terrena, mucho més debe suceder cuando lo que quere-
mos hacer es relacionarnos con Dios, con lo sobrenatural, con 1o invi-
sible y misterioso. De ahi que se afirme: «Una celebracién
sacramental estd tejida de signos y simbolos... El hombre siendo a la
vez corporal y espiritual, expresa y percibe las realidades espirituales
a través de signos y simbolos materiales. Como ser social, el hombre
necesita signos y simbolos para comunicarse con los demés, median-
te el lenguaje, gestos y acciones. Lo mismo sucede en su relacién con
Dios» 7. Estos signos pueden ser «signos naturales»: pan y vino,
agua, aceite, luz, fuego, flores...; «signos estéticos»: cruz, imigenes,
pinturas, arquitectura, colores... O «signos-gestos corporales»: partir
el pan o beber el vino, lavar o ungir, encender o apagar, adoptar una u
otra postura corporal ... Los sacramentos no prescinden ni mutilan el
sentido natural, antropoldgico, cultural de estos signos, sino que lo
asumen enriqueciéndolo con un contenido nuevo y original: el que
Cristo a lo largo de su vida y en su misterio pascual les ha dado, y la
comunidad de la Iglesia les ha conferido, en continuidad y a la vez
discontinuidad con lo recibido de la tradicién judia. Por eso, ya no
son signos cualesquiera, sino sacramentos de Cristo y de la Iglesia %,

* Se celebra con palabras y acciones: Si bien los signos y simbolos
son ya lenguaje significante, sin embargo, necesitan de la palabra
para que su sentido quede especificado y precisado, ya que por si
mismos pueden significar diversos contenidos. Esta especificacion
sucede a través de una palabra muiltiple: la Palabra de 1a escritura, la
palabra sacramental (bendiciones, férmulas), la palabra oraciones
(oraciones diversas), la palabra ministerial (homilfa), la palabra can-
tada (cantos). Ademds, si a estas diversas palabras acompafian accio-
nes y gestos diversos (procesion, incienso, luz, gestos de las manos y
del cuerpo, rito sacramental...), entonces su significado se hace mds

27. CEC1.145-1.146. .

28. CEC 1.152: «Los sacramentos de la iglesia no anulan, sino purifican ¢ integran
toda la riqueza de los signos y de los simbolos del cosmos y de la vida social. Ms atin, cum-
plen los tipos y Ias figuras de la Antigua Alianza, significan y realizan la salvacién obrada
por Cristo, y prefiguran y anticipan la gloria del cielo».
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clocuente y pedagégico, de modo que se exprese el sentido oculto y
se alimente la fe del pueblo. El nuevo Catecismo explica asi este
aspecto: “Toda celebracién sacramental es un encuentro de los hijos
de Dios con su Padre, en Cristo y en el Espiritu Santo. Y este encuen-
tro se expresa como un didlogo a través de acciones y de palabras.
Ciertamente las acciones simbdlicas son ya un lenguaje, pero es pre-
ciso que la Palabra de Dios y la respuesta de fe acompafien y vivifi-
quen estas acciones...”» ?,

A veces, las palabras y acciones van también acompafiadas de canto
¥ misica, con lo que se resalta su cardcter de signos, se profundiza la
palabra, se enriquece la accidn, se solemniza la celebracién festivamente,
se expresan nuevos sentidos y sentimientos, se participa de forma mads
plena. «El canto y la musica cumplen su funcién de signos de una mane-
ra tanto mas significativa cuanto mds estrechamente estén vinculados a la
acci6n lirdrgica» ... Participan asi de la finalidad de las palabras y de las
acciones litdrgicas: la gloria de Dios y la santificacién de los hombres.

4.5. CUANDO SE CELEBRA

La Iglesia celebra la obra de la salvacién a lo largo del afio litirgico
(tiempos litiirgicos: cuaresma-pascua: adviento-navidad; tiempo ordi-
nario con sus festividades), pero sobre todo en el domingo o dfa del
Sefior, y en las diversas situaciones sacramentales de la vida (nacimien-
to, crecimiento, casamiento, consagracién al ministerio, ruptura con el
ideal de vida, enfermedad y muerte).

El domingo es el dia por excelencia de la asamblea littirgica. Por eso,
«la Iglesia, desde la tradicién apostdlica que tiene su origen en el mismo
dia de la resurreccion de Cristo, celebra el misterio pascual cada ocho
dfas, en el dia que se llama con razén “dfa del Sefior” o domingo» *.

Las situaciones sacramentales son aquellos momentos de la vida en
los que el hombre necesita celebrar el «trdnsito» (rite de passage) de una
situacién a otra, y en los que por regla general la Iglesia siftia la celebra-

29. CEC 1.153. Yenel n. 1.155: «La palabra y la accién litirgica, indisociables en
cuanto signos y ensefianza, lo son también en cuanto que realizan 1o que significans,

30. 8§C 106. CL CEC 1.166-1.167. Cf. Juan Pablo II. Dies Domini, un hermoso docu-
mento sobre el sentido, [a celebracion y la pastoral del domingo,
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cion de sus sacramentos: asi nacimiento = bautismo; crecimiento = confir-
macién; casamiento = matrimonio; compromiso en ¢l sacerdocio = orden;
enfermedad = uncién de enfermos... No es que los sacramentos dependan
de los momentos de transito biolégico, pero siempre estin en relacién con
sitnaciones antropoldgicas que de alguna manera suponen un transito, en
correspondencia con las etapas de la vida. «Los siete sacramentos corres-
ponden a todas las etapas y todos los momentos importantes de la vida del
cristiano: dan nacimiento y crecimiento, curacion y misidn a la vida de fe
de los cristianos. Hay aqui una cierta semejanza entre las etapas de la vida
natural y las etapas de la vida espiritual» *.

5. CONCLUSION

* Ala pregunta que nos hemos formulado en el titulo: «Cémo hablar
al hombre de hoy de los sacramentos». cabe responder desde dos pers-
pectivas:

* La mds objetiva teoldgica, desde el sentido del mismo sacramento
(categorias) y de la accién sacramental (coordenadas celebrativas).

* Y la més situacionada pastoral, desde la atencién a los sujetos a los
que se les habla, y la adaptacién del lenguaje a sus categorias y capa-
cidad de comprensidn.

De alguna manera, hemos intentado conjugar estas dos perspecti-
vas, aunque somos conscientes de una mayor incidencia en la «objetiva
teoldgicax», dado que la mds subjetiva pastoral sélo puede realizarse
teniendo en cuenta las personas concretas a quienes nos dirigimos
(nifios, jévenes, adultos, ancianos... Iniciados, o iniciados, alejados...).

De cualquier forma, estamos convencidos de que lenguaje sobre los
sacramentos s6lo es comprensible para aquel que ha sido minimamente
iniciado a su sentido, es decir, aquel que ya ha aprendido a ver con los
ojos del alma o con los ojos de la fe, y no sélo con los ojos de la carne,
de manera que pueda trascender de lo visible a lo invisible, del signo al

31. CEC 1.210. El nimero cita a Santo Tomas, $Th 3,65,1. Véase sobre esto nuestros
estudios, BORORIO, D., Sacramentos v etapas de la vida, Salamanca 2000. También: Familia
y sacramentos, Madrid 1994,
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significado. Una «inteligencia senciente» sacramental supone siempre
una iniciacién pedagdgica a la lectura de los simbolos, una capacidad
de pasar de lo inmanente, por lo transparente a lo trascendente.

Ahora bien, esto se adquiere, no tanto por conceptos cuanto por
experiencia, no tanto por explicaciones puramente horizontales cuanto
por iniciaciones verticales, a través de las cuales Dios viene a ser como
un familiar entre los signos. Hablamos de la «mistagogia», de la capa-
cidad de partir de los signos y de la misina accién litdrgica, de 12 expe-
riencia vivida de una «buena celebracién», que por si misma implica
una didascalia o educacién sobre aquello mismo que celebramos cele-
brando bien. '

Ademds, estamos convencidos de que es preciso tener muy en
cuenta la misma antropologia y cultura del hombre actual, de manera
que busquemos el encuentro ¢ armonia, la confluencia y corresponden-
cia, entre sensibilidades, centros de interés, vida y lenguajes del hom-
bre de hoy. Ya que, siempre que se de una desarmonia entre el plano
humano social y el plano teoldgico sacramental estamos arriesgando la
eficacia o acogida fructuosa del sacramento. Es decir, es necesario que
lo que el rito significa y ofrece venga a ser significante para el sujeto
que lo demanda y realiza. Este elemento es también absolutamente
necesario, sin que por ello vengamos a caer en mi antropologismo
inmanente, ni en un culturalismo arqueolégico, nt en la ligereza teold-
gico-sacramental, o en la vulgaridad litdrgica.

Se ha dicho que el hombre de hoy ha perdido su capacidad simboli-
ca. Mis bien creemos que esta sensibilidad se ha transformado. Por
otro lado, algunos simbolos elocuentes de antafio, o han venido a ser
inelocuentes, o han sido sustituidos por otros. En concreto, respecto a
los signos sacramentales, mientras crece la desafeccion respecto a algu-
nos de ellos (v.gr. penitencia, matrimonio), en cuanto ritos oficiales ins-
titucionales, aumenta la afeccidn a otros rituales paralelos o margina-
les, en cuanto ritos mas libres y espontdneos, no sometidos ni al ritmo
ni al control oficial. La explicacién de los sacramentos no puede pres-
cindir de una atencién a los diferentes «fendmenos religiosos» en la
actualidad. Se trata de intentar dar una respuesta al reto de la «incultu-
racién», sin ligerezas ficiles, pero también sin cobardias initiles.

Espero que esta reflexién sirva al menos para refrescar y despertar
la necesidad de esforzarnos por encontrar un lenguaje sacramental
adaptado al hombre de hoy.
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ACTUALIZAR EL LENGUAJE MORAL

VICENTE GOMEZ MIER
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CENTRO TEOLOGICO
San Agustin

1. INTRODUCCION

Existimos en entornos culturales donde circulan, mezclados, diferen-
tes tipos de morales, de pseudomorales e incluso suceddneos de morales.

Antes de presentar un esquema para actualizar el lenguaje moral,
parece procedente, para evitar confusiones, establecer distinciones.

Distinciones entre algunos espacios, circulos configurantes ', donde
se modulan tipos diferenciados de lenguajes morales.

Voy a hacerlo recurriendo a cuatro distinciones:

1. Distincidn entre teologfa moral vy ética teoldgica.
2. Distincién entre fe y ética teoldgica.

3. Distincién entre ética y derecho.

4. Distincion entre moral cerrada y moral abierta.

Con estas cuatro distinciones quedard acotado un cuadrildtero con-
ceptual. Dentro de ese cuadrilatero intentaré presentarles un método
para actualizar el lenguaje moral.

2. CUATRO DISTINCIONES
ENTRE CIRCULOS CONFIGURANTES

2.1. DISTINGUIR TEOLGGIA MORAL Y ETICA TEOLOGICA

Antes del Concilio Vaticano II las teologias morales legislaron
mezclando moral, derecho candnico, derecho de contratos, derecho

1. Sobre la expresidn «circulo configurantes, ver WEIZSACKER, C. F von, La imagen
fisica del mundo, Madrid 1974, p. 340 (Zum Welthild der Physik, Stattgart 1947).

149




matrimonial, normas de vestuario y liturgia, normas para los esposos en -
la alcoba, etc.

Ya casi al final de su vida el creyente ilustrado e iluminado que fue
J. Maritain * se refirid irénicamente al grupo de sacerdotes moralistas,
célibes empefiados en promulgar normas para los casados y para los
que se iban a casar: dedicados a moralizar espacios donde, por profe-
sidn, no poseian experiencia.

Las teologias morales no reconocieron a los creyentes sus esferas
de autonomia.

Las éticas teoldgicas, por éticas, presuponen dmbitos de autonomia
donde los creyentes son responsables para la actualizacién de sus len-
guajes morales.

Las éticas teoldgicas han vuelto a tener en cuenta ¢l axioma de que
la gracia no destruye, sino perfecciona lo natural humano transfigurdn-
dolo con resonancias de otro orden.

Las éticas teoldgicas excluyen que la heteronomia (norma autorita-
ria desde fuera °) destruya la intimidad creadora del creyente.

2. MARITAIN, I, El campesino del Garona, Bilbao 1967, p. 91 (Le paysan de la Garon-
ne, Paris, 1966).

3. Uno de los obsticulos epistémicos que ha impedido actualizar amplios sectores del
lenguaje moral en las teologfas ha sido el estereotipo de revelacién que viene absclutamente
de fuera. Ver, BLONDEL, M., La Accidn (Original de 1893, citado aqui segiin paginas de la tra-
duccién castellana, Madrid 1996). En ese libro Blondel propuso la revisidn del estereotipo de
revelacién extrinsecista, venida de fuera: «Si se tuviera que considerar que la revelacién vie-
ne absolutamente de fuera como un dato totalmente empirico, la nocién de dogma o de pre-
cepto revelado seria totalmente ininteligible» (BLONDEL, 0.¢., p. 446). Ininteligible, entre
otros motivos, porque, ya durante «la revolucién religiosa del siglo xix» (Huet, 1868), dife-
rentes exdmenes criticos y formas de empirismos habian considerado como carentes de signi-
ficacidn cognitiva a los textos heterénomos de la Escritura. La no matizada condena del
modernismo a principios del siglo xx aplazé problemas epistémicos. Con cincuenta afios de
retraso, el proceso revisionista sobre el estereotipo de revelacién habia empezado a generali-
zarse en los medios catélicos alemanes, casi simultdneamente con €l tiempo de publicacién
del texto de Dei Verbum, en 1964, Dos referencias de K. Rahner enmarcaron esa revision,
entre 1964 y 1971. Primero, Rahner habia reivindicado el valor de la critica modernista fren-
te a un concepto de revelacién inducido entre catélicos por el biblicismo mitico: «(...) Una
inteligencia de la revelacién -que se suponia tradicional en la Iglesia—, segiin la cual es aqué-
11a una intervencién de Dios, venida de fuera, por la gue ¢l habla a los hombres, y les comu-
nica por medio de profetas verdades en proposiciones humanas, que ellos de suya no hubie-
tan podido alcanzar, y les da preceptos que han de seguir en el futuro» (RAHNER, 1964, p.
421). Siete afios después, Rahner habfa reconocido los problemas conceptuales inherentes a
esa visién extrinsecista de la revelacién: «De forma refleja o instintiva, muchos hombres de
hoy tienen la impresién de que el aserto que habla de la existencia de una revelacin no mere-
ce crédito y es sumamente discutible porque el supuesto dato revelado resulta totalmente
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Quedamos atascados en estadios infantiles cuando nos limitamos a
esperar que la autoridad exterior dicte la norma a seguir para obedecer.
En las éticas teoldgicas obedecer (en latin ob-audire) * significa «escu-
char» a la autoridad y «escuchar» la voces responsables de las concien-
cias adultas. Al final hemos de decidir en nuestra esfera de autonomfa: no
por lo que dice pap4, sino por lo que entiende nuestra conciencia adulta.

Las éticas teoldgicas reconocen que ninguna supuesta revelacion
cambia la estructura 16gica y formal de las normas éticas °.

2.2, DISTINGUIR FE Y ETICA TEOLOGICA

La fe es experiencia misteriosa en la nube numinosa del no-
saber * destellos virtuales y enigmaticos sobre los espejos de nuestras
conciencias "

La ética teoldgica es prictica transparente en el espacio-tiempo:
obra de arte, hermosura moral humana, sintonfa con los genes éticos
grabados en estructuras profundas de nuestra humanidad.

Gozamos artisticamente intentando ser buenos gratuitamente, por-
que colaboramos para ensayar nuevas melodias en el arpa musical de las
mejores posibilidades de la especie humana. Somos éticos, no por temor
ni por premio, sino por la belleza y la elegancia de la misma ética.

En contraste, resulta penoso recordar reducciones de la fe propues-
tas por algunas teclogias morales.

increible e inasimilable, permaneciendo todavia en la conciencia como una reliquia ininteli-
gible de épocas ancestrales de esa mistma conciencia o como una mitologia ya incomprensible
que se mantiene atin en las grandes sociedades a causa de 1a lentitud que acompafia a los cam-
bios de conciencia» (RAHNER, 1971, p. 421). (HUET, F. La révoilution religieuse au dix-neu-
viéme siécle, Paris, 1968). (RABNER, K., «Observaciones scbre el concepto de revelacién»,
1964, texto en RAHNER, K.-RATZINGER, 1., Revelacidn y Tradicion, Barcelona, 1971). (Offen-
barung und Uberlieferung, Freiburg 1965). (RAHNER, K., Libertad de la teologta y ortodoxia,
Concilium, 1971, ndm. 66, p. 421). )

4. Sobre «obedecer» como «ob-audire», ver el comentaric de HARING, B., en Libertad
y fidelidad en Cristo, v. 1, Barcelona 1983, p. 80 y ss. (Free and Faithful in Christ, Middle-
green, Slough, USA, 1978).

5. BOcKLE, F, Iglesia y sexualidad: posibilidades de una moral sexual dindmica. Con-
cilium, 1974, ndm. 100, p. 522.

6. Autor anénimo inglés del siglo X1v, La nube del no-saber y el libro de la orientacidn
particular. Edicién castellana, Madrid 1981 (The Cloud of Unknowing, New York, 1973).

7. Alusién a la metifora paulina (1 Cor, 13, 12) «Ahora vemos por un espejo y oscu-
ramente».
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Teologias morales que han aterrorizado durante siglos a creyentes,
presentando lo moral como alternativa a castigos infernales o a premios
en un trasmundo con dos niveles: en la planta alta los buenos se dedi-
carian a escuchar conciertos celestiales, mientras en la planta baja los
malos estarian stendo atormentados, sin indulto, eternamente. Algunas
teologias morales desconocieron la belleza gratuita de la accidn ética.

La fe, en esas teologias, se presentaba como tejido de dogmas apa-
rentemente cerrados. :

La ética teoldgica, por su estructura ética, se despliega dentro de
horizontes abiertos donde todos construimos y reconstruimos lo ético:
es lo ético que, por eso mismo, entendemos e incluse nos enamora.

Aplicando un criterio formulado por los constructivistas ® de la
Escuela de Erlangen *: entendemos lo ético que nosotros en comunidad
construimos.

Existen misterios de fe pero no pueden existir normas éticas de tipo
misterioso ': ]a persona ética responsable actiia en coherencia con lo
que puede entender v justificar ante otros piblicamente.

El lenguaje de las éticas teoldgicas, en lo ético, ha de ser (ransparente.

Esto tiene importancia para la actualizacién del lenguaje moral.
Dentro del lenguaje de las éticas teoldgicas valen los argumentos de
racionalidad razonable ", no los autoritarismos.

2.3. DISTINGUIR ETICA Y DERECHO

La ética y el derecho son disciplinas que en las universidades
modernas tienen diferentes departamentos.

El derecho es ordenamiento de leyes, promulgadas desde la instan-
cia legislativa, en cualquier grupo humano.

8. Sobre los métodos constructivistas en la reciente filosoffa moral espafiola, ver RUBIO
CARRACEDD, 1., Etica constructiva y autonomia personal, Madrid 1992.

9. Sobre la Escuela de Erlangen y el criterio citado, ver Ursua LEzaun, N., Filosofia
de la ciencia y metodologia cientifica, Bilbao 1983, p. 258 y ss.

10. BockLe, B, Moral Fundamental, Madrid 1980, p. 282 «(...) Hay misterios de fe;
pero no puede haber unas normas de accién moral misteriosas cuya exigencia objetiva con
respecto al obrar interhumano no sea positivamente inteligible e inequivocamente determi-
nable. Esta diferencia formal entre proposiciones de fe y proposiciones éticas normativas es
de capital importancia» (BOCKLE, o.c., 1980, p. 282).

11. Para la distincién entre «racional» y «razonable», ver RAWLS, J., El liberalismo
politico, Barcelona 1996, p. 79. (Political Liberalism, New York, 1993)
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Amamos el derecho, si es justo: nos permite conocer las reglas a
que ha de atenerse nuestro comportamiento exterior en el grupo de per-
tenencia.

Pero amamos no menos la autonomia que la ética reconoce a nues-
tras intimidades.

Antes del Concilio Vaticano II las teologias morales mezclaron éti-
cay derecho.

Ocuparon las intimidades de los creyentes con leyes y leyes. Leyes,
algunas irracionales, algunas autoritarias, algunas en colisién con dere-
chos fundamentales de la persona.

Tema muy estudiado es que antes del Concilio malos canonistas
invadieron los espacios éticos de los creyentes y escribieron malos
libros de teologia moral . Libros que hoy se hallan en los pliteos pol-
vorientos de las bibliotecas como restos arqueoldgicos de una Edad
Media que se prolongé hasta mediados del siglo xx.

Dos defectos notables existieron en aquellos libros:

a) Confundir ética y derecho,
b) Tipificar como pecados mortales (sub gravi) numerosas infracciones
del derecho candnico.

Permitanme una rememoracién personal, para aliviar esta exposi-
cion genérica.

Afios cincuenta. Clase de teclogia moral. El libro de texto, escrito
por alemanes, tipifica como pecado mortal (sub gravi) leer libros prohi-
bidos. En privado, algunos estudiantes no admiten la norma canénica
sobre libros prohibidos. Por ética, hay que infringir una norma de dere-
cho que prohibe la lectura y el desarrollo cultural. Diez anos después,
en 1965, quedd suprimido el Indice de Libros Prohibidos, simbolo de
un catolicismo oscurantista 2.

- Los proyectos para actualizar el lenguaje moral cristiano han de
tener en cuenta que el Sefior Jesiis murié también por la libertad frente
al derecho injusto: quebranté y reformd leyes teocraticas, impuestas
por el sacerdocio judio.

12, GOMEZ MIER, V., La refundacidn de la moral catdlica, Estella 1995, p. 53 y ss.
13. ZizoLa, G. C., y BARBERO, A., Conira la censura eclesidstica, Barcelona 1971 (La
Riforma del Sant’ Uffizio e il «caso Hlic», Torino 1969).
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La alusién al tema de los libros prohibidos es un ejemplo inocente
de ayer. Pero actualmente algunos sacerdotes y numerosos creyentes no
distinguen ética y derecho. Pricticamente no han entendido que la ética
cristiana nace en una nueva alianza de conceptos: implica una critica
infractora sobre cdnones, en orden a construir un derecho mds ético.

El derecho como legislacion no es norma para la ética; al contrario,
la ética tiene que estar modificando permanentemente inadecuaciones
del derecho promulgado '

2.4. DISTINGUIR MORAL CERRADA Y MORAL ABIERTA

Esta distincion fue formulada por Henri Bergson %, en 1932.

La moral cerrada es la moral estitica que existe de hecho en un
momento dado en una sociedad o en un grupe humane. Es la moral
heredada, que ejerce presion ' sobre los miembros del grupo. En ella exis-
ten valores pero existen también huellas de manipuladores " que durante
siglos intentaron aprisionar a las conciencias. Amplios sectores del mora-
lismo judio en tiempos de Jestis fueron muestras de moral cerrada.

Frente a la moral cerrada existe la moral abierta, la moral de las
almas abiertas que revisa, actualiza, pone al dia las normas obsoletas de
la moral cerrada.

La moral abierta es realizada por las almas abiertas.

Bergson, que era judio, admiraba a Jesis y a los misticos cristianos
como modelos de personas que practicaron la moral abierta:

«La moral del Evangelio es esencialmente 1a del alma abierta (...).

El acto por el cual el alma se abre, tiene por efecto liberar y elevar a la
pura espiritualidad una moral aprisionadd y materializada en férmulas.

14. Sobre la distincidn entre moral y derecho, ver RECASENS SicHES, L., Introduccidn
al estudio del derecho, México 1972, p. 83 y ss.

15. BErGSON, H., Les deux sources de la morale et de la religion. Parfs 1932, especial-
mente, p. 56 y p. 290 (Citado por la edicién de 1933).

16. Sobre la distincién entre «presién» y «aspiracién» en Bergson, ver el amplio
comentario de J. Maritain, Filosofia moral, Madrid 1962, p. 540 (Moral Philosophy, New
York, 1960).

17. Sobre manipulacién de las conciencias, ver RAHNER, K., Libertad y manipulacidn
en la sociedad y en la Iglesia, Pamplona 1971 (Freiheit und Manipulation in Gesellschaft
und Kirche, Munich, 1970).
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Tal es el sentido profundo de las oposiciones que se suceden. en el
sermon de la montafia: «se os ha dicho que ..., pero yo os digo...

De un lado lo cerrado, de otro lado lo abierto» ™.

Para actualizar lengnajes morales, parece imprescindible transcen-
der metédicamente los circulos configurantes de la moral cerrada y
pensar desde el dmbito de Ia moral abierta, 4mbito superior desde en
que se remodelan las obsolescencias de la moral cerrada.

Resumiendo esta primera parte: he intentado acotar un cuadrildtero
conceptual, distinguiendo circulos configurantes del lenguaje moral.
Sobre los lados de ese coadrildtero pueden ser inscritas, como lemas,
las cuatro expresiones siguientes:

1. Autonomia.

2. Racionalidad.

3. Libertad revisionista.

4. Apertura a lo nuevo que estd emergiendo ahora mismo.

Respecto a lo nuevo que estd emergiendo ahora mismo: adviene en
la evolucién creadora en que se hallan los universos fisicos y los uni-
versos espirituales. Dentro de esos universos, para nosotros, creyentes,
Ia revelacién contimba.

3. BREVES APUNTES PARA AGUSTINIANOS
'SOBRE LA MORAL ABIERTA

A principios del siglo V, probablemente en un s4dbado de la octava
pascual, San Agustin, comentando a los cristianos de Hipona la Carta
Primera de San Juan, pronuncié una de sus frases mds repetidas, tradu-
cida ordinariamente como «Ama y haz lo que quieras» ",

18. BERGSON, o.c., p. 57.

19. Ver las monografias de CLERICL, A., Ama e f& quello che vuoi (Palermo 1991) y de
SAHELICES GONZALEZ, P., Ama y haz lo que quieras (Madrid 2000). También MADURINI, G.,
«Nota introduttiva all’ Epistola», en SANT’ AGOSTING, Commento all’ Epistola ai Parti di
San Giovanni, Roma 1968. En: Opere di Sant’ Agostino, vol. XX1V/2, In. Io. Ep., Tr. 7, 8-10,
p- 1782. «Dilige et quod viy fac». Ed. Cittd Nuova.
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Seria erréneo utilizar esa referencia fuera de contexto, como un
lema para la anarquia ética, de tipo libertario.

Leida la frase en su situacién, integrando todos sus contextos,
«Ama y haz lo que quieras» conjuga resonancias de amor, de justicia y
de libertad. Hasta donde llega mi competencia, una traduccién perifras-
tica y actualizada debiera ser «Ama a las personas, sé justo con las per-
sonas, vive en el ambito de la libertad cristiana». :

Pero no voy a justificar esa interpretacién. Simplemente, me decla-
ro unido al grupo de quienes piensan que «Ama y haz lo que quicras»
sugiere un proyecto, muy equilibrado, de moral agustiniana, que perte-
neceria al grupo de morales abiertas.

Recuerdo unos datos sobre la perennidad de la frase agustiniana. H.
Bergson, en 1932, en la recapitulacion de su libro , adujo la férmula
agustiniana. En 1963, la propuesta de J.A.T. Robinson, sobre la nueva
moral, fue un comentario a la férmula agustiniana de «Ama y haz lo
que quieras» 2'. En 1972, B. Lonergan, uno de los mejores especialistas
en metodologia teolégica, ha vuelto a citar la frase de San Agustin, al
final de una seccién dedicada a examinar los juicios de valor 2,

Si San Agustin volviera, €l, tan amigo de «retractaciones», actuali-
zarfa algunas secciones de sus escritos morales, pero, me parece, insis-
tirfa en el marco formal de construir morales abiertas.

Los agustinianos, desde nuestro noviciado, aprendemos a distinguir
esclavitud bajo la ley y libertad bajo la gracia . Pero estas directrices
sugieren horizontes de las morales abiertas.

4. UNMETODO PARA ACTUALIZAR
EL LENGUAJE MORAL

Con sencillez, voy a exponerles mi método para actualizar el len-
guaje moral.

20. BERGSCN, o.c., p. 305.

21. RoBINsoN, I.A.T., La moral cristiana, hoy. Madrid 1966 (Christian Morals, today,
London, 1963).

22, LoONERGAN, B., Método en teologia, Salamanca 1988, p. 45 (Method in Theology,
London, 1972). Segiin una exégesis muy agustiniana, Lonergan coloca el dpice del creci-
miento humano en llegar a estar enamorados de Dios.

23. Ver, ClLLBRUELO, L., Ef monacato de San Agustin y su Regla, Valladolid 1947 p-
455 y ss. También, TRAPE, A. . La Regla de San Agustin, Madrid 1978, p. 247 (AGOSTING, S.
P, La Regola, Milan, 1971).
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Originalidad de ese método es que, para la actualizacién del len-
guaje, «coloco entre paréntesis» » a las dos fuentes primarias, Biblia %
y Tradicidén *, en que durante siglos se han inspirado los moralistas.

La actualizacidn del lenguaje moral implica poner al dia y auscultar
el futuro que estd estallando en nuestro mismo presente vivido. Me
parece que se incurre en un error metddico cuando, para hablar moral-
mente sobre nuestro presente y sobre nuestro futuro inmediato, se
retorna hacia el ayer remoto de la Biblia y hacia las viejas tradiciones.
La flecha de tiempo en la evolucién es irreversible.

Nosotros, cristianos, debiéramos actualizar nuestro lenguaje moral,
mirando hacia delante. Simbdélicamente, recordando un relato evangéli-
co ¥, no debemos buscar a Jests en las tumbas vacias de los textos anti-
guos. Debiéramos escuchar las palabras de los dngeles que nos siguen
diciendo: «el Sefior no estd ahi», «ha resucitado», s¢ halla en los cami-
nos de Emaiis, inspirando la teologia del progreso humano #, que aho-
ra mismo protagonizan nuestras generaciones.

Para actualizar y futurizar, nosotros debemos recurrir a las fuentes
de las experiencias humanas ahora mismo y a las percepciones morales
de las conciencias humanas en interaccién * hoy.

Esto supuesto, la actualizacién del lenguaje moral exige seguir un
proceso en tres fases '

24. Sobre la significacién metddica de «colocar entre paréntesisy», ver HUSSERL, E., Die
Idee der Phitnomenologie. Fiinf Vorlesungen. (1907) (La idea de la fenomenologia. Cinco
lecciones, trad. castellana de GARCIA-BARG, M., Madrid-México 1982). También, HUSSERL,
E., Philosophie aly strenge Wissenschaft. Logos I(3), Tilbingen 1911. Ver aplicacién para la
metodologia de las éticas teoldgicas, en GOMEZ MIER, V., De la tolerancia a la libertad reli-
giosa, Madrid 1997, p. 18 y ss. «Poner entre paréntesis» no implica rechazar, sino suspender
el juicio mientras se someten a revisién los datos (...).

25. Ver Anexos Iy IL.

26. Ver Anexo III.

27. Evangelio de Lucas, 24, 1-35.

28. ALFARO, 1., Teologia del progreso humano, Barcelona 1969.

29. Sobre lareciprocidad de las conciencias, ver NEDONCELLE, M., La réciprocité des
consciences, essai sur la nature de ln personne, Paris 1942, También: Diaz, C., y MACEIRAS,
M., Introduccidn al personalismo actual, Madrid 1975, p. 107 v ss.

30. El proceso de actualizacién del lenguaje moral posee puntos de contacto con el pro-
¢eso que, en la teologia espiritual, han propuesto los especialistas para el progreso del espi-
ritu, también en tres fases: Fase de purificacién, Fase de iluminacién y Fase unitiva de sinte-
sis. Ver, GARRIGOU-LAGRANGE, R., Las tres edades de la vida interior, Buenos Aires 1944
(Les trois Ages de la Vie Intérieure, Paris, 1938}, También:. Criségono de Jesiis Sacramenta-
do, Compendio de Ascética y Mistica, Madrid 1949, En mis ensayos metédicos para la
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A_Fase de intericrizacién.
B.Fase de exteriorizacion.
C. Fase de reconstruccion.

Paso a describirles brevemente las tres fases del proceso de actuali-
zacion del lenguaje moral.

4.1. FASE DE INTERIORIZACION

El proceso de actualizacién moral comienza en una fase de Inte-
riorizacidn, con el sentido agustiniano de esta palabra. No vayamos
hacia el exterior sino al interior de nosotros mismos. Experimentémo-
nos *' a nosotros mismos en la intimidad de nuestras conciencias. Uste-
des saben que la palabra alemana para designar «experiencia» (»Erfah-
rung») evoca la idea de viajar experimentando.

La Interiorizacion significa viajar hacia la profundidad donde emer-

" gen los impulsos morales como experiencia, antes de que esa experien-

actualizacién del lenguaje moral he tenido muy en cuenta la versidn de la sociologia del
conocimiento, que propusieron, en los afios sesenta del siglo xx, BERGER, P., y LUCKMANN,
N., La construccion social de la realidad, Buenos Aires 1968 (The Social Construction of
Realiry, New York 1965}. También, BERGER, P., Para una teoria socioldgica de la religion,

" Barcelona 1971) (The sacred Canopy, New York 1966). Para la adaptacién de esos esque-
mas ala teologfa, recientemente, Ia obra de varios antores, tedlogos y socidlogos, G. Capra—
o (ed.), Sociologia e teologia di fronte al futuro, Trento 1996),

31. En la Fase de Interiorizacion hay que tener en cuenta algunos analisis de la Fenome-
nologia del espiritu, de HEGEL, G. W. F., (Phénomenclogie des Geistes, 1807). Es conocido
que el titulo original del libro de Hegel fue «ciencia de la experiencia de {a conciencia», colo-
cado después del prélogo y antes de la introduccidn. Ver HEGEL, Fenomenologia del espiritu,
p- 49, edicidn castellana, México, 1966. Ver, HEIDEGGER, M., «El conceplo de experiencia en
Hegel (1942-1943)», en HEIDEGGER, M., Caminos de bosque, Madrid 1998, p. 91 y ss.
(Gesamtausgabc Band 5: Halzwege Entre otros comentadores de Hegel, para el tema de la
experiencia de la conciencia es imprescindible la referencia a At varez GGMEZ, M., Experien-
cia y sistema. Introduceidn al pensamiento de Hegel, Salamanca 1978, especialmente el capi-
tulo 1V, titulado Historicidad de la experiencia, p. 111 y ss. S. Privitera es uno de los teélogos
que, después del Concilio Vaticano II, ha presentado notables aportaciones para la renovacién
de las teologias morales y de las éticas teolGgicas. Sus escritos merecen alta consideracién. No
obstante, respecto a algunas de sus ideas sobre la experiencia moral y sobre 1a experiencia en
las éticas teoldgicas, mantengo una reflexiva y atenta discrepancia. Esta discrepancia no me
impide reconocer el valor de algunas de sus observaciones sobre ¢l tema. Para una visién sin-
tética de las observaciones de Priviters, ver PRIVITERA, S. (1990). «Experiencia moral», en
Nuove Dizionario di Teologia Morale (F. CoMPAGNONT, G. PIaNa, S, PRIVITERA, M. VIDAL
(eds.}, Nueve Diccionario de Telogin Moral, Madrid: Paulinas, 1992).
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cia sea lenguaje exteriorizado. De momento no viajemos hacia fuera, ni
siquiera para leer los textos de la Biblia o los textos de las Sumas de
teologia que escribieron los medievales.

Leamos, descifremos, la intimidad de nosotros mismos.

Antes de que se escribieran las Sumas de los medievales, antes de
que se escribieran los libros sagrados, ya habian sido escritas en el tex-
to vivo de la vida humana las estructuras basicas del ser humano. Antes
de que las religiones escribieran sus libros, ya habian sido grabadas las
estructuras de accidn en los genes éticos de 1o humano.

La Interiorizacién implica empezar no tanto leyendo textos escritos
cuanto empezar leyendo la textura de la vida humana en nosotros mis-
mos. Numerosas personas que no han leido ningiin libro han demostra-
do histéricamente poseer un lenguaje practico, m4s moral que todas las
morales de todos los moralistas de todas las religiones.

He empezado a utilizar imperativos en singular y en plural. No son
imperativos para ustedes sino imperativos que yo me dirijo a mi mismo
o a los amigos que se embarcan en este proceso de interiorizacién,
cuando, antes de pronunciar lenguajes, descendemos hacia las profun-
didades de nuestras conciencias.

Imperativos hipotéticos para la Fase de Interiorizacién pudieran ser
los siguientes:

- Eres un viviente relativamente libre:
experimenta la vida como conciencia creciente de tu libertad.

Eres un viviente limitadamente creador:

estructura interiormente tus ideales, dentro de las posibilidades de
tu vida, proyectada como obra de arte, elegancia y belleza moral,
Eres un viviente receptivo:

ausculta los ritmos de mutacién que emergen en tu propia
conciencia y en las conciencias silenciosas de quienes te rodean.

Esos tres imperativos aluden a tres objetivos para ser conseguidos
durante la Fase de Interiorizacién: desarrollar la conciencia de nuestra
libertad, desplegar la conciencia de la vida humana como estructura
ordenada y abrir la conciencia de la racionalidad comunicable con
otros.
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4.2, FASE DE EXTERIORIZACION

Si la Fase de Interiorizacién se cerrara sobre si misma, existiria el
riesgo de crear lenguajes morales de tipo subjetivista, quizds narcisista,
quizds patolégicamente autista.

Esos riesgos se soslayan pasando a la Fase de Exteriorizacion =

El trinsito de la Fase A (Interiorizacién) a la Fase B (Exterioriza-
cién) no implica suprimir la Interiorizacidn, sino mantenerla activa y
actuada dialécticamente en la Fase de Exteriorizacion.

En esta Fase de Exteriorizacién son fundamentales el lenguaje
moral expresado y la accion moral realizada. Aqui actualizamos el len-
guaje moral hablando y corregimos nuestros modelos de accién en
comtin.

Imperativos hipotéticos para la Fase de Exteriorizacion pueden ser
los siguientes:

Mejora tus modelos imaginarios de accién:
acrisolandolos en las nuevas experiencias de la vida humana social.

Justifica ante otros tus construcciones limitadas:

acepta las sugerencias de justos ajustes que otros te estan sugi-
riendo, cada dia.

Somete a correcciones permanentes tu lenguaje moral y tus
modelos de accién:

segdn datos de las ciencias y de las conciencias humanas *.

En esta fase de Exteriorizacién es importante atender a los lengua-
jes morales actualizados de las filosofias morales que se proponen en
los departamentos universitarios de los paises avanzados.

Descubrimos disonancias entre antiguos lenguajes morales hereda-
dos y los ideales de la raz6n humana internacional que hoy se expresan
en textos sobre derechos humanos.

32. Sobre la dialéctica entre interiorizacidn y exteriorizacién, ver FLOREZ, R., «La
interioridad transcendidas, en AA. Vv., Valores agustinianos, Madrid 1994, p. 108, R. Flérez
utiliza ¢n ese texto una perspectiva distinta que la usual entre autores de la sociologia del
conocimiento. _

33. Ver Anexo VIII, apartado 3. Para mis detalle, GOMEzZ MIER, V., De la tolerancia a
la libertad religiosa, Madrid 1997, p. 22
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Para nosotros, educados dentro de una iglesia, es importante recor-
dar que, en la cultura catélica, ha existido una resistencia notable fren-
te a los lenguajes de los derechos humanos:

«(...) Las iglesias y las teologias, durante largo tiempo, apenas se han
ocupado de los derechos humanos. La proclamacion de éstos, des-
pués su difusidn, las ha dejado indiferentes, incluso a veces en hosti-
lidad hacia ellos» ™.

Los derechos humanos de la primera generacidn protegen los dere-
chos de la persona humana a las denominadas libertades de los modernos.

Los derechos humanos de la segunda generacién protegen los dere-
chos de la persona en el ambito de la justicia social.

Los derechos humanos de la tercera generacién protegen el derecho
de los pobres del mundo a vivir en sociedades bien ordenadas donde se
haga posible el desarrollo humano.

Durante Ia Fase de Exteriorizacion todos los lenguajes morales
deben ser sometidos a la prueba de coherencia con la moralidad del len-

‘guaje de los derechos humanos. El minimo moral para cualguiet len-
guaje religioso debe cumplir esa condicién.

En el tercer imperativo hipotético de esta Fase de Exteriorizacién
ha aparecido la palabra «correccién», que posee un sentido especifico
dentro del comentario de San Agustin a la Primera Carta de San Juan.
Agustinianamente, el Amor inspira «corregir» a la persona amada, y
ademds «corregirse», segin sugerencia de la persona amada.

Los agustinianos no debiéramos olvidar que Agustin llegé a la
ancianidad, escribiendo sus retractaciones y corrigiéndose a si mismo.
Todos cometemos errores, todos nos extraviamos en los caminos de
nuestra conciencia .

Avanzar en la Fase de Exteriorizacién implica una permanente acti-
tud receptiva, que se exterioriza en autocorreccion y refractacién, en
revisionismo y didlogo *.

34, CoLLANGE, P, Théologie des droits de I"hamme, Paris 1989, p. 8

35. Comentando la Fenomenologia del espiritu, de Hegel, ha escrito M. Alvarez
Gomez: «El camino es largo y complicado, (...}, lleno de sendas perdidas» (o.c., p. 113).

36. Revisionismo y didlogo es titulo de un libro escrito por el maestro, siempre persua-
sivo que para muchos de nosotros fue, felizmente sigue siendo, Saturnino Alvarez Turienzo,
durante aquellos afios de la crisis de finales de los afios sesenta. ALVAREZ TURIENZO, S., Revi-
sionismo y didlogo, Madrid 1969.
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4.3. FASE DE RECONSTRUCCION

Tras las disonancias verificadas en la fase de Exteriorizacién, sigue
el trabajo personalizado para reconstruir ¥ efectivamente los lenguajes
morales.

Pero la actualizacién del lenguaje moral no es obra para confiar a
expertos que hagan para nosotros la reconstruccién. Esto implicaria
retornar al catolicismo de analfabetos que esperaban respuestas de docto-
res de la Santa Madre Iglesia, tal como aconsejaba el Catecismo de Aste-
te . Por este camino se llegd a las viejas morales para cat6licos infantili-
zados, que no conocieron el lema kantiano de atreverse a pensar *.

En uno de los circulos configurantes, descritos al principio, qued6
consignado que el lenguaje moral es lenguaje de conciencias auténomas,
no lenguaje heterénomo que se nos dicta desde fuera, autoritariamente.

En las sociedades avanzadas, después de la Ilustracién, se ha acce-
dido al umbral de una edad adulta: poseemos una conciencia pensante
(Interiorizacidn), sometemos nuestras ideaciones a contraste en nues-
tros mundos profesionales exteriores (Exteriorizacién), reconstruimos
nuestros lenguajes morales, hablados v escritos.

M. Heidegger escribid que nuestros lenguajes son las casas donde
‘habitamos ¥. Es una metifora que sugiere aplicaciones para la Fase de
Reconstruccién. Dentro de los planes de urbanizacién piblica, los ciu-

37. Antes de elegir el vocablo «reconstruccién» he tenido en cuenta las distinciones
entre «estauracién», «renacimiento» y «reconstruceidny, segin Habermas. Ver HABERMAS,
I., La reconstruccion del materialismo historico, Madrid 1981, p. 9 (Zur Rekonstruktion des
historischen Materialismus, Frankfurt 1976. «Reconstruccién significa (...) que se procede a
desmontar una teorfa y luego a recomponerla en forma nueva con el Gnico objetivo de alcan-
zar mejor la meta que ella misma se ha impuesto: tal es ¢l modo de habérselas con una teoria
que en algunos puntos necesita una revision, pero cuya capacidad estimulante dista mucho de
estar agotada» (Habermas, ibidem). Mi idea sobre el lenguaje moral religioso es semejante.

38. ASTETE, Catecismo. «(...) Eso no me lo preguntéis a mf, que soy ignorante, docto-
res tiene la Santa Madre Iglesia, que lo sabran responder. Bien decis, que a los doctores con-
viene, y no a vosotros, dar cuenta {...)». Catecismo Hustrado de la Doctring cristiana, ed.
Barcelona 1914, p. 22, :

39. Kanr, L, ;Qué es la Hustracion? Texio castellano, Madrid 1988. «La Tustracidn es la
salida del hombre de su autoculpable minorfa de edad. La rinoria de edad significa 1a incapaci-
dad de servirse de su propio entendimiento sin la gufa de otro. Uno mismo es culpable de esta
mincrfa de edad cuando la cansa de ella no reside en la carencia de entendimiento, sino en la fal-
ta de decisién y valor para servirse por s mismo de él sin la guia de ofro. Sapere aude! Ten valor
para servirte de tu propio entendimiento!, he aqui el lema de la Iustraciény. Edicién citada, p. 9).

40. Scbre la metifora de Heidegger, ver ] comentario de ROF CARBALLO, ., Fronteras
vivas del psicoanclisis, Madrid 1975, p. 81.
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dadanos tienen libertad para ornamentar sus casas fisicas. De un modo
andlogo los agentes morales poseemos autonomia para ornamentar las
casas de nuestros lenguajes morales, en el dmbito privado.

Las morales que pretendieron colonizar la intimidad de la concien-
cia y del pensamiento de otros, constituyen un arcaismo en el siglo XXI.

Cada uno de nosotros, desde la intimidad de su conciencia y en con-
traste con el mundo exterior de la vida, introduce nuevos hilos en el
tapiz de su lenguaje moral.

Dentro de los grupes humanos unos ejercen como conservadores,
otros ejercen como progresistas, otros ejercen como conciliadores entre
conservadores y progresistas. Entre todos, hablando con palabras y
acciones, los seres humanos componemos y recomponemos Jos tapices
de los lenguajes morales como objetividades publicas.

Unos piensan que el lenguaje moral ha de modelar la vida, otros piensan
que la vida ha de modelar el lenguaje moral, otros piensan que entre lengua-
je moral y vida puede existir una armoniosa coherencia. Pero todos cons-
truimos y reconstruimos e lenguaje moral pablico, activa o pasivamente.

En la Fase de Reconstruccién del lenguaje moral influye mucho la
asistencia a cursos sistematicos donde se proponen y discuten modelos
para la actualizacién del lenguaje moral. Incluye mucho asimismo la
asistencia a cursos sobre materias aparentemente no relacionadas con el
lenguaje moral.

Mis ideas sobre la actualizacién del lenguaje moral experimentaron
un giro notable, no estudiando teologia, sino ciencias fisicas, cuando
tomé conciencia de que la humanidad acababa de entrar en la nueva era
de la energfa atémica.

El empleo de la energia atémica es algo que nos separa de todas las
civilizaciones que nos han precedido: ahora los seres humanos somos
capaces de destruir la especie humana e incluso destruir la habitabili-
dad del pequefio planeta en que habitamos. Cientificos eminentes que
habian trabajado en el descubrimiento de la energia atémica, se aterro-
rizaron sobre las aplicaciones militares de su descubrimiento y actua-
ron como pacificistas para detener ese empleo *.

41. Estd documentado que Juan XXIII publicé l1a enciclica Pacem in terris, en 1963, des-
pués de haber gjercido un arbitraje, en un momeuto de la guerra fria, dentro de una crisis sobre
utilizacién o no de misiles nucleares, entre la URSS y los Estados Unidos de América. Ver,
ZizoLa, G., La utopia del papa Juan, Salamanca 1975 (L' utopia di Papa Giovanni, As(s 1973).
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La actualizacién del lenguaje moral es obra de conversion y respon-
sabilidad, que cada uno de nosotros ha de realizar en su intimidad y
poner en comiin, mediante comunicacién con las conciencias de otros.

Los expertos sélo pueden formular orientaciones generales y sefia-
lar las dreas mas importantes descubiertas en las disonancias durante la
Fase de Exteriorizacién.

Segiin apuntes de esa fase, lenguajes morales religiosos, ritos reli-
giosos, codigos religiosos, deben ser actualizados mediante la prueba
de coherencia con los ideales de los derechos humanos.

La Fase de Reconstruccién y actualizacién del lenguaje moral se
prolonga durante toda la vida de las personas. Permanecen las estructu-
ras bésicas de algunos valores, pero cambia el orden de jerarquizacién
de los valores y sus modelos de aplicacién.

Es importante la distincion entre moral cerrada y moral abierta, para
que la moral abierta rectifique las fijaciones de la moral cerrada, reconstu-
yéndola y actualizindola. Basta entrar en una biblioteca y observar los
volimenes de morales escritas como moral cerrada, para empezar a valorar
la perennidad de la moral abierta: moral que no pierde en la oscuridad de la
historia humana los centelleos de valores como Amor, Justicia, Libertad,
incluso cuando son modificados los modelos de aplicacion de esos valores.

No es homologable con la cultura espiritual del siglo xx1 que los
lenguajes morales pretendan croquizar con morales cerradas la intimi-
dad creadora de las personas, mucho menos la intimidad de creyentes
bajo la accién del Espiritu. La libertad religiosa es ab-soluta, por estar
abierta hacia confines infinitos, en los umbrales de lo sagrado. Habria
que respetar ese ambito de libertad humana transfigurada aunque sélo
una vez, en cada rnilenio, apareciera una persona como San Agustin
(siglo V) o una persona como San Juan de la Cruz (siglo xvi).

Nada justifica intentar impedir con lenguajes morales cerrados las
resonancias de lo divino que emergen entre las arcillas de los corazones
humanos.
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ANEXOS

El texto escrito de esta ponencia se halla dividido en dos secciones.

La secci6n primera contiene las paginas que preceden, antes de los
Anexos. _

La seccidn segunda contiene los textos de los Anexos.

Un texto reducido de la seccién primera serd utilizado para la expo-
sicion hablada en el aula y centrari el debate durante el coloquio.

Los textos de los Anexos son apuntes, muy esquematicos, casi
todos breves, sobre decisiones metddicas adoptadas en la seccidn pri-
mera. Desarrollar mis ampliamente estos textos habria llevado a des-
bordar los limites proporcionados, sugeridos a los ponentes en las
Actas de las Jornadas.

Para oyentes que puedan estar interesados en detalles y aplicaciones
sobre la metodologia que he empleado en la secci6n primera, detras de
los Anexos he colocado un texto breve, sobre los quehaceres de las éticas
teolégicas en el siglo xx1, texto publicade por una revista italiana
(GOMEZ MIER, V., «Alcuni compiti per le etiche teologiche», Rivista di
teologia morale, 1999, nim. 123, p. 329 y ss.) y reproducido después por
una revista espafiola. Ver Anexo VIII (GOMEZ MIER, V.; «Quehaceres de
las éticas teoldgicas del siglo xx1», Moralia 2000, nam. 85, p. 91 v ss.).

ANEXO L.
Sobre fuentes primarias y fuentes secundarias

En la seccidn primera se adopta la decisién metédica de «colocar
entre paréntesis» a las denominadas fuentes primarias (Biblia y Tradi-
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¢ion) e iniciar el proceso de actualizacién de los lenguajes morales
recurriendo a las denominadas fuentes secundarias (Experiencia y
Racionalidad humanas).

Es una decisiéon metddica que suscitara objeciones.

Durante siglos, ha sido corriente, lo es hoy todavia, recurrir a las
denominadas fuentes primarias para elaborar el lenguaje moral.

Mi opinidn es que en algunos lenguajes morales se utilizan defectuo-
samente esas fuentes primarias en cuanto que en la urdimbre del lengua-
je moral se entrelazan citas literales de esas fuentes como «autoridades».
Este defecto metddico es rutina del pasado. Se aducen textos de las fuen-
tes primarias no como memoria histérica de tradiciones reformables, sino
como conjunto de normas inmutables que debemos mantener por «auto-
ridad», omitiendo la referencia a la experiencia de nuevos valores.

Detrds de ese uso de las fuentes primarias existe la concepcion pre-
moderna del universo cerrado y estitico.

Entendemos mal las fuentes primarias cuando suponemos que la
Sagrada Escritura y la Tradicidn son depdsitos de «autoridades», donde
tenemos herramientas para resolver nuestros problemas hoy.

: -AnEexo IIL
Sobre uso de la Sagrada Escritura en el lenguaje moral

En los libros sagrados hay que distinguir inspiracién y lenguajes
portadores de la inspiracién; distinguir asimismo espfritu y letra; distin-
guir alma radiante y cuerpo material del texto sagrado. Algunos len-
guajes morales son una urdimbre donde existen versiculos biblicos
pero falta Ia inspiracidn radiante. Los lenguajes morales contienen letra
biblica pero sin espiritu. Se desconoce el alma inmaterial de la palabra
biblica y se mantiene un-apego a fragmentos del cuerpo de la Biblia. El
Concilio Vaticano dijo que la Sagrada Escritura deb{a ser afma de la
teologia. En algunos lenguajes morales se ignora que la Sagrada Escri-
tura es alma, no cuerpo de la teologia.

Algunos moralistas acuden a la Biblia como los discipulos que en la
mafiana de Pascua corrieron a buscar ¢l cuerpo de Jesids en la tumba
vacia. Siguiendo con el relato, no entienden que el espiritu de Jesids ya
se halla en otro universo: en la tumba sélo quedan huellas de una
ausencia, asi los vendajes con los que algunos moralistas intentan atar,
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veinte siglos después, la libertad de las conciencias. Complejos proble-
mas del siglo XXI no se resuelven con soluciones que utilizaron las tri-
bus del Medio Oriente, hace veinte siglos. Se halla ahi un obsticulo
epistémico para la actualizacién del lenguaje moral.

Algunos moralistas continfian ignorando la crisis epistémica, en
teologfa, del principio Escritura, que W. Pannenberg describié ya en los
afios sesenta del siglo xx (PANNENBERG, W., La crisis del principio de
Escritura. Texto castellano en PANNENBERG, W., Cuestiones fundamen-
tales de teologia sistemdtica, Salamanca, Sigueme, 1976 (Grundfragen
systematischer Theologie, Gotinga: Vandenhoeck / Rupprecht 1967).

Mientras se redactaba esta ponencia, en una revista espafiola, un
experto en temas biblicos ha descrito algunas de las contraindicaciones
de legislar en nombre de Dios: «;Por qué ese empefio en prohibir a la
primera pareja humana comer de un arbol que les darfa el conocimien-
to del bien y del mal? ;Por qué esa esa falaz amenaza del «si coméis,
vais a morir», cuando en cualquier caso no fueron creados inmortales?
¢Por qué la moral religiosa aparece colmada de prohibiciones , «no
comas», «no toques», «no hagas»? ;Por qué un Dios que se definird
como «amor» pone tantas cortapisas al amor? ;Por qué ese Dios, «len-
to a la colera, rico en piedad y leal» pierde con tanta frecuencia los
estribos y deja que se le hinchen las narices? ;Por qué el Dios recto,
que no admite distincién entre las personas, escoge a unos y rechaza a
otros? ;Por qué el pueblo de Abrahdn, que habia ser «bendicién» para
todos los pueblos, avanzé hacia su tierra sembrando la destruccion, a lo
Atila, de manera que lo peor que podia acontecerle a cualquier nacién
era entrar en relacién con los israelitas?» (Lage, F., «Moral y religién:
posibilidades y expectativas», Moralia 23, afio 2000, ndm. 4, p. 391).

Angxo IIL.
Sobre uso de Ia Tradicion en el lenguaje moral

En algunos lenguajes morales se aducen como «autoridades» para
afirmaciones escritos de autores antiguos. Pero estos autores antiguos
presuponian concepciones de mundo y explicaciones de la realidad
humana que pueden ser calificadas ¢omo precientificas.

Desde siglo x111 ha sido corriente en el catolicismo recurrir a la tra-
dicién de Santo Tomds de Aquino. Pero Tomds de Aquino justificé las
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actuaciones inquisitoriales de su tiempo y justificé la pena de muerte en
la hoguera para los supuestos herejes. ;Qué fiabilidad puede ser otorga-
da a los escritos de un autor que posteriormente ha sido aducido para
continuar justificando durante siglos las actuaciones de la Inquisicién?

Las morales concretas en cada tiempo exigen la mediacién de las cien-
cias humanas para sus aplicaciones concretas. Pero las ciencias humanas
son construcciones en el tiempo. La ciencia del derecho en el siglo xx1
difiere de la ciencia del derecho del siglo X. La biologfa del siglo xx1 difie-
re radicalmente de las ideas sobre lo viviente en el siglo xv. Algunos
moralistas que citan a decretalistas del siglo xm (derecho medieval) o a
moralistas del siglo X estin desactualizando el lenguaje moral.

Recurrir a autores de siglos pasados como «autoridades» para resolver
problemas concretos del X1 constituye un anacronismo metddico. Casi
todo el lenguaje moral sobre la sexualidad en siglos pasados constituye un
ejemplo de lenguaje moral desactualizado. Actualmente la sexologia es
una ciencia humana cuyo lenguaje constituye una especializacién dentro
de ciencias como la medicina, 1a biologia y la sociologia en el siglo xx1.

En general, los medievales e incluso los neo-escoldsticos del siglo
XIX y primera mitad del siglo xx conservaban la tradicién como un
depdsito cerrado, y omitieron la realidad de la tradicién viva cuyos
frentes de onda se hallan abiertos en cada punto de nuestro presente,
alumbrando el futuro emergente.

ANEXO IV.
Sobre lenguajes morales anticuados y residuos del pasado

En nuestros idearios de hoy hemos colocado valores tan bisicos
como la Justicia, la Libertad, etc., que, recordémoslo, no figuraban tan
explicitamente antes de ayer, digamos convencionalmente, antes de
que ¢l Papa Roncalli publicara Pacem in terris, en abril de 1963. Para
evitar involuciones en la evolucién de nuestro lenguaje moral, sirve,
me parece, meditar, de vez en cuando, sobre errores de cristianos de
ayer, quizds de nosotros mismos: errores cuyas consecuencias no han
sido quizds totalmente corregidas.

Especialistas cualificados en temas medievales coinciden en que
durante los siglos de la cristiandad medieval las instituciones cristianas
se organizaron clasificando a los seres humanos segiin la ordenacién de
la Grecia cldsica:
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— Primero, en lo alto, el grupo de sabios filésofos;
— después, el grupo de guerreros protectores del sistema, y
— en tercer nivel, debajo, la inmensa mayoria de esclavos.

Podemos hacer un rdpido recorrido por ¢l milenio que acaba de ter-
minar. Entremos en una biblioteca, revisemos una muestra de los libros
con que se ensefid la moral desde el siglo X hasta nuestro siglo XIx.
Descubrimos que los lenguajes morales en esos siglos presuponian la
clasificacién de los griegos cldsicos durante la cristiandad medieval en
el dltimo milenio:

— Primero, en lo alto, el grupo de sacerdotes e inquisidores que impo-
nfan lenguajes morales por «autoridad»;

— después, el grupo de guerreros para perseguir a los herejes discre-
pantes, y

— en tercer nivel, debajo, la inmensa mayorfa de siervos analfabetos
sin derechos, en pobreza socioldgica. Algunos lenguajes teolégicos
explicaban que ser siervo y pobre era designio divino, que seria
recompensado con la gloria venidera en los cielos.

No resulta agradable recordar aquellas edades oscuras y lenguajes
morales entonces vigentes, donde se ignoré institucionalmente el dere-
cho a la libertad de las personas, la justicia con las personas. Cualquier
proyecto de actualizacién del lenguaje moral hoy exige una vigilancia
sistemdtica para evitar que en el fondo de las nuevas estructuras no se
deslicen residuos de los viejos ordenamientos.

La historia de las ciencias y de las sociedades muestra errores y hébi-
tos de accidn practicados durante siglos que no se corrigen en una genera-
cién. Es necesario mantener una vigilancia reflexiva frente a posibles resi-
duos de lenguajes morales practicados en la cristiandad medieval.
Algunos de ¢sos residuos han llegado a nuestra misma contemporaneidad.

Parece que algunos puntos en lenguajes morales catélicos hoy se
hallan en colisién con los lenguajes de los derechos humanos de la pri-
mera y de la segunda generacién. Esto tiene una explicacién. Antes del
afio 1980 los libros de teologia moral en que se formaron generaciones
de sacerdotes no contenian un tratado sistemdtico sobre moral social.
Incluso ahora, los libros de ética teoldgica que se utilizan en los semi-
narios, presentan el tratado de moral social en el Gltimo tomo. Con
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Enrico Chiavacci, tedlogo italiano, comparto la idea de que la dimen-
sidn social de lo moral debiera hallarse en ¢l umbral mismo de 1a moral
catolica.

Escuchando a penitentes se descubre que en el lenguaje moral usual
la prioridades de lo sexual siguen siendo prioritarias sobre las dimen-
siones sociales. En general, un lenguaje moral catélico donde no sea
axial la referencia a las dimensiones sociales, resulta intimismo dudoso
y no se halla actualizado.

ANEXO V.
Sobre la revelacion que continia hoy

La revelacién no acabd con la muerte del dltimo de los doce apés-
toles. El Espiritu se continia revelando ahora mismo en las conciencias
de seres humanos y sigue haciendo nuevos los universos. Dentro de
esta experiencia de lo numinoso emergente tienen sentido los proyectos
de actualizacién de los lenguajes morales.

Significantes ideales como justicia y libertad permanecen a lo largo
de la historia, pero los modelos operativos se hallan sometidos a un
proceso de transformaciones dentro de los mundos culturales. Perma-
necen los significantes ideales, pero se estdn reconstruyendo sus res-
pectivos modelos de aplicacién.

Notables desactualizaciones en el lenguaje moral sobrevienen por
inercias conceptuales de moralistas que repiten modelos antiguos y que
no atienden al flujo de transformaciones que las conciencias estin rea-
lizando, a veces silenciosamente, en los modos de vivir la justicia y la
libertad. _

Rodeados de libros antiguos (Biblia, autores escoldsticos, Concilios
medievales), algunos moralistas viven en altos torreones y no oyen el
rumor de cambios que estdn teniendo lugar en los modelos operativos
segiln las nuevas experiencias de la vida. Algunos moralistas parecen
ignorar una evidencia: antes que fueran escritos los libros més anti-
guos, ya habia sido escrito el libro de 1a vida humana, la textura de 1a
vida humana: un texto que se renueva generacién tras generacién.

Mantener actualizado el lenguaje moral implica estar atendiendo a
todas las experiencias que estdn ocurriendo en el flujo de la vida perso-
nal y social
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ANEXO V1.
Sobre la depuracion critica de las fuentes primarias

En referencias bibliogrificas que figuran dentro de la seccién pri-
mera, se documenta ¢l sentido que otorgo a la expresién «colocar entre
paréntesis». Son compatibles el respeto obsequioso a las fuentes y el
trabajo cientifico de su depuracién critica, algo semejante a lo que E.
Husserl denominé «reduccién» (epojé) para la filosofia. Me parece que
cualquier proyecto de actualizacién del lenguaje moral implica realizar
esa depuracidn, sometiendo la lectura de las fuentes primarias a la luz
de la experiencia humana y racionalidad humanas actuales.

ANExo0 VII.
Sobre la transparencia del lenguaje moral basico

Existen niveles en las teorizaciones morales. Pero los niveles bési-
cos del lenguaje moral sugieren suprimir tecnicismos. El lenguaje
moral comiin ha de ser inteligible. Cain no habfa asistido a ninguna
universidad, pero después de matar a Abel entiende la voz que le pre-
gunta por su hermano y experimenta una tragica soledad. El lenguaje
moral no es lenguaje técnico para superespecialistas, sino lenguaje para
personas adultas y normales con una cultura elemental.

Las estructuras del lenguaje moral se hallan grabadas en los genes
éticos de la humanidad. Las aplicaciones de ese lenguaje se construyen
y reconstruyen con el sentido moral comin de las conciencias huma-
nas, experimentalmente, en el mundo de la vida, dia a dia.

Durante el tltimo trimestre del afio 2000 he tenido ocasién de volver a
verificar que alumnos del primero y del segundo curso de filosofia entendi-
an y teéricamente aceptaban los dos principios sobre los que J. Rawls apoya
la ultima versién de su teorfa sobre la justicia. Dos principios sobre cuyas
aplicaciones se discute hoy en los 4mbitos académicos intemacionales.

Los principios para construir un lenguaje moral actualizade han de
ser transparentes, aunque los lenguajes sobre algunas aplicaciones con-
cretas de los principios en situaciones complejas necesitan tener en
cuenta datos de las ciencias humanas. Pero, estudiando estas ciencias,
cualquiera puede discutir, razonando, sobre las aplicaciones.
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Entender el lenguaje moral es imprescindible para que obremos
moralmente, es decir, responsablemente. Permanecemos atascados en
estadios infantiles, premorales, cuando obramos segiin normas dictadas
autoritariamente, normas que ni se nos permite discutir en una comuni-
dad de comunicacién, ni podemos justificar ante otros.

Todo esto es aplicable también dentro de los lenguajes de las mora-
les religiosas. Es imprescindible distinguir entre proposiciones de fe y
normas éticas de accion.

Existen misterios de fe pero no puede haber normas de accién cuya
justificacién se oculte como un misterio, cuyas exigencias no sean
entendibles.

La persona responsable responde en conciencia por su accidn pero
recae en una actitund infantil cuando alega obediencia a la autoridad. Ha
de escuchar a la autoridad pero al fin ha de decidir escuchando a la
racionalidad de su conciencia.

En las éticas teoldgicas, por éticas, la racionalidad de lo ético es
sustantiva y el lenguaje moral debe ser transparente: comprensible para
todos y justificable ante todos.

Dentro de las teologias existen misterios de fe, pero, dentro de las
éticas teoldgicas, por la estructura racional de lo ético, no debiera haber
ni normas misteriosas ni principios opacos para el sujeto moral.

Indicador de que un [enguaje moral puede no estar actualizado es
que sectores de ese lenguaje ya no son comiinmente compartidos o han
dejado de ser significativos ahora o, lo que es peor, son antiguas pala-
bras heredadas que se sostienen ya sélo por autoritarismo.

ANExO VIIL
Sobre algunas tareas de actualizacion
para el lenguaje moral en el siglo XxI

Voy a hacer breves referencias a ocho lugares donde, me parece,
existen quehaceres para actualizar los lenguajes morales de las éticas
teolégicas en el cambio de siglo. ;Por qué ocho lugares? El nimero es
convencional. Aplico a la problemdtica de cambio de siglo el reticulo
conceptual con ocho d4mbitos de revelacién que suelo utilizar para el
analisis de algunos problemas practicos. Este escrito queda organizado
utilizando como epigrafes para sus apartados los ocho nombres con que
designo a los dmbitos de revelacién.
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1. Horizontes de experiencia de la vida humana

Este primer 4mbito de revelacién permite descubrir, en negativo, los
circulos oscuros del hambre, donde la vida humana experimenta restrin-
gidos sus horizontes. Existen estadisticas sobre millones de seres huma-
nos que padecen malnutricién, sobre miles de personas que mueren por
eso cada dia. Los argumentos neo-malthusianos o neo-darwinistas no
convencen. Disfunciones morales se hallan detras de esa tragedia. Mien-
tras esta situacién se prolongue, para evitar los efectos inmediatos, la
opcidn por la solidaridad es prioritaria. En este diltimo cuarto de siglo las
€ticas teolégicas han comenzado a pensar la solidaridad como principio
que reordene relaciones en los esquemas de virtudes. Pero jes suficien-
te esta innovacién? En los curriculos catélicos la moral social como dis-
ciplina no existié antes del Concilio Vaticano II. Después del Concilio la
moral social suele ocupar el volumen tercero en algunos libros de texto.

Quehacer para las éticas teolGgicas en el siglo XXI es presentar lo
moral de lo social como marco primero, segin ha sugerido E. Chiavac-
ci. Quizas esto modifique positivamente los perfiles estimativos en
algunos catolicismos culturales que no se han mostrado, no son todavia
ejemplares en sus realizaciones de justicia social.

2. Perspectivas de estructuras de Ia vida humana

Este segundo dmbito de revelacién permite acceder a los haces de
perspectivas estructurales de la vida humana. Porque el problema del
hambre acaba de ser descubierto como urgencia, aqui van a ser aludidas
estructuras sociales. La vida humana implica un sentido moral para
autoedificarse en estructuras dignificantes. Pero précticas sociales
dominantes generan desestructuraciones. Ademds, estructuras que pue-
den ser constructivas, tales la mundializacién interhumana y la globali-
zacion econdémica, son empleadas, paraddjicamente, a veces para refor-
zar las estructuras desintegradoras. Detrés del problema del hambre en
el mundo se hallan complejos estructurales que los economistas exami-
nan en los capitulos sobre crectmiento y desarrollo econémicos, sobre
teorias de la produccién y de los productos marginales. En estas com-
plejidades estructurales se pueden distinguir espesores cientificos y jui-
cios axioldgicos. '

173
Centro Teoldgico San Agustin. Jornadas Agustinianas (4. 2001. Madrid)



Quehacer para las éticas teoldgicas en el siglo XX1 es formular jui-
cios de valor sobre las estructuras sociales destructivas. Pero esto ya no
puede hacerse repitiendo variaciones de las diatribas que pronunciaba
Amos contra los ricos. Mayorfas de ciudadanos poseen hoy niveles
medios de educacidn y discurren segin hébitos de la «razén piblica»
(J. Rawls}, también para examinar los problemas sobre la justicia. Las
éticas teolégicas han de recorrer caminos hermenéuticos de ida y vuel-
ta, entre ciencias y conciencias.

3. Racionalidades de las ciencias y de las conciencias

Este tercer dmbito de revelacién resulta complementario para ejer-
cer el discernimiento moral frente a los haces de perspectivas que apa-
recen en el dmbito anterior. Las censuras hacia supuestos cientismos
sin conciencia corresponden a un perfodo neopositivista, no al giro de
las epistemologias postpopperianas durante este 6ltimo tercio de siglo.

Quehacer para las éticas teolégicas en el siglo XXI es reconstruirse
dentro de proyectos donde se complementen resultados de las ciencias
humanas y dictados de las conciencias. Lo anterior sélo fragmenta-
riamente ha sido realizado por algunas éticas teolégicas después del
Concilio. Habitos residuales premodernos han limitado los proyectos. El
cardenal Suenens dijo en las aulas conciliares que los moralistas habian
escrito casi todo sobre moral sexual y casi nada sobre moral social. Pero
no existia sélo un problema de desproporciones cuantitativas segin
tematicas, sino también un problema cualitativo por discrepancias res-
pecto a recursos en la argumentacidn: ;racionalidad razonable o autori-
tarismo precientifico? En los Jjuicios morales se entrelazan ciencia, esti-
mativa axiolégica y autotranscendencia de la conciencia (B. Lonergan).

4. Iglesia catélica

Mientras escribo, experimento este cuarto 4mbito de revelacién
como «circulo configurante» de pensamiento y «matriz generadora» de
vida espiritual. Mi conciencia moral es particula resonando en la onda
moral del nosotros. Coexistimos dentro del mismo tiempo cronolégico
pero agrupados dentro de tiempos espirituales diferentes. Con respeto
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religioso formulamos hipétesis hermenéuticas, distintas pero comple-
mentarias. /Estamos siendo demasiado modernos? ;O sélo hemos
empezado a ser modernos? ;No convendria distinguir dimensién mis-
térica del «ius divinumy» de la iglesia y dimensién empirica del «ius
humanum» sobre formas mudables para la organizacién de la iglesia,
aquello competencia de la teologia sistemdtica, esto ablerto a conexio-
nes de la ética teolégica? Hemos descubierto que modos histéricos de
organizacién de la iglesia contradecian el sentido moral comin. Desa-
rrollos del actual «ius humanum» de organizacién de la iglesia ;se
hallan en consonancia con estilos de cogestién y participacién que el
magisterio ha propuesto como ideales para las formas asociativas entre
seres humanos? Autores de éticas teoldgicas pertenecen a fraternidades
donde la experiencia mistérica de iglesia se realiza dentro de modelos
organizativos democriticos: los hermanos ¢ligen a sus gobernantes,
éstos son sometidos a control de gestién en comunidad, quienes gober-
naron ayer vuelven a ser hermanos sin preeminencias, etc.

¢ Sera quehacer permitido a las éticas teoldgicas en el siglo xxI pro-
poner mejores concordancias entre aplicaciones del «ius humanums»
organizativo en la iglesia y principios considerados como fuentes de
legitimacién moral en lo asociativo humano?

5. Concilios

En este quinto dmbito de revelacién se descubre el concilio como
iglesia representativa, constituida en comunidad de comunicativa bajo
la accién del Espiritu. Auscultamos la tradicién como comunicacién
dirigida hacia nosotros. Pero ;1no es nuestro trabajo también la «re-trac-
tacidn» del pasado? En el universo del espiritu es posible invertir la fle-
cha del tiempo.

Para formular con respeto religioso hipdtesis hermenéuticas, sirva
otra vez la distincién entre dimensién del «ius divinum» de la iglesia y
dimensidn del «ius humanum» sobre formas mudables de organizacién
de la iglesia. Antes del Vaticano II ;no existieron concilios que promul-
garon cdnones condicionados por restricciones en la comunicacién? Y
si esto fue asi jno debieran ser revisados algunos de esos canones, toda-
via en vigor, marcos legislativos con aplicaciones que contradicen prin-
cipios del «ius humanum» de las conciencias?
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iSerd quebacer factible para las éticas teoldgicas en el siglo X1
advertir con lealtad critica sobre temas en cuyo tratamiento no existie-
ron, o no existen ahora, adecuados espacios de libertad de investigacién
y de expresién?

6. Comunidades cristianas

En este sexto dmbito de revelacién se descubre el tiempo transcon-
fesional entre iglesias cristianas. Después del Concilio Vaticano IT, den-
tro de la teologia moral renovada ha existido una fecunda interaccidn
entre tradiciones de las iglesias reformadas y nuevas tradiciones de
investigacién en algunos catolicismos. Los laicos adquieren libros de
teologia ignorando las identidades confesionales de sus autores. Dentro
del proceso de unién europea, los informes sociograficos apenas permi-
ten distinguir perfiles de comportamiento entre cristianos reformados y
cristianos catélicos.

Quehacer de las éticas teoldgicas para el siglo XXI es continuar ese
proceso de fusién de horizontes praxicos entre confesiones cristianas.
Una federacion de iglesias cristianas puede existir sobre el consenso de
praxis para un mejor servicio a la humanidad (IT Asamblea Ecuménica
de Graz, 1977). Desde su campo disciplinar las éticas teoldgicas pue-
den adelantarse, sobrepasando seculares divergencias de las teologias
sistemdticas; homologando representaciones de accidn, incluso para las
lineas de contacto entre Consejo Ecuménico de Iglesias y el Pontificio
Consejo para Promocién de la Unidad.

7. Historia de los cristianismos

Por causa de las limitaciones en lo gnoseoldgico, ayuda distinguir
la esfera de la «divinitas Iesu» y la esfe