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PROLOGO

/A qué viene este libro, quiénes lo escriben?, ;Por qué esta
demoledora critica al cristianismo proferida por los mismos
cristianos? ;Qué estd pasando? ;A qué viene volver a hablar
de religién y de Dios, si ya tenemos bastante con sobrevivir
y darnos alguna alegria de vez en cuando? ;Para qué trasla-
darnos al etéreo mundo de los Santos, de la Salvacién, de
una Providencia que cuesta mucho ver en la historia y en la
naturaleza? jAcaso la religién no ha sido ya sustituida por la
terapia, la cafia en la terraza y la salud integral?

Parece que el tiempo de la religién, tal como se ha en-
tendido hasta ahora, se estd acabando. Hay otras experien-
cias o propuestas que cumplen fines parecidos sin necesidad
del tufillo rancio o de la pitina de lo antiguo. Se trata de
convicciones nuevas que ofrecen alternativas mds acepta-
bles que ese mundo tan explicitamente sagrado o descar-
nadamente sobrenatural. Por eso el titulo “Después de las
religiones” que indica una superacién de las formas en que
se expresa la religiosidad o trascendencia.

Ademids sospechamos que la actual crisis religiosa va
més alld de las formas, que afecta a la naturaleza de esa
misma trascendencia humana. La otrora evidencia de Dios
ha caducado. La creencia en el m4s all4, el “segundo piso”
sobrenatural, se ha caido. Las practicas religiosas antes tan
omnipresentes se han esfumado o resultan estrambdticas.
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Y asf podriamos seguir largo rato. Entonces jpor qué seguir
hablando de religiéon? Al final de esta pelicula teista de tan-
tos siglos, ;qué pinta un Dios? ;Qué queda de la grandeza
y heroicidad suscitadas por las grandiosas creencias? ;Para
qué ha servido tanta megalomania y coaccién, incluso tan-
ta violencia y tantas guerras? ;Qué echamos en falta en esta
sociedad informatizada, “liquida”, “del riesgo” o “del abu-
rrimiento” que dicen algunos socidlogos?

A nuestro alrededor la desafeccién y el fanatismo cre-
cen como respuestas contrarias e inmediatas, pero ni esas
ni tampoco la banalidad ni la indiferencia son respuestas
adecuadas. Quedan muchos asuntos humanos que resolver
y hay que superar la perplejidad y la impotencia que causan
esas falsas salidas. Quedan ademds algunas funciones de la
religion muy valiosas a las que no les hemos encontrado rele-
vo. Solo lo atisbamos. Intuimos como una civilidad respon-
sable que se abre a unos mdximos libérrimos de moralidad y
esperanza. Actitudes de generosa entrega y compasién, mds
all4 del deber, que en dltima instancia no encuentran justi-
ficacién, y necesitan confiarse a un horizonte que las avive.
Pero es dificil o imposible identificar ese horizonte m4s all4
de la imagen que antafio se concretaba en Dios.

En general, y sobre todo en las vidas confortadas de Oc-
cidente, ya no hay miedos ancestrales, enfermedades mi-
lenarias o tiranias sangrientas que susciten una religiéon de
salvacion sobrenatural. A no ser que previamente se cree
un pecado descomunal y hereditario. La existencia es mds
algo limitado que pecaminoso. Se hace lo que se puede,
atn somos animales humanos. Hay ya muchos momentos
y abundantes experiencias de gusto y placer. En el largo
peligro de muerte que es la vida, se disfruta de una seguri-
dad como nunca antes en la historia. Es verdad que dicha
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muerte y cierta dosis de sufrimiento siempre serdn insosla-
yables, pero eso estd ya aceptado. Y nuestras sociedades no
se sienten obligadas, mas alld de una elemental compasion,
a resentirse por las especiales hambrunas, guerras y desas-
tres naturales de los que malviven lejos. Cierta resignacién
empafa nuestra libertad y pretende excusar nuestra res-
ponsabilidad. Dios no es tan necesario.

Si no hay males mayores que los de esta tierra no nece-
sitamos un salvador de algo que, al menos en principio, no
es de este mundo, o de esta evolucién. No nos hace falta
un Alguien que nos diga qué hay que hacer para subir a un
cielo imaginado y qué es lo bueno; o que nos dé un motivo
prodigioso de esperanza. Y si lo que buscamos es una ma-
yor comprension del enigma que somos, ya hemos aceptado
que no damos mds de si para entender lo que no estd al al-
cance de nuestra mente. Aunque haya alguien que insista
en que se le ha revelado. Cuando mi nieta quiere decir que
algo es bueno o que estd bien hecho, dice: “es bueno para
la salud”; se lo han ensefiado en el cole, como antes nos
decian que estdbamos cumpliendo con la voluntad de Dios
o nuestro deber.

Estas consideraciones aparentemente contrarias a la re-
ligién rayan en el ateismo tan denostado siempre, en esa
tradicional rebeldia del 4ngel caido contra Dios, pero ex-
presan un sentir muy extendido en la levedad de nuestro
tiempo. Las construcciones religiosas se tambalean. Esta-
mos mds aca de la religién, en una vida consciente muy
sentida, amada e incomprendida. Trabajando la banalidad
para hacernos perceptible la profundidad. Esta planta baja
tan natural no necesita segundos pisos sobrenaturales. Si
claraboyas que den luz y calor.
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Desde hace 10 6 15 afios, algunos grupos cristianos vincu-
lados a la practica liberadora, compafieros de viaje en la
izquierda antropoldgica y social, hemos puesto patas arriba
no sélo el sistema econémico y politico sino también sus
nutrientes epistemolégicos y religiosos. Nos sentimos aho-
ra también compafieros de la ciencia, del humanismo y del
fondo universal de la espiritualidad. Estos grupos y personas
en mutacién constituyen la rebotica de este libro.

Nos llaman la atencién algunos fenémenos religiosos
de estos tltimos afios: solamente aquellas iglesias que han
adaptado el cristianismo a un culto atractivo o a una labor
humanitaria cuentan entre sus fieles con algunas personas
de menos de 70 afios; las costumbres religiosas, tan “raras”,
de nuestros conciudadanos inmigrantes que nos resultan
tan parecidas a las nuestras; el auge tan importante de li-
bros y practicas de running, self-help, wellness, mindfulness,
etc. —dicho en inglés para subrayar su cardcter importado—,
que proporcionan un plus de serotonina para compensar
la insulsez y la ansiedad; la noble politica en la que tanto
confidbamos que se ha vuelto oportunista, agria, crispada.
Y asf otros tantos signos de cierta inadecuacién de nuestras
anteriores aspiraciones proféticas y politicas. Casi todas
ellas provenientes de planteamientos religiosos que se han
caido.

No nos resulta facil el anilisis de la religién en nuestro
tiempo. Nos movemos con muchas diferencias en el terri-
torio comtn de la responsabilidad personal, la politica y
una compasién que clama al cielo. Las actitudes y perspec-
tivas sobre el sentido de la vida y su trascendencia son muy
diversas. En el dltimo siglo la religion ha descubierto su
compromiso temporal pero la mejoria del mundo no estd a
la vuelta de la esquina. La dominacién y la violencia siguen
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demasiado vivas. La izquierda que fue casi revolucionaria es
ahora evolucionaria, y vuelve el conservadurismo egoista
en forma de populismos fascistas. También observamos una
manera de vivir parcialmente feliz a la vez que insegura.
Resignada a un bienestar de comodidades, con una cierta
insatisfaccién latente y en el seno de unas aspiraciones cada
vez mds realistas. Un aturullamiento de tecnologias e infor-
maciones confusas y dificiles de asimilar. La alternativa es
un pequefio carpe diem al alcance de nuestras posibilidades.

También es vedad que las condiciones de vida, la cul-
tura del derecho, el respeto a las libertades y en general la
reduccion de las enfermedades, las guerras y el hambre han
mejorado mucho la vida. Nos admira la generosidad de tan-
tos cuidadores, servidores publicos, oenegés y ciudadania
en general. Nos devuelven la confianza en el ser humano.
Y también en todas estas observaciones nos sorprende la
poca relevancia, al menos publicamente, de las referencias
metafisicas y sobrenaturales. Ante acontecimientos muy
dolorosos como el tsunami indonesio, o la actual pandemia
virica no se ha sentido el mal como critica contra Dios, o
como suplica desesperada, propia de otros desastres en los
siglos pasados. Recuérdese el terremoto de Lisboa, la peste
del 1914, o el genocidio judio. Entonces se generé una fu-
ribunda repulsa contra el Dios omnipotentemente bueno.
Hoy sin embargo Dios simplemente ha desaparecido y sus
ministros se han ido a dar una vuelta. La esencia de la vida
ya no estd en los cielos de otro mundo resucitado, ni in-
cluso en los parafsos terrenales de la justicia. Quizés en las
chispas de plenitud que, de vez en cuando, relampaguean
en la conciencia. Tampoco nos satisface del todo.

11
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La lectura de este libro puede dar la impresién de que que-
remos segar la hierba bajo los pies de la religién. Como si
ésta ya no hiciera falta. Pero no, no queremos destruir la
religién sino deconstruirla y reconstruirla. Cambiar su len-
guaje y por tanto su configuracién.

Tras la muerte de Dios, iniciada a finales del siglo XIX
con Nietzsche, Marx, Freud, Darwin, el positivismo y otras
filosoffas, la clave de béveda de la gran catedral cristiana se
estd desmoronando. Nos hemos acostumbrado a vivir sin la
explicitacién racional de un Ser Supremo. En esta moder-
nidad tardia, la verdad, la belleza y el bien han abandonado
la casa comun de la religién, y han surgido como alterna-
tiva nuevas concepciones del bienestar, de la salud y de la
politica ecosocial. El viejo régimen teocratico y teocéntri-
co ha desaparecido.

Aunque ain nos queda alguna reminiscencia del viejo
régimen religioso. Sentimos cierta nostalgia del Dios an-
tes casi visible y nos parece percibir nuevamente algo asi
como una divinidad enterrada en la conciencia humana y
en la naturaleza de las cosas. A la que dificilmente le pue-
de corresponder el nombre de Dios, o Ser Supremo. Sélo
conservamos como una borrosa sensacién interna de que
algo nos falta. Algo nada definido, muy mimetizado con las
realidades de cada dfa. Algo... m4s vacio que presencia, mds
incégnita que hallazgo; pregunta sin respuesta; enigma o
misterio, segtn el tipo de opacidad que le demos. Algo ma-
nifestdndose en ese embrollo de cavilaciones, sentimien-
tos, hipdtesis, metaforas y conjeturas que todavia nos atrae,
precisamente porque estd mas alld de lo cognoscible, de lo
que est4 al otro lado o “detras de la fisica”.

El objeto de nuestrareflexién es precisamente este magma
confuso y fronterizo del nuevo humanismo posreligional. El

12
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“desierto religioso” y el “exilio” (J.S. Spong) mirado desde
el lado religioso o la “edad de la nada” (Peter Watson) si lo
contemplamos desde el atefsmo critico. Son dos contextos
ya muy parecidos, que felizmente delimitan un espacio co-
mun de renovada significatividad y cooperacién. Un lugar
de encuentro que nos parece tan ttil para nuestro tiempo
como la tierra prometida o el cielo para las épocas prece-
dentes. La reconciliacién de las excesivas divisiones del gé-
nero humano. La unidad que asciende y crea.

La fraternidad genera la filiacién, como la democracia
releva a la monarquia. Los seres humanos ya no son libres,
iguales y hermanos por un Padre o Madre comun, sino por-
que somos todos progenitores y cooperantes de nosotros
mismos. Padre, Madre, Dios omnipotente y bondadoso,
son imégenes que nos han inspirado y motivado, animado
y consolado; bellisimas metaforas de Dios que, desgastadas
en conceptos, ya no son tan adecuadas para designar esa
nebulosa de gracia que somos y nos sustenta. Sin que esta
afirmacién sea un acto de orgullo sino mds bien de impo-
tencia. Estas imdgenes que, en el dmbito arreligioso des-
crito al principio, no suscitan tanto misericordia, cuanto
contradiccién con el mal, antropomorfismo, heteronomia
y ausencia.

Nos sentiamos hermanos, por ser hijos de un Padre co-
mun. Nos sentimos hoy hermanos, por el apoyo y afecto
que nos prestamos. Y cuando lo hacemos rayando el desin-
terés absoluto, sospechamos de un Absoluto desinteresado
en su propio seno. Tal es su excelencia. Es decir, nuestra ex-
periencia nos lleva de la limitacién al desbordamiento, no
de la plenitud a la limitacién. Actda en nosotros la misma
dindmica de la gran historia césmica y humana en la que
insospechadamente va emergiendo algo cualitativamente

13
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mejor de lo que parece inferior. Asi la materia dindmica,
la vida, la consciencia y la cultura. Quizds Dios. Vamos de
abajo a arriba.

El Dios Supremo vy la religion estdn muriendo, y las “cua-
lidades profundas” de la humanidad estdn generando una
nueva cultura del espiritu, en la que la afirmacién concreta
de un Dios indecible no tiene sentido. Siempre que se habla
de Dios, se le objetiviza, se le mutila. Y por eso muere. El
horizonte no tiene figura, es un fondo en el que la mirada,
ni acaba, ni logra ver nada. Su mediacién, la religién, cede
el lugar al silencio, a la ciencia humilde, a la compasién
que conoce por amot. La religion que administra a Dios con
la doctrina, los rituales y la autoridad, en suma, con la letra,
es victima de su arrogancia, y el espiritu se le va de las ma-
nos. Creer no es tener un Dios, o a Dios, por muy revelado
que sea, o haya sido dado con autoridad.

Vienen tiempos dificiles. Estamos en visperas de otra mu-
tacién de incalculables desarrollos. La “invencién de Dios”
entra en una nueva etapa. Un transhumanismo construido
por la inteligencia artificial, los big-data, la ingenieria gené-
tica y la robotizacién, empieza a descubrir una nueva espe-
cie humana; de momento, cultural; proximamente, genéti-
ca y digital. Este futuro ya presente, del que todavia no se
puede mds que conjeturar alguna apreciacién, puede echar
al traste muchas de las observaciones de esta introduccion.
Puede que los planteamientos pos-religionales esbozados
en este libro lleguen a ser simplemente pos-humanos.

Antes de que todo se acabe queremos renovar el signi-
ficado profundo de nuestra tradicién cristiana. La reinter-
pretamos de un modo concordante con lo que otros huma-
nismos y religiones tienen igualmente de profundo. Una
moralidad abierta mds que una religién. Una supra-ética

14
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auténoma que no se basta del todo a si misma para justi-
ficar sus mdximos pero que tampoco quiere fundarse dog-
mdticamente en un relato mitico tenido como explicacién
Ultima. Eso nos parece venir “después de las religiones”. Y
eso desmenuzamos en este volumen. En el primer capitu-
lo Claudia Fanti, periodista italiana y editora de un libro
similar a éste, nos ofrece una introduccién general. Los
capitulos 2, 4 y 6 exponen lo més nuclear del pensamiento
de tres tedlogos iniciadores de este nuevo paradigma pos-
religional, Roger Lenaers, John Shelby Spong y José Maria
Vigil. Desde un punto de vista mds vivencial y préactico, en
los capitulos 3 y 5, Maria Lopez Vigil y Concha Martinez,
expresan su experiencia de esta metamorfosis de la fe cris-
tiana. Marfa con una expresién mds rompedora y periodis-
tica, como lo que es. Valiente, clara y profética. Concha
desde un perseverante y callado compromiso desmenuza
con suavidad y sin generalizaciones una trayectoria que
termina en el Misterio.

No empezamos de cero en este proyecto de divulgacién.
Nos han precedido los blogs y encuentros de las comuni-
dades de base, los Documentos de “El Ocote Encendido”
editados por los Comités Oscar Romero, y sobre todo los
libros de la coleccién Tiempo Axial de la editorial Abya-
Yala de Quito, y la novedosa revista RELaT de los servicios
Koinonia, bajo la iniciativa de José Marifa Vigil. Hace ya
casi 20 aflos que personas, comunidades y grupos cristianos
de base, nos encontramos con este tsunami “antropo-teo-
cOsmico”

Santiago Villamayor
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INTRODUCCION AL NUEVO
PARADIGMA POSRELIGIONAL

Claudia Fanti

La historia se ha esforzado abundantemente en demostrar
que la religién, m4s incluso que cualquier otra realidad
humana, necesita ser liberada. A lo largo de los siglos, las
religiones han desempefiado de hecho un papel fundamen-
tal, tanto en la legitimacién de los sistemas de dominacion,
como en la activacion de los movimientos de liberacién. El
nombre de Dios se ha usado tanto para bendecir el capital
como para alentar la creacién de sociedades anticapitalis-
tas, tanto para invitar a las personas a amar a su préjimo,
como para oprimirlos, pisotearlos, discriminarlos, humi-
llarlos, masacrarlos. En todas estas ambigiiedades late una
perspectiva de la religion y de Dios que no podemos seguir
manteniendo.

Porque, en definitiva, ;de qué Dios estamos hablando? ;Y
qué queremos decir con religién? Dos preguntas esenciales
para nuestra sed vital, para las inquietudes mds grandes del
corazén humano, para nuestra bisqueda ininterrumpida y
nunca aplacada de un significado para la vida individual
y colectiva. Es en este terreno donde se mueve la inves-
tigacion teoldgica dedicada a la formulacién del llamado

17
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paradigma posreligional: una reflexién que distingue entre
espiritualidad (entendida como la dimensién constitutiva,
profunda, del ser humano, que puede darse dentro, o fuera
de las religiones), y religiéon (que constituye su forma so-
ciocultural concreta, histérica y, por lo tanto, contingente
y cambiante). Segin esta investigacién, las religiones, tal
como las conocemos, estdn destinadas a dejar espacio para
algo nuevo, todavia impredecible. Algo que abrird en la
espiritualidad humana un futuro lleno de posibilidades ex-
traordinarias.

El estudio de la EATWOT, “;Hacia un paradigma

posreligional?”

Esta reflexion sobre la crisis y la superacion de las religiones,
fue ya abordada por la Comisién Teolégica Internacional de
la EATWOT a través de una “consulta general” promovida
en 2011 en el marco del Congreso Internacional de la Pon-
tificia Universidad Catélica de Minas Gerais, en Belo Ho-
rizonte. Fue publicada luego en un ndmero monografico de
la revista VOICES, “;Hacia un paradigma posreligional?”*.
Posteriormente, en 2015, este mismo tema fue debatido en
un nimero especial (n° 37/2015) de la revista «Horizonte»
publicada por la Pontificia Universidad Catélica de Minas
Gerais, bajo el titulo “El paradigma posreligional”?. Mu-

1. Commisién Teoldégica Internacional de la EATWOT, “Hacia un
paradigma pos-religional? Propuesta teoldgica”, en: «Voices» 1/2012,
“Towards a Post-Religional Paradigm?”, p. 306. En: eatwot.net/VOI-
CES/VOICES-2012-1.pdf

2. Revista «Horizonte», vol. 13, n® 37, enero-marzo 2015, Dosier: Pa-
radigma Pos-Religional, PUC de Minas, http://periodicos.pucminas.br
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chas ideas de esta temdtica pueden ampliarse en ese debate
y dossier’.

El fin de un mundo, no el fin del mundo

Este planteamiento no es compartido mayoritariamente
por la comunidad teolégica. VOICES ya habia destacado
en 2012, que la religién parece mostrar una notable efer-
vescencia en la mitad del mundo, y una profunda crisis en
la otra mitad, aunque las dos mitades a menudo se mezclan
y no resultan ficilmente deslindables. “;De cudl de estas
dos mitades de la humanidad —pregunta el te6logo José Ma-
ria Vigil- ser4 el futuro?

De los datos contradictorios que observamos se puede
inferir los diagndsticos mds diversos. Pero mirando hacia
el tramo mds amplio posible del rio de la historia, parece-
rfa que, a pesar de todos los meandros y remolinos, el rio
en su conjunto dirige sus aguas en una concreta direccién
global. Resulta imposible negar que en muchos lugares se
da una evolucion hacia una secularizacién de dimensiones
sin precedentes, y que la comprensién de la religion —vista
ya no como una obra divina, sino como una construccién
de los propios seres humanos (aunque pueda estar impul-
sada por la fuerza del Misterio), con todos sus condiciona-
mientos concretos— se transforma profundamente. Tanto es
asi, que se constatan muchos signos de declive registrados
por las mismas religiones, desde el abandono de los fieles,
hasta la pérdida de credibilidad y plausibilidad de sus doc-
trinas. Muchas personas sienten una necesidad imperiosa

3. Los tres primeros capitulos han sido publicados en Italia por la re-
vista Adista, en los nimeros de Documenti 29, 31 y 33/2015.
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de transformar radicalmente su religiosidad; experimentan
dolorosamente la contradiccién con las doctrinas oficiales
o cultivan una vida espiritual en un sentido posreligional®.

Pero entonces, si el papel tradicional de la religién apa-
rece en una crisis irreversible, ;qué formas tomar4 en el fu-
turo esta dimension espiritual irreprimible del ser humano?
;Coémo se presentard la religion en una sociedad posreli-
gional? ;Y qué serd de la tradicién de Jests en este nuevo
escenario! ;Tendrd éxito el cristianismo en la empresa de
transformarse, reinterpretarse y reconvertir todo su patri-
monio simbdlico en vistas al futuro que le espera? ;Podra
deshacerse de dogmas, ritos, jerarquias y normas, de todos
esos rituales religiosos que, como sefiala, por ejemplo, el
teblogo José Marfa Castillo’, terminaron complicando, en
lugar de favorecer, nuestra relacién con Dios, obstaculizan-
do atin mds y sobre todo, nuestras relaciones humanas? ;Po-
dra dejar atras todos aquellos casos en los que “la religién
se ha sobrepuesto al Evangelio”? Asi ha ocurrido con la Eu-
caristia que, instituida por Jestis como “una cena”, con una
dimensién de convivialidad muy destacada, se ha transfor-
mado sin embargo en un rito sagrado.

Las reflexiones teoldgicas del obispo episcopaliano John
Shelby Spong, del jesuita belga Roger Lenaers, y del cla-
retiano espafol, naturalizado nicaragiiense y residente en

4.]. M. VIGIL, “Para una agenda teolégica planetaria del FMTL. Pro-
puesta de la Comisién Teoldgica Internacional de la EATWOT en el
debate del Foro Mundial de Teologifa y Liberacién, en Dakar, 20117,
servicioskoinonia.orgfrelat/415 .htm. Intervencién publicada en italiano
con el titulo “Per un’Agenda Teologica 2011-2013 del EMTL”, en
Adista Documenti, n°® 6/2011, p. 5.

5. ]. M. CASTILLO, “La forza dei rituali religiosi”, in Adista Docu-
menti, n°® 31/2015.
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Panam4, José Maria Vigil, han intentado responder a es-
tas preguntas. Ellos son los principales exponentes de este
nuevo paradigma y autores de los primeros capitulos de este
libro. A ellos miran con interés y pasién, aquellas personas
que, incluso fuera de la investigacién teoldgica propiamen-
te dicha, quieren sentirse méas cerca “de la vida que Jesus
defendio y a la que dio dignidad”. Tal es el caso de la perio-
dista y escritora cubano-nicaragiiense Marfa Lopez Vigil.

Esta perspectiva posreligional es una tarea que requiere
una profunda reflexion, frente al desaffo que afronta la hu-
manidad. Lo que viene es “un tsunami cultural y religioso,
una metamorfosis que quizas dificulte reconocernos en un
futuro cercano”.’Si, en efecto, “los antropdlogos dicen que
la transicién desde la sociedad paleolitica a la neolitica,
con la revolucién agraria, fue la situacién mds dificil que
ha experimentado nuestra especie”, es posible que estemos
afrontando “un momento evolutivo similar”’. No se trata,
claro estd, del fin del mundo, sino sélo del “fin de un mun-
do, el fin del mundo agrario-neolitico y su epistemologia”,
porque “la vida y su dimensién profunda continuard. Y es
nuestro deber entender lo que estd sucediendo”, “contri-
buir a este nuevo nacimiento evolutivo de nuestra especie,
volviendo a reinventarnos, como lo hicimos al comienzo
del Neolitico™.

De ahi la necesidad de que la teologia participe en un
trabajo que es a la vez deconstructivo —para superar todo lo
que se ha vuelto obsoleto—, y constructivo —para explorar las

6. Commisién Teoldgica Internacional de EATWOT, “Hacia un para-
digma pos-religional?”, l.c., p. 311.

7. Ibidem.

8. Ibid., p. 312.
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formas en que podemos desarrollar completamente nuestra
dimensién espiritual—-. “Muchas cosas estdn muriendo, es
inevitable que mueran, y es mejor que mueran; tratemos
de ayudarles a bien morir (con el ars moriendi, saber morir
dando vida a los demas, o sea, dando a luz...). Porque a la
vez, hay un mundo completamente nuevo que intenta na-
cer, que es bueno que nazca, y que queremos ayudar a que
nazca’”.

:De qué Dios estamos hablando?

Si bien el homo sapiens, desde el principio, también era un
homo spiritualis, la idea concreta de Dios surgié y se forma-
liz6 bastante mds tarde. Como recuerda José Maria Vigil, a
lo largo del Paleolitico (70.000-10.000 aec), nuestros an-
tepasados adoraban “la Gran Diosa Madre, que no era una
Diosa, un Dios en femenino, sino “la Divinidad”, confundi-
da y profusamente identificada con la Naturaleza”*®. Es con
las religiones “agrarias” cuando se generaliza y se impone
la idea de un Dios personal —y masculino por cierto—, que
habita en las alturas del cielo y defiende a su pueblo contra
sus enemigos.

El concepto greco-cristiano de Dios (theds), Dios todo-
poderoso, Creador, Sefior y Juez, permanecerd luego en el
centro de la cosmovisién religiosa occidental, “como la es-
trella polar de la fe religiosa, en torno a la cual gira todo”.
Hasta el punto de que, de Dios “ni siquiera podia dudar: la

9. Ibid., p. 313.

10. J. M. VIGIL, «El teismo, un modelo ttil pero no absoluto para
“imaginar” a Dio», Agenda Latinoamericana 2011, p. 142-143.
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duda ya era un pecado, contra la fe”!!. Sin embargo, a par-
tir del siglo XVII, la evolucién de la ciencia hace que Dios
retroceda, primero poco a poco, luego aceleradamente, en
todos los frentes donde hasta entonces habia reinado sin
oposicién. Como Bonhoeffer dijo con lucidez: “Dios se reti-
ra, y nos llama a vivir sin él, como adultos, un cristianismo
sin religién, una santidad secular”'?.

En realidad, hasta hace poco, no era Dios mismo quien
habia entrado en crisis, sino mds bien sus “falsas imdgenes”,
producidas por una concepcién limitada del misterio divi-
no. Pero ahora, lo que entra en crisis y pierde sentido, es
el tefsmo mismo, tenido cldsicamente como indudable y
esencial en la mayoria de las tradiciones occidentales. La
representacion tradicional de Dios hoy dia es cada vez m4s
debatida. Se desecha esa imagen de Dios en la que fuimos
educados y segin la cual, nuestro mundo imperfecto y pa-
sajero depende completamente de otro mundo, perfecto y
eterno, en el cual un Dios con rasgos antropomorfos ejerce
su gobierno sobre nosotros, interviniendo “milagrosamen-
te” en el dominio de la naturaleza.

La nueva visiéon de la realidad, contada por la ciencia
ahora como una especie de nueva “historia sagrada”, ya no
permite de hecho imaginar a un Dios que esté afuera, ni arri-
ba, porque ya no tiene sentido hablar de un “arriba”, ni de
un “afuera”, con respecto al cosmos. Hay pues una distancia
inevitable, escribe José Marfa Vigil, entre la imagen tradi-
cional de “dios” y la verdadera Realidad Ultima, inaccesible
e inimaginable; entre el Dios que, estd “all4 arriba, ahi fue-
ra”, como sucede en el modelo tefsta, y un Dios como Amor

11. Ibidem.
12. Ibidem.
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primordial trascendente que se expresa en la evolucién del
Cosmos como el Misterio mas profundo del Todo. El antiguo
Dios tefsta (theos) intervenia en la historia fuera de las leyes
naturales —y, en consecuencia, restaba a la creacién la auto-
nomia de la que estaba dotada—. Esta “nueva” percepcién de
la divinidad de la realidad, es la que alimentamos y activa-
mos cuando miramos dentro de nosotros mismos y dialoga-
mos “con nuestro Centro y con nuestro Ser mas profundo”.
Un “Dios” que tal vez captamos, como ha sefialado Leo-
nardo Boff, a través de nuestra “inteligencia espiritual”, una
conciencia que, como han descubierto los neurobidlogos, tie-
ne su base bioldgica en una regién de los 16bulos temporales,
y que no por casualidad llaman “punto Dios”. El Universo,
explica Boff, ha evolucionado, por miles de millones de afios,
«hasta el punto de producir en el cerebro humano el instru-
mento a través del cual es posible captar la Dimensién divina
que desde siempre impregna el Universo, aunque no nos era
perceptible debido a la falta de una conciencia adecuada”.

Lo esencial permanece

Si la imagen de Dios ha cambiado, cudnto mds tendrd que
cambiar la imagen de la religién. «Toda confesion religio-
sa es una carretera —escribid el filésofo Roberto Mancini—,
no una casa, y mucho menos una fortaleza. Si se pone ri-
gida como si fuera una casa, entonces la religion misma
se convierte en idolatria”'4. La fe en Dios, nace en forma

13.L. BOFF, «El “Punto Dios” en el cerebro», Agenda Latinoamericana
2011 (latinoamericana.org/digital).

14. R. MANCINI, “Dalle religioni all'umanita nuova”, en Agenda La-
tinoamericana 2011, cit., p. 15.
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de religién, pero luego, para desarrollar y adquirir madu-
rez, debe salir de la religién y convertirse, simplemente, en
“adhesidn, respuesta, consentimiento a una invitacién que
nos llega del Dios desconocido”. Y esto es también lo que
Spong afirma: que los seres humanos continuardn necesi-
tando unirse, compartir, celebrar, alimentar su espirituali-
dad, pero ya sin estructuras y relaciones de poder que re-
producen el poder paternalista de “un Dios” de tipo teista.

La renuncia al tefsmo —necesaria, dolorosa, pero en ul-
tima instancia liberadora— es la conviccién basica del pa-
radigma posreligional. Con ella el mensaje original de la
fe cristiana no pierde nada realmente esencial. Incluso en
la visién moderna del mundo, que es una visién explicita-
mente no tefsta, se mantiene “la confesiéon de un divino
Amor absoluto, que ha creado y sigue creando el cosmos, y
que en el curso de la evolucién se expresa y revela progre-
sivamente, primero en la materia, luego en la vida, luego
en la conciencia y por tanto en la inteligencia humana vy,
finalmente, en el amor total y desinteresado de Jests, y en
aquellos en quienes vive Jesis”. Igualmente permanece in-
tocada “la confesién de Jesids, como su autoexpresion mds
perfecta” y la “comprension del Espiritu como una activi-
dad vivificante de este Amor absoluto”.

John Shelby Spong, un nuevo cristianismo
en la teologia de un obispo

El obispo episcopaliano John Shelby Spong destaca en
la primera fila de los teélogos comprometidos en esta ta-
rea de reformular el mensaje cristiano en un lenguaje

15. Ibid., p. 14.
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comprensible, relevante y significativo. Spong estd espe-
cialmente atento a los numerosos signos de declive que
aparecen por todas partes en la religién cristiana. Por ello
entiende, “como obispo y como cristiano comprometido”,
que la dnica forma de “salvar al cristianismo como una
fuerza para el futuro es “encontrar en la Iglesia el coraje que
la haga capaz de renunciar a muchos esquemas del pasado”.

Su compromiso se concreté en un libro que se convirtié
en un hito en este camino de la reflexién teoldgica, “Por
qué el cristianismo debe cambiar o morir”, con un manifies-
to de 12 tesis, “a la manera de Lutero”; en la entrada prin-
cipal de la capilla de Mansfield College, en la Universidad
de Oxford, Reino Unido, luego enviado por correo a todos
los lideres cristianos del mundo.

Spong, intenta ofrecer una visién del cristianismo “re-
formulada tan radicalmente, que pueda vivir en este mun-
do nuevo y audaz”, y “tan global que, en comparacién, la
Reforma del siglo XVI parecerd un juego de nifios”'®. No
obstante, esa misma vision sigue vinculada a la experien-
cia que dio origen a esta tradicién de fe de hace m4s de dos
mil afios. No es coincidencia que el autor profese ser un
creyente entusiasta, apasionado y convencido de la rea-
lidad de Dios: “Creo que Dios es real, y vivo profunda y
significativamente en relacién con esta Realidad Divina.
Yo proclamo a Jests como mi Sefior. Creo que él medi6
a Dios de una manera poderosa y tnica en la historia de
la humanidad y en m{”!". Pero agrega: “Sin embargo, no
defino a Dios como un ser sobrenatural. No creo en una

16.]. S. SPONG, Un cristianismo nuevo para un mundo nuevo. Colec-
cién Tiempo Axial. Quito, Ecuador. tiempoaxial.org

17. Ibid., p. 33
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divinidad que pueda ayudar a una nacién a ganar una gue-
rra, intervenir para curar la enfermedad de un ser querido,
o hacer que un equipo deportivo en particular venza a su
oponente”s.

Segin Spong, el Dios entendido tefsticamente como
“un ser con poder sobrenatural, que habita fuera de este
mundo, y que lo invade de vez en cuando para realizar su
voluntad divina”?, un ser con poderes milagrosos al que
rogar, obedecer, y ante el que postrarse como un esclavo
frente al amo, hoy estd muriendo, si es que no ha fallecido
ya. Sin embargo, las autoridades eclesidsticas prefieren con-
tinuar el juego, gritando cada vez més las antiguas formu-
laciones del Dios teista, como explicacién de lo que hasta
ahora era inexplicable. Pero ese Dios estd desapareciendo
de nuestra vista, empujado, cada vez mds, al margen, a cau-
sa de cualquier nuevo descubrimiento cientifico. Y los seres
humanos, que durante siglos se habfan confiado totalmente
a esta divinidad para enfrentar la conciencia de la finitud
e insignificancia humanas, ahora se enfrentan nuevamente
al trauma de la soledad y la pérdida de significado.

Sin embargo, como sefiala Spong, si el teismo, como des-
cripcién humana de Dios, muere, no se dice que también
deba morir Dios; es decir, no se dice, que la tnica alter-
nativa al tefsmo sea el ateismo. “Nuestra autoconciencia,
siempre en crecimiento, jno podria permitirnos entrar en
relacion con aquello sobre lo que nuestro ser estd fundado,
que es mds de lo que somos, pero también parte de lo que
somos?’®. Asi, la nueva madurez que se espera de nosotros,

18. Ibidem.
19. Ibid., p. 58.
20. Ibid., p. 101.
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que se traduce en la dolorosa y aterradora renuncia a “un
ser sobrenatural que nos hace de padre, que nos cuida y nos
protege”?!, abre el campo a una nueva basqueda: la de “una
trascendencia que entra en nuestra vida, pero que también
nos llama mads all4 de los limites de nuestra humanidad, no
hacia un ser externo, sino hacia el Fundamento de todo lo
que hay y es, hacia la comprensién de un Dios que “puede
ser presentado de una manera radicalmente diferente”?2.

La pregunta que tenemos ante nosotros es: “;Existe al-
guna realidad que convengamos en llamar con la palabra
«Dios», cuyo rostro pueda estar oculto, pero cuyos efec-
tos pueda yo ver?”?. Y Spong no escapa al intento de dar
una respuesta: «Dios es la fuente mas profunda de la Vida.
Dios es venerado viviendo plenamente, compartiendo
profundamente”. Y de nuevo: “Dios es la Gltima fuente
del Amor. Este Dios es adorado amando generosamente,
difundiendo amor, dando amor sin ponerle un precio””.
Y finalmente: “Dios es el Ser, y veneramos a este Dios te-
niendo el coraje de ser todo eso que podemos ser”, yendo
mis alld “del modo de sobrevivir encerrados en nosotros
mismos, al que tanto tiende la vida humana”?. “Hoy —es-
cribe Spong— vivo en la creencia de que no estoy separa-
do de este Dios. [...] La alteridad viene a mi encuentro.
La trascendencia me llama. Dios me abraza””’. Y por eso

21. Ibidem.

22.Ibid., p. 106.
23.Ibid., p. 113.

24. Ibid., p. 120.
25.Ibid., p. 123.

26. Ibid., p. 125.

27. Ibid., pp. 126-127.
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“Dios no estd muerto. Realmente hemos entrado en Dios.
Somos portadores de Dios, cocreadores, encarnaciones de
lo que Dios es”?.

El autor tampoco renuncia al intento de responder a
otra pregunta crucial, de la que depende el futuro mismo
del cristianismo: “;Es posible poder contar la historia de
Cristo dejando de lado la concepcién teista de Dios?’. Si
renunciamos al retrato terrenal del Dios teista en forma hu-
mana, ;qué quedaria de Jesis? Para Spong, quedaria “una
vida humana que, sin embargo, hace que la base de cada
ser sea conocible, visible y convincente”, “alguien que ha
estado mds vivo y lleno de vida que cualquier otra persona
que haya conocido™?!, alguien que rompe los limites y per-
mite “superar las barreras humanas y alcanzar la divinidad
que revela su vida™?, alguien que revela la fuente del amor
y luego nos llama a entrar en ella.

Y finalmente, ;cémo serd la Iglesia en el mundo post-
teista? En el post-teismo, el culto ya no tiene el propdsi-
to de confesar nuestros pecados a un “juez paternal”; de
confiar en el poder de las oraciones de la comunidad para
dirigir el curso de la historia mundial; de purificar a los ni-
fios, con el bautismo, “de la humanidad caida en la que
nacieron”; de “actualizar litdrgicamente el sacrificio divino
realizado para asegurar nuestra redencién de una supuesta
condicién desesperada de pecado original”®.

28. Ibid., p. 128.
29. Ibid., p. 133.
30. Ibid., p. 138.
31. Ibid., p. 199.
32. Ibid., p. 200.
33. Ibid., pp. 299-300.
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Si una nueva humanidad “depende de nuestra capaci-
dad de ir mas all4 de nuestra mentalidad de supervivencia
egocéntrica” uno de los objetivos de la nueva Iglesia serd
organizar la vida de adoracién para alentar el amor desinte-
resado por otros. Y ésta serd la razén por la cual Jests seguird
estando en el centro de nuestra liturgia “como un brillante
ejemplo de alguien que ha logrado vivir plenamente, amar
sin limites y ser todo lo que ha podido ser”. De esta manera,
la Iglesia del futuro se dedicard a la expansién del Reinado
de Dios, trabajando con determinacién no por un progra-
ma “religioso”, sino por el programa de Vida, de “vida en
abundancia para todos”, sin imponer su propia verdad a na-
die, s6lo viviendo para aumentar el Amor.

Roger Lenaers: reescribir el credo
en lenguaje moderno

Se trata del jesuita Roger Lenaers, con su libro «Otro cris-
tianismo es posible. Fe en lenguaje de modernidad». Para
el ser humano occidental del tercer milenio, el lenguaje
de la tradicién cristiana se ha convertido en un idioma
extranjero, “un idioma para afiliados, que sélo entienden
los cada vez menos fieles que atn estdn familiarizados con
el imaginario del pasado»®. La tarea de traducir el men-
saje cristiano a un lenguaje en el que el hombre y la mu-
jer modernos puedan reconocerse, se ha hecho inevitable.
Por supuesto, esta formulacién moderna de la fe, recono-

34. Ibid., p. 307.

35. Roger LENAERS, Otro cristianismo es posible. Fe en lenguaje de
modernidad. Abya Yala, Quito 2008, p. 10ss.
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ce el autor, diverge de la tradicional, hasta tal punto, que
necesariamente levanta sospechas de heterodoxia. “Pero
ése no es el caso, en absoluto™®. Ademds, muchas de las
representaciones tradicionales, no son tan antiguas como
se dice, ni pertenecen a las buenas noticias originales: la
confesién de la divinidad de Jests —recuerda Lenaers— tar-
dé varios siglos en convertirse en parte del depdsito de
la fe; pasaron tres siglos antes de que el espiritu de Dios
fuera visto como una persona divina; tomd cuatro la elabo-
racién de la doctrina del pecado original hereditario; mil
afios para reconocer el matrimonio como un sacramento;
y muchos mds para la infalibilidad papal y los dogmas ma-
rianos. ;Era imposible ser verdaderamente cristiano en los
tiempos anteriores a estas formulaciones? Lenaers destaca
también otro elemento decisivo: no recibimos nuestra fe
para mantenerla enterrada en el campo del pasado, sino
para difundirla y sembrarla. Sélo si se traducen al lengua-
je de la modernidad las buenas noticias seguirdn siéndolo
para los hombres y mujeres de hoy.

En un estilo simple y claro, Lenaers se estd preparando
para una revision total del catecismo catdlico, releyendo
uno por uno todos los temas doctrinales desde la clave del
paso de la heteronomia a la autonomia. Heterénomo, se-
gtn el autor, es el universo mental de las representacio-
nes cristianas tradicionales, segin el cual nuestro mundo
depende completamente de otro mundo y de sus prescrip-
ciones, de una instancia externa y superior al cosmos, que
todo lo sabe, y que se digné comunicar algo a unos pocos
elegidos. Un universo mental comun al antiguo y al nuevo
Testamento, a todo el legado de los Padres de la Iglesia, a

36. Ibid., p. 10.
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toda la escoldstica, a los concilios, incluido el Vaticano II,
a la liturgia, a los dogmas y a su elaboracién teoldgica; todo
ello fundamentado sobre el axioma de los dos pisos o dos
mundos paralelos.

Jests mismo y los apdstoles y profetas en los que se basa
el credo cristiano, especifica Lenaers, pensaron de mane-
ra heterénoma. Pero el ser humano «moderno», considera
impensable que un poder fuera del mundo intervenga en
los procesos cosmicos; estd convencido de que sélo hay un
mundo, el nuestro, éste, que es un mundo sagrado, como
«auto-revelacién del Misterio sagrado que podemos lla-
mar Dios»*’; pero un Dios que nunca estd afuera, sino que
siempre ha estado en el centro; un Amor que lo genera
todo, que se expresa en forma de cosmos, y se revela cada
vez mds claramente durante el transcurso de la evolucién
cosmica. Por lo tanto, no es un concepto frio y distante,
sino un “Td” que s6lo ama, que no puede ser descrito, y al
que sélo se puede decir “si» en su trascendencia. Un Dios
que atrae a los seres humanos hacia s mismo, mucho antes
de que ellos vengan a él, el Dios de su salvacién, enten-
dida como la satisfaccion de las necesidades humanas méds
profundas.

El cosmos, en la visién auténoma, seria entonces la au-
toexpresion limitada del ser inagotable de Dios, que hace
visible ese Misterio que supera nuestro conocimiento y que
muestra su rostro en la figura de un Universo en gestacion
continua y en marcha hacia una configuraciéon de amor
cada vez mds intensa. Y si el Amor es la fuerza impulsora
de la evolucién, también es la direccién que la Humanidad
debe tomar, como la cumbre de la evolucion césmica, para

37. Ibid., p. 29.
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que el ser humano se libere cada vez mds de si mismo y se
entregue a los demds.

Esta visién estd bien resumida en el titulo de su segundo
libro: «Aunque no haya un Dios ahf arriba». Un titulo que
evoca la famosa frase de Dietrich Bonhoeffer, el tedlogo
protestante victima del nazismo, sobre la necesidad de “vi-
vir en el mundo etsi deus non daretur”, como si no hubiera
Dios. Una expresién original del jurista y te6logo holandés
Hugo Grozio, hablando sobre la ley natural. Esta seguiria
vigente etiamsi daremus Deum non dari, incluso si diéramos
por supuesto que Dios no existe.

Si para Grocio, hijo de una era premoderna, la inexis-
tencia de ese Dios en los cielos m4s altos era una suposicién
absolutamente irreal, el titulo del libro de Lenaers expresa,
por el contrario, una concepciéon moderna segin el cual
“este” Dios realmente ya no est4 alli. Sin embargo, al dejar
que se entienda el “aunque” como que Dios no existe, 0 me-
jor dicho, aunque no esté “alld arriba”, en otro mundo que
domina y determina soberanamente el nuestro, el mensaje
original de la fe cristiana no pierde nada de su sustancia
verdadera: Jests de Nazaret, como leemos en el Prefacio,
sigue siendo el Cristo, “la suprema auto-revelacion del Mis-
terio que llamamos Dios” y, por lo tanto, la fuente de nues-
tra salvacion, el alfa y omega de nuestra existencia™®.

Es cierto que las consecuencias de una reinterpretacion
de la buena nueva en el lenguaje de la modernidad parecen
ser verdaderamente llamativas. Expresan la distancia que
separa el marco conceptual heterénomo (premoderno y so-
brenatural), respecto del marco auténomo o intramundano

38. R. LENAERS, Aunque no haya un Dios ahi arriba. Vivir en Dios sin
dios. Abya Yala, Quito 2013, p. 11ss.
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del “creyente moderno”. En esta modernidad, es impen-
sable que un poder de fuera del mundo intervenga en los
asuntos humanos. El mensaje confesional tradicional debe
revisar su adhesion a la realidad intramundana, para que
tenga sentido para el hombre y la mujer de hoy en dfa.

El abandono de la heteronomia en favor de la autonomia
no puede dejar de tener repercusiones decisivas también en
el campo de la ética: si la ética premoderna ya cumplié su
tiempo, al menos en Occidente, y la ética del humanis-
mo moderno no est4 libre de componentes potencialmente
destructivos, Lenaers identifica una “tercera via”, una ética
moderna, pero creyente, que, «por un lado, encuentra su
fuente de inspiracién en el Evangelio y, por otro, reconoce
plenamente la autonomia del ser humano y del cosmos™”.
El jesuita deduce los principios del comportamiento huma-
no no desde afuera, desde una autoridad infalible, sino de
la esencia auténtica del ser humano, entendida como la
chispa de un Amor original absoluto. En este contexto, la
ética moderna creyente es una ética del amor, en la que,
lo que se debe hacer es, en principio, cuanto “promueve
procesos de humanizacién”, y lo que no se debe hacer es
lo que lo dafia®. Una ética que nos permite encontrarnos
con Dios, no sélo en ciertos momentos, como en la ética
premoderna, cuando se choca con algunos de sus manda-
mientos, sino siempre que se pregunta si lo que hacemos
nos hara bien a nosotros, a los demds y a la naturaleza.

;Cudl serd, en cambio, el papel de las Escrituras en este
contexto del pensamiento creyente moderno? ;Qué le su-
cede a la Biblia cuando deja de ser considerada la “palabra

39. Ibid., p. 31.
40. Ibid., p. 53.
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de un Dios que estd en los cielos”? Ciertamente, ya no es
posible continuar pensdndola como “el depésito inspirado
de los mensajes divinos”: “Se puede aceptar de buena fe
—explica Lenaers— porque otros lo dicen. ;Pero cémo lo sa-
ben? Ciertamente s6lo porque Dios se lo confirmé, y ;dén-
de lo confirmé? Ciertamente en la Biblia o en el Corén.
Pero esto es una “peticiéon de principio” pura, un circulo
vicioso, en el que, precisamente, lo que debe demostrarse
se usa como prueba*!.

Y esto sin siquiera considerar el problema representado
por esos comportamientos inhumanos o injustos que, a lo
largo de las pdginas de la Biblia, estdn ordenados, promo-
vidos o aprobados por Dios, como, por ejemplo, la destruc-
cion de los medianitas (Ndm 31), “un genocidio frente al
cual, Srebrenica se queda pequefio”?. O el problema de las
contradicciones, de los fenémenos imposibles y de algunas
declaraciones éticamente cuestionables, también presentes
en el Nuevo Testamento.

Sin embargo, segin Lenaers, una reevaluacion de la Bi-
blia es claramente posible en el contexto del pensamiento
creyente moderno, comenzando por la consideracién del
Evangelio como “el fundamento de nuestro encuentro per-
sonal con Jesds de Nazaret”” y de nuestra profesién de fe.
En Jests, como la autoexpresién de Dios mds alta, mds rica 'y
mds fecunda y, en este sentido, si, “palabra” de Dios, “entre
comillas”*, en la medida en que ese relato del encuentro

41. Ibid., p. 177
42. Ibid., p. 179.
43. Ibid., p. 202.
44. Ibid., p. 204.
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con Jests logra traducirse en nosotros en una experiencia
de luz, de liberacién, de alegria, de paz.

José Maria Vigil, una nueva teologia
para una nueva era

Ademis de las reflexiones iniciales sobre el surgimiento de
las religiones José Maria Vigil viene a reflexionar sobre una
“nueva teologfa, a partir de nuevos presupuestos, para una
nueva época”®y, por lo tanto, también de una nueva teo-
logia de la liberacién, sobre la base de nuevos supuestos.
Toma como locus theologicus el de todas esas personas “que
perciben una tensién entre la fe tradicional y la pertenen-
cia a una sociedad culturalmente nueva y adulta”, que sien-
ten que carecen de suelo bajo sus pies, o incluso que sufren
una especie de “exilio, sin una Iglesia a la que podrian con-
siderar como su propia patria™®.

Una barricada serfa indtil: ante un cambio de una im-
portancia inimaginable, como el que la humanidad se est4
preparando para experimentar, no s6lo un cambio de épo-
ca, sino una especie de “mutacién genético-espiritual”, una

45.]. M. VIGIL, “50 anos depois do Vaticano II: indicagdes para a se-
mantica religiosa do futuro”, Conferencia en el Congresso Internacio-
nal de la UNISINOS, octubre de 2012, sobre la «SemAntica religiosa
del futuro». Publicada en: Cadernos Teologia Priblica (ihu.unisinos.br/
programas/teologia-publica), Instituto Humanitas Unisinos, IHU, n°®
76. También en: https://eatwot.academia.edu/JoséMariaVIGIL/Nue-

vos-Paradigmas-New-Paradigms

46. Idem, “Teologia de la Liberacién en camino hacia nuevos para-
digmas”, en «Voices» 4/2013, “Liberation Theology, 40 Years Old”,
eatwot.net/voices/voices-2013-4.pdf , p. 176
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“metamorfosis”, cuyos resultados atn se desconocen, la
inica respuesta posible es encontrar urgentemente la clave
para construir una nueva visién que nos permita “caminar
hacia el futuro™.

Una transformacion, que atraviesa la condicién religio-
sa de la humanidad y que es esencialmente provocada por
el crecimiento exponencial del conocimiento (“The New
York Times publica més informacién en una semana que la
que era disponible para una persona de cultura media del
siglo XVIII™®). El famoso eco-tedlogo y cosmoélogo esta-
dounidense Thomas Berry ya habia captado un auténtico
cardcter de «revelacién» en esta explosién cientifica, con
la reestructuracién del conocimiento religioso que esto im-
plica.

Teologia axial

La transformacion global de la conciencia humana a la que
se enfrenta la humanidad es tan profunda, que va a “desbor-
dar los limites dentro de los cuales nuestro conocimiento se
ha movido en los Gltimos milenios™. “Dentro de la misma
sociedad —dice Vigil- hay sectores que viven anclados en
las formas tradicionales de pensar de siglos pasados, y otros
sectores que razonan ya como se va a razonar en el futuro.
Su relacién es dificil, como cuando, en una misma partida,

47. Idem, “Indicazioni per la semantica religiosa del futuro”, cit., en

Adista Documenti, n° 20/2013, p. 2.
48. Ibid, p. 3.

49.1dem, “Teologia de la axialidad y teologia axial”, «Voices», n°®
3-4/2012, “Towards a Work Agenda for Planetary Theology”, eatwot.
netfvoices-2012-3&4 .pdf.
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un jugador piensa que estd jugando ajedrez, mientras el otro
juega pensando que juega a las damas: comparten el mis-
mo tablero, las mismas fichas... pero con unos significados
diferentes para cada uno de ellos, y las reglas de su juego,
por las que se rigen, también son diferentes, y mutuamente
incompatibles. Esto es lo que estd detrds de muchos de los
conflictos ideolégicos actuales, incluidos los religiosos™®.

Sin embargo, cada vez mds, y de manera irreversible, las
suposiciones, axiomas y postulados del pasado ceden, y son
reemplazados por los emergentes. ;Y qué pasa? Que “las vie-
jas respuestas ya no responden a las nuevas preguntas. Las
respuestas elaboradas dentro de un paradigma son incorrec-
tas, irrelevantes, o incluso incomprensibles, cuando se leen
o se perciben desde otro paradigma™!.

Es en este contexto donde el concepto lanzado por Karl
Jaspers, de “tiempo axial”, adquiere relieve, entendido, ex-
plica Vigil, “como un eje imaginario en el tiempo que mar-
carfa un antes y un después™?. Jaspers crefa que lo habia
identificado en el periodo comprendido entre 800 y 200
afios antes de Cristo, tiempo en el que se abrié una nueva
etapa en la conciencia espiritual de la humanidad, en la que
todavia estariamos. Y hoy, para los estudiosos del fenémeno
religioso, la hipétesis de un segundo tiempo axial ha adqui-
rido credibilidad: los cambios que estamos experimentando
no serfan sélo acelerados, sino sobre todo radicales, al ni-
vel de los presupuestos paradigmaticos; una transformacién
global cultural-espiritual de la conciencia de la humanidad,

50. Idem, “In cammino verso i nuovi paradigmi”, cit., en Adista Docu-

menti n. 5/2013, p. 10.
51. Ibidem.

52.1dem, “Teologia de la axialidad y teologia axial”.
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¢

de tal profundidad, que bien puede calificarse como “un

nuevo tiempo axial”.
Nuewvo paradigma epistemoldgico

Lo que es seguro, en cualquier caso, es que el ser humano
estd experimentando una profunda metamorfosis, una trans-
formacion radical de las estructuras cognitivas y epistemol6-
gicas, cuyas raices vienen ya de la revolucién cientifica del
siglo XVI: cambian su forma de conocer, los postulados y
sus axiomas milenarios. «Durante mucho tiempo nos deci-
dimos en el pasado por un cémodo “realismo ingenuo” que
postulé la adaequatio rei et intellectus, una adecuacién entre
la realidad (las cosas, res) y lo que pensamos, una correspon-
dencia directa entre el pensamiento o el lenguaje y la reali-
dad. Hemos interpretado en forma literal las creencias que
transmiten los mitos religiosos, como si fueran descriptivos
de la realidad, porque habrian sido revelados desde el exte-
rior por la autoridad absoluta™?. Pero hoy hemos entendido
que “nuestro conocimiento no describe la realidad, sino que
es deudor del modelo mental que utilizamos, y que el cono-
cimiento concretamente religioso también es una construc-
cién humana, desarrollada sobre la base de metdforas, que
con el tiempo se vuelven obsoletas, e incluso dafiinas™*.
Asf, la religion “no puede ya consistir en ‘creer’, en ‘so-
meterse’ a una ‘revelaciéon’ llegada desde ‘afuera’, ni en
aceptar ‘verdades o doctrinas™*, sino que debe reconocer

53. ].M. Vigil, “Per un’Agenda Teologica 2011-2013 del FMTL”, cit.,
en Adista Documenti n. 6/2011, p. 6.

54. Ibidem.
55. Ibidem.
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que lo religioso, la espiritualidad humana, estd mas alld
de doctrinas, dogmas, teologias, y que debe ser recondu-
cida a su esencia, y pasar a ser una ‘religién sin verdades’.
En consecuencia, las religiones agrarias-neoliticas podran
sobrevivir en la sociedad del conocimiento sélo si dejan
de ser religiones neoliticas y deciden reescribirse”, como
software que son, para funcionar sobre un ‘sistema opera-
tivo’ enteramente nuevo, obviamente incompatible con el
anterior™®. Por eso, la teologfa estd llamada a asumir esta
conciencia de “axialidad”, conciencia de estar realmente
en un “tiempo axial”, dando prioridad a la tarea de acom-
pafiar y promover todas las transformaciones y rupturas que
estan siendo necesarias.

El paradigma epistemoldgico nos habla de una nueva
manera de entender la ciencia. El conocimiento cientifi-
co se caracteriza por su “cardcter dindmico, no estatico, y
como tal, siempre provisional, y de ninguna manera dog-
mdtico o definitivo, ni mucho menos sometida a un ‘argu-
mento de autoridad”. Por eso, en el ambito de la ciencia,
la humanidad se siente hoy peregrina, siempre buscando
una nueva forma de comprender la verdad, de una nueva
interpretacién, de una hipdtesis mds veraz o una verdad
mas profunda, siempre en busca de la verdad inaccesible.

Esta nueva configuracion epistemoldgica, se opone a la
tradicional de las religiones, especialmente las de los tres
monoteismos, las “religiones del Libro”, que, por el contra-
rio, creen “poseer la verdad, la Verdad total, la Verdad eter-
na e inmutable: la Verdad divina”, y creen “poseerla, no
como resultado de un trabajo de investigacién y desarrollo

56. Idem, “In cammino verso i nuovi paradigmi”, loc. cit., en Adista

Documenti. n. 5/2013, p. 10.
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humano, sino como un regalo recibido de Arriba, de la Re-
velacion, recibido sélo por ellas”. Lo cual las lastra con la
consiguiente imposibilidad de “tolerar cambios en esas ver-
dades tradicionalmente consideradas por ellas como revela-
das, o dogmadticas”, ni de abandonar afirmaciones que ellas
mantienen en su ‘depédsito de la fe’, “aunque en el mundo
real y en el dmbito de la ciencia, esas afirmaciones hayan
perdido toda plausibilidad”.

La forma esquizofrénica como muchas personas, hijas al
mismo tiempo de la ciencia y de la fe, del corazén y de la
razén, viven su doble pertenencia, se debe a la incompa-
tibilidad entre la epistemologia de la futura (pero “en su
mayor parte ya presente”) sociedad del conocimiento, y la
epistemologia tradicional de las religiones. Por eso, es ur-
gente, destaca Vigil, encontrar indicaciones precisas para
una reelaboracion del patrimonio simbélico religioso here-
dado, para reconciliarlo con esa naciente sociedad del co-
nocimiento, armonizdndolas asf en “el corazén dividido de
los creyentes”.

Otros nuevos paradigmas cientificos vy sociales

El paradigma posreligional es un resultado de otros mode-
los conceptuales y procedimentales propios de las diver-
sas disciplinas humanas, que “implican transformaciones
epistemoldgicas igualmente profundas y revolucionarias”,
por diferentes caminos. Hemos citado la revolucién epis-
temoldgica, el nuevo modo de entender la ciencia, y otra
comprension de la historia en el seno de la evolucién cés-
mica. Ahora nos acercaremos, siguiendo a José Marfa Vigil
en los paradigmas epistemoldgico, pluralista, ecoldgico, y
arqueoldgico-biblico.
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El paradigma pluralista estd en el centro del proyecto
editorial de EATWOT, titulado Por los muchos caminos
de Dios, que se centra en encuentro entre la Teologia de
la liberacién y la Teologia del pluralismo religioso, en la
direccién de una teologia planetaria, abierta y libre; una
teologfa multiconfesional, multirreligiosa e interreligiosa.
“Las declaraciones teoldgicas clésicas, basadas en el exclu-
sivismo, en el privilegio de la eleccién por parte de Dios, en
la unicidad cristolégica, en el cardcter absoluto del hecho
cristiano, tienen sus fundamentos desmoronados, claman-
do por una reformulacién necesaria”’.

De mayor importancia es el desafio que la nueva cosmo-
logia plantea para las religiones. El nuevo paradigma eco-
l6gico nos coloca en un mundo muy diferente del que las
religiones nos han presentado. La imagen de la naturaleza
cambia porque “una definicién religiosa negativa de la ma-
teria y todo lo que tiene relacion con ella (carne, sexuali-
dad, instinto) como realidad intrinsecamente pecaminosa
ya no es aceptable. Por lo tanto, ya no es posible “aceptar la
hipétesis mitoldégica de un pecado original”, que lo habria
contaminado todo desde el principio, sino la hipdtesis de
una “bendicién original™®.

El mundo no fue creado como se nos dijo; las especies
no fueron creadas por Dios tal como son; quizds no hubo
creacion, ni podemos considerar este mundo como un plano
inferior a un supuesto plano celestial superior. Y nosotros,
los humanos, no somos una especie absolutamente diferente
de otros seres vivos; ni este mundo es un simple escenario
colocado aqui para nosotros; ni parece que el sentido de la

57.1bid., p. 11.
58. Ibidem.
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realidad total pueda expresarse adecuadamente como el “plan
divino de una historia de salvacién humana”. Practicamen-
te, la mayoria de las afirmaciones cosmolégicas presentes en
la totalidad del patrimonio simbélico de las religiones mono-
teistas deben re-entenderse, reorganizarse o reformularse™”.

De la nueva cosmologia y la nueva fisica, aprendemos
que “la materia” tiene muy poco que ver con lo que pen-
sdbamos: gracias a la teorfa de la relatividad de Einstein,
segin la cual la materia y la energia son equivalentes, estos
conceptos asumen un nuevo significado y deben asumirlo
también en el dambito de la religién. La naturaleza ya no
puede ser concebida como un simple depédsito de “cosas”
inanimadas, ni como un escenario establecido por Dios
para que el ser humano se desenvuelva usiandolo y some-
tiéndolo con su propio trabajo.

También cambia la imagen del ser humano, que la religion
occidental ha descrito como sobrenatural: viene de afuera,
estd separado de la naturaleza y se ubica en un plano radi-
calmente diferente, el de la historia de la caida-redencién-
salvacién, o incluso llamado a ‘huir del mundo’, ir m4s alla
de la materia “para ser divinizado”... Hoy sabemos que los
seres humanos no estdn por encima de la naturaleza, sino
que provenimos del interior, de la Tierra: «Nuestro cuerpo
estd hecho de ‘polvo de estrellas’, literalmente, sin ningu-
na concesién a la retdrica o la metafora; nuestros d4tomos
se formaron por la explosién de supernovas”®, No hemos
venido a la Tierra, brotamos de ella. Y aunque segin el Gé-
nesis, el ser humano aparece como ‘formado a imagen y
semejanza de Dios’, la ciencia actual enfatiza la unidad de

59. Idem, “Indicazioni per la semantica religiosa del futuro”, loc. cit.
60. Id. en Adista Documenti n. 29/2010, p. 6.
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toda la materia en el universo. Todos los seres vivos tienen
la misma férmula bésica y, por lo tanto, pueden conside-
rarse primos o hermanos. “No somos los duefios de la crea-
cion, somos ‘una’ especie, entre muchas, aunque si somos la
tnica capaz de asumir la responsabilidad”!.

Finalmente, la imagen de Dios cambia, en la direccién de
“superar el modelo epistemoldgico con el que hemos conce-
bido la Divinidad de la Realidad como un Theos, un Sefior,
alld arriba, alld afuera, anterior a toda realidad césmica”®’.
Este modelo de theos, supremamente trascendente, expa-
triado de la realidad, dio lugar al mayor y més radical de los
dualismos: Dios por un lado y el resto de la realidad por el
otro”®. Esto es una construccién humana. Como cualquier
otro concepto. Es un “modelo” que utilizamos para dar una
forma accesible a un Misterio intuido con gran dificultad.
Un modelo, no una ‘descripcién’ de la realidad”. La dimen-
sién trascendente, escribe Vigil, no se encuentra ‘fuera’ de
este mundo, sino que reside ‘en’ la realidad misma, cons-
tituye su corazén. Es una ‘transcendencia inmanente’. No
hay nada fuera de la realidad. Es la Realidad misma la que
nos aparece como misteriosa, sagrada, divina.

Entonces “creer o no creer en Dios”; ya no es la cuestion,
ya no es el centro del asunto”. Digamos que puedes creer en
Dios (en la seriedad, en la profundidad, en la sacralidad ab-
soluta de la Realidad) sin creer en un theos, ahf arriba, ahi

61. Equipo de la Agenda Latinoamericana, “Desafios de la ecologia a
las religiones”, en https://www.academia.edu/36044573/Desafios_de_
la_Nueva_Cosmologia_a_las_Religiones

62.]. M. VIGIL, “In cammino verso i nuovi paradigmi”, cit., en Adista

Documenti, n® 5/2013, p. 12.
63. Ibidem, p. 13.
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fuera, interventor, a nuestra imagen y semejanza. Y debemos
superar radicalmente el antropocentrismo que subrepticia-
mente vehiculé y nos introyectd, ampliando nuestra mira-
da al cosmos y reconociendo su historia evolutiva ancestral
como nuestro otkos, el hogar al que pertenecemos, el lugar na-
tural de todo, lo humano y lo divino, el Todo. Debemos oiko-
centrar, biocentrar nuestra teologia, hasta ahora descentrada
de su centro, de su hogar, de su oikos, secuestrada y encerrada
en los estrechos limites de una supuesta historia divina de la
salvacién humana —jincluida la teologia de la liberacién!—.

El nuevo paradigma arqueolégico-biblico pone en cuestion
el cardcter exclusivamente sagrado de la inspiracion bibli-
ca. Hasta ahora la arqueologia biblica habfa perseguido el
objetivo de “demostrar cientificamente la verdad histérica
de lo que la Biblia narra”, o imagina, pero a partir de la
segunda mitad del siglo XX, comenz6 a dejarse guiar por
criterios que ya no eran religiosos, sino sélo cientificos. El
resultado ha sido una revisién radical de los fundamentos
histéricos de las religiones abrahdmicas, que condujo a una
nueva comprension de la historia de Israel y del nacimiento
del cristianismo. Esas historias, que antes se consideraban
indudablemente histéricas, ahora aparecen como la adap-
tacién con fines ideoldgicos de mitos, tradiciones, estructu-
ras politico-sociales y religiosas: inventos ingeniosos desti-
nados a crear un pasado comun que justifique el presente,
afirmando una nueva identidad. Pero estas mismas ciencias
histérico-critico-arqueolégicas, que han cuestionado cri-
ticamente la historicidad del contenido de las Escrituras,
también nos posibilitan comprenderlas mds profundamen-
te: logran sacar a la luz la story behind the story, la “historia
(que corre por) detrds del relato (biblico)”, haciéndonos ver
que el mensaje espiritual que vehiculan esos relatos (lo que
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realmente necesitaban y querian decir con esos relatos)
estd mas alld, mas al fondo de lo que el hilo narrativo del
texto mismo nos cuenta. Y esto es realmente una verdadera
nueva revelacion, que nos revela un sentido que estd bas-
tante mds alld de la narracién literal, que muchas veces no
tiene nada de literalmente histérica.

Sin olvidar nunca la dimensién liberadora

Toda esta problemadtica vinculada a los nuevos paradigmas
no puede dejar de referirse también a la Teologia de la li-
beracion. Debe convertirse en una “teologia pluralista” de
la liberacién, no sélo plural, tolerante y ecuménica. Debe
ser “reconstruida también como una teologia ecocentrada,
a ejemplo de la llamada ecologia profunda (deep ecology),
purificada de todo residuo antropocéntrico, asi como de
todos los dualismos ancestrales que arrastramos”®, hacién-
dose hermana y compatfiera de toda la Vida que habita este
planeta. También debe adoptar un lenguaje post-teista para
abrir las puertas a nuevas formas de percibir y expresar la
Realidad dltima. Y debe enfrentar la enorme transforma-
cion sociocultural que estd teniendo lugar para ingresar al
nuevo mundo posreligional.

Equipaje mas ligero
Con esta introduccién, esperamos haber proporcionado las

claves apropiadas para entrar en la novedad revolucionaria
de esta “teologia de frontera” y, sobre todo, cosechar sus

64. Ibidem, p. 14.
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preciosos frutos para nuestra aventura humana. No es facil
asumir un nuevo paradigma religioso: nos sentimos nau-
fragos, comprometidos a remar con todo nuestro esfuerzo,
sin siquiera saber la direccién exacta, y sin saber siquiera si
llegaremos a alguna parte. Dios ya no estd allf para decirnos
qué hacer, qué es bueno y qué no, ni para dirigirnos con
leyes y prohibiciones, o para garantizar una salida exitosa
en premio a nuestros trabajos, sufrimientos y fracasos. Te-
nemos la impresién de volar sin paracaidas.

Sin embargo, después de comenzar nuestro viaje, en la
edad adulta de nuestra vida espiritual, sentimos que no he-
mos perdido nada importante. Nuestro equipaje ahora es
mucho m4s liviano, pero sigue conteniendo todo lo que ne-
cesitamos. Se ha vuelto tan ligero, que nos permite caminar
mds rapido, y sentirnos parte consciente y co-protagonista
de esta aventura histérico-evolutiva. Nos permite sentir el
aliento del Universo, nuestro vinculo indestructible con la
Vida y con el Amor sin limites.
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PRESENTACION DE ROGER LENAERS

Manuel Ossa!

Quise conocer al P. Roger Lenaers personalmente, aprove-
chando un viaje que hice a Europa por razones familiares.
Mi sefiora me animo a visitarlo. Y fuimos juntos.

Llegamos a Vorderhornbach, un pueblo perdido en las
montafias del Tirol austriaco. Después de la dltima estacién
de un pequefio tren local, tomamos un bus que en media
hora nos llevé hasta el pueblo. El conductor del bus cono-
cfa al parroco, “pues, jcémo no?, isi todos lo conocen!”
Se detuvo frente a la puerta de su casa y, desde su asiento,
nos anuncié a quien ya nos esperaba afuera: “{Visitas para
usted, Padre!”.

Esa noche lo habiamos invitado a cenar en una posada
donde él mismo nos habfa conseguido alojamiento, pese a
que en la baja estacién turistica los hoteleros descansaban o

1. Filésofo y tedlogo. Del Centro Ecuménico Diego de Medellin, San-
tiago de Chile. Director, por afios, de su revista «Pastoral Popular».
Autor de Espiritualidad Popular y Accién Politica (Rehue, Santiago
1990); Iglesias evangélicas y derechos humanos en tiempos de dictadura
(CEDM vy Fund. Konrad Adenauer, Santiago 1999);Lo ajeno vy lo pro-
pio. Identidad Pentecostal y Trabajo (Rehue, 1991); Iglesias evangélicas
vy derechos humanos en tiempos de dictadura (CEDM y Fund. Konrad
Adenauer, Santiago 1999).
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remozaban sus instalaciones y s6lo quedaban los lugarefios
viviendo en ese pequefio pueblo campesino. ;Visitas para
el P. Lenaers? La duefia de la posada se habia encargado
ya de invitar a varios amigos y colaboradores parroquiales
a compartir la curiosidad. ;Que a qué venfamos? «Pues a
conocer a vuestro parroco por un libro suyo que lefmos en
Chile». «;Tu... escribiste un libro?», le preguntaron enton-
ces, entre admirados y divertidos, los hombres y mujeres de
la pequefia tertulia.

Al hombre sonriente y lleno de humor que fbamos a
visitar, los feligreses lo conocian sélo por su cercanfa hu-
mana y su trabajo pastoral, ignorando sus preocupaciones
teoldgicas. Pero nos trasmitieron que lo sentian como uno
de los suyos. Poco antes habfan celebrado un cumpleafios
dibujando la figura del nimero 80 con enormes antorchas
clavadas y encendidas por la noche en varias de las laderas
—a nuestros ojos inaccesibles— de las montafias que rodean
al pueblo. Y claro, era un homenaje apropiado para quien
no se les quedaba atrds —nos contaron— cuando escalaba ce-
rros con grupos de jévenes y adultos de la parroquia, entre
los que hay gufas montafieros.

Lenaers habia llegado por propia voluntad a Vordern-
hornbach en 1995, después de su jubilacién. Antes habia
trabajado como profesor y guia de juventudes en un colegio
jesuita de la Bélgica flamenca. Era ademds autor de varios
libros de filologia cldsica y de numerosos articulos de re-
flexion teoldgica. Los Alpes tiroleses le habfan encantado
desde sus tiempos de juventud, cuando los habia recorrido
con jovenes estudiantes o profesionales flamencos en jor-
nadas y retiros. Al jubilarse, se le habia ofrecido al obispo
del lugar —en una didcesis escasa en clero autéctono— para
hacerse cargo de una de sus parroquias. El obispo le confi6
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dos pueblos cercanos, a pocos kilémetros el uno del otro.
Desde entonces, se traslada entre ambos en moto para sus
visitas y servicios pastorales. Aunque, como vimos al dia
siguiente, los fieles tratan de impedirle este medio de trans-
porte, ofreciéndole llevarlo més bien en auto para la segun-
da misa, la del pueblo vecino.

Las conversaciones de dos cortos dias con los feligreses
y con él mismo y la celebracién litirgica del domingo nos
dejaron la impresién de un hombre para quien el uso de la
razén critica no va refiido con la fe en el Dios de Jests, ni
con la sencilla convivialidad y solidaridad humana.

Cree en el Dios de Jests, pero siente que el lenguaje que
sigue utilizando la Iglesia no dice ya nada a los hombres y
mujeres de hoy, porque sus términos y su mentalidad pro-
vienen de visiones del mundo y de la sociedad propias de
la Edad Media, pero incompatibles con el sentido comin
contemporaneo.

Su libro es claro, sencillo en su lenguaje, y convincen-
te, por la légica de su argumentacion. Es cierto que con su
critica a las autoridades eclesidsticas y a las representacio-
nes dogmiticas sacude muchas «verdades» tradicionales,
proclamadas como inmutables por la Iglesia. Pero al mismo
tiempo abre perspectivas para que cada cual vaya buscan-
do nuevas formas de expresar su ser y actuar cristiano, mds
acordes con la mentalidad contempordnea vy, a la vez, con el
mensaje evangélico mds originario. La coherencia de la pro-
puesta de Lenaers puede liberar espiritual e intelectualmente
a muchos. Y devolver autonomia de pensamiento y decisién
a quienes se sienten atados por ciertos decretos autoritarios y
doctrinas sin fundamento suficientemente razonable.

Lo que Lenaers lleva a cabo en su libro, es una revisién
de todo el catecismo y una invitacién a buscar a Dios en
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el corazéon mismo de la materia y de la conciencia, como
impulso de vida y proyecto de futuro. Y no en un mundo
lejano “alld arriba” —ni tampoco en los dictdmenes de una
[glesia autoritaria—. El foco de su atencion es Jests de Naza-
ret, visto como un hombre en bisqueda, cercano a nosotros
en su debilidad y en su esperanza, y por lo mismo, expresion
y figura de un Dios que va creciendo y padeciendo, junto
con el ser humano, en una historia compartida.

Nuestra visita a Vorderhornbach nos mostré que el P.
Lenaers no inquieta a los campesinos y artesanos del lugar
con los cuestionamientos de la razén critica que aparecen
en su libro. Vive sencillamente con ellos, participando en
sus fiestas y en sus dolores, como amigo leal y respetuoso.
Les acompafia domingo a domingo con misas que guardan
todas sus tradiciones, en su antigua iglesia barroca, blanca
y dorada, con monaguillos revestidos de rojo que hacen tin-
tinear las mismas campanillas a que estdn acostumbradas
sus abuelas. La diferencia estd en que, en su sermon, él no
impone verdades ni expone teorfas inverosimiles, sino que
plantea preguntas e invita a reflexionar, a cada cual, por si
mismo, sobre las posibles respuestas. Y a tomar decisiones
en consecuencia. Auténomamente.

52
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MODERNIDAD CAMINAR JUNTOS?!

Roger Lenaers sj

1. Videtur quod non: pareceria que no

La respuesta a nuestra pregunta deberfa empezar de la mis-
ma forma como Tomds de Aquino comienza su respuesta a
la misma pregunta, en su Summa Theologica, es decir, con
un videtur quod non, «parece que no», parece que no pue-
den caminar juntos. Donde la modernidad —o sea, la cul-
tura occidental- se ha vuelto dominante, como en Europa,
Estados Unidos, Canad4, Australia, Nueva Zelanda... en la
misma medida, el cristianismo ha menguado. No hay nece-
sidad de muchas estadisticas para probarlo. La siguiente sera
suficiente. Hasta 1750 en el mundo occidental la asisten-
cia a la iglesia todavia alcanzaba casi el 100%, como habia
sido desde que la cristianizacién de Europa termind, mas o
menos desde el afio 1000. Pero hacia la mitad del siglo XX
habfa descendido hasta el 65%, lo que significa que en dos
siglos casi el 35%, o un tercio de los miembros de la Iglesia,

1. Publicado originalmente en inglés en larevista «<HORIZONTE»,vol.
13, n° 37 (2015)163-192 PUC-Minas, Belo Horizonte, Brasil. Tra-
duccién al castellano de Francesca Toffano
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se habfan despedido de los templos, se habian vuelto por lo
menos indiferentes, o habfan abandonado completamente
su fe y ya no crefan en un «Dios en las alturas», o se habian
vuelto ateos.

Podia parecer que hubiera sucedido un terremoto reli-
gioso... Pero en realidad no fue un terremoto, sino una es-
pecie de bradisismo, un lento pero continuo levantamiento
de la corteza terrestre, que hace que, después de un cierto
tiempo, un edificio empiece a colapsar. De la misma forma,
durante dos siglos, la cultura occidental, empujada por la
evolucién del cosmos, ha ido cambiando lentamente, pero
sin parar, y ha perdido su forma religiosa anterior.

Las raices de ese cambio fundamental fueron el huma-
nismo del siglo XV, suscitado por el renacimiento del la
antigua cultura greco-romana, que también fue impulsada
por los estudiosos bizantinos, quienes habfan buscado refu-
gio en Occidente después de que los turcos en 1453 sitiaron
y conquistaron Constantinopla. La antigua cultura greco-
romana, que habia renacido durante el Renacimiento, fue,
como todas las culturas antiguas, una cultura religiosa, y
no destruyé la cosmovisién cristiana de Occidente. Pero
también hizo que se recuperara la cultura cientifica de la
antigua Grecia, y esta recuperacién si produjo en el siglo
XVI la aparicién de un grupo de eruditos, como Copér-
nico, Mercator, Justus Lipsius, van Helmont... de forma
que el siglo XVII pudo poner realmente los fundamentos
de la ciencia moderna. Porque ése fue el siglo de genios
como Galileo, Torricelli, Kepler, Newton, Descartes, Pas-
cal y muchos otros. Todos ellos eran creyentes cristianos
convencidos. Todavia la ciencia y la religién eran amigas.
Sin embargo, la religién ya no era la reina indiscutible de
las ciencias.
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Las cosas cambiaron radicalmente en la segunda mi-
tad del siglo XVIII, primero en Francia, que era en aquel
momento el centro del pensamiento de Europa. Un gru-
po de sabios franceses empezaron a sacar consecuencias de
las nuevas ideas que alli y en Gran Bretafia ya habian ido
germinando durante algin tiempo. La razén se volvié mds
importante que la creencia religiosa y, como consecuencia,
cuando ambas entraban en conflicto —y eso sucedia frecuen-
temente—, la razén prevalecia. Eso mostraba que una nueva
visién del mundo estaba emergiendo: la modernidad.

Los lideres de la Iglesia se dieron cuenta muy bien de que
esas ideas eran dificiles de reconciliar con los conceptos
religiosos tradicionales, y lo que era peor, amenazaban con
quebrantar su autoridad y su lugar privilegiado en el Esta-
do. Asf que atacaron, y condenaron vehementemente esa
nueva visiéon del mundo. Pero al hacerlo, se alejaron, ellos
y el cristianismo, del enriquecimiento que la modernidad
prometia. Por culpa de su ceguera, la Iglesia perdi6 ya en
el siglo XVIII la adhesién de gran parte de la élite intelec-
tual, que se alejo de una religiéon que rechazaba los valores
humanos y la certeza cientifica. Por otra parte, durante el
siglo XIX, por desatender las aspiraciones y las protestas
de las victimas proletarias de la revolucién industrial, la
Iglesia perdi6é a gran parte de la clase trabajadora, que se
volvié socialista y anticlerical. Eso explica la situacion de
1960: dos tercios de los anteriores miembros de la Iglesia se
habfan ido, para siempre.

Pero desde ese entonces el nimero de miembros que to-
davia eran practicantes no ha cesado de caer, y de caer mu-
cho mi4s rapido que antes. ;Por qué mas rapido que antes?
Porque hasta la primera mitad del siglo XX los lideres de
la Iglesia habian logrado, mas o menos, alejar a sus fieles
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del contacto con las ideas modernas. Lo habian logrado
organizando y promoviendo la prensa catdlica, un partido
catdlico, sindicatos catélicos y organizaciones e institucio-
nes culturales, y especialmente una red de escuelas caté-
licas, dirigidas por sacerdotes y monjas, para inculcar en
los alumnos las ideas y convicciones catdlicas. Pero en el
medio siglo que va de 1960 a 2010, los modernos medios
de comunicacién se desarrollaron a una velocidad frené-
tica, y empaparon a la sociedad entera con las ideas de la
modernidad, y también a los miembros de la Iglesia. Las
medidas anteriores de prevencién se volvieron totalmen-
te ineficientes. Ademads, las ideas modernas, obviamente,
gustaban mds, y parecia que prometian mas felicidad que
la Iglesia. En medio siglo, la asistencia a la Iglesia bajé en
Europa del 65% al 10-15%, una caida estrepitosa para una
institucion tan dindmica en el pasado y que se habia exten-
dido por todo el mundo.

Y ese nimero de “fieles”, continda cayendo, porque la
vieja generacién, que forma la mayor parte de la poblacién
que permanece en la Iglesia, va muriendo lentamente; y la
gente joven, que ha crecido ya con la cultura moderna y
ha sido moldeada por ella, muestra muy poco interés por
el tema religioso, asi que se quedan fuera de las iglesias. Es-
tadisticamente, en otro medio siglo, el cristianismo habra
sido casi borrado del mundo occidental.

Esto, no sélo es casi inconcebible, sino que significa una
terrible pérdida para la humanidad. Porque, a pesar de las
deficiencias humanas —que también se dan en la fe cristia-
na, provenientes de las culturas en las que el propio cristia-
nismo se inculturd, como la avaricia, la crueldad, la lujuria
por el poder, la indiferencia hacia los débiles, la falta de un
verdadero humanismo...— el cristianismo sigue siendo el
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depositario de una visién rica y valiosa, y el modo de vida
creativo de la comunidad que nacié de la fe en Jests, y sigue
mostrando un camino para un nuevo mundo mds humano.

2. Las raices de este antagonismo

Es obvio que la cultura moderna y el cristianismo se aleja-
ron entre si. La pregunta es por qué. ;Cudles son las raices
profundas de su antagonismo?

Para encontrarlas, tenemos que regresar al origen de la
religién. Este coincide con el proceso de humanizacion.
Porque, aunque los primates antecesores del homo sapiens
ya alcanzaron cierto grado de inteligencia y de ética, no
tienen religion. La religion debe de ser el fruto de una evo-
lucién ulterior que los antecesores no lograron. Los seres
humanos, conocian el miedo tanto como los primates, y
trataron como ellos de escapar de los peligros que los ame-
nazaban; pero, a diferencia de ellos, trataron de entender
qué pasaba con ellos mismos, hicieron preguntas, buscaron
respuestas, y al no encontrarlas en el mundo visible, pen-
saron espontdneamente en un mundo invisible por encima
de sus cabezas. Los fenémenos mds amenazantes e inexpli-
cables, como el rayo, el trueno, y los huracanes... venian
desde all4.

Pero en la profundidad de su psique los seres humanos
deben de haber tenido —y todavia tienen— grabado en si
mismos, una consciencia subyacente o el sentimiento muy
implicito de una realidad que los trasciende, sin la cual la
religién nunca hubiera nacido. La confrontacién ocasio-
nal con los fendmenos naturales, muchas veces terrorifi-
cos, otras veces benéficos, que también los trascendian,
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despertd aquella consciencia profunda de una realidad tras-
cendental; y la combinacién de las dos cosas, dio a luz la
representacion de los seres sobrenaturales, estrechamente
ligados con esos fenémenos. De ahi los dioses del rayo, del
trueno, de la lluvia, de la tormenta, de la fertilidad, de la
pasion sexual, de la guerra... Hacia ellos se comportaban es-
pontdneamente como lo hacfan con los poderes sociales de
los cuales dependian: el padre, la madre, el jefe, el lider... y
honraban y veneraban esos poderes invisibles, les rezaban,
imploraban su ayuda o su misericordia, les agradecian y les
llevaban regalos para ganar otros favores.

Esta enumeracién menciona todos los elementos esen-
ciales de la religion. La religién es una expresion colectiva
de una cosmovisién que ve a todas las cosas como depen-
dientes de unos poderes como los humanos, pero radicados
en un mundo invisible. Como los poderes humanos, esos
poderes pueden ser terrorificos, pero, eventualmente, tam-
bién amables; pueden entrometerse en nuestros asuntos, y
podemos entrar en contacto con ellos a través de la oracién
u ofreciéndoles regalos.

Esta cosmovisién se llama «teismo», que puede ser po-
liteismo, cuando esos dioses poderosos se conciben como
multiples, 0 monoteismo, cuando esa multiplicidad se ha
fundido en una unidad. Asf ha sido desde que nuestros an-
tepasados, los primates, movidos por el misterioso impulso
de la evolucién, cruzaron la orilla de la humanidad, proba-
blemente desde hace un millén de afios. Eso significa que
esta cosmovisién ha gozado de un tiempo més que amplio
para penetrar profundamente en la psique humana, hasta el
punto de que se ha vuelto casi indeleble.

Pero el veloz progreso de la ciencia en el siglo XVII lle-
v6 en el XVIII al descubrimiento de que muchos de estos
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enigmdticos e inexplicables acontecimientos, que se ha-
bian confundido con la intervencién de dioses, o de Dios,
desde un mundo sobrenatural, en realidad eran perfecta-
mente explicables a partir de las leyes naturales de este
mundo descubiertas progresivamente por la ciencia mo-
derna. A causa de estos descubrimientos, la necesidad de
una intervencién de Dios para explicar lo que ocurrié se
debilité. Donde antes a todos les parecia ver a un Dios in-
terviniendo en muchos acontecimientos, con el paso del
tiempo ya no lo vefan. Poco a poco la gente se olvidé de
aquel Dios, que se fue volviendo superfluo, y al final, hasta
parecia improbable. Y cuando la ciencia probé finalmente
la imposibilidad de la intervencién extracésmica en el or-
den natural (el cosmos colapsaria si s6lo una de sus leyes
se infringiera), se volvié facil y normal negar la existencia
de ese Ser invisible e inactivo, del que ni siquiera podia
probarse su existencia. Como consecuencia, el tefsmo ya
no parecia significativo, porque no habia un Theos, ni un
Dios en las alturas. Asi, la modernidad se volvié una cultura
basicamente no tefsta, la Gnica en toda la historia de la
humanidad. Aun hoy en dia, esa cosmovisién del mundo
occidental es sélo una isla en un océano de fervor religioso.
Basta mirar a los paises isldmicos o a la India.

Pero si el cristianismo es una religién, una forma de tefs-
mo, y la modernidad es explicitamente no-teista, no sélo
parece que uno y otra se excluyen, sino que ademds se ex-
cluyen necesariamente. Si eso es asi, el mensaje cristiano
de salvacién no puede penetrar en esa cultura e impreg-
narla, y eso seria catastréfico, tanto para la Iglesia como
para la modernidad. Porque si ello fuese asi, la Iglesia serfa
una fracasada, ya que la razén de su existencia y su misién
es transformar el mundo —también el mundo moderno— en
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el Reino de Dios, algo que, en ese caso, no podria realizar.
Y la cultura moderna occidental —cuyas deficiencias y pro-
blemas son evidentes—, junto con toda la humanidad, en
la que se van infiltrando lentamente las ideas de la moder-
nidad, no se podria beneficiar con la influencia salvifica de
Jests.

3. Sed contra est quod: pero por otra parte ocurre
que...

Hay una salida a esta amenaza. Porque Santo Tomas, des-
pués del videtur quod non y los argumentos que parecen pro-
barlo, siempre afiade el sed contra est quod, «pero por otra
parte ocurre que», y ahi expone la argumentacién contra-
ria, la correcta. Sin duda, hay una forma de escapar de esa
amenaza, pero su precio es muy alto, y la mayor parte de
la Iglesia, empezando por la jerarquia, no estd dispuesta a
pagar semejante precio: el cristianismo deberfa dejar de ser
tefsta. Con esa condicién, y sélo con esa, el conflicto entre
fe y la cultura atea occidental puede terminar. Porque el
atefsmo en si mismo no es una negacién de la trascenden-
cia, es s6lo la negacién de la existencia de un Theos, un ser
en un mundo superior sobre-natural —del cual dependemos
todos— que nos puede imponer leyes y que nos roba nuestra
autonomia.

Pero, ;tiene sentido esa condicién? (Es el cristianismo
esencialmente una religién? {No, no lo es! Ha sido sélo
con el transcurso del tiempo como se ha vuelto una reli-
gion. Original y esencialmente es la comunidad de aquellos
que se dejan guiar por la fe en Jests de Nazaret, aquellos
que reconocian en él la revelacién inmortal del Misterio
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Absoluto, o, dicho en palabras pre-modernas: reconocian
a Jesucristo como el eterno Hijo de Dios. Esta comunidad
abandoné rdpidamente la religiéon judia de la cual habia
salido, y sus tradiciones, como la circuncisién, la comida,
los preceptos, los sacrificios, la prohibicién de trabajar en
sdbado, los ritos judios y las fiestas judias. Pero al crecer
y desarrollarse en otro ambiente profundamente religioso,
primero el helenista, luego el germano y el politeismo es-
lavo, se fue transformando en una religién y asumié todos
los elementos que caracterizan a las religiones, como los
sacerdotes, los sacramentos, los libros sagrados, los templos,
las promesas, y las oraciones. Mientras que en los primeros
dos siglos no conocfan los sacrificios, a partir del siglo III
en adelante, la Eucaristia se comenzé a ver como un sacri-
ficio, para poder parecer una verdadera religién, como las
otras. Pero en su esencia, no es, en absoluto, una religion;
es la fe en Jesus, o sea una actitud de entrega hacia Jesus de
Nazaret. Y puesto que no es esencialmente una religion,
puede abandonar todo lo que ha adquirido poco a poco de
religién, y en primer lugar el teismo, que es su raiz.

Las Iglesias deberfan de abandonar su imagen de Dios
como theos, el Sefior todopoderoso en las alturas, in excel-
sis, que puede intervenir a su libre albedrio en los asuntos
humanos y del cual podemos recibir ayuda, si oramos para
pedirselo. En lugar de eso, deberfan desarrollar una ima-
gen no-teista de Dios, compatible con la visién no-teista (o
a-tefsta) que la modernidad tiene de la realidad. Pero, jes
concebible una tal imagen no teista de Dios? St lo es.

Para desarrollar esta imagen, tenemos que empezar por
una frase del ateo Albert Einstein: «Ser conscientes de que
detrds de todo lo que podemos experimentar, se esconde
algo que nuestro intelecto es incapaz de entender, algo cuya
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belleza y majestuosidad sélo puede brillar imperfecta y dé-
bilmente en nosotros, ser conscientes de eso, es la verdadera
religiosidad. En este sentido yo soy un ateo profundamente
religioso». Si podemos dejar claro que este «algo» no-teista
y sin nombre es suficientemente grande como para incluir
los dos elementos clésicos de la imagen cristiana de Dios,
que son: Creador y Padre, entonces nada se interpondra en
el camino de la reconciliacién entre la modernidad atea y
la fe no-teista.

Primero, el Creador del cielo vy la tierra, es decir, de todo lo
que existe. Precisamente, esta idea parece bloquear abrup-
tamente todo intento de conciliacién entre la modernidad
y la fe, porque pone el énfasis en la dependencia absoluta
del cosmos, y asi fundamenta la negacién de nuestra auto-
nomia. Pero no hay que ir tan lejos. Porque crear no sig-
nifica producir, en absoluto. Las maquinas producen, no
crean. Crear significa expresar la propia interioridad en la
materia. Eso es lo que hace el artista creador: sus creaciones
son su ser espiritual que toma forma material. Entonces,
cuando interpretamos el cosmos como una autoexpresién
de un Espiritu absoluto que evoluciona lentamente, ya no
hay oposicion, sino sélo distincién entre «Dios» y el cos-
mos. Porque si «Dios» ya no significa una instancia extra-
césmica, sino la Profundidad espiritual de todo lo que exis-
te, entonces, incluso nuestra libertad y nuestra autonomia
provienen de esta autoexpresion. Entonces, cuando con-
cebimos ese Algo que se esconde detrds en todas las cosas
como una Realidad que se auto-expresa, estamos realmente
muy cerca de lo que los cristianos modernos quieren decir,
cuando dicen «Dios».

Pero la auténtica tradicién cristiana —que no deberfamos
de abandonar— también llama a ese maravilloso y creativo
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Algo, «Padre». Como los seguidores de Jests, que con fre-
cuencia llamaban al Misterio en el cual vivimos con ese
nombre, también nosotros lo deberiamos de hacer. Jesus
lo llamaba con ese nombre, porque su profunda experien-
cia mistica de la Realidad Ultima evocaba en él, de forma
trascendente, lo que habia experimentado como nifio en el
contacto con su padre: cuidado incondicional, pero al mis-
mo tiempo, una autgridad incuestionable. Seguramente,
«Dios», la Realidad Ultima que experimenté como Amor
Absoluto hacia él y absoluta atraccién sobre él, no era lite-
ralmente su padre, pero era para €l (y para todas las perso-
nas, incluso para toda la creacién) como un padre, y él era
como su hijo. El/Ella/Eso lo amaba, y €1, Jests, lo sabia con
certeza, y ello lo animaba a amar siempre, sin importar lo
que costase, porque la Realidad Ultima también es Amor
Absoluto. Ese Amor Absoluto no habita en el cielo ahi
arriba... sino en el corazén de todo lo que existe, y constan-
temente lleva a todas las cosas a evolucionar, y nos empuja
a los seres humanos a ser mas humanos, a ser m4as amor. Ese
Algo, por lo tanto, es un «Ta» absoluto, que nos dice «Tua».

Sélo a condicién de que pensemos a Dios de una forma
nueva, podemos ser al mismo tiempo verdaderamente fie-
les a la tradicién y a la vez verdaderamente ciudadanos del
mundo moderno, e «inculturar» asf nuestra fe en él, y de
esa forma ser una fuente de curacion para ese mismo mun-
do moderno.

Por lo tanto, tendriamos que evitar hablar de «Dios».
Porque a los oidos de un mundo occidental que ya no es
tefsta, ese nombre evoca siempre el Theos tradicional, que
niega nuestra autonomia y es, por eso, un semaforo rojo
para toda persona verdaderamente no teista. Pero todavia
le podemos rezar a «Dios», conscientes de que ese nombre
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ya no nos significa el Theos pre-moderno, sino un Misterio
Amoroso, un Algo maravilloso que se revela en cada cosa
y en nosotros, y cuya imagen mds radiante es el modelo de
amor de Jests de Nazaret.

Como hemos dicho, el precio de dejar la imagen tra-
dicional teista de Dios por una nueva imagen no teista es
alto. Pero lo que parece claro es que tenemos que cambiar
de camino y apartarnos de las aparentemente fuertes y fun-
dadas certezas que tenfamos; tenemos que aprender a tomar
decisiones propias, en lugar de aceptar y hacer lo que nos
han ordenado las autoridades religiosas, o lo que todos ha-
gan. Y eso es muy dificil.

4. Despidiéndonos del viejo credo

;Cudles son los cambios mds necesarios? Para empezar,
el credo tiene que ser reformulado de nuevo. Porque al
abandonar la imagen teista de Dios que la tradicién cris-
tiana ha heredado de la milenaria historia de la raza hu-
mana, la fe moderna ya no puede confesar un credo en el
que Jests es el dnico Hijo de Dios, nacido antes de todos
los siglos del Padre (porque, ;cémo podrian saber eso los
seres humanos?), que descendié del cielo (porque ya no
hay dos pisos, el nuestro y el de Dios, y por lo tanto no se
puede pasar de uno a otro), y que se ha levantado de la
tumba y ascendié al cielo (porque eso contradice todas las
leyes naturales) y regresara a juzgar a todos. Para decirlo
brevemente: la confesién de que Jests es «Dios de Dios,
Dios verdadero de Dios verdadero», que desde el Concilio
de Nicea ha sido el pilar central de la fe cristiana, ya no
se sostiene.
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Hay mds motivos que nos fuerzan a dejar el credo for-
mulado en Nicea. En la modernidad cada declaracién tie-
ne que demostrar que se sostiene sobre bases controlables,
no sélo sobre creencias. Pero, ;como se podria probar que
un ser humano es al mismo tiempo el Dios trascendente?
;Y cémo podria la psicologia de un ser humano, que ne-
cesariamente es limitado y estd marcado por una cultura
especifica, y que por lo tanto puede estar equivocado, cémo
podria ser, al mismo tiempo, el todopoderoso y omnisciente
Theos? Ademi4s, no debemos olvidar que, durante la prime-
ra mitad del primer siglo después de su muerte, Jests no se
consideraba ni se veneraba como Dios. El dogma de Nicea,
Jests Dios verdadero de Dios verdadero, es un desarrollo
posterior, resultado de causas histdricas, y es, en cierto sen-
tido, una desviacién de la fe original.

Pero, jpor qué deberfamos de cambiar ese dogma de Ni-
cea para que Jesus pueda quedar como el centro de nuestra
existencia y la fuente de nuestra salvacién? Por la convic-
cion, basada en sus hechos y palabras, de que en él el Amor
Absoluto se ha revelado a si mismo en una forma suma-
mente expresiva. Ese es sin lugar a dudas, el corazén de
nuestra fe cristiana. No deberfamos esperar otro salvador;
para nosotros €l es nuestro Alfa y Omega. S6lo tenemos
que seguirle.

Pero el dogma niceno es s6lo uno de los articulos de fe
del credo que claramente suponen una imagen tefsta de
Dios. Hay otros. Primero, el del nacimiento virginal de ese
salvador de la humanidad. De hecho, los dos relatos, el de
la concepcion y el del nacimiento de Jesus, en el evangelio
de Mateo y en el de Lucas, niegan el rol paterno explici-
to que para una concepcion es biolégicamente necesario.
Segin ello, la madre de Jests habria permanecido virgen.
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Su nacimiento habria sido un caso de partenogénesis. Pero
en la familia de los mamiferos, a la cual pertenecemos los
seres humanos, la partenogénesis es impensable. Ademas,
la falta de fecundacién con semen masculino hubiera dado
como consecuencia la imposibilidad de un zigoto con cro-
mosomas XY, que es constitutivo del sexo masculino. El
feto en el seno de Maria tendria un par de cromosomas XX,
asi que Jesus hubiera sido mujer. Esa conclusién, a la que
nos lleva la ciencia moderna, parece blasfema y herética.
Pero si rechazamos esa conclusién totalmente cientifica y
confiable, ya no podemos armonizar la fe con la moderni-
dad, lo cual seria catastréfico para ambas partes.

En el caso del nacimiento virginal, encontramos sélo
una explicacion pre-moderna y pre-cientifica de una expe-
riencia real. Los seguidores de Jests habian experimentado
que no era como nosotros, egocéntricos, fallidos, decep-
cionantes...; que, en aquel caso, habfa nacido un nuevo y
maravilloso tipo de ser humano, una nueva creacién, que
era pura expresion de Dios. Si un hijo suele llevar las ca-
racteristicas del padre, en Jesus aparecian mucho menos los
rasgos del hombre que lo habia procreado, que de Dios mis-
mo. Por lo tanto, al ver al Jests adulto al que anunciaron,
ambos evangelistas adjudicaron esa concepcion en una es-
pecie de mirada retrospectiva, no a un hombre de carne
y hueso, sino a la actividad creadora del Espiritu de Dios,
queriendo expresar asi que toda la vida de Jests, desde el
principio, estuvo conectada y conducida por el Espiritu de
Dios. En la tradicién biblica, el Espiritu o Aliento de Dios
es una fuerza creativa que llena de vida el universo y lo
renueva y lo empuja hacia su perfeccion. La plenitud de la
vida que los seguidores de Jests experimentaron en él, es
la realidad que subyace bajo la mitologia de la concepcion
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sin semen humano. Entendido de esta manera, ese articulo
del credo puede ser aceptado por una persona moderna, sea
creyente o no creyente.

5. La imposibilidad de la resurreccién del cuerpo

Pero este Jests adulto, jestd muerto hace nada menos que
2.000 afios...! ;Cémo puede ser la fuente de nuestra salva-
cion hoy en dia? Porque suponemos que nos puede alcanzar
y lo podemos alcanzar. La respuesta tradicional a esa obje-
cion, estd basada en la imagen totalmente teista de un Dios
para el cual nada es imposible. Esa respuesta es la resurrec-
cion de Jesus: al tercer dia después de su muerte, se levan-
t6 de la tumba. Pero todo el que ha ido a la escuela, sabe
hoy dia que el cerebro humano, después de estar privado de
oxigeno por un cuarto de hora, se empieza a dafiar y ya no
puede organizar ni manejar las funciones del cuerpo huma-
no. Y después de 24 horas se ha reducido irremediablemen-
te a una masa inutilizable de células en descomposicién.
Por lo que hoy dia es impensable que esa persona muerta
pueda regresar a la vida: ya no tiene el cerebro que es indis-
pensable. Igual que admitir el nacimiento virginal de Jesus,
admitir la resurreccién del cuerpo es una negacion de la
verdad cientifica, y esa negacién hace que la integracion de
la fe a la modernidad sea imposible.

;Coémo puede resolver el problema la fe moderna en el
Amor Absoluto que se expresa en todo lo que existe (o sea,
esa fe que ha dejado la imagen tefsta de Dios y su mitolo-
gia)? Por un lado, la modernidad, a la que pertenece, no
puede admitir el milagro de la resurreccién de una persona
muerta, y, por otro lado, este articulo de fe, junto con el de
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la divinidad de Jests, son el corazén de la fe cristiana. Pablo
enfatizé esto en 1Cor 15, declarando varias veces en pocos
versiculos que sin la resurreccion de Jesus la fe cristiana,
por mucho que nos pese, colapsa absolutamente.

La fe moderna soluciona este antagonismo en igual for-
ma que el problema de la naturaleza divina de Jesus, a sa-
ber, buscando la experiencia que se esconde detrds de esta
formula. Esta féormula muestra claramente la influencia de
la época en la que fue elaborada, y por tanto, no es una
féormula inmutable, al margen del tiempo, sino que puede
ser reemplazada si es necesario —y ahora lo es— cuando los
tiempos cambian profundamente. ;Qué experiencias sub-
yacen a la base de la imagen de la resurreccién? Subyace la
experiencia del pueblo judio de ser objeto del eterno cui-
dado del Poder trascendente, que ellos llamaban Yahvé, y
su promesa de dar vida a sus fieles. Incluso hablaban de la
Alianza entre Yahvé y ellos. Los profetas, inspiradamente,
se atrevian incluso a hablar de una historia de amor, de un
matrimonio. Estas imdgenes expresaban su certeza —basa-
da en la experiencia— de que Yahvé premiaba a sus fieles
con la felicidad. Pero la cruel persecucion de su la fe judia
en el siglo II a.e.c. por Antioco Epifanio les mostré que
la fidelidad a Yahvé, en lugar de traer vida, les podia traer
tortura y muerte. Su fe inquebrantable en Yahvé les dio la
confianza de que les darfa otra forma de vida a las victimas.
Pero como en la cultura judia no existia el concepto del ser
humano como un alma inmortal en un cuerpo mortal, sino
como una unidad, la persona completa tenfa que tener una
nueva oportunidad. La nueva vida de la victima, tendria
que ser corporal y terrenal, y como los judios no cremaban
a sus muertos, sino que los enterraban en la tierra, como si
quedaran ahi dormidos, surgié la idea de que Yahvé un dia
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los despertaria y ellos se levantarian. Y asi nacié la idea de
la resurreccion.

Pero esta idea supone que aceptamos como vilidas y
eternas una serie de convicciones y costumbres histéricas,
como el concepto judio del ser humano, que difiere del
concepto dualista del helenismo (que también es creacién
histérica), y la manera judia de enterrar, y sobre todo, toda
su imagen pre-moderna teista de Dios. Porque sin Dios —
para el cual nada es imposible—, el regreso a la vida de un
muerto y del cuerpo en descomposicién, es impensable. Si
no nos despedimos de esa imagen de Dios, nunca seremos
capaces de reemplazar el concepto de resurreccién por uno
mds accesible a la modernidad.

6. Un planteamiento moderno de la llamada
resurreccion de Jesus

Un acercamiento a una imagen de Dios no teista, que hace
posible hablar de una forma moderna del evento que la tra-
dicién biblica ha llamado resurreccion, ya lo hemos hecho
mas arriba. Resumiendo mucho: Dios es el Amor Absolu-
to, cuya auto-expresion es el cosmos. Esta auto-expresién
culmina en el amor gratuito que emerge en la especie hu-
mana y sobre todo en Jests. Porque al amar hasta el limite
y abandonar todo por el amor, hasta la propia vida, Jests
se convirtié totalmente en uno con el Amor Eterno, y
participa totalmente de su poder creativo. Y, por lo tanto,
asi como podemos decir que Dios vive sin medida y es la
Fuente de toda vida, también podemos decir que Jesus vive,
no ya biolégicamente, sino existencialmente. Que lo po-
demos alcanzar, que nos puede alcanzar, y que nos permite
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participar de su plenitud. Esa es la forma moderna de con-
testar a la pregunta del principio, de cémo una persona que
estd muerta desde hace 2.000 afios todavia puede afectar-
nos hoy en dia y nos puede inspirar y mover y puede ser
nuestro salvador.

Por tanto, hemos de tener cuidado al reemplazar la for-
mula teista de la «resurreccién», por ejemplo, por aquella
de logro o conquista, o por la de una transicién final al
Amor Absoluto, o la de llegar a ser uno con Dios, incluso
por la idea de la ‘vida eterna’, eterna en términos de tiempo
infinito, como vida sin muerte...; vida eterna, en este caso,
significa: vida alcanzada, vida cumplida, que comparte la
esencia inimaginable del Amor Absoluto.

Pero 2.000 afios de tradicién, y 1.500 afios de repeticion
en nuestras iglesias de la expresién «resurreccién» toma-
da literalmente, han causado la ilusién de que ésta es la
descripcion exacta de lo que le pasé a Jests en (o después
de) su muerte. Para muchos cristianos, aunque digamos en
otras palabras el viejo término de «resurreccién», serd muy
dificil aceptar esta nueva forma de hablar. Seguramente es
mucho m4s abstracto que eso de la resurreccién corporal de
Jests, con su emotiva historia de las apariciones. Entonces,
;qué podemos contestar cuando nos preguntan, y qué ga-
namos al hablar en los nuevos términos? Respondemos que
esta nueva forma de expresarnos hace que nuestro mensaje
cristiano ya no resulte inaccesible para todos nuestros her-
manos y hermanas contempordneos que estan, aunque sea
s6lo un poco, familiarizados con la ciencia.

Pero si la resurreccion es sélo una palabra mitoldgica
para expresar los efectos revitalizadores del amor, Jests no
puede ser el tinico que haya resurgido... De todo ser huma-
no podemos decir que, segin el grado de su amor, vence la
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muerte, resurge de ella. En esta afirmacién nos encontra-
mos con san Pablo, en su carta a los Romanos 9,28: «Por-
que pronta y perfectamente cumplird el Sefior su palabra
sobre la tierra». Cuanto mds nos dejamos influenciar por él,
mas participamos desde ahora de la plenitud de la vida que,
en términos mitolégicos e incluso ambiguos, llamdbamos
resurreccion.

Asfi, parece mas clara la conexién intima que Pablo en
1Cor 15 enfatiza tan fuertemente entre la resurrecciéon de
Jests y la de los fieles. Si Jests no ha resucitado —repite
varias veces en esos pocos versos—, entonces tampoco no-
sotros, y si no resucitamos, tampoco él. Por lo tanto, pue-
de llamar al Jests resucitado el primogénito entre muchos
hermanos y hermanas. El es el primogénito, porque su amor
supera, con mucho, el amor de todos nosotros, pero todos
tomamos parte de su unidad con el Amor Primero, segin
el grado de nuestro amor. Cuando él ama y vive de forma
trascendente, nosotros también lo hacemos, a medida de
nuestra humana insuficiencia.

7. ...y de la resurreccion de los muertos

Esto se aplica, en primer lugar, a todos los que llamamos
«santos». Venerarlos significa sin duda reconocer que estdn
vivos y son inspiradores y, por lo tanto, resucitados, sin la
mas minima idea de una tumba vacfa. Su «resurreccién» es
el fruto de su unidad con el Jests vivo, de haber tenido par-
te en su actitud y en su mente. Siempre hemos sabido que
viven mds all4d de su muerte, que siguen viviendo, superan
su muerte. Porque nunca hemos venerado su alma; inclu-
so, cuando peregrinamos a sus tumbas, donde sus cuerpos

71



Roger LENAERS sj

estan enterrados, los veneramos a ellos mismos. Y cuando
un santo se aparece (de Marfa se dice que ha aparecido va-
rias veces y en varios lugares) aquellos que lo/la han visto,
nunca han dudado de haber visto al santo y no a su alma.

Pero lo que aplica para los santos, aplica también para
todos los que se han dejado guiar por el amor. Porque el
Amor Primordial que es Dios nos impulsa a amar a nuestros
semejantes. Los santos se distinguieron de los cristianos co-
munes, m4s por eso, que por sus largas oraciones o sus pe-
nitencias o sus experiencias misticas: porque respondieron
en alto grado al impulso de Dios que los orienté hacia sus
semejantes. Pero como todo el mundo se deja mover, aun-
que sea un poco, a amar a sus semejantes, en algin grado,
todos «nos levantamos de la muerte», o sea, sobrevivimos
a la muerte.

Pero para ser movido por el amor no es necesario ni
siquiera conocer a Jesds y su mensaje; aunque conocerlo,
sentirse atraido por €l y seguirlo, es una valiosa ayuda para
crecer en el amor. Sin duda, también fuera del contexto
cristiano conocemos hombres y mujeres que son una ma-
ravilla de amor desinteresado. Como de muchos santos
cristianos, también de las personas que viven de esa ma-
nera podemos decir que, con su muerte, experimentan la
resurreccién. En el caso de sabios como Sécrates, Buda,
Konfu-tse, Lao-Tse... su influencia curativa y renovadora
a través de la historia humana estd a la vista de todos. De
la gente muerta no brota la vida, la inspiracién, la reno-
vacién, como brota de ellos. Pero como han vivido fuera
de las tradiciones cristianas y sus representaciones, no ha-
blamos facilmente de resurreccién... Estamos equivocados.
No deberiamos limitar la resurreccién (no entendida de
forma mitoldgica, sino como ese volverse uno con el Amor
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Primordial y Eterno) a la parte cristiana de la humanidad,
porque comparados con la totalidad de la humanidad, en
tiempo y espacio, los cristianos son sélo una insignificante
minoria. Sin duda, limitar la «resurreccién» a esa minorfa
representaria a Dios como un gobernante que discrimina, y
contradecirfa nuestra propia confesién de fe, que confiesa y
proclama que El es un amor infinito.

Esta mirada también ilumina el dltimo articulo de fe del
credo: la resurreccién de los muertos y la vida eterna. Para
la gente moderna esta idea es asombrosa y casi ridicula. Los
miles de millones de personas que se han descompuesto en
sus moléculas y dtomos, de repente, tendrian que ser recom-
puestas y levantarse, bien vivas, en carne y hueso, piel y
cabello. Asf lo ha pensado siempre Iglesia tradicional. Los
famosos frescos de Luca Signorelli en la catedral de Orvieto
son una ilustracién muy colorida de esta creencia imposible.
Dénde, y cémo, esos miles de millones de personas se pueden
juntar para ser juzgados, es otro problema insoluble. Aqui
vemos como llegamos a un callején sin salida si tomamos
literalmente las descripciones de la Biblia que han inspirado
el credo. Pero todas estas ideas desconcertantes proceden de
la creencia en un Theos, para el cual nada es imposible. Por
sus frutos uno puede juzgar la calidad del arbol.

Pero si entendemos la resurreccién de forma moderna
como un vivir a través de la muerte en la medida de nues-
tro amor, que es la misma medida de nuestra participacién
en el Amor Absoluto, desaparece ese callején sin salida y
la consiguiente irritacién y enojo. Porque entonces todos
vivimos a través de la muerte, mds o menos, segin el de-
sarrollo del divino germen de amor en profundidad. Y la
resurreccion de la muerte es lo mismo que la vida eterna,
las palabras finales del articulo del credo.
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Si entendemos la resurreccién en esta forma moderna,
otras dos creencias mitoldgicas del credo aparecen en una
luz nueva, y para el creyente moderno cobran sentido. El
cielo, usado en la Biblia como una palabra reverencial para
sustituir la palabra «Dios» y evitar usar el nombre sagrado,
la ascension de Jesus al cielo (que desde el primer Sputnik
es ridicula) viene a significar algo idéntico a quedar inmer-
so en el Amor Absoluto. Por otro lado, su venida para juz-
gar, el Juicio Final, que desde la Edad Media ha sido una
fuente de terror y pdnico (como se testimonia en el Dies
Irae), se puede entender facilmente como su aparicién en el
mundo a través de la comunidad que gufa su vida inspirada
por El. Esta forma de vida hace claramente visible lo que
es bueno y lo que es malo, y se pronuncia en este sentido
continuamente no como una condena o un veredicto, sino
como un juicio luminoso.

8. Consecuencias en la doctrina de la Iglesia

Hasta aqui el credo. Pero toda la doctrina de la Iglesia se
basa en el pensamiento teista. Por eso, toda ella deberia
de ser re-examinada, y su mayor parte parecerd anticuada
y exigird una reformulaciéon moderna. Debido al tamafio
limitado de este articulo, podemos hacerlo sélo de algunas
aseveraciones y convicciones de esta doctrina. Sélo vamos
a tratar unos pocos puntos.

1. El dogma mariano y la confesion de la Trinidad. Para em-
pezar, las afirmaciones y las tradiciones que fluyen di-
rectamente del dogma niceno de que Jesis es «Dios
verdadero de Dios verdadero», dejan de tener sentido.
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En consecuencia, tenemos que dejar de llamar a Maria
«la Madre de Dios». Ella es, sencillamente, la madre de
Jests de Nazaret. Pero con el abandono de este primer
dogma mariano se colapsa también el de la concepcién
sin pecado original promulgado en 1854, y el de su re-
surreccion corporal y su asuncién al cielo, promulgado
en 1950. Estos dogmas no se pueden reemplazar por
una formulacién moderna. Su contenido es demasiado
pre-moderno.

También, la doctrina de la Trinidad, como se en-
tiende cominmente —lo que significa: cominmente
malentendida y malinterpretada como la confesién de
tres Dioses iguales—, ya no se puede sostener. Para de-
jarlo claro: en una visién moderna del mundo, perma-
nece inalterada la confesion de Dios como Creador del
cielo y de la tierra, entendido como el Amor Absoluto,
que en el curso de la evolucién cosmica se expresa y se
revela progresivamente, primero en la materia, luego
en la vida, luego en la consciencia, y luego en la in-
teligencia humana, y finalmente, como el amor total
y desinteresado de Jests y en aquellos en los que vive
Jests. Ademas, la confesién de Jests como su més per-
fecta auto-expresion. Y finalmente, la comprension del
Espiritu como una actividad vivificante de ese Amor
Absoluto.

La Biblia como un libro con «palabras de Dios». Hay
mucho m4s que debemos de cambiar, si nos queremos
despegar del tefsmo vy, por tanto, de su forma organiza-
da: la religion. Primero nuestra actitud hacia la Biblia.
Porque todas las afirmaciones del credo se basan en la
Biblia. Pero la fe en los libros sagrados, que supues-
tamente vienen de Dios el Altisimo, y por tanto se
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consideran infalibles y obligantes, es un rasgo tipico
de muchas religiones. La Iglesia también considera que
la Biblia es un libro de revelaciones sobrenaturales, y
la llama «Palabra de Dios». Como creyentes, los cris-
tianos que pertenecemos a la modernidad necesitamos
un nuevo acercamiento a ese «libro sagrado». Porque
ya no podemos llamar a la Biblia «Palabra de Dios».
;Por qué no?

Porque las palabras son el resultado del hablar hu-
mano, y ya no podemos decir que la Realidad Ultima
habla. Un Dios que habla es un ser totalmente an-
tropomorfico. Sin duda, para ser capaz de hablar uno
necesita una fisiologia con pulmones, cuerdas voca-
les, lengua, boca, etc. Ademads, supone un sistema de
lenguaje humano, y cualquier sistema semejante, de-
pende de convenciones humanas. Atribuirle todo eso
a Dios, es sacarlo de su absoluta trascendencia. ;Por
qué la Iglesia primitiva pensé en ello? Porque estaba
constituida por judios, y ellos consideran a la Biblia
como una coleccién de palabras que Yahvé les comuni-
c6 o incluso les dicté a Moisés y a los profetas. Debido
a que pertenecemos a la modernidad, nosotros ya no
podemos pensar como ellos lo hacian. Por otra parte,
la conducta de los musulmanes y los judios ortodoxos,
que todavia consideran asi a sus libros sagrados y los
citan a veces para justificar actos inhumanos, muestra
muy claramente los problemas que puede causar esa
creencia.

Como fieles modernos, nosotros ya no podemos de-
cir que Dios habla; s6lo podemos decir que el Amor
Absoluto se expresa, porque ésa es la forma moderna
de entender la creacion: como auto-expresion del ser
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del cosmos en evolucién, que culmina en el ser hu-
mano, y finalmente en Jests. Por lo tanto, la Biblia,
para nosotros, no es un libro de palabras escuchadas
a un Theos que habla desde las alturas, y ya no sirve
para ser base absolutamente segura de una afirmaciéon
doctrinal, o respaldo de nuestras ideas personales, y no
tiene ningdn sentido sopesarlas y discutirlas palabra
por palabra.

Entonces, ;qué es la Biblia para los fieles modernos?
Un libro de palabras humanas, pero en el cual auto-
res dotados con una capacidad mistica han tratado
de expresar sus intensas experiencias del Asombroso
trascendente. Porque eso Asombroso continuamente
se expresa en el cosmos y especialmente en aquellas
mentes humanas que son especialmente receptivas.
Pero la mente humana siempre trabaja con las limi-
taciones personales y culturales, y éstas se adhieren a
sus palabras y son una fuente de deficiencias y también
de errores. Por esta mezcla de inspiraciéon divina y de
deficiencias humanas, y a causa de la profunda brecha
cultural entre los autores de los textos y los lectores
modernos, y porque frecuentemente surgen malinter-
pretaciones en esa brecha, tenemos que leer la Biblia
con una mente critica. Uno la puede comparar con
una mina de oro, porque lo es: toneladas de piedras in-
ttiles y de arena, donde a veces encontramos onzas de
oro. Eso mismo ocurre con la Biblia. Gracias a este oro,
y a pesar de las toneladas de arena, para nosotros, sigue
siendo sagrada. Al mismo tiempo ella es la referencia
para entender lo que todavia estd dentro de nuestra
visién cristiana y lo que ya estd fuera de ella (esto se
aplica en primer lugar al Nuevo Testamento).
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3.

Los diez mandamientos. La tercera consecuencia de aban-
donar el tefsmo y la religién es la despedida de los Diez
Mandamientos. Si Theos, ese legislador celestial y juez
castigador (o premiador) desaparece, entonces también
desaparecen con €l sus mandamientos, los diez biblicos
(los judios tienen 318) que en realidad engloban la ex-
periencia ética del pueblo judio, y aquellos formulados
por la Iglesia que se refieren a ese Theos. Esta ley ética
necesita ser reemplazada totalmente. Hasta Nietzsche,
en su pardbola del tonto que profetizaba el colapso to-
tal de la cultura occidental como consecuencia de la
«muerte de Dios», vio esa urgente necesidad.

{Qué tomara el lugar de esa ley ética? La ética del
amor. Porque la Realidad Ultima nos empuja al amor,
y este empuje es el verdadero imperativo absoluto. En
esta ética el bien ya no es lo que manda alguna ley, sino
lo que nace del amor y en la medida en que nace del
amor. Esta nueva ética coincide en gran parte con la
vieja, porque aquellos preceptos también procedieron
del impulso de la evolucion césmica, que en si misma
es pura auto-expresion progresiva del Amor Absoluto.
Este impulso evolutivo siempre activo explica el pro-
greso ético hacia la humanizacién. Son muestras de ese
progreso, por ejemplo, la prohibicién de la esclavitud,
de la tortura, de la opresién, la proclamacién de los de-
rechos humanos absolutos de la persona, la democra-
cia, la igualdad de los sexos, la tolerancia, y todas las
formas de progreso ético, aceptadas —aunque renuente-
mente— por los lideres de la Iglesia de Roma.

Pero la nueva ética diferira claramente de la ética tra-
dicional de la Iglesia en la sexualidad. Esta ha sido for-
mulada e impuesta por célibes, que consideran un tabud
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cualquier actividad sexual fuera del matrimonio sacra-
mental, y muchas formas de ella dentro del matrimonio.
En la nueva ética la norma a observar ya no es la ley,
trabajo de los seres humanos que adscriben sus decisio-
nes arbitrariamente al supuesto deseo de Theos. Ahora
es el amor desinteresado. Esto, por supuesto, tiene con-
secuencias importantes para la homosexualidad, las re-
laciones prematrimoniales y para el volverse a casar.
El poder eclesidstico, estructura o jerarquia. Una cuarta
consecuencia de abandonar el tefsmo y por lo tanto la
religion, es, necesariamente, la despedida de la jerar-
quia eclesidstica. Sin duda, la nueva imagen de Dios
significa el fin de toda institucién que justifique sus
ideas como un mandato de Theos, un Dios en las al-
turas. En la modernidad, la autoridad ya no baja de un
poder invisible, porque ya no existe tal poder. De todas
formas, ;como puede alguien probar que el mandato
que dice venir del Theos no es falso? En la vision de la
fe moderna, la autoridad surge ahora de la profundidad
de la realidad humana, en la cual el Amor Original se
expresa y se revela a si mismo. Eso significa que ningin
Papa u obispo puede reclamar, mds que cualquier fiel,
el derecho a ensefiar y a gobernar, el llamado Magiste-
rio eclesidstico. Porque, ;de dénde obtendrian ellos el
magisterio? Los textos del Nuevo Testamento que citan
para sostener su postura no ayudan, porque esos textos
ya no son la infalible «palabra de Dios», sino que ex-
presan s6lo sinceros puntos de vista de creyentes pre-
modernos, para los que todo venia de lo alto.

Pero, ;no serd que la despedida de la jerarquia y de
su Magisterio, nos llevard necesariamente a la arbi-
trariedad y al caos? Por ningin motivo. Porque cada
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comunidad humana -seguramente también aquella
que nacié de la radiacién del Jesids resucitado—, pro-
duce espontdneamente las estructuras que necesita,
y también la indispensable estructura de autoridad.
Quienes ejercen el poder en la comunidad, reciben ese
mandato de la comunidad, en la cual el Espiritu creati-
vo trabaja, y ya no de un Dios imaginario en las alturas,
que, a través de su Hijo, de los papas y de la curia, ha-
rfa que parte de su poder descienda sobre los jerarcas.
Y éstos reservaban ese poder sélo para sus semejantes
masculinos, la mitad de la humanidad. En esta nueva
vision no hay razén para la desigualdad. Por eso, ya no
es significativo si la persona que es investida de auto-
ridad por la comunidad es hombre o mujer. Y apelar
a la Biblia (que por cierto no se pronuncia sobre ese
tema) para oponerse a esta igualdad, es indtil, porque
la Biblia no es un libro de ordculos divinos, sino que
depende de la cultura en la que vivieron los autores, y
en esa cultura la mujer no tenia casi ningin papel.

5. El final del sacerdocio. Con la jerarquia pre-moderna,
desaparece también el sacerdocio. Los sacerdotes per-
tenecen al mundo de las religiones, donde se les ha
visto siempre y se les ha venerado como mediadores
indispensables entre los dioses, o Dios, y la humani-
dad. Pero para los fieles modernos, ya no hay necesidad
de estos mediadores, porque Dios es el Amor Absoluto
que se expresa en todas las cosas, sobre todo, en no-
sotros los seres humanos. Y si hubiera esa necesidad,
tenemos a Jesds, y no necesitamos mds mediadores.
Los sacerdotes ejercen su funcién como mediadores
principalmente haciendo sacrificios y las ofrendas que
los creyentes les llevan. Pero los sacrificios hacen de
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Dios, inconscientemente, una caricatura, como vere-
mos en el epigrafe 6, donde elaboro un poco mi4s la
critica al sacrificio cultual. De todas formas, la comu-
nidad que surgié en torno a Jesus, durante los primeros
dos siglos no tuvo ni sacrificios ni sacerdotes. Ambos
no aparecieron hasta el tercer siglo, cuando la Iglesia
traté de legitimar su existencia presentdndose como
una religién. Mientras el judaismo fue aceptado como
una religion en el Imperio Romano, el cristianismo fue
considerado como una asociacién ilegal, o un club, o
una especie de circulo filoséfico, porque no tenia ni
sacrificios ni sacerdotes.

Cuando Dios ya no es Theos en las alturas, sin duda
ya no hay la necesidad de sacerdotes. M4s atn, la nue-
va imagen de Dios aleja la idea —de la que est4 lleno el
cristianismo del pasado— de que ese Dios en las alturas
deberfa, por medio de sus representantes humanos, los
papas y obispos, seleccionar y nombrar hombres (nun-
ca mujeres) y capacitarlos con un poder méagico, que
ningin ser humano posee, para cambiar con una for-
mula mdgica el pan en cuerpo humano y el vino en
sangre humana.

Por lo tanto, en una imagen de Dios accesible para
la modernidad, no tienen cabida las llamadas consa-
graciones u ordenaciones de sacerdotes, que elevarian
a los hombres (nunca a las mujeres) a un nivel que
para los otros seres humanos es inaccesible. Asi que,
en lugar de sacerdotes, los fieles modernos sélo hablan
de lideres comunitarios ~hombres o mujeres indistin-
tamente—, una especie de jueces capaces de animar la
fe en Jesds y —a través de él- en Dios, y por lo tanto,
escogidos y elegidos por la comunidad.
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6.

El fin, no de los rituales religiosos, sino de los sacramentos.
Esta afirmacién provocard algunos gritos de protesta.
Pero es la consecuencia inevitable de la nueva imagen
de Dios y la despedida de la religién. Los sacramentos
sin duda, son rituales en los que se crefa que Dios en
las alturas interviene curando y bendiciendo. De esta
curacién y bendicién, es cierto, no vemos ni sentimos
nada, pero tenemos que creer que sucede, y sucede sélo
si se sigue unas prescripciones. Pero si no existe digho
Dios en las alturas, por supuesto nada va a pasar. Esta
es una mala noticia para nuestra Iglesia catélica roma-
na, que otorga a los sacramentos el lugar central de la
vida cristiana y sostiene que nuestra salvacién eterna
depende de ellos.

Por supuesto, los seres humanos necesitan rituales
(los chimpancés y los bonobo también), porque nece-
sitan encontrar la profundidad sagrada de la realidad
cotidiana. Y los rituales lo logran, s6lo porque no sir-
ven como medio para obtener algin propdsito practi-
co, no son utiles; la categoria de ‘utilidad’ corresponde
sé6lo a la superficie de la vida. Asi, todas las culturas
han desarrollado espontdneamente sus propios ritua-
les, religiosos y de otros tipos. La Iglesia también ha
desarrollado rituales. Los llama sacramentalia. Siete de
éstos se llaman sacramentos.

Estos sacramentos empezaron como rituales de la
Iglesia con un rico contenido simbélico. Por ejemplo,
el bautismo, originalmente era un bafio que evocaba el
renacimiento, la renovacién. Pero gradualmente han
perdido su expresividad simbdlica. La culpa es del error
de la teologia pre-moderna que decia que la tnica cosa
importante en el sacramento es la intervencién de Dios
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de las alturas con su gracia salvifica, y no lo que noso-
tros, seres humanos sin importancia, hacemos. Asf los
ritos sacramentales se han reducido, poco a poco, a un
minimo absoluto que era requerido para que Theos pu-
diera entrar en accién. El bafio bautismal se volvié un
poco de agua sobre la cabeza del bebé, el pan se volvié
una hostia delgada casi como el papel, que dificilmente
se puede llamar pan. Asi, los sacramentos se volvie-
ron sélo una sefial dirigida al cielo para que abriera sus
puertas santas.

Entonces, ;qué podrd remplazar con ventaja esas se-
fiales, que parecen desprovistas de sentido, como unos
simples disparadores de la intervencién sanadora de
Dios en las alturas? Nuevos rituales pueden enriquecer,
iluminar, curar, no por una divina intervencién desde
afuera, sino fomentando con su propia fuerza simbdlica
nuestra humanizacién. La nueva imagen de Dios ne-
cesita entonces de la creacién de nuevos ritos, o una
renovacion de los existentes, para crear asi una nueva
liturgia, lo que trataremos en el punto 8.

El fin del sacrificio de la Misa. Esa nueva imagen de Dios
también significa la despedida del llamado ‘sacrificio
de la Misa’ y de todo lo que en la liturgia de la Misa re-
cuerda la idea del ‘sacrificio’. Y eso es mucho. Segura-
mente, Roma prohibe explicitamente la negacién del
caracter sacrificial de la Misa y la alteracién de cual-
quier palabra escrita en el misal. No importa, tenemos
que buscar incondicionalmente otro concepto y otros
textos. Ademds, el concepto del sacrificio cultual su-
pone un Dios antropomérfico, cuyos favores, como las
autoridades humanas, uno se tiene que ganar con la
ayuda de regalos. En la vida social y en la politica estos
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intentos son rechazados y aun condenados, como so-
borno y corrupcién. Los sacrificios son el equivalente
religioso de los sobornos.

Pero si dejamos de sobornar al Dios en las alturas y
decimos adiés a la interpretacién tradicional de la Eu-
caristia como sacrificio, jcon qué otra y mejor explica-
cion la podemos sustituir? ;En qué se convierte la Misa
a la luz de la nueva imagen de Dios? Se vuelve una
memoria ritual, inspiradora, del gesto simbdlico con el
cual Jests, como simbolo de despedida, con la ayuda
del pan y del vino, dej6 claro su deseo de alimentar a
sus discipulos con lo mejor de si mismo. Esta memoria
ritual deberfa de ser un llamado para hacer en la vida
diaria, lo que Jesus hizo en la Ultima Cena, esto es, es-
tar ahi para sus compafieros, volverse como pan y vino
para ellos.

Toda la doctrina mégica de la ‘transubstanciacién’
que se desarroll6 en la Edad Media también tiene que
ser descartada, porque sélo se sostiene si uno cree que
existe un Dios en las alturas, que en el momento en
que el sacerdote pronuncia unas palabras mégicas, in-
terviene milagrosamente para cambiar la naturaleza de
las cosas. Si algo realmente cambia, no es el pan, por-
que sigue siendo pan, sino el significado que le damos al
pan. Antes, s6lo era comida que estaba en la panaderia
y podia ser comprada; ahora los fieles lo convierten en
un simbolo de la presencia de Jests en la comunidad,
que a través de ese simbolo llama a todos sus miembros
a ser y a hacer lo que él es y hace. El estd presente ahi
de dos formas: estd realmente presente en el corazén de
la comunidad de los fieles, porque la fe en él —y a través
de él en Dios—, significa una unidad real con él; y esta
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simbdlicamente presente en el pan y en el vino. Pero
una presencia simbdlica también es un tipo de presen-
cia real. Porque lo que no es real, tampoco existe.

El fin de la liturgia como un conjunto de reglas de pro-
tocolo. Como se ha dicho, la nueva imagen de Dios,
exige una nueva liturgia —y no sélo de la Eucaristia—.
La liturgia actual es una especie de protocolo, que in-
conscientemente copia el protocolo que en las épocas
pasadas (también, en cierta medida, todavia hoy en
dia) se debe observar, si uno se acerca a un rey o a un
papa. Como si Dios fuera un rey sentado en un trono
en el cielo y hubiera disefiado esas reglas litdrgicas. Ese
protocolo prescribe meticulosamente lo que el sacer-
dote que celebra tiene que presentar para que aparezca
delante de Dios, cudles textos tiene que leer en voz
alta, cudles oraciones tiene que decir, qué gestos tiene
que hacer, cdmo doblar las manos o levantarlas hacia
el cielo, o como arrodillarse o inclinarse para mojar los
dedos, cémo balancear el incensario, etc. Y cuando se
tiene que hacer exactamente cada cosa.

En la creencia pre-moderna este protocolo es con-
siderado como la expresién de la Voluntad Divina, y
uno se siente agobiado de culpa si no lo observa meti-
culosamente. Pero a la luz de la nueva imagen de Dios
como el Absoluto Amor que todo lo penetra, pierde
su sentido. ;Con qué lo tendriamos que sustituir? Con
reuniones de oracién de los fieles en las cuales ellos (o
el presidente de la reunién) traten de expresar lo mejor
posible, su unién con Jests y a través de él con Dios. Y
lo deberfan de hacer con las palabras, imdgenes y ges-
tos de su propia época, y no ya con aquellos de la Edad
Media, como es el caso de la liturgia pre-moderna. Y
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en la casa de personas mayores deberfan de hacerlo con
otras palabras y formas que en el caso de un grupo de
jovenes. Y en el Africa negra, con otras que las que se
usan en Roma.

9. Elfindelapeticiony de laintercesion. Lanueva imagen de
Dios significa también despedirse de la oracién de peti-
cion. Porque el Amor Absoluto de ninguna manera es
un gobernante omnipotente y antropomérfico, alguien
que se mueve con suplicas, para intervenir en el curso
de los asuntos del mundo, lo que significaria cambiar
por un breve momento las leyes naturales inflexibles.
Y si no puede intervenir, no tiene sentido invocar su
ayuda. Que Jests nos exhorte a implorar a Dios, sélo
prueba que él también pertenecia a una mundo pre-
moderno, en el cual todos pensaban que Dios podia
intervenir a su antojo, y no sabian que esto significaria
el colapso del universo. La tnica forma de stplica que
tiene sentido, es rezar para que nuestro amor crezca.
Entonces el Amor Absoluto es el que nos inspira este
deseo, y si respondemos a ese impulso rezando por una
mayor capacidad de amar, haremos que este amor nos
inunde.

La despedida de la oracién de peticion significa tam-
bién dejar de invocar la intercesién de los santos. Por-
que invocarlos significarfa tratar de pedirles que per-
suadan al gobernante divino, que ya sabemos que no
somos quiénes para poder hacerlo. La invocacién de
los santos es algo muy humano, pero es una caricatura
del Amor Absoluto, porque El/Ella/Eso, para nosotros,
no es un gobernante inaccesible al que nos podemos
acercar sOlo por medio de intercesores... Es interesan-
te saber que hasta el final del primer milenio la oracién
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oficial de la Iglesia no mencionaba la intercesién de
los santos.

Entonces, ;qué reemplazara esa praxis humana de la
oracién de suplica, con o sin intercesor, que proviene
de tiempos inmemoriales, cuando los seres humanos se
sentian confrontados con poderes invisibles a los que
temian y a los que, al mismo tiempo, les pedian ayu-
da, cuando todavia no entendfan los problemas? Una
espiritualidad del abandono, nacida de la conciencia
de que el Amor Absoluto, nos urge a una mayor hu-
manizacién, y que no tenemos nada més que hacer que
seguir nuestro impulso. La oracién de stplica sélo tiene
sentido si nace de nuestra necesidad esencial, nuestra
falta de amor, y no es una busqueda de cosas acciden-
tales o transitorias, sino un deseo de que el Amor, que
es Dios mismo, nos pueda llenar mds y mas. Porque
entonces, es el Espiritu mismo quien le grita a Dios en
nosotros, como dice Pablo en Rm 8,26.

La decadencia de la llamada dimension wvertical de la fe.
Esa nueva imagen de Dios significa la caida del énfasis
tradicional dado a la piedad y a la obediencia. Ese én-
fasis sugiere muy claramente que uno ve a Dios como
un soberano en las alturas, una visién que marca el
cristianismo pre-moderno. ;Con qué lo deberfamos de
reemplazar? Con el énfasis en la dimensién horizontal,
esto es, el cuidado, el servicio y el compromiso gene-
roso por una sociedad mds humana, lo que Jests llamé
Reinado de Dios. Entonces Dios, el Amor Absoluto no
podrd mds que empujar el cosmos, que es la expresion
de si mismo, hacia una mayor evolucién, hacia m4s
amor... y esto no hara sino retroalimentar la plenitud
del amor. El empuja a los seres humanos hacia la meta,
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pidiéndonos que dejemos el ego y nos unamos con los
demds seres humanos.

Por eso, la tarea esencial de un cristiano consiste
en el compromiso hacia la humanidad y el cosmos,
la llamada diaconia, mucho mas que en la liturgia. Je-
stis mismo nos hizo saber que la reconciliacién con el
«hermano» tiene prioridad sobre el hacer sacrificios,
y que no esta de acuerdo con los que claman «Sefior,
Sefior», sino con aquellos que hacen la voluntad de su
Padre. Y la voluntad del Padre es lo que aqui hemos
definido como el Amor Absoluto.

9. Conclusién

;Qué es lo que queda del monumento milenario catdlico,
si uno abandona el Theos y de hecho se convierte en un
fiel «no-tefsta»? No tengan duda: queda la esencia. Y esa
esencia no es la definicién del credo, no es un libro con
palabras infalibles de Dios, no son los diez mandamientos,
no es una jerarquia autocrdtica, no son los sacramentos y
el sacerdocio, o la misa y los rituales de la liturgia, no es
la oracién de peticién ni la obediencia a las reglas de la
Iglesia. Es la conciencia de que participamos en un cosmos
que es la autoexpresién, continuamente en movimiento
evolutivo, del Espiritu creativo, que es Amor, junto con
el deseo de movernos hacia ese Amor, siguiendo a Jesus,
que conocemos como el eternamente vivo, porque es y era
totalmente amoroso.

Para alguien que piense asi, por supuesto, es dificil sen-
tirse cémodo, como en casa, en la vida diaria de una Igle-
sia pre-moderna, con sus conceptos y usos de formas de

88



;Pueden cristianismo y modernidad caminar juntos?

piedad. Pero esa persona no deberia dejar la comunidad.
Deberia considerar que la forma de fe pre-moderna ha sido
un camino para innumerables cristianos y para una muy
grande parte de la humanidad hacia una profunda unién
con el Amor Absoluto. Y continda siendo un camino para
todos nuestros amigos cristianos, que todavia no ven que
los tiempos han cambiado.

Al principio parece que la fe y la modernidad se exclu-
yen. Pero no sélo no se excluyen, sino que se complemen-
tan y enriquecen el uno a la otra. La fe cristiana enrique-
ce la modernidad, liberdndola de su ceguera frente a una
Realidad que nos trasciende totalmente, a la vez que nos
abraza. Sin esa intuicién la confesién humanista del valor
absoluto de la persona humana y de los derechos humanos
pierden su fundamento indispensable. Porque sin un Amor
Absoluto, creativo, que impulsa al cosmos y a la humani-
dad a una mayor evolucién, la raza humana es sélo una
rama de la familia de mamiferos un poco mas evolucionada
y no tiene ningdn valor absoluto. Esa evolucién de homo
sapiens seria sélo el resultado accidental de una mutacién
ciega y de la seleccién natural durante largos periodos as-
tronémicos. Ademds, la persona humana con sus derechos
inviolables serfa sélo el resultado de la evolucién organica
de un zigoto que, con la visién humanista moderna, no tie-
ne ningin derecho. ;De dénde vendria entonces ese valor
absoluto?

Por otro lado, la modernidad enriquece nuestra fe y la
complementa, liberdndola de la imagen antropomorfica de
un Theos en lo alto del cielo, que ha heredado de las gene-
raciones prehistdricas, y que todavia no se arriesga a aban-
donar, aunque no es mds que resultado de pura ignoran-
cia. Esa imagen, en realidad, ha sido una mampara entre
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nosotros y el Amor Absoluto. En el mejor de los casos es un
dedo que apunta a El/Ella/Eso. Y tenemos que mirar hacia
la Realidad Ultima, y no a ese dedo. Ademss, si el cosmos
es una auto-expresion del Misterio que es Dios, entonces yo
también pertenezco a esa auto-expresion y Dios se vuelve
inconcebiblemente cercano a mi, se vuelve mds profundo
que mi realidad mds profunda. Y asi, lo puedo encontrar —y
ésa es mi mas profunda necesidad siempre y en todas partes.
Al mismo tiempo, la modernidad purifica a la fe tradicional,
de la intolerancia, del deseo de poder, del fanatismo, de las
supersticiones, las ilusiones y los miedos que proliferan en
todas las religiones. Enriquece la fe con su insistencia en lo
existencial, lo intramundano, lo racional, lo real.

La modernidad y la fe sin duda van juntas, y es bueno
que asf sea, porque se necesitan mucho mutuamente.
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LA ESTRELLA POLAR.
PASO HACIENDO EL BIEN

Concha Martineg Latre

El inicio de la ruta

El proceso de construccion de una identidad cristiana pro-
pia, cuando se trata de una mujer nacida a mitad de siglo
pasado en la “catdlica” Espafia, es complejo. Se nacfa den-
tro de la Iglesia catdlica, apostélica y romana. No cabia otra
posibilidad y esa pertenencia se traducia en unas pricticas y
un cuerpo doctrinal aceptado sin fisuras ni disidencias.

Mi proceso creyente ha estado guiado por el afan de al-
canzar una fe en libertad. Las aportaciones de la teologia
de la liberacion, las tedlogas feministas, el pluralismo reli-
gioso y la sociologia de la religién me han conducido hasta
el momento actual, encuadrado en los nuevos paradigmas,
siendo esta expresién un cajén de sastre a la que trataré de
dar contenido personal

Si me pregunto dénde se apoyaba mi fe en aquellos afios
infantiles y adolescentes, deberia decir que en la observa-
cion de la gente que me rodeaba y que se confesaba explici-
tamente catdlica. Frente a los que identificaban creer con
cumplimiento y normas, habia personas que me atraian por
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su bondad, por su alegria. Sus vidas apuntaban hacia algo
que luego supe formular desde la vida de Jests: Pasé hacien-
do el bien.

He conocido durante la educacién primaria y secundaria
tres tipos diferentes de centros. El comienzo fue en un co-
legio religioso, después otro vinculado a la dictadura, para
culminar en un Instituto pablico. En los tres, con pequenas
variantes, habia rezos diarios, meditaciones y arengas sobre
el lugar central que debia ocupar en nuestras vidas todo lo
relacionado con el sexto y noveno mandamiento. Poco més.

Y al lado de esta “deformacién” religiosa, hombres y
mujeres, algunos muy cercanos, otros conocidos indirecta-
mente, que vivian esa fe de un modo atractivo e ilusionan-
te, que parecian haber captado el mensaje del evangelio.
Quizd por eso segui confesindome creyente, si bien alguna
fisura se abrfa para dar paso a avanzar en una fe personal.

Hacia la autonomia

Llegar a la universidad abrié mis horizontes en muchos
sentidos. Desde las relaciones humanas, enriquecedoras
por su variedad, hasta el cambio de lugares de practica re-
ligiosa, pasando por el conocimiento, propiamente dicho,
de manera que la ciencia iba mostrando delante de mi ar-
gumentos sélidos sobre el origen y evolucién de la vida,
de la Tierra, del Cosmos. Existian las leyes fisicas, existia
la incertidumbre y la duda. El repertorio de preguntas iba
cambiando y redirigiendo sus contenidos. En los grupos de
reflexién se expresaban dudas sin escandalizar a nadie.

La conclusién a la que llegué fue “la obligacién” de
construir una moral, una ética que naciera de mis propias
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convicciones. Para ello me sentia responsable de conocer
mejor qué significaba querer seguir a Jests. El abandono
de una moral heteronoma animaba a emprender un cami-
no no trillado, pero se evidenciaba la necesidad de hacer-
lo en compafifa. Una comunidad de fe era imprescindible.
Esa busqueda de sentido precisaba de otras personas que se
arriesgaran en ese proceso, siendo el dmbito idéneo para
contrastar, compartir y proseguir.

Un paso significativo fue replantearme el papel de los
sacramentos, comenzando por el de la confesién. Analizar
qué se podia rescatar y qué carecia de sentido, pues més bien
lo encuadraba hacia el lado de los actos mégicos, eficaces
si crees en la magia, e indtiles si no entras en el juego. Al
igual que la confesién, otras préicticas rituales fueron desva-
neciéndose. El estudio del valor y sentido de los sacramen-
tos me ha llevado a repensar comunitariamente cada uno
de ellos. Le dedicamos tiempo y voluntad, con la ayuda de
Edward Schillebeeckx!, y de José Marfa Castillo’. La sensa-
cion de libertad era fuerte, surgian planteamientos donde
encajar la formulacién de mi fe, que sentia legitimada al
encontrar el nicleo de la misma. Rituales y tradicién ocu-
paban su lugar, secundario, a mi entender. El seguimiento
de Jests apuntaba hacia otros horizontes.

En 1974 nacié mi primera hija y nos encontramos ante
el envite de su bautismo. Ya en esos afios formdbamos par-
te de dos comunidades cristianas. Una mds parecida a un
seminario de estudio teoldgico y otra en la que ddbamos

1. Los ministerios responsables en la comunidad cristiana, Ediciones Cris-

tiandad, Madrid, 1982.

2. Simbolos de la libertad. Teologia de los sacramentos, Sigueme, Sala-
manca 1981
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cauce a la parte sacramental, pero ya transitando hacia una
comunidad adulta, responsable de dar razén de su fe. Y tam-
bién de encontrar cauces para que esa fe se materializase en
un compromiso social y politico activo.

Bautizamos a nuestra hija, junto a otros pequefios de la
comunidad en la Vigilia de Pascua del afio siguiente. Hubo
mucho debate al interior de la comunidad sobre qué expre-
sdbamos con ese sacramento, si habfa significacién o era
ritual tradicional. Y llegamos a la conclusién de que que-
rfamos presentar a nuestras hijas e hijos ante la comunidad
cristiana y también ofrecerles el regalo de nuestra fe, que
para nosotros constitufa algo valioso. Cuando fueran per-
sonas adultas, gracias a la confirmacién, podrian aceptar o
no ese regalo.

La necesidad de formacion se saciaba con la lectura de
textos y obras de tedlogos. Las revistas “Concilium” y “Se-
lecciones de Teologia”, los libros de tedlogos’ europeos,
norteamericanos o espafioles iban formateando mi mente
y ayuddndome a encontrar soporte a mi fe. La biblioteca
de casa se iba llenando con obras que servian luego para

3. H. ZAHRNT, A vueltas con Dios, Hechos y Dichos, Zaragoza, 1972

A. FIERRO, La fe y el hombre de hoy, Cristiandad, Madrid, 1970

— El evangelio beligerante, Verbo divino, Estella, 1974

J. ROBINSON, Sincero para con Dios, Libros del Nopal, editorial
Ariel, Barcelona 1967

D. BONHOEFFER, Resistencia y sumisién, Libros del Nopal, editorial
Atriel, Barcelona, 1974

P. TILLICH, El coraje de existir, Verbo divino , Estella, 1968

— Se conmueven los confines de la tierra, Libros del Nopal, editorial
Ariel, Barcelona, 1968

H. COX, La ciudad secular, Peninsula, Barcelona, 1968

J. RATZINGER, Introduccién al cristianismo, Sigueme, Salamanca,
1971
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reflexionarlas en comin, o para descubrir la riqueza y va-
riedad en la interpretacién de los libros sagrados del cris-
tianismo. Se podia hacer una lectura politica de la realidad

desde la fe.

La opcién preferencial por los pobres

Viviamos en el dltimo tercio del siglo XX con la tensién de
reconciliar dos polos, aparentemente opuestos: la fidelidad
a la iglesia y la fidelidad al mensaje de Jests. Y al tiempo
comprometernos con nuestro entorno y nuestra sociedad.
El Concilio Vaticano II habia dado luz verde a una Iglesia
que debia vivir en el mundo.

En la catélica Espafia eran escasos los ejemplos, dentro
de la institucién eclesial, que se arriesgaran a salir de los
caminos ortodoxos de obediencia ciega y acritica a la je-
rarquia, asi como a adentrarse en una reflexiéon personal.
Cuestionar e intentar cambiar el orden social, politico y
econdmico no era tarea propia de nuestra identidad reli-
giosa.

Mi horizonte, como el de las comunidades de pertenen-
cia, se abrié con nitidez cuando accedimos a las obras de los
teblogos* de la liberacién provenientes de Latinoamérica.

4.G. GUTIERREZ, Teologia de la Liberacién, Sigueme, Salamanca, 1974

J.L. SEGUNDO, La historia perdida y recuperada de Jesiis de Nazaret,
Sal Terrae, Santander, 1990

J. SOBRINQO, Liberacion con espiritu, Sal Terrae, Santander, 1985

— La fe en Jesucristo, Ensayo desde las victimas, Trotta, Madrid, 1999

G. GIRARDI, Cristianismo vy liberacién del hombre, Sigueme, Salaman-
ca, 1973

L. BOFF, El rostro materno de Dios, Ediciones Paulinas, Madrid, 1979
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Una lectura novedosa de la Biblia se desplegaba ante noso-
tros. Textos como el Exodo o los profetas, en especial Isafas,
inspiraban la fe en un Dios que desde los inicios de la vida
habia proclamado su preferencia por los més pequefios. Un
Dios que acoge y que se guia por la misericordia hacia sus
hijos, desde el tnico poder de su amor sin limites.

En el Nuevo Testamento la eleccion iba por Mateo 25 con
la narracién del Juicio final, la pardbola del Buen samarita-
no, el Sermdén de la Montafia, o de las Bienaventuranzas. No
habia dudas sobre lo que significaba querer seguir a Jests, el
Dios encarnado. La adhesién a su Causa, la oracién confiada
en su ayuda, la posibilidad de reconciliar lucha socio-politica
y fe cristiana, la vivia desde la certeza de seguir el rumbo de
la Estrella Polar. Un Dios claramente a favor de los pobres y
oprimidos y empefiado en la liberacién de esas vidas aqui y
ahora. Y por lo tanto una misién para los creyentes al tener
que entregarnos a esa tarea sin contradicciones.

Los tedlogos latinoamericanos eran el soporte tedrico, en-
riquecidos posteriormente con las tedlogas’ feministas de la

liberacién, adobados por las Conferencias del CELAM de

— Iglesia, Carisma y Poder, Sal Terrae, Salamanca, 1982

— Teologia desde el lugar del pobre, Sal Terrae, Santander, 1986

I. ELLACURIA vy J. SOBRINO (comps.) Mysterium Liberationis,
Trotta, Madrid, 1990

J. MATEQS, Cristianos en fiesta, Cristiandad, Madrid, 1975

— El Evangelio de Marcos, Ediciones el Almendro, Cérdoba, 1993

C. BRAVO, Jesiis, hombre en conflicto, Sal Terrae, Santander, 1986

5. 1. GEVARA, Intuiciones ecofeministas, Trotta, Madrid, 2000

M.P. AQUINO, Aportes para una teologia desde la mujer, Ediciones
Paulinas, Madrid, 1988

M.P. AQUINO y E. TAMEZ, Teologia feminista latinoamericana, Edi-
ciones Abya Yala, Quito, 1998
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Medellin y Puebla, que seguia con interés en sus declarato-
rias finales. No puedo olvidar el papel estelar que ha desem-
pefiado desde 1980 el Congreso de Teologia de la Asocia-
cién de Tedlogos Juan XXIII al facilitar, simplemente con
el desplazamiento a Madrid, la oportunidad de escuchar de
viva voz a la élite del pensamiento liberador en la Iglesia.
Sus ponencias, las oraciones y las liturgias conformaban una
imagen de la Iglesia en la que querias y podias reconocerte.
Y al lado de los tedricos, otra fuente de inspiracién pro-
venia de obispos tan singulares como Helder Cdmara en
Brasil, Pedro Casaldéliga en la Amazonia brasilefia, Oscar
Romero en El Salvador o Leénidas Proafio en Ecuador. Ellos,
asi como las Comunidades Eclesiales de Base, nos ofrecian
modelos creyentes en los que nos apoydbamos para hacer la
necesaria traduccién al contexto de la sociedad espafiola.
Con una democracia en construccién, con una sociedad
en parte dvida de cambios, con la constatacién de la desigual-
dad y la posible intervencion en modificarla, la fe era com-
promiso, la oracién era accién, la entrega a las causas sociales
no era mas que la consecuencia de mi fe. Aportar mi granito
de arena en la construccién del Reino de Dios. El activismo
era fuerte, y lo combinaba en mis comunidades de referen-
cia con mas lecturas especificas y con la celebraciéon sema-
nal de la Eucaristia, que, dentro del repertorio sacramental
de la Iglesia, hemos rescatado y mantenido, adaptdndola a
nuestras circunstancias®. Jests era guia, modelo y referencia.

6. Desde 1998 sin sacerdote en la comunidad, pero tras un afio com-
pleto de discernimiento la decisién fue legitimar a la comunidad para
mantener esa celebracién eucaristica centrada en la lectura reflexiva
de textos evangélicos o inspiradores, y en compartir pan y vino como
expresién de dos simbolos elementales que nos igualan y nos compro-
meten en avanzar en comun en la construccién del Reino de Dios, o
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Teologia y ecofeminismo

La contribucién de la teologia feminista ha sido notable
para modificar el lenguaje y el contenido de las represen-
taciones creyentes, y en concreto de la mfa. La teologia ha
sido tradicionalmente un oficio de varones y ha impregnado
la lectura de los textos sagrados de un sesgo patriarcal y an-
drocéntrico, que era también el dominante en la sociedad.
Las exégesis promovidas por las mujeres cambian la pers-
pectiva del andlisis pues se hace desde otro lugar social. Un
lugar subalterno y silenciado, pero rico en matices y con-
trastes. Rescatan estas tedlogas a las mujeres del Antiguo y
Nuevo Testamento, y rastrean en ellas y en sus conductas
formas nuevas de caracterizar a Dios. Dios ya no es sélo el
Padre, simbolo de la ley, aunque pueda ser misericordioso y
rebosar esas leyes como indica la narracién del Hijo Prédi-
go. Dios es también Madre, y ese rasgo nos permite entrar
en el registro de lo cotidiano, de lo insignificante en apa-
riencia, pero repleto de ternura, amor y cuidado de la vida.
Se subraya el valor de la Ruah, el Espiritu, que en hebreo
es palabra femenina. Y se cultiva una espiritualidad rica y
creativa, reforzada con elementos sensibles mas vinculados
a la tierra y la naturaleza. Hay otras liturgias, otras expre-
siones y simbolos, dotados de otros significados en mayor
sintonfa con lo que se estd viviendo en la sociedad y que se
ha venido a llamar la revolucién feminista.

Afadamos al aspecto teoldgico feminista la aportacion
del ecofeminismo. Todo un grupo de epistemdlogas van
construyendo este nuevo modelo de pensamiento, que

del Mundo Sofiado. Una organizacién en pequefios grupos hace que
rotatoriamente se preparen y presidan las celebraciones semanales.
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analiza la analogia entre la explotaciéon de la Naturaleza
y la opresion del patriarcado sobre la mujer. Naturaleza y
mujer comparten posiciones subalternas dentro de la so-
ciedad neoliberal. La vulnerabilidad y fragilidad de los
cuerpos fisicos, que habitamos los seres humanos, tienen
su correspondencia con la necesidad de cuidado respetuoso
que reclama la Naturaleza y todo cuanto vive. Si todo lo
que nace no es mds que una promesa de futuro, que precisa
de los cuidados continuos para convertirse en realidad, la
cuidadora por excelencia ha sido la mujer.

La mujer en todas las sociedades de forma casi general,
y a lo largo del tiempo, ha sido la encargada de sostener la
vida de las criaturas, de los enfermos, de los ancianos. Ta-
reas que se desempefiaban en un espacio concreto privado
formando parte de lo cotidiano. Y esa dedicacién no sélo
se ha invisibilizado, sino que ademds no ha gozado de re-
conocimiento social ni econémico. Al no tener precio, no
tenfa valor.

También la relacién con la Naturaleza ha sido falseada
al ignorar las terribles consecuencias del despojo y sobre
explotacién de sus bienes. Una concepcién utilitarista y
mercantilista ha borrado la relacién entre seres humanos y
el medio ambiente en el que se desarrolla la vida. La pro-
puesta ecofeminista argumenta que mujer y naturaleza se
refuerzan en sabidurfa y capacidad de sostener la vida. El
respeto que debemos a todo cuanto vive engloba a seres hu-
manos, animales y Naturaleza y las capacidades cuidadoras
de la mujer deben prolongarse e imitarse en nuestra rela-
cién con la tierra. Esa serfa de forma sintética la novedad
del ecofeminismo: cambiar la posicién y perspectiva del
andlisis para encontrar sentidos y significaciones distintas.
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Pluralismo religioso

Los cambios sociales en Espafia en los dltimos afios, con el
fenémeno de la inmigracién y la llegada de personas de otras
culturasy de otras expresiones religiosas, me ha ofrecido cerca-
nia y amistad con algunas de ellas. De este modo he conocido
otras formas religiosas y he encontrado puntos de convergen-
cia con ellas unificadas gracias al principio de la compasion.

El filésofo francés de origen judio, Emmanuel Lévinas,
deposita el principio de humanizacién de cualquier persona
en la mirada del Otro sobre mi. Esa mirada, que me reco-
noce, sefiala la alteridad como eje ético primordial de las
relaciones humanas. Soy, porque soy para otro, igual que él
es para mi. No puedo desvincularme de lo relacional en mi
practica vital y esta regla impregna las diversas manifesta-
ciones creyentes en su pluralidad.

Las nociones de pueblo elegido depositadas en Israel o
de revelacién divina, directamente de Yahvé al pueblo ju-
dfo, se resquebrajan. Hay experiencias religiosas, al margen
de la catdlica, que son igualmente vélidas ante las grandes
cuestiones vitales: ;qué hacemos aqui?, ;quién es mi pro-
jimo?, jpor qué el dolor y la muerte? La sinceridad y ho-
nestidad con que se busca respuestas van trazando caminos
de encuentro con creyentes y no creyentes. El pluralismo
religioso me obliga a depurar mi fe, a buscar de nuevo el

sentido de confesarme cristiana’.

7. K. ARMSTRONG, Campos de Sangre, Anagrama, 2015, Madrid, me
parece una autora muy recomendable para seguir la evolucién histérica
de las grandes tradiciones religiosas. Y en una perspectiva mas ficcional,
E. CARRERE, El Reino, Anagrama, 2015, sobre los origenes del catolicis-
mo. Anterior a ellos la obra pionera en el didlogo interreligioso de Hans
Kung, El cristianismo vy las grandes religiones, Libros Europa, Madrid, 1987.
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Dogmas y creencias dejan de tener valor. Ni la encarna-
cién, ni los textos revestidos del caricter de revelacién, ni
la economia de la salvacion, ni dogmas sobre la Trinidad o
la virginidad de Marfa, ni tan siquiera la autoridad del Va-
ticano, que estd lastrada gravemente por la discriminacién
de la mujer y por la ausencia de democracia, son impor-
tantes para mi. Tampoco me resultan especiales el cardcter
divino de Jesus, ni los dogmas referentes a la resurreccién y
la ascension. Despojar a Dios de cualidades sobrenaturales
invalida la fe en un destino humano prolongado en el cielo
tras la muerte. Mi ética no se apoya en recompensas futuras
sino en el mandato ético de ver al Otro como mi semejan-
te. E intentar vivirlo en el dfa a dia, en lo pablico y en lo
privado, en lo préximo y en lo lejano.

Conocer mejor la historia de la institucién eclesial, la
deriva desde las primeras comunidades cristianas hasta la
consolidacién de la Iglesia en Roma, con una adaptacién
al modelo imperial latino, ilumina la trayectoria de la Igle-
sia catélica con sus luces y sus sombras. Y también facilita
tomar distancia, colocarse en la periferia. No cerrar de nin-
gtin modo ese registro creyente, filiacién personal, pues si-
gue alumbrando con su tenue luminosidad la Estrella Polar
y con el mismo rumbo.

Un mundo en cambio

En el transito del siglo XX al XXI Espafia se ha ido acomo-
dando al resto de paises del entorno. La democracia, con
sus limitaciones, se ha consolidado. Habfamos asistido en
la dltima década del pasado siglo a la caida del muro de
Berlin y a la desintegracion de la URSS, aparentemente
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estabamos viviendo el fin de los grandes relatos e, incluso,
ciertos analistas como Fukuyama, famoso por un tiempo, se
abonaban al fin de la historia con el triunfo rotundo del ca-
pitalismo, declarado como unico sistema vélido para con-
ducir a la humanidad.

La trampa quedaba oculta, pero se podia descubrir al
menor trabajo de reflexién. Considerar el capitalismo, o el
sistema neoliberal, como el vencedor dentro de la confron-
tacién de sistemas socio-econdmicos partia de un supuesto
perverso y reduccionista, la ignorancia de las condiciones
de vida de las inmensas mayorias de la poblacién mundial.
Si nuestro campo de visién se limitaba al mundo occiden-
tal, y dentro de él permaneciamos ciegos ante los exclui-
dos y marginados de nuestras propias sociedades opulentas,
todo podia catalogarse en general de un mundo avanzado,
deseable y con unas cuotas de felicidad amplias. El resto de
los seres humanos podria encuadrarse como “desechables”.
Sus vidas no cuentan para relatar el avance de nuestras so-
ciedades neoliberales. Pero ese mundo feliz no era, ni es,
generalizable.

Los paises enriquecidos, entre ellos Espafia, hemos alcan-
zado un nivel de calidad de vida y de bienestar, que justifi-
camos por unas supuestas capacidades que otros® no tienen.
No se contempla en el andlisis la interrelacion entre los

8. Es curioso atribuir los niveles socioeconémicos a virtudes propias,
achacando a los demds defectos y carencias que justifican la des-
igualdad. Esta conducta estereotipada la hemos vivido y sufrido en la
Unién Europea en la crisis de 2008 y en la pandemia de la Covid-19.
Ciertos paifses del Norte europeo achacaban a la vagancia y molicie
los problemas que padeciamos en el Sur, Espafia entre ellos, no nos
mereciamos la ayuda mancomunada. Y jcémo duele escuchar esos ar-
gumentos, cuando tu eres el “vago” e “inutil”!
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paises enriquecidos y los empobrecidos. No se es conscien-
te, 0 no se quiere ser, de que nuestro bienestar depende del
expolio de los bienes de esos paises, que ocupan el furgén
de cola en las estadisticas de los programas de desarrollo de
Naciones Unidas.

Nos beneficiamos no sélo del petréleo, del coltan y otros
minerales geoestratégicos, también del alejamiento de la
contaminacién consecuente a la produccién de ciertas ma-
terias, que forman parte de nuestros hdbitos de consumo.
Cerramos los ojos ante las condiciones de explotacién la-
boral en la fabricacién y manufactura de productos, que
aparecen “milagrosamente” en nuestros mercados. No su-
frimos las guerras exportadas por la disputa por el dominio
de materias primas. Y blindamos nuestras fronteras a mi-
graciones forzosas, que suponen una mano de obra some-
tida en nuestros paises occidentales, a la que dificilmente
concedemos derechos.

Sirvan estas simples pinceladas para dar cuenta de la si-
tuacién personal, compartida con muchos otros, sobre qué
pasaba con la construccién del Reino, qué sucedia con la
liberacién de los pobres, dénde quedaba el mundo sofiado.

A base de decepciones profundas, y de bafios de reali-
dad, las expectativas sobre el valor transformador de nues-
tra accién socio-politica han ido virando. El fracaso de los
grandes relatos ha tenido en principio su corolario en el
aparente fracaso de nuestras opciones.

Pero a poco que regresemos al origen de nuestra reli-
gion cristiana y a la vida de Jesus, el hombre inspirado por
el Espiritu, que pasé haciendo el bien, lo que contemplamos
desde esa hoja de ruta, es que Jests termind asesinado en
la cruz. Sin embargo, no podemos decir que fracasé, pues
sembré unas propuestas en sus mensajes y en su practica,
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que cautivaron a amplias mayorfas y que han seguido inspi-
rando la vida y la esperanza a millones de personas, cientos
de afios después de su muerte.

Nuestros fracasos y decepciones no nos han instalado en
un cinismo paralizante, sino que nos hemos reinventado, y
para ello ha sido necesario asumir y corregir los sesgos de
omnipotencia que llevdbamos en nuestras mentes. Y tam-
bién de arrogancia. Las inconsistencias de nuestras emo-
ciones profundas, que son las que orientan los andlisis y las
acciones, las podemos detectar mejor con la edad.

En la juventud, cuando descubrimos el mundo de los
adultos y empezamos a tomar parte de él, creemos que no-
sotros vamos a conseguir todo lo que nuestros predecesores
no supieron, o no quisieron lograr. El aforismo atribuido a
Bernardo de Chartres, filésofo del siglo XI, perfila certera-
mente el espejismo de esa idea, pues: somos como enanos a
hombros de gigantes. Si podemos ver mds lejos no se puede
atribuir a nuestros méritos sino al hecho de estar sobre los
hombros de otros, que a su vez se apoyaron en otros y asf
sucesivamente.

Es muy dificil situarnos en el interior de un proceso que
viene de muy atrds y admitir que estamos ahi, siguiendo
el curso de esa corriente continua. Hubo mundo sofiado
antes, lo habra después de nosotros. No podemos preten-
der alcanzar la categoria de gran rio amazénico, ni siquiera
arroyo saltarin, sino conformarnos y alegrarnos de ser una
gota de la gran masa de agua. Josep M? Esquirol’ lo formu-
la con una metéfora apropiada: admitir que podemos des-
plazar medio palmo la realidad hacia lo sofiado y que ese

9. ].M. ESQUIROL, La peniiltima bondad, Acantilado, Barcelona,
2018
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medio palmo es imprescindible y suficiente para acercarnos
a la comunidad fraterna y sororal, destino univoco de la
Estrella Polar.

También en estas décadas se abre paso con mayor nitidez
un cambio de paradigma, el que va del antropocentrismo al
biocentrismo, que guarda puntos de contacto con el eco-
feminismo. El ser humano no puede seguir siendo el eje
central de la creacién con poder sobre cualquier otro ser
vivo y con el dominio absoluto de la Naturaleza. Se em-
pieza a tomar conciencia de los limites fisicos del planeta,
de las alteraciones profundas en los biosistemas, producto
del extractivismo y de la explotaciéon desmedida de los re-
cursos naturales por parte del ser humano. Se ha impuesto
un modelo de vida apoyado en el consumo desenfrenado,
y hay datos contundentes sobre la destruccién de nuestro
entorno y predicciones sobre un futuro con un medio am-
biente degradado e insostenible. El cambio climatico o la
emergencia climdtica es cada vez mds un escenario posible
y peligroso.

El biocentrismo diluye la preeminencia de la vida hu-
mana entre todo lo que tiene vida. La Naturaleza no estd
al servicio del ser humano con un sentido utilitarista, sino
que somos parte de ella y todo lo que hagamos de bueno o
de malo a esa Naturaleza, repercutird en nuestras propias
existencias. Se revaloriza el cuidado como alternativa ante
la vulnerabilidad de nuestros cuerpos fisicos y de la vida
que nos rodea en cualquiera de sus manifestaciones.

La voz de los grupos excluidos de la narracién dominan-
te de la historia se deja oir con unos postulados que poco a
poco van calando en las sociedades adormecidas. Y el relato
desde lo subalterno ya no se cifie a los que alumbraron los
movimientos progresistas del siglo pasado. Hay ahora una
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reivindicacién del presente, en el que se tienen que ma-
nifestar esos valores que suponen la base de la comunidad
humana y de su simbiosis con la Naturaleza y todo lo que
vive. Redisefar la escala de valores sociales y econémicos
colocando entre lo prioritario todo lo que sostiene la vida.

Y asi la vida cotidiana cobra relieve para convertirse en
espacio de liberacién y construccién del mundo sofiado. En
ella se puede también perseguir el desplazamiento del me-
dio palmo hacia la comunidad fraterna. La Estrella Polar
sigue marcando un rumbo: pasé haciendo el bien, que encon-
tramos en los ejemplos nitidos del capitulo 25 del evange-
lio de Mateo, en las propuestas de cuidado de la vida, de la
importancia del mundo de los afectos, de la ternura como
expresion de las relaciones humanas, del respeto a todo lo
que vive. También en la proposicion sintética de Jon So-
brino: Vivir simplemente, para que otros puedan, simple-
mente, Vivir.

La sociologia de la religiéon

Otra contribucién en el proceso de construccién de mi
identidad creyente proviene de la sociologia, a la que me
aproximé en los primeros afios del siglo XXI.

Durkheim! con su estudio sobre la estructura de las for-
mas religiosas, que escribié en 1912, pone palabra y senti-
do a una intuicién que me inquietaba desde tiempo atrés.
M4s que la existencia de un Padre comin, que provocaba
la fraternidad general, yo entendia que lo constatable era
la igualdad radical entre los seres humanos, traducida en

10. E. DURKHEIM, Las formas elementales de la vida religiosa, Akal,
Madrid, 1992
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fraternidad, o sororidad, universal y desde ella podriamos
acceder a un Padre comun.

Para Durkheim, las formas de expresion religiosa son
construcciones sociales que, al recibir la adhesién de un
grupo, estructuran la vida del mismo. Lo sagrado es una
manifestacion social que se crea por el poder consensuado
que le confiere un grupo humano. Tiene la capacidad de
crear vinculo y al crearlo, el grupo se empodera a través de
él. Encaja aqui mi perspectiva de la religién: si nos conce-
bimos como hermanos, nos podemos dotar de una estruc-
tura que refuerce la cualidad fraterna y esa estructura, que
nos liga unos a otros, es lo que denominamos religién. El
conjunto de normas, preceptos y narraciones que ligan a los
fieles que las practican.

Milrcea Eliade!!, antropdlogo e historiador, volcado toda
su vida en el estudio comparativo de las religiones, acufia
el término de hierofanfa, para designar las manifestaciones
de lo sagrado bien en forma de objetos, de rituales, espa-
cios, narraciones o mitos. Y afirma la importancia de esas
mediaciones para que un grupo encuentre la expresion de
lo sagrado, que se materializa en estructuras religiosas con-
cretas, en religiones. José Marfa Mardones!?, el filésofo de
la religién, también estudi6 el papel del simbolo en el do-
minio de lo religioso, subrayando la importancia que le de-
bemos rendir a la hora de analizar los fenémenos religiosos
y los vinculos que provocan.

Estos autores me han ayudado a repensar el significado
de rituales de la religién catélica que, desde mi juventud,

11. M. ELIADE, Lo sagrado vy lo profano, Paidés, Barcelona, 1998

12. ]J.M. MARDONES, La wvida del simbolo, Sal Terrae, Cantabria,
2003
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con una mentalidad excesivamente racional, me resulta-
ban de dificil comprensién, achacdndoles rasgos de su-
persticiones retardatarias. En novenas, procesiones, ro-
merias, encuentro ahora las mediaciones necesarias para
recrear el vinculo de lo social. Lo social-sagrado. Si bien
esas mediaciones estdn sometidas al signo de los tiempos y
por tanto se manifiestan cambiantes. Los peligros que ace-
chaban a la vida humana desde la enfermedad hasta los
desastres naturales y que no encontraban explicacion sa-
tisfactoria, se conjuraban apelando a Dios con los rituales
apropiados. En nuestro mundo occidental hay un declive
de esos rituales ancestrales por la secularizacién, deudora
de los profundos cambios en los estilos de vida, funda-
mentalmente el paso de sociedades mayoritariamente ru-
rales y campesinas a otras urbanas, desgajadas de la tierra
y sus tareas.

La eficacia de los simbolos reside en la significaciéon que
podemos otorgarles a los mismos. Una sociedad del co-
nocimiento, como la nuestra, con la preeminencia de los
avances tecnoldgicos y la confianza depositada en la cien-
cia como verdad inmutable, ya nos indica que no van a ser
vélidos los que fueron eficaces tiempo atrds, no tan lejano.
Se recrea ahora lo social-sagrado con otros vinculos que
también esconden la dimensién simbdlica: manifestacio-
nes, performances, organizaciones no gubernamentales de
solidaridad internacional, medioambientales, pacifistas,
antirracistas, que congregan en torno suyo a grupos huma-
nos orientados hacia el mundo sofiado, bajo el rumbo que
marca la Estrella Polar. Estas expresiones se desarrollan en
una sociedad laica, secularizada, en la que resulta dificil de-
tectar la dimensién trascendente que vivo como una caren-
cia que tengo que solucionar de otro modo.
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Tampoco quiero caer en la ingenuidad de colocar todas
las mediaciones creadoras de vinculos sociales bajo la égida
de la misma estrella. Muchas se guian por constelaciones
ajenas al cuidado de la vida y sin comprender ni aceptar
el alcance y magnitud que tiene la igualdad de todos los
seres humanos, todos sin excepcion. El mal sigue presente
en nuestro mundo, confrontado con la bondad. Lo que su-
cede, con la inspiracién que da la vida y obra de Jests, es la
afirmacién esperanzada de que la Gltima palabra reside en
la bondad y en el poder del amor.

La nueva teologia

Me sitto ahora en la dltima etapa, la actual, dentro del
proceso de construcciéon de mi identidad cristiana. En el
itinerario he ido dejando muchos sistemas de referencia,
que han ido evolucionando pivotando sobre la opcién de
buscar con libertad mi base creyente.

Al principio tenfa una concepcién tradicional de Dios
como ser supremo que habita en el cielo y es todo-podero-
so. Da paso al Dios que el Nuevo Testamento nos presenta
como Padre amoroso y que la teologia feminista amplia a la
categoria de Madre; un Dios creador de todo lo que existe,
atento a la vida de todas sus criaturas, omnipotente y mise-
ricordioso. A él he dirigido mis plegarias, mis temores y mis
stiplicas de ayuda. Esperaba sus cuidados y su intervencién
milagrosa. Pero ni tan siquiera la teologia feminista pue-
de resolver mis extrafiezas. Referirme a Dios como madre
vuelve a utilizar el enfoque antropomorfico y me resisto a
concebir a Dios dentro de nuestras categorias, que entiendo
devaldan a un Dios que manipulamos para encajarlo dentro
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de nuestros esquemas y necesidades. Cualquier intento de
definirlo se agota en si mismo careciendo de sentido.

Focalizar en Jesds ofrece una aproximacién creyente
menos problemética. No hay dudas para expresar quién ha
sido Jests y en qué consiste seguir su proyecto: Paso hacien-
do el bien, programa vital para la construccién del Reino.

Sin embargo, ese Jests no precisa de la filiacién divina
para convertirlo en mi referencia. La atraccién y carisma de
Jesus reside en la relacion excepcional que mantenia con el
Dios de Israel, que le hacia brotar la expresién m4s tierna,
Padre, para dirigirse a él. El Espiritu, que le animaba y guia-
ba, configuraba una vida derramada en favor de los dltimos
con la esperanza de transformar este mundo en el Reino de
Dios, presidido por la justicia, la igualdad y la paz. Y era tal
la fuerza y coherencia que emanaba de sus convicciones,
que le llevé a la condena a muerte, consecuente con una
vida que se enfrentaba al poder de su tiempo, en cualquiera
de sus variantes: politica, econémica o religiosa. Y paradé-
jicamente, esa muerte tuvo el extrafio poder de concitar
una esperanza contra toda evidencia, que lanzé, primero a
sus seguidores, luego a multitudes, a proclamar que el Rei-
no de Dios era posible, que la muerte no ponfa punto final a
esa vida, ni a ninguna otra. Que nada se pierde, aunque re-
sulte casi imposible percibirlo en tantas y tantas ocasiones
en que la muerte, la destruccion y el dolor se ceban sobre
los inocentes y los vulnerables. El Espiritu de lo divino, im-
plorado por Jests, anima y sostiene a quien le sigue.

A pesar de depositar en Jesus gran parte de mi identidad
creyente, gravitaba una duda profunda sobre cémo referir
mi pertenencia a la Iglesia. Por el camino he ido abando-
nando dogmas y rituales, he ido desechando concepciones
de un Dios construidas a nuestra imagen y conveniencia,
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me he sentido muy lejana de una institucion eclesial apega-
da a los poderes de este mundo por encima del seguimiento
evangélico. La libertad que he elegido para mi identidad
cristiana me ha provocado tensiones y dilemas en torno a
la pregunta de si realmente podia confesarme y reconocer-
me como miembro de esa Iglesia. Me sentia a la intemperie
y con el temor de que el pabilo vacilante de mi fe llegard a
apagarse. La depuracion podia ser tan radical, que la estre-
lla polar se hubiera extinguido.

MI esperanza, mis convicciones profundas buscaban asi-
deros para asumir la soledad de esta etapa del camino. Y
esos amarres llegan gracias a obras de diversas proceden-
cias. E. Martinez Lozano® ensaya otro lenguaje sobre Dios
con la apoyatura de las filosoffas orientales, que me resultan
algo lejanas.

Con mayor sintonia voy conociendo a Roger Lenaers!
y John S. Spong ! encuadrados en los llamados nuevos pa-
radigmas, que confluyen en desmontar el teismo que abo-
ga por un Dios sobrenatural listo para socorrernos desde el

4

Con palabras de Spong, Dios es la realidad que subyace
a todo lo que existe, un Dios que es vida y al que adora-
mos cuando vivimos plenamente, un Dios que es amor y
lo adoramos amando generosamente. De manera que en el
acto de vivir y de amar es donde conseguimos ir més alla

13. E. MARTINEZ LOZANO, Qué Dios y qué salvacién, Desclée de
Brouwer, Madrid, 2009

14. R. LENAERS, Otro cristianismo es posible, Abya Yala, Quito, 2011
— Aungque no haya un Dios ahi arriba, Abya Yala, Quito, 2014

15. J. S. SPONG, Un cristianismo nuevo para un mundo nuevo, Abya
Yala, Quito, 2011
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de nuestros limites para adentrarnos en la trascendencia, la
alteridad y la eternidad. Y puedo preguntarme al amparo de
Lenaers: jqué queda del cristianismo en esta fe moderna?
Queda lo esencial, el misterio amoroso que la espiritualidad
unificadora renueva y alimenta.

El Espiritu, que todo lo inunda y todo lo sostiene, cobra
peso por si mismo y se enmarca en una dimensién de miste-
rio. El misterio de la divinidad, que es algo inasequible, por
su propia definicion. Y tengo que aceptar el no poder ir mds
alld. Sélo encontraré respuestas parciales en lo que sucede
a mi alrededor. En la hondura de lo real.

Retomo aqui la inquietud por la trascendencia que vivo
en ocasiones como un problema. Siento en esta etapa la di-
ficultad para encontrar mediaciones simbélicas que doten
de significacién al misterio de la divinidad mas alld de lo
racional. Tener una formulacién tedrica, mas o menos bal-
buceante, no anula la necesidad de cultivar lo imaginario
y simbdlico, que apelan al mundo de las emociones y de lo
sensible. La riqueza de este registro es imprescindible para
escuchar el soplo del Espiritu. Sin ellas la fe queda tan a la
intemperie que se puede desvanecer.

;Dénde encontrar el Espiritu que se mimetiza con la
vida?, ;qué dominios de lo sensible se activan para detec-
tar su presencial La percepcién del Espiritu emerge en la
bondad humana, en la emocién suscitada por la belleza, en
la contemplacion reverente de la Naturaleza, en el efec-
to sanador del cuidado y la ternura, en el agradecimiento
cotidiano por la pujanza de la vida, en el poder de la re-
conciliacién mutua deshaciendo rencores, en la bisqueda
de una verdad que no se imponga por la fuerza sino por
su capacidad de generar justicia e igualdad, en el impulso
a levantarse cuantas veces se tropiece en la bisqueda de
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la Estrella Polar, de modo que no nos dejemos invadir por
el cansancio o el desdnimo, en el valor insustituible de lo
colectivo y comunitario, en el compromiso de crear frater-
nidad y sororidad en la realidad que nos circunda.

Renuevo pues la confianza en el Espiritu de lo divino,
misterio que anida en cada ser humano y que nos impulsa
a encontrar la fuente de la felicidad en lo relacional, en la
alteridad, en la aproximacién humilde a la Naturaleza. En
palabras de Jose Arregi'® una espiritualidad que se encuen-
tra en la dimension profunda de la realidad, a la que nos
acercamos con una mirada de admiracién, gratitud y respe-
to. Con el propdsito de aprender a percibir el “Aliento vital
que anima cuanto es”. )

Al igual que la utopfa, o el viaje a Itaca, la bisqueda de
la Estrella Polar no marca un punto de llegada sino un rum-
bo o una trayectoria. En ella, con libertad, quiero situarme
con el anhelo de no desistir del viaje. La invitacién a la
esperanza es un proyecto de vida.

16. J. ARREG]I, Invitacién a la esperanza, Herder Editorial, Madrid,
2015
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UN CREYENTE EN EL EXILIO.
Pequena introduccién a John Shelby Spong

Ferdinando Sudati!

1. Una existencia larga e intensa

John Shelby Spong nacié en Charlotte (Carolina del Nor-
te, EEUU) en 1931. Carolina del Norte, donde, incluso los
mejores blancos, no tienen contacto con los negros. Este es
el aire que respira el joven Spong, su lucha contra todos los
prejuicios que dafian la integridad, el amor y la igualdad®.
De confesién episcopaliana, la versién estadouniden-
se del anglicanismo, pronto se convirtié en miembro del
coro de la iglesia de San Pedro, y luego de la asociacién
de monaguillos, sintiendo alli el encanto de alguien que

1. Sacerdote diocesano italiano. Doctor en Teologia. Comprometido
con la renovacién de la teologia del pensamiento religioso actual, en
medio del ambiente conservador del mundo teolégico oficial italia-
no. Ha publicado, traducido y cuidado la edicién de muchas obras
teoldgicas vanguardistas del 4mbito hispano y anglosajén en varias
editoriales y revistas italianas.

2. Referencia clara al titulo de su autobiografia: J. S. SPONG, Here
I stand. My struggle for a Christianity of integrity, love & equality: Aqui
estoy. Mi lucha por un cristianismo de integridad, amor e igualdad,
Harper San Francisco, Nueva York 2000.
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constituird una mediacién principal de su llamado al mi-
nisterio ordenado, el rector de la iglesia, Robert Littlefield
Crandall.

De Crandall aprende a superar la interpretacion literal
de la Biblia, aunque reemplazada por la interpretacién li-
teral de la ensefianza de la Iglesia. Sigue siendo un funda-
mentalismo, pero ofrece mas margen de maniobra.

Otra razén que vincula a Spong con Crandall es la muer-
te del padre, que deja a su familia en precariedad econd-
mica, a sus doce afios solamente. Se convierte en el Gnico
acélito que se presta para ayudar en el servicio religioso de
las ocho de la mafiana, permaneciendo en ayunas desde la
medianoche para poder comulgar. Esto era adn menos f4-
cil, debido al hecho de que, en ese momento, a las cuatro y
media de la mafiana ya habia recorrido las ciento cincuenta
casas en que entregaba el Charlotte Observer, el periédico
local, para ganar algo que le permitiera ir a la escuela.

Sobre su padre, a quien amaba y cuya aguda falta sentia,
Spong escribe de manera muy sincera:

“Mi padre muy raramente iba a la iglesia, asistiendo
s6lo en Navidad y Pascua, y aun entonces, un tan-
to coaccionado. La vida cristiana, como proclamaba
mi iglesia, estaba marcada por costumbres personales
en las que requerfa evitar vicios importantes, como
el alcohol, el tabaco, las apuestas, los juegos de azar
y el recurso a la vulgaridad. Mi padre era, de hecho,
un alcohdlico ocasional, un fumador de dos paque-
tes de cigarrillos al dia, alguien a quien le encantaba
jugar a las mdquinas tragamonedas en el club local
de Elks, y que también él mismo jugaba regularmente
en torno a una mesa de pdker, o al bridge. También
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era conocido por ser bastante vulgar, jincluso pronun-
ciando el nombre de Dios en vano!™.

En 1955 es ordenado sacerdote. Sus primeras tomas de
posicién en la esfera social se remontan a 1959, en favor
de que también a los nifios negros se les garantice el acceso
a escuelas. En 1963, el obispo anglicano John A.T. Rob-
inson, a quien Spong conoceria personalmente diez afios
después y a quien frecuentaria hasta su muerte en 1983,
publica Honest to God*. Spong reconoce en él a uno de sus
grandes mentores e, inspirado por él, dar4 sus primeros pa-
sos en busca de un nuevo punto de partida.

En 1976 acepta la designacién como obispo coadjutor de
Newark, NJ, y dos afios mds tarde se convierte en titular.
La ciudad es muy pobre y con un alto porcentaje de perso-
nas negras. Sus nuevos fieles saben que es un defensor de
los derechos civiles y que trabajard por la justicia social y
econdmica, asi como por la ordenacién de mujeres para los
ministerios eclesiales.

En 1989 decidié conferir la ordenacion sacerdotal a un
homosexual declarado, Robert Williams, después de obte-
ner una opinién favorable de un comité diocesano especial-
mente constituido. La fuerte oposicién del lado conservador
lo llevé a escribir Rescatando la Biblia del fundamentalismo.
Un obispo reconsidera el significado de las Escrituras (1991):
“Todavia hoy es —dird Spong— mi mejor best-seller”.

3.]. S. SPONG, Eternal Life, cit., p. 50. El sufrimiento causado en la
familia por el alcoholismo de su padre, es descrito con conmovedora
sinceridad, en Here [ stand, cit., pp. 24-25.

4. John A.T. ROBINSON, Sincero para con Dios, Ariel madrid 1967.
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La vida de pareja le reserva el gran dolor de ver a su
esposa Joan entrar, desde 1973, en una fase de depresion se-
vera. Sobrevendra luego el cancer, y morira después de una
larga enfermedad en 1988, a los cincuenta y nueve afios de
edad y treinta y seis de matrimonio.

Esto es lo que le ocurrié el dia del funeral de su esposa
Joan. Tiene dos momentos, uno negativo y otro positivo.
Asi lo dice el obispo Spong, con la total sinceridad que le
caracteriza:

Mientras me sentaba con mis hijas en el primer ban-
co de la Iglesia de San Pablo, junto al atatd de Joan,
cubierto con un pafio funerario, me maravillé de que
me golpearan en la espalda con un palo de una ma-
nera que, claramente, no era accidental. Mi agresor
era una mujer mayor. Me volv{ instintivamente para
reaccionar a este golpe. Esta mujer luego dijo, con voz
audible para cualquiera dentro de un radio de diez me-
tros: “Hijo de puta”. Y continuando caminando por la
nave, salié por la puerta lateral donde los portado-
res del atadd —todos menos uno, sacerdotes de nues-
tra didcesis— esperaban entrar a la iglesia. Les dijo:
“He querido decirle a ese bastardo lo que pienso de
él desde hace mucho tiempo, y ahora, finalmente, he
tenido la oportunidad”. Luego desaparecié de mi vida
para quedar en la sombra del anonimato para siempre.

La segunda experiencia ocurrié cuando fui a agra-
decerle al hombre que llevaba la cruz guiando al coro
dentro de la iglesia. No esperaba el coro o los acé-
litos para esta funcién de media tarde. Este hombre
tenfa poco mds de treinta afios y pensé que tendria
que haber dejado el trabajo para estar alli. De hecho,
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la cantidad de adultos que formaron el coro me sor-
prendié por la misma razén. No habia vivido en esta
ciudad por mds de doce afios. Cuando me acerqué a
este joven para expresarle mi gratitud, él respondio:
“Obispo, ti no nos conoces, pero NOSOtros te conoce-
mos a ti. Todos los acélitos y miembros del coro que
estan aqui hoy son miembros de Integrity (la organi-
zacion episcopaliana para gays y lesbianas). Haremos
cualquier cosa por ti, por lo mucho que td has hecho
por nosotros”. Me conmovieron hasta las l4grimas’.

En 1998 ve la luz Why Christianity must change or die? A Bis-
hop speaks to Believers in Exile: ;Por qué el cristianismo debe
cambiar o morir? Un obispo habla a creyentes en el exilio.

En 2007 publica Jesus for the Non-Religious, Jesis para
los no religiosos, seguido de Eternal Life: A New Vision.
Beyond Religion, Beyond Theism, Beyond Heaven and Hell,
Vida eterna: una nueva visién. M4s alla de la religién, mas
all4 del tefsmo, m4s all4 del cielo y el infierno, 2009,

2. Su pensamiento teoldgico

El punto de partida de Spong es la conviccién de que nos
encontramos “en la transicién entre una nueva conciencia
y las viejas definiciones™. El ntcleo de su pensamiento y
su visién teoldgica estd contenido en las “Doce tesis” que
propuso a la discusion de las Iglesias, y que quieren ser un
llamamiento a una «Nueva Reforma». Forma parte de su

5.]. S. SPONG, Here I stand, cit., p. 354.
6. Question & Answer, 8 febrero 2006.
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trabajo Por qué el cristianismo debe cambiar o morir: un obispo
habla a los creyentes en el exilio, de 1998, fueron presentadas
por él mismo en el boletin de la diécesis de Newark, en
el mismo afio’. Ahora son el tema de un nuevo y amplio
comentario, presentado también en este libro. La primera
de las doce tesis, que habla de la necesidad de superar el
teismo, es decididamente la mds importante, y contiene en
cierto sentido todas las demds:

Una nueva nocién de ateismo

El ateo no es sin mds alguien que dice que Dios no
existe. jAteo es alguien que dice que no hay Dios que
pueda definirse en términos tefstas! Esta es una di-
ferencia crucial. El teismo no es la dnica manera de
referirse a Dios. El tefsmo es una definicién humana
concreta de Dios, que lo define como un “ser sobre-
natural poderoso, que habita en algin lugar fuera del
mundo y estd en disposicién de invasién de la historia
humana de manera milagrosa”.

Por eso, estrictamente hablando, el no-teismo, no
significa afirmar que Dios no exista. Mds bien, trata
simplemente de afirmar que la comprensién teista
clasica de Dios, se ha vuelto increible®.

Yo soy un creyente no tefsta. Algunas personas su-
ponen erréneamente que un no teista es lo mismo que
un ateo...; nada podria estar mds lejos de la verdad. En
todo caso, soy un ser humano ebrio de Dios, tal vez

7. «The Bishop’s Voice», mayo 1998. El articulo es referenciado en el
apéndice a]. S.
8. Question & Answer, 17 enero 2006.
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incluso, un mistico. Experimento a Dios como “Otro”,
como “Trascendencia”, como “Profundidad”, como el
significado dltimo de la vida. Creo que la humanidad y
la divinidad no son categorias separadas, sino que son
como el espectro eterno de la experiencia humana: lo
divino es la dimensién profunda de lo humano’.

Spong cree que el nuevo cristianismo surgird del anti-
guo, del actual, pero cree que serd, inevitablemente, un
cristianismo tan diferente, que muchos no serdn capaces
de reconocerlo. Como, por lo demads, un cristiano del siglo
segundo dificilmente podria haberse reconocido en el cris-
tianismo tridentino.

Ni siquiera la Biblia es literalmente “palabra de Dios”

Cuando leo los evangelios como midrash, usando la
lente de un narrador judio para interpretar sus his-
torias, entonces las historias del evangelio me llevan
profundamente a la experiencia de Dios. Si la Biblia
debiera entenderse como una historia literal, enton-
ces yo ya no querria ser cristiano'®.

Un creyente en el exilio

Necesitamos cambiar el lenguaje en el que expresamos fe.
Se ha vuelto tan ajeno a la vida de un creyente del mundo
de hoy, que hace que se sienta como fuera de su patria, en
el exilio:

9. Ibidem.
10. Question & Answer, 24 noviembre 2004.
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Al reivindicar que soy un creyente y seguir afirman-
do mi profundo compromiso con Jests como Sefior y
Cristo, también reconozco que estoy viviendo en una
situacion de exilio con respecto a mi pasado religioso.
Estoy exiliado de la interpretacion literal de la forma
que se dio al credo cuando fue compuesto. Estoy exi-
liado de la visiéon del mundo en la que se redacté el
credo. Lo tnico que puedo hacer en este momento
de la historia cristiana es entrar en ese exilio, experi-
mentar su inquietud e incomodidad, pero seguir sien-
do un creyente. Esta es ahora mi autodefinicién. Soy
un creyente que experimenta de manera creciente un
exilio respecto de la forma tradicional en que el cris-
tianismo ha sido proclamado hasta ahora'!.

En los circulos de la derecha religiosa y el extremismo
apologético, se le acusa de gnéstico, infiel, librepensador,
humanista, quijote, e incluso hay quienes lo acusan de ser
“un tedlogo criminal e incrédulo”; sin “ningtn tipo de res-
peto por la Biblia”!2. Es imposible reconocer en juicios tan
poco generosos a un hombre capaz de declaraciones como
estas:

He luchado con la fe cristiana durante todos mis aho-
ra 82 afios", y —para gran sorpresa de mis criticos tra-
dicionalistas, estoy seguro—, estoy en este momento,
maés profundamente que nunca entregado a mi Cristo

11. ].S. SPONG, Why Christianity must change or die. A Bishop Speaks
to Believers in Exile, HarperOne, New York 1998, pp. 20-21.

12. Véase http://lwww.ukapologetics.net/08/spongintro.htm
13. Ahora tengo 85.
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y a mi fe. Sin embargo, mi compromiso va en la linea

de la bisqueda de una nueva comprensién tanto de

Cristo como del cristianismo!*.

14. ].S SPONG, Il quarto Vangelo. Racconti di un mistico ebreo quarto
vangelo, Massari, Bolsena 2013, p. 10.
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LAS DOCE TESIS: LLAMADA
A UNA NUEVA REFORMA

John Shelby Spong!

Introducciéon

Cuando se acercaba el siglo XXI, con las celebraciones del
milenio, me senti, cada vez mas, llamado a evaluar el estado
de la religién cristiana en el mundo. Por todas partes habia
multiples signos de su declive y quizd, incluso, de su muerte
proxima. Cada vez menos personas acudian a las iglesias
en Europa, y las que lo hacfan eran cada vez mas ancianas.
Las Iglesias de Norte América se sumian, o bien en un va-
cfo tan liberal como insulso, o bien en un fundamentalis-
mo anti-intelectual. Las Iglesias sudamericanas se alejaban
cada vez mds de las preocupaciones de la gente, y ninguno
de sus lideres parecia capaz de hablar a esas preocupacio-
nes con autoridad. Nada de esto era nuevo. A lo largo de
los dltimos 500 afios, ante cada descubrimiento procedente
del mundo de la ciencia en lo que se refiere a los origenes
del universo y de la vida misma, las explicaciones ofrecidas
por la Iglesia cristiana parecfan cada vez mas desfasadas e

1. Publicado originalmente en inglés en la revista <HORIZONTE»,
vol. 13, n® 37 (2015)112-162 PUC-Minas, Belo Horizonte, Brasil
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irrelevantes. Los lideres cristianos, incapaces de asumir la
revolucién del conocimiento, parecian creer que la Gnica
forma de mantener a salvo el cristianismo era no tocar las
viejas creencias y no prestar atenciéon a los nuevos conoci-
mientos (ni mucho menos ponerlos en practica).
Conforme afrontaba estas cuestiones como obispo y
como cristiano comprometido, llegué a convencerme de
que la dnica forma de salvar al cristianismo como fuerza
para el futuro era suscitar en la Iglesia un coraje que la hi-
ciese capaz de renunciar a muchos esquemas del pasado.
Traté de articular este desafio en mi libro Por qué el cristia-
nismo debe cambiar o morir, publicado justo antes de la llega-
da del siglo XXI. En ese libro examiné en detalle los temas
que —estaba convencido— el cristianismo debfa afrontar.
Poco después de la publicacion de ese libro reduje su
contenido a doce tesis, que puse, a la manera de Lutero,
en la entrada principal de la capilla del Mansfield College,
en la Universidad de Oxford, en el Reino Unido. Después
envié por correo copias de esas doce tesis a todos los lideres
cristianos reconocidos del mundo, entre otros al Papa, al
Patriarca de la Ortodoxia Oriental, al Arzobispo de Can-
terbury, a los lideres del Consejo Mundial de Iglesias, a los
lideres de las Iglesias protestantes, tanto de Estados Unidos
como de Europa, y a las m4s conocidas voces televisivas del
cristianismo evangélico. Fue un intento de llamarlos a un
debate sobre los verdaderos problemas que —estaba conven-
cido— la Iglesia cristiana tiene ante si hoy dia. Presenté mis
doce tesis con un lenguaje tan audaz como me fue posible,
pensado ante todo para suscitar respuestas y debate.
Recientemente, los responsables de la revista Horizonte
(Pontificia Universidad Catdlica de Belo Horizonte) me
pidieron que explicase, en su publicacion latinoamericana,
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para el mundo de habla luso-hispana, y en definitiva, para
los cristianos de todo el mundo, mis razones para llamar a
ese debate sobre estas doce tesis. Acepté encantado esta
oportunidad de hacerlo. Recibo con gozo respuestas de
cristianos de todas partes. No me presento como experto
ni pretendo tener certezas cuando ofrezco mis respuestas,
pero confio en que entiendo los problemas que afrontamos
como cristianos que quieren conectar con el siglo XXI.

TESIS 1

El teismo como forma de definir a Dios ha muerto. Ya no
puede entenderse a Dios de forma creible como un ser
con poder sobrenatural, que vive por encima del cielo y
estd listo para interferir en la historia humana periédi-
camente, a fin de hacer cumplir su divina voluntad. Por
tanto, hoy, la mayor parte de lo que se dice sobre Dios
no tiene sentido. Debemos encontrar un nuevo modo de
conceptualizar a Dios y de hablar sobre El.

Dado que esta tesis es determinante para todas las de-
mads, le dedicaré mds tiempo y mds espacio que a las demas.
Es importante que los cristianos admitamos la crisis de la fe
en que vivimos, para entender asf su origen y reconocer que
no puede ser negada ni ignorada.

La persona que, en mi opinién, dio inicio a una nue-
va visién de la realidad que adn hoy sigue desafiando la
credibilidad de la forma tradicional de expresar la menta-
lidad cristiana, fue un devoto clérigo polaco llamado Nico-
las Copérnico, que vivid en una época tan lejana como el
siglo XVI. Sin embargo, pocos en aquel momento fueron
conscientes de los descubrimientos de Copérnico ni de sus
conclusiones, de modo que, en realidad, murié sin haber
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desafiado en nada a la conciencia de la Iglesia. Nadie en-
tendié la profundidad de la revolucién que él habfa comen-
zado, y asi fue, hasta el punto de que, a su muerte, se le
acogi6 en el seno de la Madre Iglesia.

El sucesor intelectual inmediato de Copérnico fue un
astronomo italiano del siglo XVII llamado Galileo Galilei,
que, como Copérnico, era un catélico profundamente reli-
gioso. No sélo tenfa una hija monja, sino que él mismo era
conocido en los circulos mds altos del Vaticano, que confia-
ban en él. Era amigo del que por entonces ejercia de Papa,
sentando en la silla de Pedro. Galileo habia construido su
propio telescopio y también estudié el movimiento de los
cuerpos celestes, tratando siempre de entender la relacién
de unos con otros, y de todos con la Tierra. La teoria de
Copérnico de la localizacién del Sol en el centro del Uni-
verso era algo de lo que Galileo habia llegado a convencer-
se. Aunque pareciese radical y revolucionario, Copérnico
estaba seguro de que la relacién entre la Tierra y ese Sol
en el centro consistia en ser un satélite que da vueltas a su
alrededor, en un ciclo anual. Esta idea se ajustaba también
a las conclusiones a las que Galileo habia llegado, y respon-
dia a muchas de sus preguntas, lo que, lenta pero inexora-
blemente, le hizo aceptar lo que luego llegaria a llamarse
“la revolucion copernicana”.

Galileo, sin embargo, a diferencia de Copérnico, no era
clérigo. Era un conocido cientifico, toda una figura publica.
Ni se le ocurrirfa abstenerse de escribir y publicar sobre sus
hallazgos. Fue precisamente al hacerlo cuando descubrié
que sus escritos estaban provocando debate y controver-
sias que inevitablemente lo llevarfan a un conflicto directo
con la jerarquia de la Iglesia Catdlica. En aquel momento
histérico, la Iglesia era atin una poderosa fuerza politica. Su
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poder estaba en su pretensién, ampliamente aceptada, de
que tenia autoridad para hablar en nombre de Dios. Eso sig-
nificaba que los lideres de la Iglesia Catdlica tenfan tanto
una necesidad politica como un deseo egélatra de controlar
el pensamiento, para definir la verdad, y para interpretar
la realidad para todo el mundo. Ciertamente, una duda,
viniese de donde viniese, parecia erosionar esa parte del
papel de la Iglesia, y les significaba un desacato contra su
autoridad.

La verdad, poseida y preservada por la Iglesia, se decia
que habia sido recibida como resultado de la Revelacién di-
vina. Se habia ensefiado a la gente a creer que esta verdad
no sélo se habia revelado en Jesucristo, sino que también
se habfa plasmado en lo que estaban seguros que era una
cosmologia incuestionable. Esta cosmologia se podia enun-
ciar de manera simple: Dios habita por encima del cielo; la
Tierra ocupa el centro, no sélo del Universo, sino también
de la atencién de Dios. La mirada divina que todo lo ve en
el mundo desde su reino celestial, le servia a Dios para la
tarea de registrar todas las acciones y fechorfas de cada ser
humano. Se guardaban libros de registro de las acciones
humanas, los cuales constitufan la base sobre la que cada
existencia humana seria juzgada al final de los tiempos. Ese
era también el momento en que se decidiria el destino eter-
no de la persona. La Iglesia y su sistema de fe funcionaban
como un increiblemente poderoso sistema de control del
comportamiento humano. Eso era, en definitiva, lo que
tanto Copérnico como Galileo parecian poner en crisis di-
rectamente. Era un desafio, no sélo a lo que se percibia
como la verdad, sino también al poder politico de todo el
sistema. No se podia ignorarlo. Asi, se acusé a Galileo de
herejfa. Y al final, fue condenado. El castigo habitual por la
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herejia en aquel tiempo era la muerte por el fuego, es decir,
que el hereje era quemado vivo en la hoguera.

El juicio de Galileo tuvo mucha repercusiéon pablica. Sus
ideas no sélo se atacaron con severidad, sino que los ecle-
sidsticos que realizaron la investigacion las ridiculizaron. Se
acusaba a la visién de Galileo de ser contraria a la “Pala-
bra de Dios”, a lo que habia sido revelado en las Sagradas
Escrituras, que, en aquel momento, se crefa que eran, li-
teralmente, “palabras de Dios”, literales, y materialmente
dictadas por la Divinidad.

Si Galileo estaba en lo cierto, la Biblia y la Iglesia se
equivocaban. Esa era la conclusién eclesidstica que sella-
ria el destino de Galileo. Casi en cada pagina de la Biblia
habfa un relato segin el cual Dios vivia por encima del
cielo, en el estrato superior de un universo organizado en
tres niveles. Dios habia mandado la lluvia desde el cie-
lo en tiempos de Noé y el diluvio (Gen 7). En el libro
del Génesis la gente quiso construir la Torre de Babel,
tan alta que alcanzaria al cielo, donde se crefa que vivia
Dios (Gen 28). Se decia de Moisés que habia recibido la
Tora de Dios, que bajé del cielo a la cima del Monte Sinaf
para entregarle directamente aquellas tablas de piedra que
contenian los Diez Mandamientos (Ex 20). En el libro
de Josué, el sucesor de Moisés habia rogado a Dios, en
medio de los rigores de la batalla, que detuviese el Sol en
su movimiento celeste alrededor de la Tierra, para que su
ejército dispusiese de mds horas de luz en las que destruir
a sus enemigos (Jos 10). Elias fue transportado al cielo, al
reino de Dios, en un carro mdgico ardiente tirado por ca-
ballos igualmente méagicos, y fue impulsado hacia la gloria
por un poderoso torbellino que, enviado por Dios, vino

del cielo (2Re 2).
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Los presupuestos biblicos que apoyaban la idea de que
Dios vivia por encima del cielo no estaban sélo en lo que
los cristianos llamaban el Antiguo Testamento. Cuando
Jests nacid, segin el evangelio de Mateo, Dios puso una
nueva estrella en el cielo para anunciarlo (Mt 1). El au-
tor del evangelio de Lucas habia escrito que unos dngeles
aparecieron en el cielo, saliendo de entre la oscuridad de
la medianoche, para anunciar su llegada a los pastores que
estaban en una ladera (Lc 2). Se dijo luego que Jests ascen-
di6 al cielo, por encima de la tierra, para ir a estar con Dios
(Hch 1). Todas las secciones de la Biblia presuponian que
la tierra estaba en el medio de un Universo con tres niveles.

Galileo habia desafiado esta antigua y universalmente
aceptada visiéon del mundo vy, en el proceso, habia desesta-
bilizado este saber tradicional, sélidamente asentado hasta
entonces. Habia alterado la concepcién del Universo. La
intuicion de Galileo desplazaba a Dios de su celestial mora-
day, a fin de cuentas, lo convertia en un sin-techo: si Dios
no habitaba en el cielo, ;dénde estaba? Los seres humanos
no podian imaginar a Dios viviendo en ningin otro sitio.
Por eso, el pensamiento de Galileo hacfa tambalear la vi-
sién cristiana del mundo. No sorprende que en el juicio
fuese declarado culpable de herejia. Y se le condend a morir
quemado en la hoguera.

Sin embargo, debido a su avanzada edad y a su fragil sa-
lud, y ayudado por sus conexiones con las altas esferas del
Vaticano, se llegd a un acuerdo con la acusacién. A Gali-
leo le tocé renunciar a sus propias conclusiones, y declarar
ptblicamente que se habia equivocado. También se avino
a no publicar sus ideas nunca mds, en ningin medio de
comunicacién. Finalmente, acepté una condena de arresto
domiciliario, para el resto de su vida. A cambio de estas
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considerables concesiones, el tribunal vaticano le perdoné
la vida. La crisis se habia superado; o eso pensaban al me-
nos los lideres eclesidsticos...

La verdad, sin embargo, no puede rechazarse, simple-
mente porque no resulta conveniente, y los hallazgos
de Galileo tenian a la verdad de su parte. En diciembre
de 1991 el Vaticano, finalmente, anuncié que ahora si
crefa que Galileo estaba en lo cierto. En aquellos afios, se
habian iniciado los viajes espaciales. Los descubrimien-
tos en astronomia y astrofisica habfan aumentado expo-
nencialmente. Se habfa puesto en 6rbita el telescopio
Hubble... y la verdadera vastedad del Universo se habia
abierto paso en la conciencia humana, de un modo ya
incontrovertible.

El resultado de esta controversia en torno a Galileo era
que se habia desplazado a Dios definitivamente. Las anti-
guas interpretaciones sobre la configuracién del mundo y
sobre el concepto de Dios vinculado a ese mundo empe-
zaron a desvanecerse. Las nuevas definiciones atn no se
habfan aclarado del todo, y eran adn dificiles de asumir
intelectual y emocionalmente. El cristianismo y su autori-
dad, sin embargo, empezaron a tambalearse. Este tambaleo
habria de hacerse mds intenso, mucho mas de lo que se
percibia entonces, a medida que, en la conciencia humana,
comenzaban a abrirse paso otros hallazgos, de otras discipli-
nas. Galileo habia provocado que el mundo experimenta-
se un periodo de rdpida transformacién y crecimiento vy, al
precipitarse todos estos cambios sobre la conciencia huma-
na, pronto se harfa obvio que el cristianismo, tal como se
habia entendido tradicionalmente, aquella visién incues-
tionable y autoritaria, ya no encajaba en absoluto en este
nuevo mundo que nacia.
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El afio en que Galileo murié, nacié Isaac Newton, en la
regién de la Northumbria, en Inglaterra. Fue ante todo un
matemadtico, pero las matematicas lo llevaron a una nueva
comprension de cémo funcionaba el Universo. Estudié la
causalidad, la gravedad, y la interrelacién de todos los seres
vivos. No habia lugar en el universo de Newton para un
Dios ‘exterior’, que interviniese de modo sobrenatural en
la historia humana. El margen para la realizacién de eso
que llamdbamos “milagros” se reducia sensiblemente. El
concepto de “milagro” pronto empezaria a desaparecer del
vocabulario humano v, al final, de todas nuestras expecta-
tivas. Este impacto se dejé sentir en muchos aspectos de la
vida.

Cuando los humanos empezamos a entender algo sobre
los frentes atmosféricos y sobre lo que los causaba, asi como
sobre otras realidades geoldgicas, dejé de creerse que Dios
controlase cosas como los huracanes, las riadas, las sequias
o los terremotos. Nadie siguié pensando que estos sucesos
naturales fueran instrumentos de la ira de Dios, o un pro-
cedimiento divino para castigar a la gente por sus pecados.
Los seres humanos explicaban ahora estos hechos como
hechos naturales, causados por cosas tales como los siste-
mas de bajas presiones que se desplazan a causa de las aguas
calientes del océano, o como el movimiento de las placas
tecténicas muy por debajo de la superficie de la tierra. Dios,
expulsado del cielo por Galileo, comenzaba ahora a quedar
desvinculado de cualquier funcién relativa a los patrones
climaticos.

A partir de aqui, la idea de Dios como un ser exterior a
este mundo, pero dispuesto a, y capaz de interferir en este
mundo, entré en retirada. De repente, los seres humanos
habian dejado de entender por qué un ser exterior al mundo
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llamado Dios era necesario, o simplemente qué era lo que
ese Dios hacia. Los traumas en el concepto tradicional de
Dios seguirian dejandose sentir, mientras la explosién del
conocimiento seguia incidiendo sobre nosotros, proceden-
te también de otras fuentes. Ahora, Dios no era ya sélo un
sin-techo, sino que, progresivamente, se convertia en un
desempleado. Ya no tenia ningin trabajo que hacer.

En los afios treinta del siglo XIX, un naturalista inglés
llamado Charles Darwin comenzé su viaje alrededor del
mundo en el barco Beagle. Este viaje alcanzaria su pun-
to culminante en las islas Galdpagos, frente a la costa de
Ecuador, en América del Sur. Allf encontraria Darwin evi-
dencias ciertas de que la evolucién de las especies estd cau-
sada por la interaccién de los seres vivos con el entorno,
en continuo cambio. En 1859, publicé sus hallazgos en el
libro titulado El origen de las especies por medio de la seleccion
natural *. Pocos afios después harfa seguir a este libro otro
titulado EI origen del hombre °. En aquellos libros, Darwin
sostenfa que toda vida evolucioné a lo largo de millones,
incluso miles de millones de afios, a partir de simples cé-
lulas. De modo que toda esa vida estaba conectada. Nin-
guna especie existia de forma permanente, sino que estaba
siempre sometida a un devenir. La humanidad surgié de la
familia de los primates, y el relato de la creacién del libro
del Génesis no era ni biol6égica ni histéricamente exacto.
Empez6 a ser evidente para el saber humano que no fuimos
creados, en ningin sentido, a imagen de Dios, sino que Dios
habfa sido creado a imagen de la humanidad. También se

2. Ediciones de la Universidad Philadelphia, Pennsylvania, 1959.

3. Primera publicacién en 1871. Todavia disponible hoy en Penguin

Books, 2004.
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hizo cada vez mas evidente que los seres humanos no esta-
ban s6lo un poco por debajo de los dngeles, como sugeria el
libro de los Salmos (Sal 8), sino que estdbamos, de hecho,
s6lo un poco por encima de los simios. Todo esto llevé a
conclusiones perturbadoras y que causaban miedo, pero su
verdad se confirmaria una y otra vez en los afios siguientes,
y hoy estd completamente aceptada, al menos fuera de los
sectores ignorantes.

M3s tarde, pero todavia en ese siglo XIX, un doctor fran-
cés llamado Louis Pasteur descubrié los gérmenes vy, con
ese descubrimiento, comenzé la practica de la medicina
moderna. Hubo un tiempo en que se creia que la enferme-
dad estaba en manos de Dios. Se trataba, por tanto, con
oracién y sacrificios, pensados para mover a Dios a poner
fin a aquello que se crefa que era un castigo divino. Pero,
a medida que se entendi6 lo que eran los gérmenes, los vi-
rus, las oclusiones coronarias, los tumores y diversas leuce-
mias, el tratamiento pasé de la oracion y el sacrificio a los
antibidticos, la cirugfa, la quimioterapia, la radioterapia y
las medidas preventivas asociadas a la dieta y al ejercicio.
Una vez mis, el Dios que se concebfa como un ser exterior,
sobrenatural, que intervenia con milagros, fue apartado de
otra zona de la vida humana y, en ese proceso, la medicina
se secularizé cada vez mds. Cada vez con mds rapidez el
concepto teista de Dios empez6 a quedar arrinconado en la
conciencia humana.

A principios del siglo XX, un médico alemdn Illamado
Sigmund Freud empez6 a sondear la mente humana con su
estudio de la naturaleza del inconsciente, las emociones y
las actividades de lo que una vez llamamos “el alma”. Con
este estudio, Freud hizo entrar al pensamiento occidental
en una comprensién completamente nueva de la condicién
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humana. Muchos de los stmbolos que una vez estuvieron en
el nicleo del relato cristiano parecfan ahora muy diferen-
tes, al ser analizados desde la perspectiva freudiana. ;Era el
“Dios Padre” del cielo una mera proyeccién de la autoridad
paterna humana? ;Era el poder de la culpa, en el que una
parte tan importante de la vida cristiana habfa estado basa-
da, algo m4s que una forma de control del comportamiento
humano? Esta poderosa fuerza de la culpa se habfa proyec-
tado también hacia la otra vida, vida de eterna bienaven-
turanza o de llamas eternas, pero ahora, de forma bastante
repentina, parecian no proceder de revelaciones divinas,
sino de desérdenes psiquicos. Dios, concebido como juez,
empezd a ser reconocido como una mds de las formas que
tenemos los humanos de tratar con nuestra propia falta de
autoestima y bienestar mental. El temor de Dios, que con-
formaba buena parte del cristianismo, con sus imdgenes
del cielo y el infierno, empez6 a desaparecer. La retirada de
Dios hacia la irrelevancia, ante los nuevos conocimientos,
casi se habfa completado.

También en el siglo XX, un fisico alemén llamado Al-
bert Einstein, que pasé buena parte de su vida adulta en la
universidad de Princeton, en Nueva Jersey, empezé a estu-
diar lo que llegaria a llamarse la “teorfa de la relatividad”.
Se descubrié que el tiempo y el espacio no eran infinitos,
sino finitos, y relativos siempre el uno al otro. Dado que
la vida humana se desarrolla en el espacio y en el tiempo,
también se desarrolla en medio de la relatividad. Todo lo
que hacemos y decimos, lo hacemos y lo decimos en medio
de la relatividad del espacio y el tiempo. Esto significa que
no hay algo asf como una verdad absoluta. Incluso, aunque
hubiese una verdad absoluta, no podria ser pensada ni ex-
presada en el marco de la experiencia humana.
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Tras esta conclusién, todas las pretensiones religiosas
de objetividad se desplomaron. No hay algo asi como “la
verdadera religion” o “la verdadera Iglesia”. No hay algo
asi como un Papa o una Biblia “infalibles”. No hay nada
que pueda pensarse como un “credo eterno”, o como una
doctrina particular que pueda “definirse” como “verdadera
para todos los tiempos”. La vida humana se vive, mas bien,
en un mar de relatividad. La vida es un viaje sin fin que
nos sumerge en lo que quiera que en definitiva sea lo real,
pero nadie que esté atado al tiempo puede conocer y abar-
car plenamente esa realidad. Asf pues, la Iglesia cristiana
nunca podré ofrecer a nadie la seguridad de las certezas.
Ninguna institucién humana, incluida la Iglesia, posee la
verdad eterna, ni puede poseerla. Los seres humanos y sus
instituciones s6lo pueden —por decirlo con palabras de Pa-
blo— «ver oscuramente, como en un espejo, en enigma»
(1Cor 13,12).

Esta crénica de la articulacion del conocimiento huma-
no desde el siglo XVI hasta hoy, tan breve y, por tanto, tan
imperfecta, nos hace al menos conscientes de que la forma
en que los seres humanos hemos pensado a Dios en el pa-
sado se ha visto sacudida en lo fundamental. Y, sin embar-
go, en las liturgias de todas las Iglesias cristianas seguimos
usando esos conceptos del pasado como plantilla sobre la
que se disefia el culto. Intelectualmente, dichos conceptos
estan ya desechados. Pero decimos todavia: «Padre Nues-
tro que estds en el cielo». Esa es la oracién que se dirige a
un Dios concebido como ser de un poder sobrenatural, que
habita por encima del firmamento de un Universo dividido
en tres niveles y del que, de algiin modo, se cree todavia
que controla nuestro mundo. A este Dios le pedimos ain
«nuestro pan de cada dia», el establecimiento de su reino
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en la Tierra, el perdén y la tutela. Todavia nos acercamos
a este Dios, concebido como juez, de rodillas, suplicando
misericordia, pidiendo favores y buscando salud. Cuando la
tragedia nos golpea, todavia nos preguntamos por qué, y to-
davia preguntamos si esa tragedia es un reflejo de los deseos
de Dios de que seamos «castigados por nuestros pecados».
“;Qué he hecho para merecer esto?», decimos.

Llamamos «tefsmo» a esta forma de entender a Dios.
Decimos que aquellos que no creen en este Dios teista son
«no-tefstas». Y el verdadero problema, es, precisamente, la
definiciéon tefsta de Dios, no la realidad misma de Dios. El
viejo tefsmo, como forma tradicional de imaginar a Dios,
ha sido ahora atropellado por la expansién histérica de
nuestro conocimiento. Esa definicién ya no tiene sentido
en nuestro mundo. No hay una divinidad sobrenatural por
encima del cielo, esperando venir en nuestra ayuda. El es-
pacio es infinito, y nosotros, los seres humanos, hemos asu-
mido su infinitud. Ese lenguaje que habla del cielo como
hogar de Dios, por tanto, carece de sentido. Ahora bien,
;significa esto que Dios no tiene sentido? Esta es la mayor
cuestién que el cristianismo tiene hoy ante si. ;Podemos re-
definir lo que entendemos por Dios? ;Podremos captar ese
significado de otra manera? ;Podemos renunciar a nuestras
definiciones teistas de Dios, sin tener que rechazar al mismo
tiempo la realidad profunda de Dios? Creo que podemos, y
sé que debemos intentarlo. Si el tefsmo muere, ;muere tam-
bién Dios con ello? Si el cristianismo, como religion, ha de
sobrevivir, debe desarrollar una comprensién de lo divino
que tenga sentido en el siglo XXI. Esto se ha convertido en
nuestra maxima prioridad.

Fue un fil6sofo griego del siglo VI aec, llamado Jend-
fanes, el que observé que «si los caballos tuviesen dioses,
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éstos parecerian caballos» *. El hecho de que todo lenguaje
es un lenguaje humano, significa que todas las divinidades
a las que los humanos han adorado a lo largo de la historia
tienden a parecerse mucho a los propios seres humanos.
Si, hemos suprimido en la idea de Dios las limitaciones
humanas, pero los rasgos humanos permanecen. Por eso la
mayoria de las ideas humanas sobre Dios se expresan como
negacién. La condicién humana es finita, asi que Dios ha
de ser infinito, o “no finito”, decimos. Los seres humanos
estamos vinculados a un lugar determinado; Dios no debe
tener esa atadura, asi que se le llama “omnipresente”. Los
seres humanos tenemos un conocimiento limitado; Dios,
por definicién, no debe tener ese limite, asi que decimos
que es omnisciente. La condiciéon humana es mortal; Dios
debe desbordar esa limitacion, asi que decimos que Dios
es inmortal. Los seres humanos somos limitados en poder;
Dios no debe tener esa limitacion, asi que decimos que es
omnipotente. Asi podriamos seguir con repetidos ejemplos,
pero el resultado es siempre el mismo. Todos los dioses que
los seres humanos han pensado en la historia se parecen
siempre a los humanos, pero sin sus limitaciones. Atenda-
mos una vez més al lenguaje de la liturgia. “Dios todopode-
roso y eterno”, decimos al rezar. Lo que estamos diciendo
es: Dios, tu no eres limitado en poder o en el tiempo. Este
Dios es también aquel que todo lo sabe, que escruta los se-
cretos de nuestros corazones. Esta divinidad omnisciente es
en definitiva poco mds que una construccién humana.

Si la comprension tefsta de Dios ha muerto, entonces
se plantea enseguida la cuestién de si lo que ha muerto es
Dios, o la definicién humana de Dios. ;Podemos encontrar

4. Ver «Dioses caballo», de C. S. Lewis, para las citas. En internet.
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un modo de hablar sobre Dios con otros conceptos, con
otras palabras, o estd Dios tan identificado con nuestro len-
guaje teista, que muere cuando muere ese lenguaje? Esta es
nuestra cuestion moderna.

La Biblia ha definido como idolatria el “culto otorga-
do a algo hecho por manos humanas”. El tefsmo es una
comprension de Dios desarrollada por las mentes humanas.
;Puede lo m4s fundamental y dltimo ser captado en los li-
mites de las manos o de las mentes humanas? No lo creo. El
teismo es una manifestacién de la idolatria humana.

Asi que desechamos el teismo como una definicién crea-
da por nosotros, los humanos, y buscamos cambiar de ca-
mino, hacia la realidad de Dios. Ese es un paso mucho mds
revolucionario de lo que la mayoria de nosotros podemos
imaginar, pero es ese el nuevo mundo en el cual el cristia-
nismo debe aprender a vivir.

TESIS 2

Dado que Dios ya no puede concebirse en términos teis-
tas, no tiene sentido tratar de entender a Jests como “la
encarnacién de una divinidad teista”. Los conceptos tra-
dicionales de la Cristologia estdn, por tanto, en banca-
rrota.

El cristianismo nacié de una experiencia de Dios asocia-
da a la vida de un judio del siglo I llamado Jests de Nazaret.
Cuales fueron las dimensiones precisas de aquella expe-
riencia es algo dificil de decir. Los evangelios se escribieron
entre 40 y 70 afios después de que se condenase a muerte
a este hombre, asi que no sabemos cémo articularon real-
mente esa experiencia aquellos que fueron sus primeros dis-
cipulos en la primera generacién de la historia cristiana. La
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mayoria de ellos habia muerto antes de que se escribiesen
los evangelios. Hasta donde sabemos, los primeros discipu-
los estaban bastante convencidos de que todo lo que ha-
bian pensado siempre sobre Dios lo habfan experimentado
presente en la vida de Jesus. Ese fue el nidcleo del mensaje
y asi es como comenzo el cristianismo. Parece que al prin-
cipio los seguidores de Jests se limitaban a proclamar el
nicleo de su experiencia: “Dios estaba en Cristo”. Esto es
todo lo que el Apdstol Pablo dijo al principio de su vida
cristiana (2Cor 5,19). Se contentaba simplemente con
proclamar su experiencia, no tenfa necesidad de explicarla.
Crefa que, de algtin modo, en Jesus, habia visto la presencia
de lo santo. Asi, al escribir a los corintios, en torno al afio
54, simplemente dijo: “Dios estaba en Cristo”. Después, sin
embargo, alrededor del afio 56 6 58, cuando Pablo escribia
a los romanos (una comunidad de cristianos en la que no
habifa estado y para la cual era un desconocido), sintié la
necesidad de explicar lo que queria decir al afirmar que ha-
bia encontrado a Dios en la vida de Jests. Asi, en la Episto-
la a los Romanos, sugirié que en la resurreccién Dios habia
elevado al humano Jests hasta hacerlo Dios (Rm 1,1-4).
Segin los esquemas posteriores, ésta era una extrafia expli-
cacién. Con el tiempo, serfa una herejia: el adopcionismo;
pero era ahi hasta donde habfa llegado el pensamiento so-
bre la naturaleza divina de Jests a mediados y finales de los
afios cincuenta del siglo [.

El problema era el que ya hemos apuntado. La mente
humana sélo podfa concebir a Dios en términos tefstas. El
teismo es una concepcion a la que se llega magnificando
las cualidades de los humanos. Dios era un ser exterior con
poder sobrenatural. Si esa era la definicién vigente de Dios,
entonces la cuestién era: jcémo habia entrado este Dios
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externo en la vida de Jesus para que la gente lo experimen-
tase presente en ella? Esta era la cuestién que sentian que
debian responder, y las respuestas, a medida que se desarro-
llaban, empezaron a configurar el cristianismo de nuevas
maneras, seglin pasaban los afios.

Cuando en torno al afio 72 se escribi6 el primer evan-
gelio, el de Marcos, se introdujo en las mentes de los se-
guidores de Jests una nueva explicacién de cémo él y Dios
estaban conectados. En el primer capitulo, Jests, adulto
y plenamente humano, es llevado al rio Jorddan para que
lo bautice uno llamado Juan el Bautista. En su relato del
bautismo, Marcos dijo que los cielos —el reino de Dios— se
abrieron. Se concebia en aquellos dias el Universo como
una superficie cubierta por una ctpula gigantesca. El cielo
era el tejado que separaba el reino de Dios del de los hu-
manos; el techo de la tierra era el suelo del cielo. Asi, un
agujero aparecié en el techo y el Dios que vivia encima
simplemente derramé el Espiritu Santo sobre el humano
Jests. Tal como lo registra Marcos, eso es lo que significaba
el bautismo de Jesis. No era un espiritu que estuviese de
paso, sino que habria de permanecer en él para siempre,
un espiritu que, en dltima instancia, redefinirfa su huma-
nidad. Marcos dijo que, en ese momento, la voz de Dios
proclamé desde el cielo que Jesus era su hijo, el hijo en el
que tenfa puesta su complacencia. El estudio de la escritura
revela que las palabras que Dios pronuncié esta vez, en el
evangelio de Marcos, no eran originales. Se encuentran en
el Salterio (Sal 2,7) y en el libro de Isafas (Is 42,1). Sin
embargo, el significado era ahora que la presencia de Dios
se habfa enviado para habitar en Jesds, y, en verdad, en
la experiencia de los discipulos, este espiritu lo marcé de
modo que fue diferente a partir de entonces. Se empezé a
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pensar en él como en un ser humano lleno de Dios. En ese
estadio se encontraba la comprensién cristiana de Jesus en
los afios 70 del siglo 1.

Este proceso de explicacién avanzo en la novena y la dé-
cima décadas, cuando se escribieron los evangelios que lla-
mamos de Mateo (en torno al afio 85) y de Lucas (89-93).
En estos dos evangelios, se pensaba en Jests, no s6lo como
en un ser humano lleno de Dios, sino como una presencia
de Dios que habitaba en su forma humana. El momento en
el que se dijo que el Dios teista se habia unido a Jess, se
fue desplazando hacia atrds, desde la resurreccién, que es
cuando Dios adopta a Jests segiin Pablo, primero hasta el
bautismo, que es cuando Dios entrd en Jesis segin Mar-
cos, y luego hasta su concepcién, que es cuando Dios actud
como agente masculino que da la vida a Jesus, segiin Mateo
y Lucas. Fue entonces cuando la tradicién del nacimiento
virginal se incorporé al relato cristiano. Fue una adicion,
de mediados o finales de la novena década, a este relato de
fe que estaba desarrolldndose. En el pensamiento cristiano,
el Espiritu Santo pasé a pensarse como si fuese el padre
biolégico de Jests. Ahora, con ello, su humanidad estaba
ya definitivamente comprometida: jno se puede tener por
padre al Espiritu Santo vy, aun asi, ser plenamente humano!

Con ser tan importante ese cambio, no serfa, sin embar-
go, el punto final de este desarrollo cristolégico. Cuando
se completd el cuarto evangelio, hacia el final de los afios
90 de la era cristiana (afios 95-100), se dijo de Jestis que €l
ya habfa formado parte de Dios; El era “la Palabra” de Dios
que estaba con Dios desde el principio de la creacion... Esa
Palabra de Dios “se hizo carne” en la persona de Jests. Juan
estaba afirmando que el Dios tefsta que estd por encima del
cielo, habia asumido forma humana en Jesis, y que, por
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eso, en él habitaba Dios mismo entre nosotros. Jests ya co-
menzaba a ser entendido completamente como la encarna-
cion del Dios que habita por encima del cielo. Se habian
puesto asf las bases, tanto de la doctrina de la Encarnacion,
como de la de la Santisima Trinidad. Los credos de Nicea y
las doctrinas y dogmas que siguieron a aquellos credos, pre-
tenden incluso poder definir a Dios. Posteriormente, esta
interpretacién ortodoxa habria de ser impuesta quemando
en la hoguera a quienes discreparan.

Sin embargo, si la idea de un Dios por encima del cielo
ha llegado a estar en bancarrota, tal como creo que ha su-
cedido, entonces la idea de que este Dios tefsta se encarnd
en el Jesis humano, estd igualmente en bancarrota. Esto
significa que ésta, que es la principal explicaciéon de Jests
en los credos, desarrollada a lo largo de siglos, ya no puede
aplicarse hoy. Ahora bien, ;significa eso que la experiencia
que esta explicacién pretendia explicar no es real ni vélida?
No. Pero si significa que hay que buscar nuevas palabras
que la expliquen. Las antiguas ya no funcionan. Toda ex-
plicacién es una creacién humana. Como tal, toda expli-
cacién estd atada a un tiempo, y tiene el sesgo propio de
ese tiempo. Por tanto, ninguna explicacién es eterna. Sin
embargo, una experiencia que no se explica no puede pasar
de unas personas a otras. Pero, a la vez, una experiencia
que se transmite, nunca es ya la misma que la original. Las
explicaciones apuntan a una verdad intemporal, pero no
pueden apresarla.

Entonces, ;cudl es esa verdad eterna, intemporal, acerca
de Jests, a las que apuntan —tan imperfectamente— nues-
tras veneradas palabras teoldgicas? ;Qué hubo en torno a
Jests que hizo que la gente creyese que habia encontrado
a Dios en €17 Esto es lo que la bisqueda de la verdad nos
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llama hoy a descubrir. La fe en Jesds como encarnacion de
Dios, o como segunda persona de la Trinidad, nacié de una
experiencia humana. ;Cudl fue esa experiencia? No fueron
las narraciones sobre un poder milagroso de Jesds lo que
reunio a la gente alrededor de él. Eso vino mucho después
de la afirmacién de que “Dios estaba en Cristo”. La con-
viccién de que Jesus era la encarnacién de Dios no nace de
los relatos de su poder milagroso. No podemos encontrar
evidencia alguna que asocie milagros a Jesus, hasta la octa-
va década de la era cristiana. La afirmacién de que en Jests
se ha hallado la presencia de Dios antecede varias décadas
a la de su condicion de hacedor de milagros. La experien-
cia de encontrar a Dios en él, tampoco se relacioné con la
afirmacién de que él hubiera tenido un nacimiento virginal
milagroso; esa idea se afiadio al relato cristiano en la nove-
na década. Tampoco se vincul6 la experiencia de encontrar
a Dios en €l a una interpretacion de la resurrecciéon como
la “resucitacién” de un cuerpo muerto para devolverlo a
la vida de este mundo; ésta fue una idea que, sobre todo
Lucas, aporté al cristianismo en la décima década. La expe-
riencia de encontrar a Dios en Jests precede en el tiempo a
todos estos estratos del desarrollo de la tradicion cristiana.
La experiencia de hallar a Dios en Jesus tuvo que ser algo
original y transformador.

Permitanme presentar lo que esa experiencia tiene que
ver con las cualidades de la humanidad de Jesus, con la
totalidad de su vida, con el poder de su amor para romper
ataduras, y con su capacidad para ser, en todo tipo de cit-
cunstancias, él mismo, de la forma més profunda y autén-
tica. Quiza la gente vio y experimentd en su vida “la Fuen-
te de la Vida”, en su amor vio y experimentd “la Fuente
del Amor”, y en su ser “el Fundamento del Ser”. Quizd
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sintieron en €l y desde él la llamada a vivir en plenitud,
a amar generosamente y a ser todo lo que cada uno podia
ser. Quiza con esas experiencias llegaron a entender que se
habfan encontrado con lo santo en las dimensiones de lo
humano. Quizd el problema de las explicaciones teoldgi-
cas no estaba en la experiencia que trataban de transmitir,
sino en los conceptos que determinaron las palabras usa-
das en las explicaciones de esta nueva realidad. Quizd la
experiencia es real y, una vez desechadas las explicaciones
anticuadas e irrelevantes, la realidad de esa experiencia
pueda proponerse una vez més. ;Qué realidad fue la que
hizo que los seguidores de Jesus desarrollasen doctrinas
como la Encarnacién y la Trinidad? ;Cémo describir hoy
esa realidad?

Hoy, ;todavia podemos pensar en Jests como ser divino,
pero sin entenderlo como encarnacién de una divinidad
sobrenatural que vive por encima del cielo? Cuando se for-
mulé la doctrina de la Encarnacién, la gente pensaba en
términos dualistas. Lo divino y lo humano se oponian. Pero
supongamos que lo divino y lo humano no son dos reinos
separados, sino una sola realidad plenamente entretejida,
y continua. Quizé el camino hacia la plenitud, e incluso
hacia lo divino, consiste en hacerse profunda y plenamente
humano. Quiz4 el impulso bioldgico hacia la supervivencia
no es el valor supremo para los humanos, sino que ese valor
supremo consiste mds bien en trascender la necesidad de
sobrevivir, y en ser capaz de darse a uno mismo en el amor a
otro. Quiza cuando vayamos m4s all4 de los limites de nues-
tra seguridad tribal, de género, de orientacién sexual, raza,
credo o estatus, experimentemos una humanidad que no
estd atada al instinto de supervivencia. Quizd se encuentre
a Dios en la libertad de permitir y aceptar la responsabilidad
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de ayudar a los demds a ser aquello que cada uno fue creado
para ser, sin imponerles nuestras ideas. Quiza es eso lo que
Pablo trataba de decir cuando escribié que “Dios estaba en
Cristo”, reconciliando al mundo con Dios. Interpretada li-
teralmente, la Encarnacién no tiene sentido en un mundo
cuyo pensamiento ya no es dualista. Pero es infinitamen-
te significativa cuando se la ve, no como explicacién, sino
como una experiencia.

;Podemos recuperar este concepto cristiano para el siglo
XXI? Creo que si. Si el cristianismo ha de sobrevivir, creo
que debemos. Y el cristianismo podria resultar ser algo mu-
cho m4s profundo de lo que habiamos imaginado.

TESIS 3

El relato biblico sobre una creacion perfecta y acabada,
de la que nosotros, los seres humanos, “caimos” en el
pecado original, jes mitologia pre-darwiniana y carece de
sentido!

Cuando se escribié el conocido relato biblico de la crea-
cion en seis dias (Gn 1,1-2,3), no existia el registro geold-
gico. Las gentes de la antigiiedad recurrieron a mitos de la
creacién para explicar su comprensién de los origenes del
mundo. La experiencia del pueblo hebreo era que el mundo
es bueno y estd acabado, y asf, se contaron a si mismos la
historia de cémo Dios lo cre6 todo de la nada. Dado que
Dios era el creador del mundo, el mundo tenfa que ser bue-
no. El mito hebreo dice que Dios lo vio todo y todo estaba
completo, pues nos cuenta que cuando Dios hubo termi-
nado el proceso de la creacién en el sexto dia, descansé
de su labor divina y decret6 que el séptimo dia fuese para
siempre un dia de descanso para toda la creacion. Asi pues,

147



John Shelby SPONG

la narracién biblica, tal como actualmente estd construida,
comienza con una interpretacion de la creacién que sugie-
re que el mundo se cred para ser perfecto y completo. Esta
narracion en particular se escribié tardiamente en la histo-
ria judfa, probablemente durante el exilio de Babilonia, a
finales del siglo VI o principios del V aec.

Sin embargo, mucho antes de que se escribiese este re-
lato de la creacion en seis dias, otro mito judio pretendié
dar cuenta del hecho del mal en el mundo. Lo conocemos
como la historia de Ad4n y Eva, la serpiente y el Jardin del
Edén (Gn 2,4-3,23). Se escribié unos cuatrocientos afios
antes del relato de la creacién en seis dfas.

Durante el exilio babilénico, con el h4bil trabajo redac-
cional de un grupo de personas a las que llamamos “Escri-
tores Sacerdotales”; las cuatro tradiciones principales que
recordaban la historia judia se entretejieron. En esta redac-
cion revisada, la narraciéon comenzaba con la perfeccion de
la creacién, hecha en seis dias, y vino seguida inmediata-
mente por el relato que llegd a conocerse como “la caida”.
Adan, Eva, y su expulsiéon por orden de Dios del Jardin
del Edén, formaban parte de esta narracién. Sin embargo,
hemos de reconocer que, en su origen, estas dos historias
no estaban conectadas en absoluto. No se escribieron para
formar una misma narracion.

Tras el Concilio de Nicea en 325, y con el reconoci-
miento oficial de la legalidad del cristianismo en el Impe-
rio Romano, muchos lideres cristianos, pero en particular
un obispo llamado Agustin, empezaron a conformar lo que
con el tiempo se convertiria en el mito cristiano de los ori-
genes. Construyeron este mito sobre el presupuesto de que
los capitulos 1y 2 del Génesis formaban una tnica historia,
continua, y literalmente histérica.
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Este mito de los origenes inclufa cinco grandes principios.
Primero, se afirmaba la bondad y la perfeccién originales
de la creacién. Segundo, el acto humano de desobediencia
se presentaba como aquello que habfa hecho caer la obra
perfecta de Dios a lo que terminarfa llamandose el “pecado
original”; esta “caida” desvirtué la perfeccion de Dios en
todos y en todo. Tercero, se narré la historia de Jesids en
términos de un rescate que Dios enviaba para salvar de la
caida a unas gentes pecadoras y a un mundo pecaminoso. El
mito sugerfa que Jesds cumplié con este propdsito pagando
el “precio” que Dios reclamaba, y asumiendo el castigo que
los seres humanos merecian por ser pecadores. Este acto
de redencién (rescate) se terminé de cumplir mediante lo
que se llamo “el sacrificio de la cruz”. De esta perspectiva
teoldgica del siglo IV proceden las palabras “Jesds murié
por mis pecados”, que en un tiempo relativamente corto
llegaron a convertirse en un auténtico “mantra” cristiano.
Esta interpretacion de Dios y de Jesus llegd a plasmarse en
nuestros himnos, nuestras oraciones, nuestras liturgias y
nuestros sermones. El mensaje era: “Jesus salvo el abismo
que el pecado habia creado”. Este “mantra” implicaba que
la grandeza de Dios se apreciaba en que “se abajo para sal-
var a alguien tan malo y tan indigno como yo”. La gracia
de Dios se consideré admirable porque “salvé a un infeliz
como yo”. “La vieja y dspera cruz” era el lugar en que Jestus
derramé su sangre por “un mundo de pecadores perdidos”.

Conforme esta interpretacién se hizo dominante en la
historia cristiana, la liturgia subrayé continuamente la pe-
caminosidad de la condicién humana. A los cristianos se
nos acostumbrd a acercarnos a Dios de rodillas, como los
esclavos lo harfan ante su amo. Se nos ensefi6 a rezar pi-
diendo continuamente misericordia, a llamarnos a nosotros
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mismos “pecadores miserables”, seres en los que “no hay
salud” ni plenitud, y que son “indignos de recoger las miga-
jas” que caen de la mesa divina. Nuestro pecado se presentd
como la causa y como la razén del sufrimiento de Jests. Asi,
la culpa se convirtié en moneda de cambio en el cristianis-
mo. La salvacién venia de reconocer que el sufrimiento y
la muerte de Jests por nosotros se habian producido porque
Dios, en la persona de su hijo, habia asumido y sufrido el
castigo que los seres humanos merecfamos.

Se cred el bautismo para ser la forma sacramental de la-
var el “pecado original” de los recién nacidos. De los nifios
sin bautizar, que morian “en el pecado de Adan”, se dijo que
estaban condenados a vivir eternamente apartados de Dios.
La Eucaristia cristiana era la comida que permitia saborear
por primera vez el Reino de Dios. La fe en la resurreccién
significaba que Jests habfa vencido a la muerte al dar cum-
plimiento al castigo que Dios reclamaba por el pecado de
Adan, que habia adulterado el mundo perfecto de Dios. Asi
que Jesus, en la cruz, al morir, pagd nuestras deudas, cargéd
con el castigo que nosotros mereciamos, y asi gand para
nosotros la salvacién eterna. Por eso en el desarrollo de la
tradicion cristiana, los principales titulos por los que se co-
nocid a Jesus fueron “salvador”, “redentor” o “rescatador”.
Finalmente, se nos ensefié que por el sacrificio de la vida
de Jesus los seres humanos fuimos restablecidos a nuestra
perfeccion original y que la vida eterna era la culminacion
de nuestra restauracién, nuevamente ganada.

Este marco teoldgico se hizo tan poderoso en la teolo-
gfa cristiana que barrié a todas las demds posibilidades. Se
aduefio de cada aspecto del mensaje cristiano. Hizo necesa-
ria la “Encarnacién”. Apuntal6 la doctrina de la Santisima
Trinidad. Fue la concepcién que sustent6 la doctrina de la
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expiacion. Dio lugar en el cristianismo al fetichismo que se
centraba en la “sangre salvadora” de Jests. Configuré por
completo la liturgia.

Este marco teolégico produjo también cosas més bien
terribles, que no se percibieron durante siglos. Convirtié
a Dios en un monstruo, que no sabia perdonar. Lo retra-
té como alguien que demanda un sacrificio humano y una
ofrenda de sangre antes de ofrecer perdén. Hizo que se
contase la historia de un Dios Padre que castigaba con la
muerte a su Hijo para satisfacer su necesidad de retribu-
cion (reparacién de su honra). Sin darse cuenta, esta con-
cepcién jconvirtié a Dios padre en el supremo abusador de
menores!

En segundo lugar, esta teologia convirtié a Jesds en una
victima crénica a la que jamds se le permitiria escapar a
la cruz, pues los constantes pecados de los seres humanos
exigian su continuo sufrimiento y su muerte. Presentamos,
como principal icono cristiano, la imagen de Jesds murien-
do eternamente en la cruz.

En tercer lugar, esta teologia nos abrumo, a usted y a mi,
con un abrumador e incluso enfermizo sentido de culpa.
Nos convertimos en los asesinos de Cristo, como procla-
maba uno de nuestros himnos: “Fui yo, Sefior Jests, yo fui.
Yo te negué tres veces, y tres te crucifiqué” . ;Puede alguien
imaginar un mensaje mds culpabilizador?

Un anilisis de estos temas, que venifan a constituir lo
que llamamos “Teologia de la Expiacién”, nos convencerd
rdpidamente de que esta forma de entender a Jests y el re-
lato cristiano es destructiva y negadora de la vida. Esta teo-
logia asume una antropologia ya descalificada, y anacrénica

5. Del himno de cuaresma “Ah, holy Jesus”.

151



John Shelby SPONG

que, cuando se expone, se muestra inmediatamente tan sin
fundamento como poco vilida. La teologfa de la expiacién
asume una teorfa sobre los origenes de la vida que, en el
mundo astrofisico o bioldgico de hoy, nadie acepta. Es de-
mostrable que la premisa de la que parte es falsa. Desde
que Charles Darwin publicé su obra a mediados del siglo
XIX, sabemos que nunca hubo una perfecciéon original
6, La vida humana es, m4s bien, el producto de un viaje
bioldgico desde simples células que aparecieron hace unos
3.800 millones de afios en este planeta. La vida ha pasado
por muchas etapas, desde las células independientes (seres
unicelulares), a las uniones de células (organismos multi-
celulares), de esas uniones a una mayor complejidad en su
organizacion, y de ahf a la divisién entre la vida vegetal y
animal (por nombrar sélo unas etapas). Todo esto ocurrié a
lo largo de cientos de millones de afios. Hace unos seiscien-
tos millones de afios, la vida, tanto en sus formas animales
como vegetales, dejé el mar, y empez6 a implantarse en las
riberas de los rios y en los estuarios, donde aguardé hasta
que el planeta terminé de hacerse apto para la vida mds
compleja. Entonces, estas formas de vida salieron del agua,
hacia tierra firme, donde se adaptaron al nuevo entorno
y empezaron a interactuar, produciendo una variedad de
nuevas formas. Desde hace entre cien y ochenta millones
de afios, y hasta hace unos sesenta y cinco millones, los rep-
tiles fueron los sefiores del planeta. Los reptiles dominantes
fueron los dinosaurios, que se establecieron en la cima de
la cadena alimenticia. En el planeta Tierra, el dinosaurio
no tenfa igual y, por eso, no tenfa enemigos. Sin embargo,
algin tipo de desastre natural sacudié la Tierra hace unos

6. El origen de las especies mediante seleccion natural, 1859.
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sesenta y cinco millones de afios, y alteré radicalmente el
clima, desestabilizando, en ese proceso, todas las formas de
vida. La mayoria de los cientificos afirman que este desastre
natural fue el resultado de la colisién de un gran meteorito
con el planeta Tierra. Fuese lo que fuese, provocé un cam-
bio en el clima que terminarfa llevando a la extincién a
los dinosaurios y abrié con ello las puertas a los mamiferos,
para que empezasen su ascenso hacia la preponderancia. De
estos animales de sangre caliente y viviparos emergi6 final-
mente el linaje de los primates, que eran criaturas pareci-
das a los humanos. Esto ocurrié hace unos cuatro o cinco
millones de afios. Durante este tiempo, el cerebro de estas
criaturas similares a los humanos se agrandé, las mandibu-
las se retrajeron, la laringe descendio, el habla se fue desa-
rrollado vy, finalmente, estas criaturas traspasaron la gran
linea divisoria, pasando de ser simplemente conscientes a
ser “autoconscientes”’. Ahora, esta criatura era consciente
de su propia separacion con respecto a la naturaleza.
También asumié su propia mortalidad. Empezé a pen-
sar anticipadamente en su propia muerte, lo que desarro-
116 en ella una suerte de inquietud existencial crénica que
ningin animal habfa conocido antes. Los desasosiegos de
la autoconsciencia eran tan duros que esta criatura tuvo
que desarrollar mecanismos de defensa. La religién fue uno
de ellos. El objeto y el foco del pensamiento religioso fue
una divinidad parecida a los humanos, que tenia capacida-
des sobrenaturales; podia hacer todo lo que estas criaturas
autoconscientes no podfan hacer, incluido el escapar a la
mortalidad. Ya hemos dicho que originalmente se concibi6
a Dios segiin la analogfa del ser humano, pero sin las limita-
ciones que el ser humano tiene. Este Dios antropomérfico
regia el Universo, de modo que los inquietos seres humanos
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podian acudir a su poder sobrenatural en busca de ayuda.
Tal es, brevemente presentada, la historia de los origenes
de la vida en el planeta.

A medida que esta criatura humana adquirfa mds cono-
cimiento sobre los origenes del universo, se hacfa claro que
nunca hubo una perfeccién original, y que “la creacién” es
un proceso continuo, nunca acabado. Esto significaba tam-
bién que ninguna forma de vida sobre la tierra estd fijada
y, por tanto, estdn todas en constante cambio. Nada de lo
que tiene que ver con la vida es estatico. Nunca ha habido
nada estdtico en torno a la vida y nunca lo habra. Note-
mos, asimismo, que nunca hubo “un acto creador original”,
sino més bien un proceso continuo, siempre en desarrollo.
Veamos ahora lo que estos hallazgos significan para nuestra
comprension del cristianismo.

Si no hubo una perfeccién original no pudo haber una
caida de ella al pecado. Esto significa que la idea del “pe-
cado original”, sencillamente, es errénea. Si la idea del pe-
cado original no es una descripcién exacta de los origenes
humanos, entonces debe descartarse. Y hay otras cosas que
empiezan a caer y a ser rechazadas. Si no hubo pecado ori-
ginal, tampoco habia necesidad de nadie que salvase de ese
pecado, o que nos rescatase de la caida. Uno no puede ser
rescatado de una caida que nunca ha sufrido, ni puede ser
restaurado a un estatus que nunca ha tenido. De repente,
todo el marco que durante siglos habfa configurado las ba-
ses del relato cristiano se derrumbaba. No resulta en abso-
luto una forma aceptable de pensar en nuestros origenes.
Asfi pues, esta historia de la salvacion deja inmediatamente
de ser traducible a nada que tenga alguna posibilidad de ser
creible en nuestras mentes del siglo XXI. Por tanto, la de-
vocion de nuestro corazén no puede abrazar dicha historia,
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pues el corazén nunca se vera conducido a adorar lo que la
mente rechaza como irreal.

Por tanto, ya no podemos pretender seguir presentando
con estos conceptos el relato cristiano en nuestro mundo
contempordneo. Sencillamente, no funciona. Entonces,
para muchos, la cuestién es: ;podemos seguir contando la
historia de Cristo de algtin modo? ;Podemos distinguir entre
la realidad de Cristo y el marco interpretativo del pasado,
en el cual esa realidad de Cristo fue captada, y encontrar
en El algo que habla a nuestra humanidad y la hace mejor?
;Podemos romper las barreras que nos separan a unos de
otros y hallar algin sentido de unidad en é1? ;Podemos su-
mergirnos, a través de la figura de Jesds, en los manantiales
de la vida, abrirnos a un amor transformador vy, a través de
él, encontrar el coraje para ser lo que podemos ser?

Las viejas palabras nunca nos conducirdn a esas metas.
A pesar de ello, siempre habrd algunos que no estaran dis-
puestos a abandonar su seguridad; serdn aquellos que actian
como si debiésemos aferrarnos para siempre a las viejas pa-
labras. Actuaran asi, principalmente, porque nadie les ha
sugerido nunca que hay otra forma de contar la historia de
Cristo. Temen que, si hay que abandonar las viejas pala-
bras, que transmitieron esa historia durante tanto tiempo,
la historia misma se perderd. Sin embargo, la Iglesia de ma-
flana no puede detenerse ante el obstdculo de aquellos que
no pueden asumir la nueva realidad. La basqueda de nuevas
palabras con las que presentar nuestro relato debe conver-
tirse en la principal tarea de la Iglesia cristiana en nuestro
tiempo. Si no asumimos estos cambios no habrd esperanza
de un futuro cristianismo.

Entiendan, por favor, que la muerte sigue pudiendo so-
brevenir, aun cuando abandonemos estas palabras de la

155



John Shelby SPONG

antigiiedad. No podemos estar seguros de que los cristianos
modernos seamos capaces de hacer la necesaria transicion.
Sin embargo, lo que s sabemos es que la muerte llegard con
seguridad si no abandonamos las férmulas de ayer. Vivimos
un momento critico en la historia cristiana. Nuestro tiem-
po exige liderazgos heroicos que probablemente encontra-
ran el rechazo de aquellos que se consideran “los fieles”. La
salvacién del cristianismo, jmerece el esfuerzo y ese precio?
Creo que si. La llamada a una Reforma radical es la llamada
a la que nuestra generacion debe responder. Comenzara con
una nueva comprensién de lo que significa ser humano. No
somos pecadores caidos, somos seres humanos incompletos.
No necesitamos que nos salven del pecado; lo que necesi-
tamos es energfa para acoger la vida de una forma nueva.

TESIS 4

El nacimiento virginal, entendido en sentido bioldgico li-
teral, hace imposible la divinidad de Cristo tal como se
entendi6 tradicionalmente.

Cuando el nacimiento virginal se incorporé a la tradi-
cién en la novena década de la era cristiana, en el evan-
gelio de Mateo, la comprensiéon que se tenia del proceso
de reproduccion era muy primitiva. Nadie habia oido ni
hablar de la posibilidad de que la mujer tuviese 6vulos, ni
de que por tanto fuese, desde el punto de vista genético,
co-creadora e igual al varén en el surgimiento y desarrollo
de cada nueva vida humana.

La gente de aquel tiempo pensaba mas bien que la nueva
vida estaba (s6lo) en el esperma del varén, y que él, sen-
cillamente, plantaba la vida en la mujer, del mismo modo
que el granjero planta su semilla en el suelo de la Madre
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Tierra. La mujer, como la Madre Tierra, servia sélo como
receptaculo, o como incubadora para el crecimiento del
bebé o de la semilla; no le aportaba nada. Esto significaba
que, en el mundo antiguo, siempre que se pretendia que
una vida humana era extraordinaria (lo cual no podia ex-
plicarse sin la sugerencia de que tenia un origen divino), al
elaborar una explicacion mitica, s6lo tenfan necesidad de
remplazar al varén por una fuente divina. Como se pensaba
que la mujer no contribufa en nada a la nueva vida, ella
podia convertirse ficilmente en el recepticulo del hijo de
Dios, igual que ocurriria con cualquier nifio humano. Dada
esta comprension del proceso reproductivo, las historias de
nacimientos milagrosos y alumbramientos virginales fue-
ron frecuentes en los relatos sobre vidas extraordinarias.
No sorprende, pues, que en un tiempo que pertenece al
mundo antiguo, se idease una historia semejante, sobre un
nacimiento milagroso de Jesus, a fin de explicar el origen de
su poder extraordinario.

Este tipo de relato, que no es original del cristianismo,
entrd en la tradicién unos 55 afios después de la crucifixién
de Jests. E interesa apuntar que Pablo, que escribié entre
los afios 51 y 64 (entre 21 y 34 afios después de la crucifi-
xién), no parece haber oido siquiera hablar de la tradicién
de un nacimiento virginal de Jests. De hecho, Pablo pare-
ce tener asumido un nacimiento “normal” de Jesuds. En su
segunda carta, que dirigi6 a los Gdlatas (escrita en torno al
afio 52), habla de los origenes de Jests, describiéndolos de
un modo en el que nada es remarcable: habria “nacido de
mujer”, como cualquier otro ser humano, y nacié “bajo la
ley”, como cualquier judio (Gal 4,4). En esta misma episto-
la, afirma también Pablo que Santiago era “el hermano del
Sefior”, con lo que claramente se referfa a un hermano de
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sangre de Jests (Gal 1,19). Santiago, en realidad, alcanzé
una posicién influyente en el movimiento cristiano, por el
hecho de su relacién familiar con Jestds. En la Carta a los
Romanos, escrita entre los afios 56 y 58, Pablo afiade otra
afirmacién relativa a los origenes de Jests y, de nuevo, ca-
rece de conexién con nacimiento milagroso alguno. Escri-
be que Jesus era “descendiente de la Casa de David segin
la carne”, y “constituido hijo de Dios por la resurreccién”
(Rm 1,1-4). En todo el corpus paulino no hay nada inusual
en torno al nacimiento de Jesis. Nunca menciona el naci-
miento virginal, porque ain no se habia desarrollado esa
tradicion.

Cuando Marcos escribe el primer evangelio, cerca del
afio 72 (o 42 afios después de la crucifixion), la tradicién
ain no inclufa una historia sobre un nacimiento mila-
groso. Atn no habia aparecido ese tipo de narracién. En
Marcos, el Espiritu Santo se unié a Jests, no en su con-
cepcién, sino en su bautismo en el Jorddn (Mc 1,9-10).
Cabe suponer que antes del bautismo no estaba tan lleno
de Dios. Para subrayar la normalidad del nacimiento de Je-
sts, afirma también Marcos (Mc 3,21ss) en un relato sobre
la madre de Jesds con sus hermanos, que crefan que Jests
estaba «fuera de si», es decir, mentalmente trastornado (en
otro pasaje, Mc 6, se nombra a los hermanos: Santiago,
José, Simén y Judas). Preocupados, estos familiares venfan
“para llevarselo” (Mc 3,31ss). Dificilmente seria este el
comportamiento de una mujer a quien un angel hubiese
anunciado que iba a llevar en su seno al Mesfas. {No re-
cibe una mujer una anunciacién angélica antes de quedar
embarazada para concluir, cuando el hijo ha crecido, que
este es un desequilibrado! Sin duda Marcos tampoco tenia
noticia de la tradiciéon de un nacimiento sobrenatural de
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Jests; no habia oido hablar de tal tradicién porque atn no
se habfa iniciado.

La tradicién del nacimiento virginal se incorpora al re-
lato cristiano primero a mediados de la novena década, en
torno al afio 85 de la era cristiana, o unos 55 afios después
de la crucifixién, y 85 o 90 afios después del nacimiento
de Jestds (Mt 1,18-25). El relato del nacimiento virginal
lo repite Lucas, mds o menos una década después, pero de
un modo muy diferente, e incluso incompatible (Lc 1,26-
80). Después, y para sorpresa de muchos, el relato del na-
cimiento milagroso de Jests desaparece completamente en
el evangelio de Juan, que se terminé cerca del final de la
décima década, o entre 65 y 70 afios después de la resu-
rreccién. Juan no sélo omite la tradicién del nacimiento
milagroso, que casi con certeza conoceria, sino que sigue
hablando de Jests, en dos ocasiones, simplemente como “el
hijo de José”, una vez en 1,35 y otra en 6,42. El relato del
nacimiento virginal no es histérico, no es biologia, es mi-
tologia, pensada para interpretar el poder de una vida. Lo
real es ese poder, no los procesos reproductivos concretos
mentados.

Volvamos ahora a lo que sabemos hoy sobre la repro-
duccién humana. Cuando el esperma del hombre fecunda
el 6vulo de la mujer, el resultado es la mezcla de las dos
fuentes genéticas. A la luz del conocimiento actual, si en-
tendemos literalmente el relato del nacimiento virginal,
tratdndolo como biologia y no como mitologfa, entonces
iJests no puede ser ni plenamente humano ni plenamente
divino! Y aun asi, eso fue en esencia lo que los grandes
concilios de la Iglesia pretendieron afirmar: un nacimiento
virginal en sentido literal, entendido biolégicamente, en el
cual el Espiritu Santo proporciona la semilla masculina y la
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Virgen Maria el 6vulo femenino; ese proceso darfa lugar, no
a un ser plenamente humano y plenamente divino, sino,
mas bien, a un ser mitad divino y mitad humano. ;Eso no
es la Encarnacién!

Las consecuencias de esta nueva comprensién son mu-
cho mayores de lo que la mayoria de las personas imagina.
En primer lugar, uno no puede ser plenamente humano si
el Espiritu Santo es su padre. jEso parece elemental! Se-
gundo: la madre de Jesis, como co-creadora, transmitiria
inevitablemente a Jests los efectos de la “caida”, dado que
ella también es hija de Adéan. Asi pues, se desvanece la idea
de que Jesis nacié “sin pecado”. La ciencia descubrié el
6vulo en los primeros afios del siglo XVIII. Quizd por eso la
Iglesia se vio obligada, mds de un siglo después, a introdu-
cir una nueva doctrina: la “Inmaculada Concepcién de la
Virgen” 7. Su nacimiento tenia que estar por encima de la
biologia humana, “sin pecado concebida”, para que pudiese
engendrar al Cristo nifio sin transmitirle la corrupcion de
la “caida”. De modo que en el nacimiento de Marfa el peca-
do, el “pecado original”, se detuvo. Se dijo, por tanto, que
su concepcién fue libre de pecado, o “inmaculada”.

Si uno entiende literalmente el nacimiento virginal y lo
une a la comprension actual de la reproduccion, el resulta-
do serfa que se podria pensar en Jesus segin la analogia de
una sirena, una criatura mitad humana y mitad otra cosa,
o como una de las figuras de la mitologia griega que tienen
un cuerpo de animal con cabeza humana. Un nacimien-
to virginal entendido literalmente, destruiria —también li-
teralmente— las afirmaciones esenciales expresadas en las
doctrinas de la Encarnacién y de la Trinidad.

7. Adoptada como dogma por la Iglesia Catélica en 1854.
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Entonces, ;qué significa el relato del nacimiento mila-
groso de Jests? ;Por qué se desarrolld y se le aplicé a é1?
La respuesta es clara. Era la forma que unos discipulos del
siglo primero tenfan de proclamar que en Jests habian en-
contrado la presencia de Dios. Asi convalidaron lo que su
experiencia les hacfa afirmar, a saber: que la vida humana
no podria producir lo que ellos crefan que era la presencia
de Dios que habian encontrado en Jests de Nazaret.

Nosotros, los cristianos, adoramos al Dios revelado en y
a través de la humanidad de Jests. El mito del nacimien-
to virginal nunca nos ofrecerd esto. Por tanto, no es para
entenderlo literalmente. No tiene que ver con la biologfa.
Nosotros, los cristianos, debemos dejar de fingir que alguna
vez fue algo mis.

TESIS 5

Las historias de milagros del Nuevo Testamento ya no
pueden interpretarse, en nuestro mundo post-newtonia-
no, como acontecimientos sobrenaturales provocados por
una divinidad encarnada.

En la Biblia, los milagros no son exclusivos de Jesus. Se-
gin las Escrituras Hebreas, Moisés obré milagros, algunos
de los cuales bastante extrafios. En un relato de Exodo,
Moisés tira su bastén al suelo y se convierte en una serpien-
te (Ex 7,8-13). Algunos de ellos consistian en hacer uso de
poderes divinos, como en las plagas de Egipto (Ex 7,12).
Josué también obré milagros en las Escrituras Hebreas, al
separar las aguas caudalosas del rio Jorddn (Jos 3,1-10) y
cuando detuvo al Sol en su movimiento alrededor de la
Tierra para conseguir mds horas de luz para que su ejército
derrotase a sus enemigos, los amonitas (Jos 10,21ss.).
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Mass tarde, en la historia biblica, tanto Elias como Eliseo
hacen milagros. Ambos controlan el agua y aumentan la
cantidad de alimento disponible (1Re 17; 2Re 4,7). Mila-
gros de sanacién también aparecen en algunos relatos del
ciclo de Elfas y Eliseo (2Re 5), asi como historias de resu-
rrecciones (2Re 17; 2Re 4,18ss).

Un tercer lugar de las Escrituras Hebreas en el que se
mencionan los milagros es en Isafas. Los milagros estan en-
tre las sefales que, segin el profeta, anuncian la llegada
del Reino de Dios. Dice que en ese dia “los ojos del ciego
veran, los oidos del sordo oirdn, el cojo saltard como un
ciervo y la lengua del mudo cantard de alegria” (Is 35,5-6).

Creo que ahora podemos mostrar que casi todos los mi-
lagros atribuidos a Jests se pueden explicar como versiones
expandidas de historias de Moisés, de Elias y Eliseo, o como
aplicaciones a la vida de Jesus, con sentido mesidnico, de
las sefiales del Reino de Dios en Isafas. Si Jesus era el Me-
sfas inauguraria ese Reino vy, por tanto, las sefiales que lo
anuncian aparecerfan en su vida. Asi que los milagros se-
rian sefiales que interpretan a Jesds, no acontecimientos
sobrenaturales que infringen las leyes de la naturaleza.

Conviene tomar nota de que Pablo parece no haber sa-
bido nada en absoluto de milagros asociados al recuerdo
de Jests. Para aquellos que argumentan que el Documento
Q e incluso el Evangelio de Tomds son anteriores a Mar-
cos (entre los que no me cuento), creo que merece la pena
subrayar que ninguna de estas dos fuentes presenta a Jests
realizando milagros.

Los milagros asociados a Jesus se introducen en la tradi-
cién cristiana con Marcos, a comienzos de la octava década
del siglo 1. Después, estos milagros se repiten casi literal-
mente en Mateo, que escribié su evangelio a mediados de
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la novena década. Se repiten y amplian en Lucas, a finales
de la novena década y comienzos de la décima. Luego pa-
san a ser “signos”, en el evangelio de Juan, a finales de la
décima década. Un signo no es sélo un suceso que puede
describirse; un signo apunta, sefiala mas alld de si mismo
hacia algo que el propio signo no puede contener en si.
El cuarto evangelio recoge siete signos atribuidos a Jesus
(Jn 2-11). Creo que es digno de mencién que el primero
de los signos del evangelio de Juan, la conversion del agua
en vino en las bodas de Can4 de Galilea (Jn 2) y el dltimo
de ellos, la resurreccion de Ldzaro que llevaba cuatro dias
enterrado (Jn 11), nunca se habfan narrado, y ni siquiera
mencionado, en ningin escrito cristiano anterior a Juan,
que escribié entre 65 y 70 afios después de la crucifixion.
Los textos de relatos de milagros en los evangelios que
sirven de apoyo para hablarnos del poder sobrenatural de
Jesus estdn llenos de simbolos que sirven para interpretar.
Los panes que se multiplicaron para alimentar a la multitud
en Marcos eran cinco en el lado judio del lago, en el que
comieron 5000 hombres (sin contar a “las mujeres y los
nifios”) y atn se reunieron doce cestos de sobras después
de que todos comiesen (Mc 6,30-44). Después, en el lado
no judio del lago, los panes son siete y los que se alimenta-
ron 4000, recogiéndose siete cestos de trozos de sobras (Mc
8,1-10). Me parece que ésta es una serie de pistas que los
autores de los evangelios nos ofrecen para que las interpre-
temos, pues estdn convirtiendo la historia de Moisés y el
mana del desierto que alimenta a los israelitas, en un relato
referido a Jests. Recordemos que a Jests se le llamard “el
Pan de Vida”, el que sacia el hambre mas profunda del alma
humana (Jn 6). Sélo con que abriésemos los ojos para ver
que los relatos de milagros del Nuevo Testamento no deben
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leerse literalmente como acontecimientos sobrenaturales,
nos acercarfamos mucho més a lo que los evangelistas ori-
ginales tenfan en mente cuando trataban de usar el texto
de Isafas 35 de modo que se cumpliese en los evangelios.
Podria ampliar esta exposicién sobre los milagros casi
indefinidamente: Jesus que resucita de la muerte a un nifio
(Mc 5,22), es un eco del relato de Eliseo que resucita a otro
nifio (2Re 4,32-37). Jests resucitando al hijo Gnico de una
viuda en Nain (Lc 7), es un eco de Elias que resucita a otro
hijo tnico de otra viuda (1Re 17). La respuesta de Jests a
la pregunta de los enviados de Juan Bautista que estaba en
prisién, incorpora el texto de Isafas 35 a la tradicion de los

evangelios (Mt 11,1-6; Lc 7,18-23).
TESIS 6

La interpretacion de la cruz como sacrificio por los peca-
dos es pura barbarie, estd basada en concepciones primi-
tivas de Dios y debe rechazarse.

En el libro del Exodo se cuenta que la inquietud del
pueblo llegé a limites peligrosos cuando Moisés estuvo
ausente durante un tiempo demasiado prolongado, cuan-
do, supuestamente, estaba recibiendo de Dios la Tora y los
Diez Mandamientos. Para calmar su ansiedad, fueron al
sumo sacerdote Aardn, hermano de Moisés, y le pidieron
que les hiciese un idolo, un becerro de oro, para tener una
deidad que pudiesen ver. Asi lo hizo Aarén, y cuando el
becerro de oro estuvo terminado, el pueblo danzé alrede-
dor del idolo diciendo: “Este es el Dios que nos sacé de
Egipto” (Ex 32,1-6).

Moisés volvié en ese momento, portando, segin nos
cuenta la historia biblica, dos tablas de piedra en las que se
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supone que estaban escritos los diez mandamientos. Al ver
la idolatrfa, rompié las tablas contra el suelo y se encaré
con el pueblo, el cual, segtin el relato, sufrié la ira de Moisés
y de Dios, hasta que finalmente Moisés dijo que volveria
al Sefior y tratarfa de realizar una “expiaciéon” en favor del
pueblo (Ex 32,30). En esta antigua referencia vemos que
la expiacién tenia que ver con el perdén. Tenia que ver
con un Dios de las segundas oportunidades. Cuando el Yom
Kipur —el Dia de Expiacién— se instalé en el culto judio,
segln el libro del Levitico, tal era su propésito: celebrar el
perdén de Dios, no su castigo (Lv 23,23ss). Los judios lla-
maban al Yom Kipur “el Dia de Expiacién”, no “el Dia de la
Expiacién”, porque el perdén no era un hecho puntual en
el tiempo, sino un proceso permanente.

Yom Kipur incluia el sacrificio de animales que repre-
sentaban los suefios humanos de perfeccién. Estos animales
debian ser fisicamente perfectos. Se examinaban escrupu-
losamente para certificar que en sus cuerpos no habfa cica-
trices ni contusiones, y que nunca se habian roto un hueso.
Certificada la perfeccién fisica, ya podian afirmar la per-
feccion moral de estas criaturas. El razonamiento era com-
plejo, pero légico. Los animales estdn por debajo del nivel
humano de capacidad para tomar decisiones. No pueden
elegir hacer el mal, asi que se podia decir de ellos que en
cierto modo eran moralmente perfectos. Por tanto, estos
animales podfan representar simbdlicamente la perfeccién
que anhelan los seres humanos. Asf que, en el Dia judio de
Expiacién, los seres humanos podian entrar a la presencia
de Dios, a pesar de ser pecadores, porque lo hacian bajo el
simbolo de una criatura perfecta fisica y moralmente.

Cuando los gentiles conocieron esta idea, pensaron que
los animales eran sacrificios exigidos, que habia que ofrecer
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como ofrenda a Dios si se queria su perdén. Estos animales
serfan el precio que Dios reclamaba que se le pagase para
ofrecer su perdén.

En la liturgia de Yom Kipur, en el siglo I, los dos anima-
les solfan ser un cordero y un macho cabrio. Se sacrificaba
al cordero, se le extrafa la sangre y el sumo sacerdote, des-
pués de someterse a una purificacién muy elaborada y ce-
remoniosa, entraba en el Santo de los Santos, el santuario
interior del Templo, el lugar mds santo, donde estaba el tro-
no terreno de Dios, llamado “la Sede de la Misericordia”.
Entonces derramaba en ese lugar la sangre del cordero per-
fecto de Dios, hasta que cubria la Sede de la Misericordia.
Esto significaba que el pueblo, sin importar cudnto se hu-
biese alejado de la voluntad de Dios, podia seguir entrando
a su presencia, pues se acercaban “a través de la sangre del
cordero perfecto”. Yom Kipur tenfa que ver, pues, con la
reconciliacién, con la vida humana que se une a Dios. No
tenia que ver con el castigo.

Cuando el ritual del cordero estaba completo, el segun-
do animal, el macho cabrio, era llevado al sumo sacerdote,
ante la asamblea del pueblo. El sumo sacerdote, aferran-
do los cuernos del animal, empezaba a ofrecer plegarias de
confesiéon en nombre del pueblo. El simbolo que funcio-
naba aqui era que se descargaba al pueblo de todos sus pe-
cados, que pasaban a ponerse sobre la cabeza y la espalda
del macho cabrio. Este, entonces, como portador de los
pecados del pueblo, cargado con ellos, recibia los gritos de
maldicién de la gente, que pedia su muerte. Pero el animal
no era sacrificado, sino que se habria paso entre la asam-
blea y era llevado al desierto, cargando con los pecados del
pueblo. Asi, el pueblo quedaba limpio y libre de pecado, al
menos por un dia. Yom Kipur alude, pues, al pueblo que se
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vuelve a unir a Dios. No tenia nada que ver con el castigo
del pueblo.

Cuando se estaban componiendo los evangelios, las
imdgenes de Yom Kipur se trasladaron al relato de Jesus
una y otra vez.

Pablo empez6 el proceso en la primera carta a los corin-
tios al relatar la crucifixién: “El murié por nuestros peca-
dos, segtin las Escrituras”, escribié (1Cor 15,3). Era una cla-
ra referencia a la accién litdrgica de Yom Kipur. M4s tarde,
Marcos usé la palabra “rescate” para referirse a la muerte de
Jestis (Mc 10,45); una vez mds, se trataba de un concepto
tomado de la liturgia de Yom Kipur. Cuando se escribia el
cuarto evangelio, hacia el final del siglo I, su autor puso en
boca de Juan Bautista, en la primera vez que este ve a Jesus,
la interpretacidn que se expresa con estas palabras: “He ahi
el Cordero de Dios, que quita los pecados del mundo” (Jn
1,29). Estas palabras proceden directamente de la liturgia
de Yom Kipur.

Hubo otros lugares en los que la liturgia de Yom Kipur
parece haber conformado el relato sobre Jests. Cuando Pi-
lato presenta a Jesds ante la multitud, la gente responde
gritando maldiciones y pidiendo su muerte. “Crucificale,
crucificale”, se supone que grité la gente. Los lectores ju-
dios reconocerian toda esta escena como algo tomado di-
rectamente de la liturgia de Yom Kipur. El que carga con los
pecados merecia la crucifixién (Mc 15,13; Mt 27,22).

La inclusién de la historia de Barrabds en el relato de la
pasion podria ser otra referencia a Yom Kipur (Mc 15,6ss).
Barrabas es un nombre formado con las palabras hebreas
o arameas “bar”, que significa “hijo”, y “abba”, que signi-
fica Dios o padre. Asi que Barrabds significa, literalmente,
“hijo de Dios”. De modo que los evangelios presentan a dos
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“hijos de Dios” en el momento de la crucifixién, igual que
en Yom Kipur habfa dos animales. En los evangelios, uno
de los “hijos de Dios”, Jests, fue sacrificado, y el otro, Ba-
rrabds, quedé libre. ;Podria ser este otro lugar en el que los
sfmbolos de Yom Kipur conformaron el relato de la pasion?
Yo creo que si.

Las generaciones posteriores de cristianos gentiles, que
no eran conscientes de la tradicién judia de Yom Kipur,
transformaron estos simbolos, con una tosca lectura literal,
y desarrollaron las ideas que ahora estdn asociadas lo que se
denomina “expiacion de sustitucién”.

El concepto empieza a desarrollarse a partir de la idea
de la depravacién de la condicién humana, de la que se
decfa que habia caido en el “pecado original” a causa de la
desobediencia humana a las leyes de Dios. Se dijo a Adan y
Eva: “no debéis comer del 4rbol que estd en medio del jar-
din”. El fruto del 4rbol, el drbol del conocimiento del bien y
del mal, estaba prohibido bajo pena de muerte (Gn 3,1-7).
Se supuso que cuando se transgredié esta norma, se rompié
la perfeccién original de la creacién de Dios. Entonces, los
desobedientes seres humanos fueron apartados de la pre-
sencia de Dios en el jardin del Edén, y obligados a vivir
“al Este del Edén”®. Estaban tan corrompidos por el pecado
original, que s6lo Dios podria restaurarlos, por medio de
una intervencién suya. Como el castigo por su pecado era
mayor de lo que cualquier ser humano podria sobrellevar,
se desarroll6 la idea de que Dios habria puesto a su divino
hijo en el lugar de los pecadores, que eran quienes lo mere-
cfan. Asf que se dispuso que hubiese un sustituto, y Jests se
convirtié en la victima de la ira divina. Dios castigé a Jesus

8. Es el titulo de una novela de John Steinbeck.
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en vez de castigar al pecador que lo merecia. Los cristianos
empezaron a decir: “Jests sufrié por mi”. Y “Jests murié por
mis pecados” se convirtié en el mantra de la vida cristiana,
pero a un precio terrible.

Sucedié entonces que la teologia de la expiacion deter-
miné profundamente la figura que adoptaria el cristianis-
mo. Por repetirlo a partir de lo dicho en una de las tesis
anteriores, Dios se convirtié en un monstruo que no sabe
perdonar. Antes de conceder su perdén, esta divinidad cas-
tigadora exigia una victima, un sacrificio humano, sangre
ofrecida. Ya no era este un Dios de segundas oportunidades.

Jests se convirtié en la victima crénica del castigo de
Dios. El divino hijo de Dios recibi6 el castigo del divino
Padre.

Por otro lado, esta teologia no cre6 un mundo de disci-
pulos, sino de victimas. Nos convertimos en los responsa-
bles de la muerte de Jests. Nos convertimos en asesinos de
Cristo, colmados de culpa.

Como ya hemos visto anteriormente, las implicaciones
de esta teologia son omnipresentes en la tradicion cristia-
na. Con el tiempo, esta teologfa hizo que nuestra principal
respuesta en el culto fuese presentar stplicas a Dios para
que tuviese misericordia. “Sefior, ten piedad; Cristo, ten
piedad; Sefior, ten piedad”. Hasta hace no tantos afios he-
mos tenido en nuestra liturgia triples “kyries”, repetidos
hasta nueve veces. “Kyrie eleison” es simplemente la forma
griega de “Sefior, ten piedad”.

/Qué clase de Dios es este ante el cual nos vemos redu-
cidos a ser mendigos serviles que suplican misericordia? En
el caso de un nifio tembloroso que estd ante un padre abu-
sador sf serfa apropiada la peticién de misericordia; en el de
un delincuente condenado que estd ante un juez justiciero
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y dado a condenar a muerte, también seria apropiada la
peticién de misericordia. Sin embargo, jpodria esta actitud
considerarse apropiada para un hijo de Dios que estd ante
aquel al que se concibe como “la Fuente de la Vida”, “la
Fuente del Amor” y “el Fundamento del Ser”? No, no lo
creo.

La expiacion sustitutoria es errénea en todos sus aspec-
tos. Nuestro problema no es que seamos pecadores que han
caido de una perfeccion original a algo llamado “pecado
original”. Nuestro problema es que somos seres humanos
incompletos que anhelan ser mds, alcanzar plenitud. No
necesitamos que se nos salve de una caida que nunca su-
frimos. Necesitamos ser aceptados y amados simplemente
como lo que somos, para llegar a ser todo lo que podemos
llegar a ser. Tampoco podemos ser “restaurados” a una per-
feccién que nunca hemos tenido.

Un cristianismo basado en la idea de una expiacién sus-
titutoria es un cristianismo basado en una visién incorrecta
y poco apropiada de lo que significa ser humano. La buena
teologia nunca puede construirse sobre una mala antropo-
logia. No somos pecadores caidos que necesitan que se les
salve. Somos seres humanos incompletos, que necesitan
plenitud.

Esta diferencia es crucial, y el cristianismo que la reco-
nozca serd el que sobreviva y perdure en el futuro.

TESIS 7

La resurreccion es una accién de Dios. Jesus fue “eleva-
do” en la direccién de lo que Dios significa. Por tanto,
la resurreccion no puede ser una “resucitacion” fisica
ocurrida en la historia humana.
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Nada temen més los cristianos tradicionales que el in-
tento de entender el momento de la Pascua como algo dis-
tinto de un hombre muerto que retorna de la muerte para
reincorporarse a la vida espacio-temporal del mundo. Y, sin
embargo, nada en el Nuevo Testamento apoya esa interpre-
tacion literal y fantdstica de lo que la resurreccién realmen-
te fue y sigue siendo.

Es interesante sefialar que Pablo, el primer escritor de
un libro incluido en el Nuevo Testamento, nunca describe
apariciones del Cristo resucitado a ninguna persona. Nos
da simplemente una lista de aquellos que fueron testigos de
la resurreccion (1Cor 15,1-6, escrita hacia el afio 54 EC).
En esa lista se incluye él mismo, diferente, dice, s6lo en que
la aparicion a él fue la dltima. Los expertos estiman que la
conversion de Pablo ocurrié no antes de un afio tras la cru-
cifixién ni después de seis’. ;Fue un cuerpo fisicamente re-
sucitado lo que vio Pablo? ;Andaba atn por ahi un cuerpo
reanimado, tanto tiempo después? Ciertamente, Lucas no
piensa asi. Describe la conversién de Pablo, su percepcion
del Jesus resucitado, como algo que resulta de una visién
en el camino de Damasco, no como la percepcién de un
cuerpo fisico (Hch 9,11ss). Ademds, Lucas incluye el cuer-
po fisico que deja la tierra en una Ascensién cuarenta dias
después de la Pascua (Lc 24; Hch 1).

Cuando Marcos (que escribe el evangelio més antiguo)
hace su relato de la resurreccion, no recoge narracién algu-
na del Cristo resucitado apareciéndose a alguien (Mc 16,1-
8)'°. Lo que hay es un mensajero que anuncia que Jesis ha

9. Esta datacién se toma de la obra del historiador Adolph Harnack.

10. Los versiculos 9 al 21 del capitulo 16 son una adicién posterior a

Marcos. Véase la Biblia RSV (Versién Estandar Revisada).
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resucitado e ird por delante de ellos a Galilea, que lo verdn
cuando retornen a sus hogares.

Los relatos de Pascua del Nuevo Testamento, cuando
se contemplan todos en conjunto, no prueban nada. En lo
que respecta al momento de la Pascua, discrepan en to-
dos los puntos sobresalientes. No concuerdan en cuanto a
quién fue a la tumba; cada evangelio tiene una lista distinta
de mujeres. No estdn de acuerdo en si las mujeres vieron o
no al Ciristo resucitado. No concuerdan en cuanto a si los
discipulos vieron primero al Cristo resucitado en Jerusalén
o en Galilea. No estdan de acuerdo en quién fue el primero
que lo vio. No coinciden al dilucidar si la ascensién fue an-
tes de las apariciones del Cristo resucitado o después.

Este tipo de comparacion podria significar que no hubo
un momento objetivo de la resurreccién, de modo que todo
lo que tendriamos serfan teorias subjetivas. Pero también
podria significar que lo que llamamos “resurreccién” fue
una experiencia tan poderosa y transformadora que las pa-
labras no podfan contenerla y que lo que nos estdn mos-
trando las contradicciones no es mds que la existencia de
intentos subjetivos de expresar lo que fue y siempre ser4 la
experiencia de una maravilla inefable.

Creo que la resurreccion de Jests fue real. Pero no creo
que tenga nada que ver con una tumba vacfa ni con un
cuerpo que experimenta una “resucitacién”. Es una vision
de alguien que ya no estd atado por ninguna de las limita-
ciones de nuestra humanidad. Es una llamada a una nueva
conciencia, una llamada a una nueva realidad, mas all4 del
tiempo y del espacio.

En este breve escrito no puedo entrar en los detalles de
la Pascua tan exhaustivamente como lo hice en mi libro —
de 300 péginas— titulado Resurreccion, ;Mito o realidad? Un
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obispo repiensa el significado de la Pascua, que esta disponible
en inglés y en espafiol. (Cfr. también: servicioskoinonia.
org/relat/376.htm ). Asi que permitanme concluir esta tesis
sobre la resurreccion estableciendo mi conviccién funda-
mental: la Pascua es algo profundamente verdadero, pero
no es susceptible de descripcion literal.

TESIS 8

El relato de la ascensién de Jests presupone un universo
de tres niveles y, por tanto, no se puede traducir a con-
ceptos de una era espacial post-copernicana.

Cuando se escribi6 la historia de Jests en los evange-
lios, entre los afios 70 y 100, tal como ya hemos sefialado,
habfa un consenso general en cuanto a que la tierra era
el centro de un universo con tres niveles. El lugar en el
que Dios habitaba estaba por encima del cielo; el infier-
no, el lugar del mal, estaba bajo la tierra y era el tercer
nivel. Nadie se imaginaba la vastedad del espacio. Nadie
entendia lo rdpido que viaja la luz. Nadie sabia de otros
universos, de otras galaxias. Nadie sabfa que el espacio
alin estaba en expansién, o que las galaxias ain se esta-
ban formando. Asi que buena parte de la interpretacién
tradicional del cristianismo se basaba en presupuestos del
conocimiento pre-moderno.

De modo que a la gente no le resulté dificil entender que,
cuando Lucas introdujo en la tradicién cristiana (probable-
mente en la décima década del siglo I) el relato del retorno
de Jests a Dios, lo hizo conforme a la imagen espacial de
un mundo de tres niveles. Jests sélo podia “volver” al Dios
que vivia por encima del cielo “ascendiendo hacia” ese cie-
lo. Todo tenia sentido dentro de ese mundo pre-moderno.
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Nuestro conocimiento del mundo y del espacio ha cambia-
do radicalmente en los siglos que han transcurrido desde
entonces.

Ahora sabemos que nuestro Sol es uno entre aproxima-
damente doscientos mil millones de estrellas en nuestra
galaxia, que llamamos Via Lictea. Nuestro Sol ni siquiera
estd en el centro de la galaxia, sino que se localiza en un
punto al que se llega tras recorrer unos dos tercios de la dis-
tancia entre el centro y el exterior. En términos relativos,
nuestro Sol no es muy grande. Comparado con otras estre-
llas de la galaxia, es pequefio. Hay una estrella en nuestra
galaxia que es, no ya mas grande que nuestro Sol, sino mds
que toda la 6rbita de la Tierra a su alrededor.

Luego entendimos que la nuestra no es la tGnica galaxia
del Universo. Andrémeda, la galaxia vecina mds proxima,
estd a millones de afios luz. En el universo visible hay entre
cien mil millones y un billén de galaxias, y el Universo estd
atn expandiéndose...

Es en este mundo en el que ahora tenemos que preguntar-
nos: ;qué significa el relato de la ascensién de Jesus? ;Tiene
algin sentido literal? Por supuesto que no. Asf me lo hizo
ver Carl Sagan (uno de nuestros mas grandes astrofisicos)
cuando, provocativamente, me dijo: “Si Jesus ‘ascendié’ —
literalmente— al cielo, aunque viajase a la velocidad de la
luz (unos 300.000 kilémetros por segundo), hoy, todavia no
ha salido de los limites de nuestra galaxia” ''. La luz tarda
mas de 100.000 afios sélo en llegar de un extremo al otro
de nuestra galaxia. La ascension de Jesus, si se interpreta
literalmente, tuvo lugar hace s6lo 2000 afios.

11. En una conversacién personal mantenida en Washington, D.C.,

en 1994.
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El estudio de las Escrituras revelard, sin embargo, que
Lucas sabia que estaba elaborando una redaccién sobre el
modelo del relato de la ascensién de Elias, en el Segundo
Libro de los Reyes, capitulo 1. Lucas nunca pretendié que
su escrito se interpretase literalmente. No hemos hecho
justicia al genio de Lucas interpretandolo literalmente. El
hablaba de como el Dios que encontré en Jests no era dis-
tinto del Dios que habita en la eternidad. Un relato pen-
sado para comunicar una verdad no astrofisica. Finalmente
estamos descubriendo que nos ha llegado a los cristianos la
hora de decirlo abierta y honestamente.

TESIS 9

No hay ningtn criterio eterno y revelado, recogido en la
Escritura o en tablas de piedra, que haya de regir siempre
nuestro actuar ético.

;Redacté Dios los Diez Mandamientos? Por supuesto que
no. Hay tres versiones diferentes de los Diez Mandamien-
tos en la Biblia... Una estd en Exodo 34, y parece ser la mas
antigua. La segunda estd en Exodo 20; es la version que nos
es familiar, y que suele estar expuesta en las iglesias y a ve-
ces incluso en los palacios de justicia. Ahora sabemos que
esta version es fruto de una importante labor de edicién de
un grupo de personas que llamaos “los escritores sacerdo-
tales”, o “P”. Estos escritores ampliaron significativamente
la Tora, cuando los judios estaban en el exilio de Babilo-
nia. La dltima versién de los Diez Mandamientos estd en
Deuteronomio 5, y es reflejo de un momento de la historia
judia anterior a la redaccion del capitulo 1 del Génesis,
con su relato de la creacién en seis dfas. La razén por la que
uno deberia abstenerse de trabajar en el Sabat, segin esta
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version, no era que Dios descansé de su trabajo creador y
decretase ese dia para siempre como dia de descanso, sino
que el pueblo hebreo no debia olvidar que una vez fue es-
clavo, e incluso los esclavos necesitan un dia de descanso.
No, Dios no es el autor de los Diez Mandamientos.

Otro dato interesante de la historia biblica es que los
Diez Mandamientos no eran al principio leyes con validez
universal. Estaban pensados sélo para regir las relaciones
de judios con judios. Los mandamientos dicen “No ma-
tards”. Y sin embargo, se informa en el Primer Libro de
Samuel de que Dios instruy6 al profeta para que dijese a
Saul que fuese a la guerra contra los amalecitas y matase en
ese pueblo a todos los hombres, mujeres, nifios, lactantes,
bueyes y asnos (1Sam 15,1-4). Eso me suena a genocidio
mucho mds que a “No matards”. Los Mandamientos di-
cen “No daris falso testimonio”. Y, sin embargo, el libro
del Exodo presenta a Moisés mintiendo al Faraén sobre
por qué deberia permitir a los israelitas salir al desierto a
ofrecer sacrificios a Dios (Ex 5,1-3). El c6digo moral de la
Biblia se ajustaba siempre a las necesidades del pueblo. Tal
era su naturaleza. La pretensién de una autorfa divina de
ese cddigo moral era simplemente una tdctica para conse-
guir acatamiento.

Toda regla tiene su excepcién. Esto se sabe en cualquier
aula en la que se ensefie ética. ;Estd mal robar? Por supues-
to —respondemos rapidamente en base a nuestro bagaje re-
ligioso—, robar estd mal. Supongamos, sin embargo, que la
opresion de los pobres por el orden econémico es tan extre-
ma que robar un poco de pan es el inico modo de evitar que
tu hijo muera de inanicién. Ese era el tema que exploraba
la novela de Victor Hugo Los miserables. El ladrén, Jean
Valjean, era el héroe de la novela, mientras que el virtuoso
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e implacable perseguidor de Valjean, el Inspector Javert,
era el malo de la pelicula !2. ;Estd mal el adulterio? Si —
respondemos en base a nuestro bagaje moral—, el adulterio
estd mal. Supongamos, sin embargo, que la guerra separa a
una familia y quienes formaron una pareja no saben si su
respectivo marido o esposa estd vivo, ni si se volverdn a ver
alguna vez. Una relacién sexual que en esas circunstancias
ayuda a seguir viviendo, jes pecaminosa? Ese es el tema que
Boris Pasternak plantea en su novela®. ;Es mala la guerra?
Si —respondemos—, la guerra es mala. Supongamos, sin em-
bargo, que la guerra es el tnico medio para acabar con la
esclavitud, o el dnico medio para detener el Holocausto.
En tales casos, jes mala la guerra?

Podriamos continuar con muchos més ejemplos hasta
darnos cuenta de que no hay un absoluto ético que no pue-
da cuestionarse ante las relatividades de la vida. Por tanto,
el criterio ético definitivo no puede hallarse simplemente
cumpliendo las normas.

Entonces, jcémo aprendemos a estar a la altura de las
exigencias de la vida ordinaria? Lo que nos gufa no son tan-
to las normas como las metas que perseguimos. Si la forma
suprema de bondad se expresa en el descubrimiento de la
plenitud de la vida, entonces todas las decisiones morales,
incluso aquellas en las que no est4 claro qué es lo correcto y
qué lo erréneo, necesitan guiarse, no de acuerdo a las leyes
morales, sino de acuerdo al fin que se persigue. La cuestién
que ha de plantearse en cada accién es: este hecho, ;hace
que la humanidad se expanda y se reafirme?, ;hace que au-
mente o la reprime?; esta accién jcoarta la vida o la hace

12. Los Miserables, de Victor Hugo.
13. Dr. Zhivago, de Boris Pasternak.
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mejor?, jincrementa el amor o lo hace disminuir?, ;llama a
un sentido més profundo del propio ser o lo reprime?

Si Dios es un verbo que hay que vivir, mas que un nom-
bre que hay que definir, como he sugerido, entonces los c¢6-
digos morales son instrumentos que hay que apreciar, pero
no reglas que hay que seguir. ;Qué es lo que resulta de esta
idea? Que ningin sistema de reglas puede obligarle a uno
a ser ético; que vivir una vida ética significa que cada de-
cisién debe sopesarse a la luz de todo lo que sabemos. No
siempre es facil tomar la decisién correcta. No es facil ser
un cristiano en el siglo XXI.

TESIS 10

La oracién no puede ser una peticiéon hecha a una divi-
nidad teista para que actiie en la historia humana de un
modo determinado.

De todos los temas sobre los que he escrito, el de la ora-
cién y su eficacia es siempre el que més respuesta provoca.
Creo que es porque, en ultimo término, la oracion es la ac-
tividad a través de la cual la gente define quién es Dios para
ellos y qué quieren decir cuando dicen la palabra “Dios”.

Cuando se discute sobre la oracién, detrds del interés
y emocién con que las personas debaten, estd siempre su
idea de Dios. La mayoria de las definiciones que la gente
hace de la oracién descansan en una definicién teista de
Dios. Se percibe que Dios es como un Rey, o quiza el jefe, o
incluso el padre de uno mismo, es decir: Dios es una figura
externa que tiene una gran autoridad. Asi, se percibe la
oracién como una actividad dirigida a una figura exterior,
que posee un poder sobrenatural del que no dispone el que
ora. La oracién se convierte entonces en una peticion del
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impotente al poderoso, pidiéndole que actie de tal modo
que haga por el solicitante lo que éste no puede hacer por sf
mismo, o incluso lo que él desea que pase. Con esa concep-
cion, la actividad de la alabanza, que tan frecuentemente
acompafia a la oracién, se convierte en poco menos que
adulacion manipuladora.

En el peor de los casos, aunque la oracién se disfrace con
palabras y frases piadosas, se convierte en la peticién de que
se cumplan los deseos del orante, de que se cumpla su vo-
luntad, no la de Dios. Quiz4 la oracién a la divinidad teista
presupone que la voluntad del que hace la plegaria y la de
Dios, se han convertido en idénticas. Si fuese asi, entonces
la oracién se convertirfa en una actividad en la que el ser
humano le dice al ser divino cémo debe actuar. En esta
concepcion, la oracion es, finalmente, idolatria, un intento
de imponer a Dios la voluntad humana. Es la idolatria de
convertir a Dios en aquél que har4 lo que yo diga, y se basa
en la presuncion de que yo soy superior a Dios, de que yo sé
qué es lo mejor. También se asume que Dios es una entidad
separada, que no estd necesariamente en contacto con lo
humano, excepto a través de intervenciones milagrosas.

Alguien ha descrito esta clase de oracién como “cartas a
un Dios-Santa Claus”.

“Querido Dios:

He sido un buen chico, o una buena chica. Me he
ganado una recompensa. Por favor, haz por mi lo si-
guiente:...

Te dejaré un regalo bajo el arbol de Navidad.

Besos.

Juan, o Maria, o...”
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Esto puede ser una caricatura que algunos encuentren
ofensiva, especialmente si deja en evidencia el tipo de ora-
cion de los ofendidos. Pero, a juzgar por las respuestas que
recibo, no es una caracterizacién incorrecta. La vida esta
tan llena de tragedia, enfermedad y dolor, que, en lo m4s
profundo, sabemos que esta clase de oracién es una ilusion.
Sin embargo, el dolor de la vida hace que, en vez de asumir
ese cardcter ilusorio, las personas piensen que deben ser tan
malas que merecen, no la bendicién de Dios, sino la ira de
Dios.

Dos experiencias en mi vida, profesional una y personal
la otra, me hicieron abandonar esta oracién tefsta y aden-
trarme en una concepcién muy distinta. Comparto las dos
con ustedes.

La primera ocurrié cuando ya habia pasado de ser un
presbitero en una ciudad de Virginia Central a atender una
iglesia de Richmond, la capital del estado. Tuve una llama-
da de una mujer con la que habia colaborado estrechamen-
te en mi anterior destino. Era unos 8 afios mayor que yo,
estaba casada con un médico rural y era madre de tres ni-
fios. Llamaba para decirme que estaba ingresada en el Hos-
pital Universitario, mds o menos a una hora de Richmond.
“Realmente necesito hablar contigo”, me dijo. “;Qué ocu-
rre, Cornelia?”, le pregunté, percibiendo su inquietud. Dijo
que preferia no hablar de ello por teléfono, pero que espe-
raba que pudiese ir a verla lo antes posible. Lo hice al dia
siguiente. Cuando entré a su habitacién el hospital, ella
tenfa un aspecto tan encantador como de costumbre, pero
el brillo de su sonrisa habia desaparecido. Me senté junto a
la cama y ella empez6 a contarme su historia.

Habia empezado a tener tos. Le presté poca atencion,
pero persistia demasiado y, finalmente, su marido, como
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médico, insistié en que era necesario un reconocimiento.
Concertaron una cita, le hicieron pruebas y se anuncié el
terrible diagndstico. Tenia un violento tipo de cdncer in-
curable. Las estadisticas decian que le quedaban menos de
seis meses de vida. Después de sobreponerme al impacto
de sus noticias, le pedi que me explicase cudles eran sus
sentimientos. Y lo hizo. ;Cémo podria su marido seguir
ejerciendo sin ella? Era un médico rural que acudia a domi-
cilios por toda aquella montafiosa regién, y sus pacientes le
llamaban a cualquier hora de la noche. Ya no podria hacer
lo que hacfa sin saber que ella estaba en casa con los nifios.
Me hablé sobre lo que suponia saber que nunca veria a sus
hijos graduarse en el Instituto o en la Universidad. Nunca
conoceria a las parejas que acompafiarfan a sus hijos en la
vida, sus caminos profesionales, ni los nietos que tendria.
Hablé de lo que era darse cuenta de que su vida serfa tan
corta, de que su muerte marcaria a todos los miembros de
su familia de un modo muy doloroso. Hablé del significado
que su muerte tendria para sus ancianos padres.

Era la conversacion mds hondamente sincera que yo ha-
bia tenido en mucho tiempo. Cuando uno estd con otra
persona en la frontera entre la vida y la muerte, caen todas
las fachadas, todas las presunciones se desvanecen. En ese
momento, dos personas se relacionan con una honestidad
radical. Cornelia y yo recorrimos la historia de su vida, sus
esperanzas y sus miedos durante casi tres horas. Era como si
el tiempo se hubiese detenido, de tan profunda que era la
comunicacion.

Cuando llegé la hora de que yo volviese a casa, modifiqué
mi actitud y pasé a actuar mds como clérigo que como ami-
go. Supongo que tenia necesidad de hacer algo para aliviar
mi propio desasosiego. Asi que dije: “Cornelia, ;puedo rezar
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por ti?”. Ella no tuvo inconveniente. Si yo tenfa necesidad
de rezar, ella se alegraba de poder complacerme. Asi que
tomé su mano, puse mi mano en su cabeza y recé la oracion
que me parecié mas apropiada para aquellas circunstancias.
Fue una sucesién de clichés piadosos que habia aprendido
en el ejercicio de mi ministerio. Cuanto terminé la ora-
cién, le prometi volver a verla, y me fui, para conducir de
vuelta a casa, durante una hora.

En ese camino a casa, procesé mi experiencia. Habfa sido
un encuentro profundo de dos personas que estaban en el
limite entre la vida y la muerte. Sin embargo, la oracién del
final no habia estado a la altura de la experiencia. ;Cuadl fue
la verdadera oracién en ese encuentro?, me pregunté. ;Fue
la conversacién, tan profunda y tan vivificadora? ;O fueron
las palabras pronunciadas antes de irme? ;Cudl de las dos
habia dado maés vida, y cudl la habfa mermado? ;Cudl de
las dos habfa dado mds amor, y cudl lo habia suprimido?
;Cudl de las dos nos habfa llamado a los dos hacia un sen-
tido mds profundo de quiénes somos, y qué nos hizo menos
humanos? La respuesta a estas preguntas se decantaba cla-
ramente a favor de la conversacion, no de las palabras de
la oracién. Asi que “oraciéon” empezé a tener un sentido
mas amplio. Recitar oraciones no era lo mismo que orar.
Escribi mi primer libro a partir de esa experiencia. Se titul6
Oracion sincera. Desde ese momento, la oracién empezé a
ser para mfi, no algo que decia, sino algo que vivia. Esa es la
distincién que todos debemos hacer si queremos entender
qué es la oracién.

La segunda experiencia la tuve a comienzos de la década
de 1980, cuando mi primera mujer, que se llamaba Joan,
recibi6é un diagnéstico de céncer, con el prondstico de que
tenfa por delante “menos de dos afios de vida”. La noticia
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se hizo publica casi tan pronto como la recibf, pues la pri-
vacidad se ve muy mermada cuando uno estd en la vida
putblica. Como yo era un conocido obispo del Estado de
Nueva Jersey, y por tanto tenia cierta relevancia social, se
organizaron en todo el estado grupos para rezar por noso-
tros. Algunos eran grupos episcopalianos, otros eran caté-
licos romanos, y algunos eran interconfesionales. Muchas
personas me escribieron para asegurarme que contaba con
sus oraciones. Aprecié todos estos gestos, pues eran muestra
del amor y de la preocupacion de la gente por mi y por mi
esposa. Cuando ella super6 el plazo previsto y lleg6 al tercer
afo tras el diagndstico, estas personas, que habian rezado
individualmente y en grupo, empezaron a apuntarse en su
haber el alargamiento de su vida: “nuestras oraciones la es-
tan manteniendo viva —escribfan—; Dios estd respondiendo
a nuestras oraciones”. Esto parecfa muy claro para ellos. Mi
mujer vivio seis afios y medio tras el diagndstico, por lo que
estuve agradecido, pero no pude dejar de preguntarme por
la clase de Dios a la que aquellas buenas personas rezaban.
;Habrian rezado por mi mujer si yo no hubiese sido cono-
cido, supuestamente un hombre de éxito y socialmente re-
levante? Pensé para mi: supongamos que un basurero de
una de las ciudades mas pobres del pafs tuviese una esposa
con diagnéstico de céncer. ;No es cierto que pocos, mds
alla de su familia més cercana, tendrian noticia de ello? ;Le
habria concedido Dios a ella menos tiempo de vida, o una
muerte mas dolorosa por no haber mucha gente rezando
por ella? ;Recompensé Dios a mi esposa con mds tiempo de
vida porque yo tenfa un puesto destacado y era conocido?
Es que Dios certifica el estatus social? Si pensase eso por
un momento, Dios se me harfa tan inmoral que inmediata-
mente dejarfa de creer en él. La oracién, pues, no puede ser
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més poderosa y efectiva por acumulacién. Dios no puede
premiar a alguien sélo por haber llegado a ser importante
en términos humanos.

Asfi pues, ;qué es la oracién? No son las peticiones de los
humanos a un Dios teista que estd por encima del cielo para
que intervenga en la historia, o en la vida del que reza. La
oracién es mds bien el desarrollo de la conciencia de que
Dios trabaja a través de la vida, el amor y el ser de todos no-
sotros. La oracion estd presente en toda accién que hace que
la vida mejore, que el dolor se comparta o que se encuentre
el coraje. La oracion es experimentar la presencia de Dios,
que hace que nos vinculemos unos a otros. La oracién es esa
actividad que nos hace reconocer que “dando es como se
recibe”, por usar palabras de san Francisco. La oracion esta
mas en la vida que vivimos que en las palabras que decimos.
Por eso san Pablo pudo exhortarnos a “orar sin cesar”. Eso
no significa que tenemos que pronunciar oraciones cons-
tantemente. Significa que tenemos que vivir nuestras vidas
como una oracién, caminar por la tragedia y el dolor sabien-
do que en verdad no caminamos solos. La oracién es saber y
entender que podemos ser las vidas a través de las cuales lo
divino entre en lo humano. La oracién es el reconocimien-
to de que vivimos en Dios, que es la Fuente de nuestra vida,
la Fuente de nuestro amor y el Fundamento de nuestro Ser.
Esto es, en fin, lo que podemos decir sobre ella. La oracién
es algo que vivimos, mucho mds que algo que hacemos.

TESIS 11
La esperanza de la vida después de la muerte debe se-

pararse para siempre de la moralidad del premio y del
castigo, que no es mas que un sistema de control del
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comportamiento. Por tanto, la Iglesia debe abandonar su
dependencia de la culpa como motivacién del comporta-
miento.

En la liturgia cristiana, se percibe frecuentemente a Dios
como aquel que todo lo ve, como el juez que todo lo sabe,
como alguien que estd preparado para dictar una sentencia
en base a nuestra conducta.

De este Dios se cree que guarda libros de registro de
nuestras acciones hasta la fecha de hoy, los cuales deter-
minardan nuestro destino definitivo, es decir, determina-
rdn si estaremos con los santos en la gloria, o con los re-
chazados, sufriendo las llamas del infierno. Dificilmente
se puede creer en un Dios semejante cuando asumimos
las dimensiones del Universo. ;Dénde habita este Dios
que todo lo ve? ;Estd por encima de la tierra? Bueno, eso
colocarfa a Dios en algin lugar entre el Sol y el planeta
Tierra. ;Esta Dios por encima de nuestra galaxia? Bien,
eso lo colocarfa en el espacio intergaldctico. ;O quizd estd
Dios mas allda del Universo? Hummm..., entonces eso lo
colocarfa tan lejos, que serfa dificil creer que los pelos de
nuestras cabezas estdn contados. Esa imagen de Dios se
ajustaba a una cosmovisiéon pre-moderna; no se ajusta a
la nuestra.

Hay atin otros problemas con esta interpretacién de Dios
como juez de nuestra culpa y de nuestras fechorias, de quien
se supone que depende nuestro destino. En el siglo XIX, los
seres humanos empezamos a asumir el hecho de que hay un
profundo condicionamiento social de la conducta. No hay
dos seres humanos que nazcan iguales. Entonces, el juicio
individual de cada uno se har4, jen base a qué? La dispari-
dad en la distribucién de la riqueza es enorme. ;La mitad
del mundo se muere de hambre mientras la otra mitad se
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pone a régimen! Hay asimismo grandes diferencias de ca-
pacidad intelectual. Unos nacen mds brillantes que otros.
Grandes son las diferencias en cuanto a la alimentacién, la
educacion y las oportunidades que se tienen. Si uno tiene
mucho, la tentacién de robar es casi irrelevante para él. Si
uno no tiene nada, si la supervivencia es una lucha diaria,
la tentacién de robar es mucho mayor. ;Puede Dios juzgar
a alguien sin tomar en consideracion estas circunstancias’
;Qué padre va a “educar en valores” mientras ve a sus hi-
jos o hijas desnutridos, viviendo en la miseria, con escasas
posibilidades de escapar alguna vez a las circunstancias de
su nacimiento? ;Puede el juicio ser justo si esta basado sola-
mente en la conducta individual?

En el siglo XX, el mundo occidental descubrié cudn pro-
funda es la interdependencia psicolégica humana. Si uno
es un nifio que ha sufrido abusos, los estudios muestran
que ese nifio tiene una alta probabilidad de crecer y con-
vertirse en un adulto abusador. ;Juzgard Dios el comporta-
miento de este adulto sélo sobre supuestos moralistas, sin
mostrar ninguna consideracién hacia las razones de que
esta persona creciese hasta convertirse en un adulto abusa-
dor? Quien asesina a otro, jes la inica persona culpable de
ese crimen? Considerar la vida s6lo en base a la conducta y
los hechos, es sancionar un mundo radicalmente injusto; si
es eso lo que Dios hace, entonces es un Dios radicalmente
injusto.

En generaciones pasadas, los padres y madres bien po-
drfan haber pensado que la promesa de una recompensa o
el miedo al castigo era la forma adecuada de educar a un
hijo, especialmente si pensaban en Dios como en un juez
por encima del cielo o si crefan que la recompensa y el
miedo eran formas adecuadas de motivar a su hijo. Ahora
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sabemos sobre la condicién humana, mucho més que lo que
ensefiaban aquellos patrones de pensamiento, hoy mayori-
tariamente abandonados.

En 2009 escribi un libro sobre por qué creo en la vida
después de la muerte. Se publicé con el titulo ;Vida eterna?
Una nueva visién. La direccién a que apuntaba esta nueva
visién la expresaba el subtitulo: Mds alld de las religiones,
mds alld del tetsmo, mds alld de cielo e infierno .

Creo que la vida eterna debe quedar para siempre separa-
da de los conceptos de premio y castigo, o de cielo e infier-
no. Uno podria vivir una vida buena y justa en respuesta a
la promesa de una recompensa o por miedo al castigo, pero
una vida buena y justa no es lo mismo que una vida plena
y amorosa. La base sobre la que los cristianos hemos tendi-
do a juzgar la conducta humana es un estandar establecido
para todos, en virtud del cual se da por supuesto que, ne-
cesariamente, todos hemos fallado, para entonces hacer de
la culpa la principal motivacién del comportamiento. Pero
eso no funciona. Y no funcionara. No sé de nadie a quien,
en ultima instancia, le haya ayudado el que le hayan hecho
sentirse culpable.

Hoy sé de muchos adultos a los que se les ha atemorizado
tanto con el retrato presentado por la Iglesia de un Dios de
juicio dispuesto a castigar al malo, que sus vidas estdn mo-
vidas, no por el amor, sino por el miedo. El comportamien-
to justo que estd motivado por el miedo, jpuede ser alguna
vez realmente justo?! Si uno es justo porque teme no serlo,
;aporta eso alguna plenitud? Semejante comportamiento,

14. Publicado en espafiol en 2014 en la «coleccién Tiempo Axial» (el
ndmero 19), de la editorial Abya Yala, de Quito, Ecuador. En la red:
www. tiempoaxial .org.
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;no es todavia egocéntrico?; jno sigue estando guiado por
el instinto de supervivencia?

La culpa como incentivo de la bondad debe desaparecer
de la Iglesia del futuro. También deben desaparecer el mie-
do al infierno y la promesa del cielo.

Si el Evangelio de Juan estd en lo cierto, como creo que
lo estd, la promesa que Jesis nos hace no consiste en hacer-
nos religiosos, morales, o auténticos creyentes; no consiste
en motivarnos con la culpa, ni la con la promesa del cielo,
ni con el miedo al infierno; consiste, segtn las palabras que
escribe Juan, en decirnos que ha venido “...para que poddis
tener vida y tenerla en abundancia”.

TESIS 12

Todos los seres humanos somos imagen de Dios y de-
bemos ser respetados por ser la persona que cada uno
somos. Por tanto, ninguna descripcion exterior del ser
de cada uno basada en la raza, la etnia, el género o la
orientacién sexual, ni ningin credo basado en palabras
humanas desarrolladas en la religion en la cual uno ha
sido educado, puede usarse como fundamento de rechazo
ni de discriminacién.

Esto parece bastante obvio en la teoria, pero en la histo-
ria cristiana ha sido dificil que los creyentes lo vivan real-
mente. En el animal humano se da la misma busqueda de
supervivencia que marca a todos los seres vivos. Nuestro
miedo a las personas que son diferentes nace de esa busque-
da de supervivencia. ;Cémo es posible que el antisemitismo
fuese producto de la religiéon que se funda en el judio Jests?
;Cémo fue que los lideres de la Iglesia justificaron unas gue-
rras, llamadas “cruzadas”, que se proyectaron para matar a
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unos “infieles” que resultaron ser los musulmanes que vivian
en la tierra que los cristianos llamaban Tierra Santa? ;Cémo
fue posible que los cristianos buscasen mantener su fe, no
s6lo pura, sino intacta a base de quemar en la hoguera a
cualquiera que discrepase de la ortodoxia de su credo? ;So-
bre qué base ética practicaron la esclavitud algunos papas
en la historia, contra gente de color? ;Cémo fue que cris-
tianos de origen europeo que vivian en esa parte de Estados
Unidos conocida como “el Cinturén de la Biblia”, no sélo
esclavizaron a personas de origen africano, sino que tam-
bién se resistieron a renunciar a esa malvada instituciéon de
la esclavitud en la guerra mds sangrienta de la historia nor-
teamericana! Cuando a la esclavitud la sustituy6 la segrega-
cién, jcémo fue posible que aquellos que reivindicaban la
identidad cristiana se resistiesen al fin de la segregacién con
manguerazos, perros policia y bombas puestas en iglesias en
las que s6lo murieron nifias? ;Cémo fue posible que los li-
deres cristianos pudiesen definir a la mitad de la humani-
dad que es mujer, como sub-humana, al no permitirles tener
propiedades a su nombre hasta el siglo XIX, ni asistir a uni-
versidades hasta el XX, al prohibirles por ley el ejercicio del
voto, incorporarse a profesiones, ser ordenadas, participar
en politica y competir por la presidencia de Estados Unidos
hasta finales de ese mismo siglo XX o principios del XXI?
;Coémo fue posible que la Iglesia cristiana siguiese creyendo
que la homosexualidad era una forma de vida que uno elige,
motivada por una enfermedad mental o por la depravacién
moral, y que ain lo hiciese cincuenta afios después de que
estas concepciones fuesen desechadas y abandonadas por el
saber médico y cientifico? Todas estas cosas son reales, y han
dejado en la historia cristiana una mancha que no se borrara
facilmente de nuestra memoria.
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El mandato de Jests de amar al préjimo como uno se ama
a si mismo parece no haber sido escuchado por la Iglesia.
La pardbola del buen samaritano, que sugiere que uno debe
amar al objeto de sus miedos y sus prejuicios mds profundos,
ha sido ignorada. Cuando la Iglesia canté himnos como
“Vengo, joh Cordero de Dios!, tal como soy, sin ninguna
excusa”, la mayoria de las veces no era sino una mentira.

Sin duda, hay muchas cosas en la historia de la Iglesia de
las que hay que arrepentirse. El inico camino que tenemos
ante nosotros es hacer este acto de penitencia abiertamen-
te, con honestidad, y pedir perdén a nuestras victimas. Los
blancos se quejan de la ira de los negros, ira que los mismos
blancos han provocado. Los cristianos nos quejamos de la
ira de los musulmanes, ira que nosotros hemos alimentado
durante siglos, desde las cruzadas en los siglos XI al XIII
hasta nuestra bisqueda de la riqueza petrolifera en el XXy
en el XXI. Los hombres tienen hoy miedo del acceso de las
mujeres al poder, y los heterosexuales temen las demandas
de los homosexuales de un matrimonio igualitario. Todas
estas cosas son manifestaciones de ignorancia y de prejui-
cios en la religién. Una Iglesia cristiana cuya moralidad se
ve tan comprometida en tantos asuntos de nuestra historia
nunca podra ofrecer liderazgo moral al mundo.

En el servicio bautismal de mi Iglesia, se hace a los can-
didatos al bautismo, a sus padres y a los padrinos la siguien-
te pregunta: “;Buscards a Cristo en cada persona, amando
a tu préjimo como a ti mismo?”. Ellos responden: “Si, lo
haré, con la ayuda de Dios”. Esa debe ser la respuesta de
toda la Iglesia cristiana si espera sobrevivir en el futuro.

Estas doce tesis han sido presentadas ya ante la Iglesia. El
futuro del cristianismo dependera de cémo ésta responda.
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Los dogmas del catolicismo, la religién en la que naci, yano
me dicen nada. Las tradiciones y creencias del cristianismo,
tal como las aprendi, me parecen cada vez mds ajenas. Son
respuestas. Y ante el misterio del mundo yo tengo cada vez
mas preguntas.

Sentimientos parecidos a los mios los descubro en mu-
cha otra gente, sobre todo jévenes, sobre todo mujeres, que
no niegan a Dios, pero que buscan una espiritualidad que
alimente de verdad el sentido de sus vidas. Y en busca de
ese tesoro, en el que poner su corazén, toman distancia, se
apartan, revisan, hasta rechazan, la religién aprendida.

/Qué nos pasa? ;Qué me ha pasado? Que he crecido, que
he leido, que he buscado, que vivimos en un mundo radi-
calmente diferente al mundo tribal, rural, pre-moderno, en
el que se fraguaron los ritos, dogmas, creencias, jerarquias y
tradiciones de mi religion. El sistema religioso que nos han
ensefiado habla de un concepto anticuado del mundo. Ya
no podemos caminar con esos “zapatos”; ya no me sirven.

1. Horizonte, Belo Horizonte, vol. 13, no. 37, p. 584-591, Enero/Mar-
zo 2015 — ISSN 2175-5841 584
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Sabiendo, como sé, que el cristianismo, en todas sus ver-
siones (catdlicos, protestantes, evangélicos, ortodoxos...),
es una religion poderosa, pero una mds entre tantas que
existen y han existido en el planeta y en la historia, ya no
puedo creer que la mia sea “la” religion verdadera. Serfa una
insensatez tan maytscula como creer que mi lengua mater-
na, el espafiol, es, entre todas las lenguas, la mejor, sélo por-
que nacf en ella, es la que conozco y la que sé hablar.

Encuentro arrogantes los postulados religiosos que
aprendi. Porque se presentan absolutos, rigidos, infalibles,
incuestionables, inmutables e impenetrables al paso del
tiempo. Y la humildad —que tiene la misma raiz, que hu-
manidad, humus— me parece un caminito esencial ante el
Misterio del mundo, que ni la ciencia ni ninguna religién
logra desentrafiar cabalmente.

Sabiendo, como sé, las riquezas que encierran las va-
riadisimas culturas humanas, los tantos mundos que hay
en este mundo, no puedo creer que en mi religién y en la
Biblia esté “la” revelacion de esa Realidad Ultima que es
Dios. Si asf lo creyera, no podria evitar ser soberbia. Y no
podria dialogar de igual a igual con los miles y miles y miles
de hombres y mujeres que no lo creen asi, que tienen otros
libros sagrados, que van a Dios por otros caminos en donde
no hay escrituras santas que venerar y seguir.

;Cémo creer en ese galimatias dogmatico, amalgamado
con una filosofia superada, que afirma que en Dios hay tres
personas distintas con una tnica naturaleza, y que Jests es
la segunda persona de esas tres, pero con dos naturalezas?
;Coémo creer lo que es absurdo y no entiendo, si mi cere-
bro es la obra maestra de la Vida? ;Cémo creer que Ma-
ria de Nazaret es Madre de Dios, si Dios es Madre? ;Cémo
creer en la virginidad de Maria sin asumir lo que ese dogma
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expresa de rechazo a la sexualidad y a la sexualidad de las
mujeres! ;Cémo aceptar una religién tan masculinizada vy,
por tanto, tan separada de aquella primera intuicién que
presentia a Dios en femenino, al ver el poder del cuerpo
de la mujer que daba vida? ;Cémo olvidarnos de que, por
esa experiencia vital, Dios “nacié mujer” en la mente de la
humanidad?

;Cémo creer en el infierno sin convertir a Dios en un
tirano torturador como los Pinochet o los Somoza? ;Cémo
creer en el pecado original, que nunca nadie cometié en
ningin lugar, que es solamente el mito con que el pueblo
hebreo explico el origen del mal en el mundo? ;Cémo creer
que Jests nos salvé de ese pecado si esa doctrina no es de
Jests de Nazaret sino de Pablo de Tarso? ;Cémo creer que
Dios necesitaba de la muerte de Jests para lavar ese pecado?
Jesus el profeta, ;un cordero propiciatorio que aplaca con
sangre la célera divina? ;Cémo creer que Jesis nos salvd
muriendo, cuando lo que nos puede “salvar” del sinsentido
es que nos ensefi6 a vivir? ;Cémo creer que como el cuerpo
de Jests y bebo su sangre, reduciendo asi la Eucaristia a un
rito materialista, mégico y evocador de sacrificios arcaicos
y sangrientos que Jests rechazé?

Sin embargo, dejando ya en mi camino tantas creencias
de la religién aprendida, no dejo a Jests de Nazaret. Por-
que, asi como mi padre, mi madre y mis hermanos son mis
referentes afectivos, y asi como pienso, hablo y escribo en
espafiol y esa lengua es mi referente cultural, Jests de Naza-
ret es mi referente religioso y espiritual, mi referente ético,
el que me es mas familiar para tantear el camino que me
abre al Misterio del mundo.

Hoy, sabiendo, como sé, de la majestad inabarcable del
Universo en el que vivimos, con sus miles de millones de
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galaxias, no puedo creer que Jests de Nazaret sea la dnica y
definitiva encarnacién de esa Energia Primera que es Dios.
Eso no lo creyé6 Jesus. Esa elaboraciéon dogmaitica, hecha
posteriormente y en contextos de luchas de poder, escan-
dalizarfa a Jesds. Hoy, en vez de afirmar “creo que Jests es
Dios”, prefiero decirme y decir: “Quiero creer en Dios como
creyo Jesus”.

;Y en qué Dios crefa Jests, el Moreno de Nazaret? Nos
ensefié que Dios es un padre, también una madre, que se
preocupa por buscarnos —el pastor que busca a su oveja, la
mujer que busca su dracma—, que nos espera con ansia, que
siempre acoge, que se indigna ante las injusticias y ante el
poder que explota y oprime, que toma partido por los de
abajo, que no quiere pobres ni ricos, que quiere que a nadie
le sobre y a nadie le falte, que apuesta por la equidad y la
dignidad de todos, que nos quiere hermanos, que nos quiere
en comunidad, que no quiere sefiores ni siervos —tampoco
siervas—, que nos da siempre oportunidades, que se rie y
festeja, que celebra banquetes a los que invita a todos, que
es alegre y es bueno, que es un abbd, una immd.

Todas las religiones del mundo, toditas, se parecen en
algo: todas afirman que son las verdaderas y se ufanan de
que sus divinidades son las mas poderosas. Todas se sostie-
nen en creencias, en ritos, en mandamientos y en media-
dores. La mayoria de los mandamientos que imponen son
prohibiciones: lo que no se puede hacer, lo que no se puede
pensar, lo que no se puede decir... Y los mediadores que
dominan las religiones son variadisimos: son libros, lugares,
tiempos y objetos sagrados y, sobre todo, son personas sa-
gradas a las que hay que creer, obedecer y reverenciar.

Cuando uno lee la buena noticia de los Evangelios, cuan-
do capta su esencia, descubre que Jests no fue un hombre
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religioso. Jesus fue un laico en contradicciéon permanente
con los hombres piadosos y sagrados de su tiempo, fariseos
y sacerdotes. Jestis no propuso creencias sino actitudes. No
lo vemos nunca practicando ningin rito sino acercdndose
a la gente. Les dio la vuelta a varios mandamientos, tal
como eran interpretados por los piadosos de su tiempo. Y
no respetdé ni los lugares sagrados (oraba en el monte) ni los
tiempos sagrados (“El sdbado es para la gente, no la gente
para el sidbado”).

Jesus fue un hombre espiritual y un maestro ético. Jests
no quiso fundar ninguna religion vy, por eso, no es respon-
sable de ninguno de los dogmas construidos desde el poder
sobre la memoria apasionada de quienes lo conocieron. Je-
sis propuso una ética de relaciones humanas. Inspiré un
movimiento espiritual y social de hombres y mujeres que
buscando a Dios buscaran la justicia y construyeran su sue-
fio, el Reino de Dios, que él concibié como una utopia con-
trapuesta a la realidad de opresién, injusticia, que le tocé
vivir en su pais y en su tiempo.

Cuando ninguna persona es sagrada, todas las personas
se vuelven sagradas. Cuando ningtn objeto es sagrado,
todos los objetos merecen ser cuidados. Cuando ningtn
tiempo es sagrado, todos los dias que me es dado vivir se
convierten en sagrados. Cuando ningin lugar es sagrado,
veo en la Naturaleza entera el sagrado templo de Dios. Esto
también nos lo ensefi6 Jesus.

La irreverencia, la provocacién, la gracia, el humor, la
audacia y la novedad de la espiritualidad de Jests de Naza-
ret han sido aprisionadas desde hace siglos en la dogmati-
ca cristolégica. Esa dogmdtica nos hace prisioneros de un
pensamiento (inico, nos encierra en una jaula. No nos deja
volar porque no nos deja preguntar, sospechar, dudar... Los
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barrotes de esa cércel provocan miedo. Miedo a desobede-
cer la palabra autorizada de quienes “saben de Dios”, las
jerarquias de la religion. Miedo a ser castigados por pensar
y por decir lo que pensamos.

Hoy, sabiendo que vivo “en torno a una estrella del
montdn, en una zona corriente de una galaxia vulgar, agru-
pada con otras igualmente anodinas en un ciimulo ordina-
rio” —como describe este “barrio césmico” que es la Tierra
un prestigioso fisico—, no puedo dejar de sentir petulantes
y esclerotizadas, irrelevantes para mi vida, las certezas y las
normas de la religién organizada por una burocracia jerdr-
quica que, ademds, en tantas cosas, ha traicionado el men-
saje de Jesus.

Me encuentro més cercana a la Vida que Jesuds defendio
y dignificé en esa religiosidad, en esa espiritualidad que es
reverencia y asombro ante el misterio del mundo. Hallo
mds sentido espiritual en la “religiosidad césmica” de la que
hablé el judio Einstein cuando dijo: “El Misterio es lo mas
hermoso que nos es dado sentir”. Einstein reconoce que esa
experiencia de lo misterioso, “cuna del arte y de la ciencia,
ha generado también la religiéon”. Pero afiade: “La verdade-
ra religiosidad es saber de esa Existencia impenetrable para
nosotros, saber que hay manifestaciones de la Razén mas
profunda y de la Belleza mas resplandeciente”, que nunca
nos son del todo asequibles. Y concluye: “A mi me basta
con el Misterio de la eternidad de la Vida, con el presenti-
miento y la conciencia de la construccién prodigiosa de lo
existente”.

No sé si a mi me basta esa formulacién, pero si sé que
me resulta significativa porque me abre a nuevas pregun-
tas. Y la religién, el sistema religioso en el que me educa-
ron, no me abrid. Me cerré llendndome de respuestas fijas,
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preestablecidas, muchas de ellas amenazantes, angustiantes,
generadoras de miedo, de culpa y de infelicidad. Es tiempo
de humanizarnos. Y el sistema religioso, obligdndonos a
pensar a Dios de una dnica manera, imponiéndonos nor-
mas morales severas y carentes de compasién, y obligdndo-
nos a cultos y ritos rutinarios y rigidos, nos deshumaniza.

{Creo en Dios? ;Qué es la fe? “Es un amor”, me respon-
di6 hace ya muchos afios un campesino analfabeto en la
Republica Dominicana cuando yo se lo pregunté. Nunca lo
olvido. Sent{ una explicacién tan sencilla como profunda.

Si Dios es, es quien me mueve siempre hacia el amor, ha-
cia los demds, sean personas, animales, drboles... Ese movi-
miento, ese impulso es a compartir, a simpatizar, a cuidar, a
hacerme responsable, a meterme en el agua que guarda en
su fondo ese pozo de todo lo que estd vivo. La amistad es la
felicidad de no poder tocar nunca el fondo de ese pozo. Eso
es amor: un pozo sin fondo en el que poder beber. Eso debe
ser Dios. En el amor que tengo a quienes quiero yo siento
a Dios.

Si Dios es, es belleza. El derroche de belleza de la Na-
turaleza —las estrellas del cielo, los ojos de los perros, la
forma de las hojas, el vuelo de los péjaros, los colores y
sus matices, el mar—, todo ese inconmensurable y siempre
sorprendente listado de hermosuras, todas parecidas, todas
diferentes, todas relacionadas, esa belleza que yo no puedo
ni abarcar ni entender, que deslumbra mis ojos y mi mente,
que la ciencia nos descubre y nos explica, siento que tiene
“la firma” de Dios. En el fondo de toda la belleza que veo en
todo lo que existe yo siento a Dios.

Si Dios es, es alegria. En la fiesta, en la musica y el baile,
en las formas indefinibles que adopta la alegria cuando es
profunda, en la palabra, en la compafiia, en la celebracion,
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en los logros, en el esfuerzo de creatividad, y muy especial-
mente en las risas y en las sonrisas de la gente, yo siento que
Dios es més cercano que nunca.

Si Dios es, es también justicia. Es la justicia que la histo-
ria que conozco y en la que vivo no le ha garantizado nunca
a la gente buena. Que no le garantizé a aquel campesino
pobre y analfabeto que me definié la fe como “un amor”.

Pero Dios siempre estd mds alld de todo amor, de toda
belleza, de toda alegria, siempre inalcanzable, innombra-
ble, indescifrable, siempre mas alld de la idea que de Dios
me hago, més all4 de mi propio deseo y nostalgia. Maimo-
nides, el gran pensador judio de la Edad Media, escribi6
un tratado teoldgico-filoséfico con este fascinante titulo:
“Guia para perplejos”. Dice él: “Describir a Dios mediante
negaciones es la inica manera de describirlo en un lengua-
je apropiado”.

Ni una pizca de esa perplejidad la encuentro ya en el
sistema religioso en el que naci. Y es con estos “ladrillos”
de pensamiento y de sentimiento, con este pensar y este
sentir, con los que he ido construyendo a tientas una espiri-
tualidad, convencida, como decia el poeta Leén Felipe, que
nadie va a Dios por el mismo camino por el que voy yo. La
espiritualidad es un camino personal, la religion es un corsé
colectivo. Un “yugo pesado”, en palabras de Jests.

En su libro La ola es el mar, el monje benedictino Willi-
gis Jiger comenta: “Una persona sagaz dijo: La religion es
un truco de los genes”. Jiger se toma muy en serio esa afir-
macion. Y explica: “Cuando la especie humana alcanzé el
nivel evolutivo adecuado para plantearse preguntas sobre
su origen, su futuro y el sentido de su existencia, desarrollé
la capacidad para dar respuesta a esas preguntas. El resulta-
do de este proceso es la religion, que durante milenios ha
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desempefiado magnificamente su tarea y ain sigue hacién-
dolo hoy. La religién forma parte de la evolucién humana.
Y si hoy llegamos a un punto en que sus respuestas ya no sa-
tisfacen, es un indicio de que la evolucién ha dado un paso
hacia adelante y est4 surgiendo en la humanidad una nueva
capacidad para comprendernos como seres humanos”.

A pesar de los caminos errados y de los tiempos perdi-
dos, cuanto me alegro de que, antes de morirme, desarrollé
esa capacidad y pude vivir en el tiempo de ese paso hacia
adelante.
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RECENTRAR EL PAPEL DE LA RELIGION:
HUMANIZAR LA HUMANIDAD.
El papel de la religion en la sociedad futura
va a ser solamente espiritual

José Maria Vigil'

1. Partiendo de la realidad

Comencemos nuestra reflexién tomando pie en dos aspec-
tos de la realidad que nos parecen muy elocuentes para di-
bujar el contexto socio-religioso en el que nos movemos.

e El multisecular proceso de la modernidad secularizante. Sea
éste el primer aspecto a destacar sobre el papel de la re-
ligién en la sociedad del futuro. Parece que este futu-
ro va a ser plenamente profano y secular. Son ya casi
tres siglos que llevamos en la historia de Occidente con
un proceso ininterrumpido y creciente de seculariza-
cién. De un mundo sociopolitico e institucionalmente

1. Doctor en Educacién, con énfasis en Nuevos Paradigmas (Univer-
sidad La Salle de San José, Costa Rica). Posdoctorado en Ciencias de
la Religién (PUC Minas, Belo Horizonte). Estudié Teologia en Sala-
manca y Roma, y Psicologia en Salamanca, Madrid y Managua. Pais
de nacionalidad: Espafia y Nicaragua.
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religioso, y profundamente religioso también en la in-
timidad de las personas, estamos pasando a un mundo
cada vez mds secular. Algo estd pasando en el corazén
del ser humano; tal vez se estd desarrollando en él una
nueva sensibilidad, segin la cual nuestros contempora-
neos buscan la validez de las cosas en si mismas, en el
mundo, al margen o m4s all4 de los valores espirituales
o sagrados que fueron tradicionalmente referencia obli-
gada. Nuestros antepasados «primitivos» veian toda su
vida como una ocasién del encuentro con lo sagrado y la
transcendencia; hoy dfa el ser humano moderno parece
sentir, con prevalencia y en algunos contextos casi con
exclusividad, el valor secular de las cosas en si mismas,
en el séculum, este mundo. “Lo sagrado y lo profano [se-
cular] constituyen dos modalidades de ser en el mundo,
dos situaciones existenciales asumidas por el ser humano
a lo largo de su historia” (ELIADE, 1965, p. 18).

El fenémeno de la secularizacion, denostado prime-
ro, revalorizado después?, y hoy sentido como proceso en
marcha inconcluso, que va a profundizarse mucho mds
al desembocar en un proceso todavia mds amplio y pro-
fundo (pos-religional), no puede sino vaticinar la urgen-
te necesidad de confrontar las religiones con su propio
futuro ante este nuevo ambiente cultural. Las religiones

2. “La secularizacién se vuelve compleja con el tempo, y después de
mas de cuatro siglos ya no admite una interpretacién univoca. [...]
Salta a la vista la existencia de una positividad muy presente en ese
proceso de secularizacién. No es sélo negativo —como fue considerado
durante algin tempo, muy especialmente por parte del pensamiento
cristiano— sino que, al contrario, contiene elementos de visibilidad
que desaffan a la fe, a la religién y a la teologfa, de una manera fecunda

y vital” (BINGEMER; ANDRADE, 2012, p. 107-108).
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necesitan estar dispuestas a reconfigurar los conceptos
de religion, religiosidad, espiritual, espiritualidad... asf
como a re-imaginar su funcién en el nuevo contexto.
Fueron concebidas en un mundo no sélo religioso sino
pan-religioso, y religio-céntrico, y llevan esta huella ori-
ginal en sus genes. En el nuevo marco de la secularidad
recuperada, reconvertidas, se entenderdn a si mismas po-
siblemente de otro modo, y van a tener una funcién sin
duda diferente.

e Elnuevo fenémeno de los «sin religion» (IBGE, 2012; PEW
FORUM, 2012). El mundo humano ha sido milenaria-
mente religioso. Se puede decir que el ateismo es una
«novedad histérica» muy reciente. Todavia a principios
del siglo XX, el grupo de los no creyentes o ateos no pa-
saba del 0’3% de la poblacién mundial, pero durante el
siglo XX ha sido el grupo religioso que mas crecié’. Esti-
maciones tdltimas (PEW FORUM, 2012) cifran ese seg-
mento de poblacién en el 16’3% de la poblacién mun-
dial, el tercer grupo «religioso», por detrds del primero
(los cristianos, 31’5%) y del segundo (el islam, 23’2%).

En Brasil, el IBGE, sobre los datos de 2014, ha arro-
jado unas conclusiones semejantes: “Los sin religion son
el tercer mayor grupo del escenario religioso brasilefio:
8'04% de la poblacién brasilefia se declara sin religion,
lo que corresponde, en niimeros absolutos, a 15.335.510
personas. Ademas, los datos revelan que los sin religion
no dejan de crecer, y presentan una media de crecimien-
to continuamente superior a la de la poblacién (IBGE,

3. En 1900 los “no creyentes” eran un 0’2% de la poblacién mundial
(3 millones de una poblacién de 1619 millones). En 2000 ya eran
12°7% (778 de 6055), DAMEN, 2003. Cfr también DAMEN, 2011.
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2014)”*. Aunque el nombre que les es dado por el IBGE
(«los sin religién») no resulta adecuado ni veraz’, al
IBGE le asiste toda la razén al detectar en este nuevo
colectivo socio-estadistico el cardcter de abanderado de
la transformacién religiosa actual.

En EEUU, el PEW Forum (2012), reconocido think
tank en materia de socio-estadistica religiosa, detecta el
mayor colectivo religioso en EEUU, precisamente, en
los ex-catdlicos, los 30 millones de adultos estadouni-
denses educados como catélicos, que en la actualidad se
declaran no pertenecientes a la Iglesia catdlica.

La relacién, la comparacién y la contraposicién en-
tre religién y espiritualidad, antes casi desconocidas,
se estudian hoy dia cada vez més frecuente y abierta-
mente. Antiguamente se suponia que la religiéon era
un cuerpo de doctrinas y conocimientos transmitidos
directamente por Dios a nuestros ancestros, y que sélo
ella podia convalidar las practicas personales de acceso
a Dios (O'MURCHU, 1997, p. 77-78). Hoy dia, se ex-
tiende la opinién contraria: es la espiritualidad del ser
humano la que creé las religiones, y no al revés; no es
la religién la que otorga al ser humano la posibilidad
de la espiritualidad, sino ésta la que hizo aparecer en

4. “De 1950 a 2010 ocurre que la media de crecimiento de los sin
religion es siempre superior a la de la poblacién brasilefia, en todos
los decenios. Por eso, aunque el Censo 2010 testimonie una caida en
puntos porcentuales, los sin religién contintian en ritmo ascendente”.

(VIEIRA, 2015).

5. No son sin religién, sino no afiliados o des-afiliados a las institucio-
nes religiosas, pero de ninguna manera podemos pensarlos como per-
sonas no «religiosas» en el sentido de portadoras de una profundidad
«espiritual», ni siquiera en el caso de los ateos.
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un momento determinado las religiones. Pero, antes de
seguir, hagamos

2. Analicemos esta realidad

2.1 Qué ven las ciencias de la religion en la actual
transformacién religiosa de la sociedad

Para juzgar esta realidad echamos mano de una herramien-
ta interpretativa, el llamado «paradigma pos-religional»
(EATWOT, 2012, p. 275-288), a la luz de las ciencias de la
religion. Estando ampliamente documentado en internet,
no vamos a desarrollar aqui su descripcién; evocaremos es-
quemdticamente su intuicién nuclear, introduciéndola en
la argumentacién que queremos presentar.

La hipotesis central del paradigma pos-religional se basa
en la percepcién/interpretacion del fin del tiempo llamado
«religional», es decir, de la «época agraria o neolitica», que
ha sido la que, dentro de la evolucién de nuestra especie,
ha propiciado la aparicién de las «religiones» (no de «la
religiosidad», que es coetdnea con el homo sapiens desde su
surgimiento).

El paradigma pos-religional cree que podemos consta-
tar un cambio radical de época en la dimensién religiosa
dentro del proceso histérico-evolutivo de la humanidad,
cambio que verfamos reflejado en los siguientes rasgos fun-
damentales:

e Ha llegado el final de la edad de la sumisién. Las eda-

des del esclavismo y el feudalismo se acabaron. La revo-
luciéon moderna nos pasé a la era de la emancipacion,
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caracteristica —casi sinénima— de la modernidad. El ser
humano moderno ha desarrollado una sensibilidad que
ya no acepta la sumisién existencial. Le cuesta consi-
derarse destinado a «alabar, servir y reverenciar a Dios
nuestro Sefior y mediante esto salvar su 4nima»®, como
un esclavo ante su Sefior: este lenguaje, y la vivencia
espiritual que refleja, ya no son modernos’. Llevamos
ya varios siglos atravesando este proceso de emancipa-
cién. El ser humano moderno actual es culturalmente
consciente de su valor y dignidad, tiene autoestima, y ya
no es capaz de aceptar una religiosidad que siga estando
basada en el «desprecio de la criatura» y en el someti-
miento total ante una supuesta divinidad todopoderosa®,
en una «ontologia del sefiorio»’, ni de la sumisién. No
acepta una religién que, como han hecho las religio-
nes subsiguientes a la revolucion agraria, «le ponga de
rodillas»!°, existencialmente hablando.

6. El dicho es de Ignacio de Loyola, en su «Principio y Fundamento», pero
es, sobre todo, el simbolo de una sensibilidad espiritual premoderna (en
este punto, aunque Ignacio tuviera otros rasgos claramente modernos.

7. Ildefonso Navarro se pregunta por la actualidad de la tradicion espi-
ritual y educativa de la Compatiia de Jesus: “esta tradicion tiene raices
marcadas profundamente por un tipo de religiosidad que ya no responde
a la situacién presente vy, al mismo tiempo, tiene una espiritualidad con

elementos profundamente actuales”. (NAVARRO, 2015)

8. “Sefior, soy tu esclavo, e hijo de tu esclava”, reza con toda naturali-

dad el salmo, n. 116,16.

9. La expresion es de Maria Corbi (2007, p. 126). Expresa muy bella-
mente un rasgo mayor del pensamiento filoséfico y religioso de la edad
agraria, que ha durado hasta hoy.

10. Esta expresion podria convertirse en otra metafora de la edad
agraria: lo que las religiones agrarias han hecho ha sido poner al ser
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La «fe», como obsequium rationabile, sacrificium ratio-
nis, o el creer lo que no se ve, es decir, como sumisién ra-
dical de la inteligencia y la razén, ya no es viable para
este ser humano moderno: siente que incurriria en una
actitud indigna de sf mismo si se plegara tales exigencias
de sumisién, y que seria indigno de nuestra humanidad
un dios que le pidiera un tal sometimiento existencial'!.
Las religiones que sigan manteniendo la sumisién como
la actitud central exigida al ser humano, no son ya via-
bles en los sectores socioculturales que han asumido esta
transformacion fundamental de la Modernidad. La emer-
gencia de la conciencia de ser sujeto, portador de una
dignidad y detentador de unos derechos, la emancipacién
de las subjetividades, la conciencia del derecho a decidir,
a decidir sobre lo que le hace bien y cémo relacionarse
con lo espiritual, sin sentirse sometido obligatoria y —so-
bre todo— ciegamente a lo que decidan unas mediaciones
institucionales y unos mediadores religiosos. Las personas
quieren ser, se sienten sujetos adultos y quieren decidir
sobre su vida; no pueden aceptar que han venido para
seguir un guién ya trazado, para obedecer a una autoridad
humana considerada sagrada, para una “prueba de sumi-
sién” (CESPEDES, 2015, p. 253-278).

Las mismas religiosas estadounidenses, agrupadas
en la LCWR, mujeres bien preparadas, maduras y muy
conscientes de si, han podido decir: “Ya no somos nifias;

humano «de rodillas», pidiéndole en ante todo la sumisién, la obe-
diencia, la humillacién. Es algo que ya no va a ser posible en con el
final de la edad agraria, con el advenimiento de la sociedad moderna.

11. Recordemos que la palabra Islam significa precisamente sumision...
Esta centralidad de la sumisién no es propia sélo del cristianismo, sino
de no pocas religiones.
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y seguir actuando como si lo fuéramos priva al mundo y
a las siguientes generaciones de nuestra aportacién”. De-
bemos dar testimonio de lo que sabemos (SCHRECK,
2014).

¢ El final de la sumision es también el final de la sumision
hacia el pasado. En las religiones agrarias pesa mucho,
demasiado, la fuerza de la tradicién, la sabiduria here-
dada del pasado, los sistemas religiosos que elaboraron
nuestros ancestros y que han dirigido la vida de gene-
raciones y generaciones, como una norma suprema, sa-
grada, divina, entronizada, inmutable, inapelable... Hoy
el ser humano, con todo el respeto para con su propia
historia, no se siente encadenado al pasado. Ha perdi-
do su ingenuidad respecto a ese pasado. Ha descubierto
de un modo “cientifico” el “cardcter construido” de las
tradiciones, de los mitos religiosos y de los sistemas de
creencias y doctrinas de las religiones.

Tras un primer momento de «decepcién» ingenua, se
ha producido una revalorizacién de este patrimonio sim-
bélico que estd a la base de las religiones, pero, re-consi-
derado ahora (con una «segunda ingenuidad»), y recibi-
do con una diferente libertad de espiritu: el ser humano
moderno actual no se siente ya encadenado al pasado,
ni se cree condenado a tener que repetirlo, ni a tener
que continuar asumiendo las férmulas morales y/o «dog-
maticas» de que se dotaron nuestros ancestros; NOSotros
tenemos el derecho y el deber de decidir sobre el sentido
que encontramos o damos a nuestra vida, asf como sobre
nuestra moral y nuestra via de espiritualidad.!?

12. “Ha llegado el momento de sobrepasar el exclusivismo religioso y la
discriminacion. Los rios deben de fluir y las personas religiosas madurar,
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¢ Estamos también en el final de la edad de la «hetero-
nomia», la edad de la ley venida de fuera, de otro mun-
do, de arriba, de un «segundo piso» que nos sobrevuela
por las alturas, y que de vez en cuando deja caer un co-
nocimiento que los humanos necesitamos para conducir
nuestras vidas... Al ser humano moderno actual le resul-
ta totalmente inaceptable, por incomprensible o ininte-
ligible, la «<heteronomia»: este mundo, este cosmos, este
mismo ser humano, tiene la norma en si mismo, y no
estd dependiendo de una norma que venga de fuera, o de
un segundo piso’.

Las religiones agrarias nacieron, se desarrollaron y se
han mantenido milenariamente en este esquema dua-
lista de los dos pisos. Para ellas, el segundo piso, conce-
bido como por encima de éste, viene a ser considerado
el mundo verdaderamente real, y eterno (frente a este
mundo de abajo, que viene a ser considerado como una
ilusién, y pasajero). Dado que ese mundo superior aca-
para y encierra todos los valores, nuestra espiritualidad
no puede ser mas que la participacion en ese mundo su-
perior divino, con infravaloracién o hasta desprecio de
este mundo real “inferior”.

e Estamos asistiendo al final de la epistemologia mitica,
aquella forma de pensar y de razonar que aceptaba la va-
lidez de los mitos como forma de conocimiento, sagrado

de otro modo, se estancan. Tenemos que ser creadores de la historia,
no sus victimas. No nacimos para vivir dentro de limites estrechos. Te-
nemos que replantear nuestros problemas en este nuevo contexto de

mucha gente de otras fes” (SESHAGIRI RAO, 2010, p. 152).

13. Roger Lenaers, en uno de sus libros mds emblemdticos, ha hecho
de la «heteronomia» la categoria clave para presentar el desafio mayor

de la modernidad a la religién. (LENAERS, 2008).
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en su naturaleza, venido de los dioses, con un valor «des-
criptivo» de la realidad que narran o elaboran... El «gran
mecanismo epistemoldgico» que hemos puesto en mar-
cha los humanos para dar validez y cardcter absoluto a
los mitos y a sus contenidos, ha sido su atribucién a Dios:
habrian sido por El revelados, y serfan, literalmente,
«palabra de Dios», supremo validador del conocimiento
humano. Esta atribucién a Dios de nuestras elaboracio-
nes miticas y religiosas, de nuestra moral y de nuestras
formas de socializacién, ha sido la forma de absolutizar y
fijar nuestras formas sociales, incluidas las religiosas.

El ser humano moderno actual ha perdido su ingenui-
dad, sabe que hemos construido nuestros mitos, que los
hemos atribuido a Dios, y que, al absolutizarlos de esta
forma, nos hemos sometido a nuestras propias creacio-
nes, quedando asf rehenes de nosotros mismos. A la vez
que valora muy positivamente —de un modo renovado—
el papel que los mitos han representado en la composi-
cién de su conciencia religiosa, el ser humano moderno
no acepta ya dirigir su vida, ni su moral, ni su religiosi-
dad profunda, sobre la base de los principios heredados
de su tradicién mitolégica ancestral. Las religiones que
quieran seguir jugando algin papel en la conciencia del
ser humano actual, s6lo podrian hacerlo después de una
re-conversién profunda de sus bases y sus estructuras mi-
ticas. Sin esta reconversion seran rechazadas, no serdn
siquiera escuchadas.

e Estamos asistiendo a la eclosién de una conciencia cien-
tifica de la humanidad, que por primera vez en la histo-
ria nos proporciona a todos los pueblos de este planeta
un mismo relato cosmoldgico de los origenes del cosmos y
de los origenes bioldgicos de nuestra especie. También
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por primera vez, responde a la pregunta de quiénes so-
mos, con una respuesta cientifica (no mitica), amplia y
en buena parte satisfactoria a la pregunta sobre de dénde
venimos. Los asuntos del sentido del cosmos y de nues-
tra vida, ancestralmente controlados en exclusiva por la
religién, y més tarde también por la especulacion de la
filosoffa, han cambiado de hogar, y hoy se cocinan en el
laboratorio secular de la ciencia. Seguimos agradeciendo
la sabiduria y la espiritualidad que transpiran los mitos,
creencias y doctrinas de las religiones sobre todos estos
temas, pero para el ser humano moderno actual ya no
son las palabras mds vdlidas para desvelarnos el sentido
de lo que somos. Estamos en una sociedad profundamen-
te marcada por la ciencia. La religién y la filosoffa pue-
den ser y son tenidas en cuenta, pero s6lo en un modo
complementario y subsidiario. El libro de la Revelacion
religiosa ha dejado su puesto de primacia al «primer li-
bro», el de «la creacién», o, en lenguaje secular, el libro
de la realidad, del cosmos, de la vida, libro al que accede-
mos por la ciencia, a la que se le reconoce hoy un «valor
revelatorio» (BERRY; CLARKE, 1997, p. 19ss).

Los creyentes mds avanzados estdn reconociendo el
valor al «Primer Libro» y devolviéndole su primacia y
prioridad, y, de un modo irreversible, se sienten profun-
damente comprometidos con esta edad cientifica, sin-
tiendo a la ciencia como la base de nuestro conocimien-
to, la principal extensién de nuestros ojos, la fuente m4s
fecunda de admiracién y de éxtasis contemplativo...

Una religiosidad basada exclusivamente en el se-
gundo libro (las Sagradas Escrituras), como lo ha sido
por ejemplo las religiones del Libro — al que daban no
s6lo cardcter de primacia, sino de exclusiva, a prueba de
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contradiccidon— ya no es viable para los seres humanos
modernos actuales. Una religién que todavia crea tener
una fuente exclusiva de percepcién de verdades propias
(eternas, reveladas, o proclamadas como dogmas, o de-
claradas por ella autoritariamente «irreformables»...),
una religion que exija al ser humano creer ante todo «lo
que la Santa Madre Iglesia nos propone», o lo que dicte
un Magisterio al que considera Gnico intérprete autori-
zado de la Sagrada Escritura reveladalt, exige al ser hu-
mano moderno actual un suicidio intelectual, y un aca-
tamiento que ya no esté en capacidad de otorgar.

e Estamos asistiendo a la metamorfosis de la religiosidad
por antonomasia, la de la percepcién de lo sagrado... Ru-
dolf Otto (1996) pudo estar muy acertado en su tiempo,
no tan lejano, pero el acelerado proceso de secularizacion
y la consecuente transformacién de la religiosidad deja
entrever que los seres humanos modernos no sienten ya
«lo sagrado» en aquellos términos de tremens et fascinans
(terrorifico y seductor). El mismo Mircea Eliade intuyé
mas tarde que las cosas estaban dejando de ser ast.

Y no sélo lo sagrado, sino la religiosidad como tal, en
todas sus dimensiones, estd exgerimentando una ver-
dadera «metamorfosis» (MARTIN VELASCO, 1999).
Los humanos actuales vamos accediendo a una carto-
grafia espiritual distinta; no sentimos ni percibimos la

14. Pero el encargo de interpretar auténticamente la palabra de Dios
escrita o transmitida ha sido confiado Gnicamente al Magisterio vivo
de la Iglesia, cuya autoridad se ejerce en nombre de Jesucristo. Este
Magisterio, evidentemente [...] que por mandato divino y con la asis-
tencia del Espiritu Santo [...] la expone con fidelidad, y de este tnico
depésito de la fe saca lo que propone que se debe creer como divina-

mente revelado. (IGLESIA CATOLICA, 1965, DV, n. 10).
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ubicacion de lo religioso como antafio, ni como hace
s6lo unas pocas décadas: la vivencia espiritual humana
estd mutando, y no sabemos hacia qué tipo de transfor-
macién estamos derivando. Tal vez ya estdan presentes las
nuevas (futuras) formas religiosas hacia las que vamos, y
no sabemos reconocerlas...

A las religiones que tengan la flexibilidad y humil-
dad necesaria, les tocard aceptar re-convertirse radical-
mente. Deberdn abandonar todo aquel bagaje «agrario
y neolitico» que contindan arrastrando, y acompatiar la
evolucién espiritual del ser humano en su actual trans-
formacion, dispuestas a dejarse sorprender por este nue-
vo despertar espiritual, cuyas luces inciertas ya estdn sin
duda entre nosotros.

Muchos otros items podrian enriquecer esta descripcién
de la profundidad del cambio de época que estamos atra-
vesando. No obstante, los aqui referidos pueden ser consi-
derados suficientes como para avalar la hipétesis: las reli-
giones (agrarias o neoliticas), por la estructura propia de la
religiosidad que cristalizé en ese momento de la revoluciéon
agraria, no van a poder sobrevivir en la nueva sociedad, si
no re-convierten la conciencia que tienen de si mismas, asi
como los servicios que vienen prestando al ser humano.

Y ante esta descripcién de la transformacion actual, nos
preguntamos: ;qué va a quedar del mundo tradicional de
las religiones? ;Qué servicios religiosos prestados por las re-
ligiones ya no van a continuar siendo viables? ;Qué va a
quedar de sus funciones, de sus modus operandi, de su propio
patrimonio simbdlico, y sobre todo, de sus servicios al ser
humano? ;Van a continuar siquiera siendo viables las reli-
giones agrarias, van a ser siquiera plausibles?
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;Qué va a quedar!? Es posible que permanezcan muchos
valores, es posible también que quede todo lo principal, lo
profundo de la religiosidad, el servicio mas nuclear y hondo
a la profundidad autoconciencial humana. Pero la mayor
parte de todos aquellos otros servicios adventicios, sobre-
venidos, digamos que «complementarios», que durante mi-
lenios presto (servicios de creencias, de verdades reveladas,
servicios de autoridad sagrada, de control moral de la so-
ciedad...), van a quedar obsoletos. Pasé la edad de infancia
(agraria) de la sociedad —que también podriamos llamar
«edad de hierro planetaria», en palabras de Edgar Morin
(etal., 2002), o «estadio evolucionario bio-antrépico» an-
terior— y ya no van a ser necesarios, ni siquiera aceptables,
esos servicios. Deberdn las religiones desnudarse de ese gran
conjunto de prestaciones que asumieron en aquella coyun-
tura de la transformacién de las sociedades humanas con el
surgimiento de la Revolucién Agraria. No en vano solemos
decir que la crisis de transformacién actual de la humani-
dad es la finalizacién de la Edad Agraria, o del Neolitico;
eso es lo que se estd acabando ahora: es légico que con ello
concluya también una de las creaciones mds interesantes
de aquel momento, que ya no funcionan.

La crisis actual de las religiones estd siendo un llamado
al despojo de esas tareas afiadidas a la tarea esencial. Lo
que las religiones habrdn de hacer serd volver al servicio
esencial, abandonar todos aquellos servicios que hoy ya no
son necesarios —ni aceptables— por el desarrollo evolutivo
actual del ser humano (y de su noosfera), y por el replan-
teamiento de sus condiciones de base (epistemoldgicas, por
ejemplo).

;Cudl es, cudl ha sido, cudl podria seguir siendo, ese ser-
vicio esencial, nuclear, de las religiones? Obviamente, la
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religiosidad misma, la espiritualidad del ser humano. Es por
eso que necesitamos chequear ese concepto.

2.2 Necesitamos reconceptualizar la «espiritualidad»

Queremos repensar la espiritualidad: ;Qué serfa hoy para
nosotros hoy la espiritualidad? ;Cémo lo delimitariamos de
un modo critico, a la altura de nuestra evolucién actual?
En primer lugar se impone la necesidad de deconstruir
el sentido popularmente obvio del concepto y la palabra
espiritu-alidad, como una realidad de fuera del mundo no-
material (espiritual), como una realidad amundana, in-
corpdrea, extracésmico... algo propio de un segundo piso,
paralelo y superior al mundo real, sea en el modo platéni-
co, sea en el aristotélico (metafisico u ontoldgico), o en el
mitolégico (la corte celestial de Dios con sus santos y las
almas bienaventuradas en el segundo piso del cielo). En
la linea de la bidsqueda que estamos haciendo, hemos de
decir que, en realidad, «la espiritualidad no es espiritual»,
porque tanto la palabra espiritualidad como su palabra-raiz,
«espiritu», tienen un sentido profundamente equivoco, y
en esa medida, inaceptable. Mejor que «cambiar el signi-
ficado» a una palabra con tantos problemas en su sentido
original, mejor es «cambiar el significante» mismo: buscar
otras palabras; s6lo cuando éstas hayan re-delimitado, re-
configurado suficientemente el concepto que buscamos,
s6lo entonces podremos volver a utilizar las viejas palabras,
reconducidas a la referencia segura del nuevo significado.
En segundo lugar, recordemos lo que se suele decir sobre
el concepto de religién: que no tenemos ninguna definicién
comtnmente aceptada de la misma. Después de tanta tra-
dicién de estudio sobre la religién, ocurre que todavia en
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las ciencias de la religién no hay consenso sobre cudl es la
esencia de la religién; cada escuela tiene su enfoque, y uti-
liza el concepto haciendo una acotacién de su preferencia
dentro de ese campo inmenso que consideramos que es la
religién, una vivencia tan inasible, tan profunda e intima,
que no hemos encontrado todavia la forma de reducirla a
conceptos «claros y distintos» .

Con la tradicionalmente llamada espiritualidad ocurre
otro tanto: son infinitas las concepciones diferentes que de
ella se tienen; resulta imposible delimitar el concepto de
un tnico modo, convincentemente. Todos los conceptos-
delimitaciones que cada escuela quiera establecer vienen a
resultar indiscutibles (serdn m4s o menos practicos, pero no
mas o menos verdaderos; también aqui, de nominibus non est
quaestio, de nombres no hay que discutir).

Nosotros deseamos referirnos a una conceptualizacién
amplia de espiritualidad, lo més amplia posible, que no caiga
en una parcialidad de escuela. Para nosotros, espiritualidad
es algo de lo m4ds hondo de nosotros mismos, aquello que
nos hace ser lo que somos, aquello que nos hace humanos,

15. “Religion is one thing to the anthropologist, another to the sociologist,
another to the Psychologist (and again another to the next Psychologist!),
another to the Marxist, another to the mystic, another to the Zen Buddhist,
and yet another to the Jew or Christian. As a result there is a great variety
of Religions theories of the nature of religion. There is, consequently, no
universally definition of Religion, and quite possibly there never will be! La
religion es una cosa para el antropdlogo, otra para el sociélogo, otra
para el psiclogo (y también otra para el psiclogo que esta a su lado),
otra para el marxista, otra para el mistico, otra para el budista zen,
y todavia otra para el judio y para el cristiano. Como consecuencia,
hay una gran variedad de teorfas sobre la religién. No hay una defi-
nicién universal de la religion, y es muy posible que nunca la habra.”

(CRAWFORD, 2002, p. 3).
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la misma especificidad humana... Nos hacen humanos to-
dos, todos los «niveles» de nuestro ser complejo, por su-
puesto; pero hay unas dimensiones, las mds profundas, que
nos son caracteristicas como humanos, nos son propias, y
que se ubican en el nivel m4s profundo de nuestra humani-
dad y de sus necesidades profundas.!

e Karen Armstrong habla de que ya desde nuestro origen
como especie nos hemos caracterizado por una «necesidad
de poner nuestra vida en contextos mas amplios» (ARM-
STRONG, 2005, p. 12). No nos bastaba la vida diaria, la
rutina del dfa a dfa, las necesidades bésicas y no tan ba-
sicas...; SOMOs uNos sujetos que necesitamos sabernos con
sentido, enmarcados por un contexto mds amplio de sen-
tido, de amor y de fruicién, y para encontrar ese sentido
es para lo que muchas veces sentimos urgencia de acudir
a nuestra soledad, crear un ambiente de silencio exterior
(y mental) y escuchar esa palabra y ese sentimiento de
sentido en lo m4s profundo de nosotros mismos.

® Los sabios aztecas respondieron a las preguntas que les
hicieron los Doce Apéstoles de México: «Es por los dio-
ses por lo que se vive»'’... Los dioses, los mitos religio-

16. En nuestro libro de Espiritualidad de la liberacion (19 ediciones di-
ferentes, disponible en la red en servicioskoinonia.org), dedicamos toda
una primera parte del libro (un tercio de su extensién total) a esta-
blecer el concepto amplio de espiritualidad; sélo después, y dentro
de ese amplio concepto, concretdbamos los rasgos de la espiritualidad
concreta a la que querfamos referirnos, la de la liberacién. La edicién
princeps fue la de Managua. (CASALDALIGA; VIGIL, 1992). Para
esa primera parte del libro, p 21-44.

17. “Vosotros decis que nosotros no conocemos al Sefior que estd cerca
y con nosotros, a aquel de quien son los cielos y la tierra. Decis que no
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sos... son corporificaciones y expresiones de esas fuerzas
generadoras de sentido, de espiritu, de vida... que hacen
vivir al ser humano; no son algo que esta fuera, ni si-
quiera en un segundo piso, sino algo que le hace vivir
desde dentro, desde lo m4s profundo. Dioses para vivir,
mitos para sentir pldsticamente el sentido de nuestro ser,
creencias para fungir como mojones y coordenadas pro-
fundas para nuestra vida'®.

e Victor Frankl (2000; 1979) habla de que tener/sentir un
sentido es la necesidad mds fundamental y més profunda
del ser humano. Hasta el punto de que, si no es satisfecha
esa necesidad, la vida se hace intolerable: una vida sin
sentido es una vida sin esperanza, desesperada. Por eso es
por lo que, si el ser humano no descubre un sentido para
su vida, lo genera, se lo inventa si hace falta, aunque sea

eran verdaderos nuestros dioses. Nueva palabra es ésta, la que habliis.
Por ella estamos perturbados, por ella estamos molestos. Porque nues-
tros progenitores no solian hablar asi. Ellos nos dieron sus normas de
vida. Honraban a los dioses. Nos ensefiaron todos los modos de honrar
a los dioses. Era doctrina de nuestros mayores que es por los dioses por
quienes se vive. Y ahora, ;destruiremos nuestra antigua regla de vida?
Es ya bastante que hayamos sido derrotados, que se nos haya impedido
nuestro gobierno. {Déjennos pues ya morir, porque ya nuestros dioses

han muerto!” (LEON PORTILLA, 1994, p. 21ss).

18. “Al igual que la ciencia y la tecnologia, la mitologia no consiste
en desentenderse de este mundo, sino en capacitarnos para vivir de
forma mds plena en é1”. (ARMSTRONG, 2005, p. 13). Lo mismo
podriamos decir de la religién en general: no serfa un «instrumento»
creado sin referencia al mundo, sino para vivir en él, s6lo que la forma
finalmente elaborada para vivir en él puede haberse encontrado en
una filosofia o sabidurfa que evada al ser humano de este mundo, o
le haga negarlo, o despreciarlo. La intencién primera radicaria en la
Vida misma, que procura su sobrevivencia.
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por la via imaginativa y mitica. Sin ese sentido profun-
do, sin esa profundidad, ese ser humano no serfa viable.
El «sentido» de la propia vida fungiria como el espiritu,
el aliento, el 4nimus, el alma, la ruah que anima, habita e
infunde vida y re-crea continuamente esa vida humana.
Esa seria su espiritualidad, su mismo sentido profundo,
su profundidad.

Paul Tillich (1968), para referirse a la religion como la
«dimension de profundidad», distinguia entre lo super-
ficial y lo profundo, los niveles de la superficie —nive-
les superficiales de distintos 4mbitos de nuestra vida, en
los que «siempre tenemos algo que decir o algo que ha-
cer», seglin unos baremos ya establecidos por la familia,
la sociedad, las costumbres, la cultura—, y los niveles de
la profundidad personal, aquella zona en donde nadie,
ninguna norma o costumbre nos cohibe, alli donde es-
tamos nosotros solos ante el silencio y la verdad, donde
no caben madscaras ni férmulas hechas, o respuestas de
cortesfa ya elaboradas y establecidas socialmente, por-
que nuestro corazén profundo se siente «absolutamen-
te concernido» y nos exige ver, aceptar, contemplar el
Misterio y entregarnos a él. Ahi, en ese silencio interior
e intimo es donde se ubican las grandes cavernas del co-
razén, nuestras profundas querencias y carencias, lo que
nos mueve, lo que nos apasiona, lo que nos hace sentir-
nos ligados a la vida, a la esperanza, a la utopfa... Esa es
nuestra «profundidad, lo mas profundo del ser humano.
Y eso es lo que, antiguamente, con una visiéon dualista,
metafisica y menos antropoldgica, estuvimos expresan-
do con la palabra: espiritualidad, nuestro propio espiritu,
una fuerza interior inasible que se apodera de nosotros,
nos arrolla, nos transforma y nos hace realizar maravillas
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de las que nunca habriamos podido pensar que fuésemos
capaces. Al recordar y re-utilizar ahora esta vieja pala-
bra, espiritualidad, sélo queremos reconducir y vincular
todas aquellas vivencias que evocaba, hacia este nuevo
significado, mds propio y més adecuado, libre de todos
los dualismos y otras connotaciones a que se ha visto
asociada tradicionalmente.

La espiritualidad serfa nuestra misma humanidad, su
funcionamiento mds intimo y caracteristico como seres hu-
manos, su dimensién profunda, ese nuestro caracteristico y
caracterizante ser humanos. Espiritualidad no significa otra
cosa que humanidad, la profundidad de nuestra humanidad
personal, el conjunto de nuestras vivencias humanas mds
profundas y vivificantes.

Como ya hemos recordado, «profundidad» llamaba Ti-
llich (1952, p. 56ss) a lareligion, «aquello que me concierne
absolutamente» (ultimate concern), la lucha y la pasién con
que me debato!’ en mi profundidad personal, en un sentido
semejante al de la espiritualidad. Maria Corbi da a la espi-
ritualidad una nueva denominacion: la «cualidad humana
profunda»; y en un sentido mds practico, habla también del
«cultivo de la calidad humana» como el ejercicio o cultivo

19. Para Tillich el ser de la persona se siente espiritualmente acosado
por la nada, por el no ser, en un frente triple: la angustia del sino, que en
términos absolutos es la muerte; la angustia de la vaciedad, que en tér-
minos absolutos es el absurdo; y la angustia de la culpa, que en términos
absolutos es la condenacién. En este contexto, espiritualidad es aquello
que nos hace ser, que da profundidad a nuestro ser humanos, que nos
hace vivir con ternura y con pasién, nos da coraje para vivir a pesar de
todas las amenazas, y nos hace ser capaces de vivir-crear sentido.
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de (las capacidades implicadas en) la cualidad humana pro-
funda (CORBI, 2007).%°

No estamos pues por las definiciones o conceptuaciones
restringidas de la espiritualidad, propias de las diferentes
escuelas, cada una de las cuales tiene una forma o expre-
sién concreta de esta profundidad, a la que identifica, por
antonomasia, con la espiritualidad misma: en la tradicién
cristiana mayoritaria han sido por ejemplo la gracia san-
tificante, el culto, los sacramentos, la vida de oracién, la
vida interior... 0 —en un plano ético— el amor, la moral, o
la lucha por la justicia; la oracién-meditacion en las tradi-
ciones orientales, con sus técnicas propias, la meditacién
no dual...; o, entre los cultivadores de la mistica, el éxtasis,
los «estados modificados de conciencia» en las corrientes
espirituales mds interioristas, o el «conocimiento silencio-
so» en determinadas corrientes orientales... y asi en cada
escuela o corriente espiritual.

Ciertamente, todas éstas que acabamos de enumerar, son
realidades concretas o fendmenos «espirituales»... que ex-
presan profundidad humana, pero no dan cuenta de la pro-
fundidad sin nombre de la persona, la mas honda. Son ex-
presiones, formas de expresar la espiritualidad, pero no son
«la» espiritualidad de la persona, sin mds, que siempre es
mucho més amplia, genérica, fundamental, sin escuela, sim-
plemente humana, radicalmente amtropolégica. Hablando
con un distanciamiento critico y universalista, la espiritua-
lidad debemos ubicarla en un plano antropolégicamente

20. Y de un modo m4s elaborado, en La sabiduria de nuestros antepa-
sados para sociedades en trdansito. Principios de epistemologia axiolégica 2

(CORBI, 2013).
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profundo?! y nada particular; en un campo que podriamos
llamar simplemente humana, natural??, incluso civil?...

2.3 Qué elementos integran este nuevo concepto de
espiritualidad—profundidad humana

Llegados a este punto, para ser muy concretos, hagamos
un elenco de los principales elementos y vivencias cuyo
conjunto podemos decir que constituye esa realidad de la

21. Jon Sobrino se refiere también a la que llama «espiritualidad fun-
damental», anterior a la espiritualidad cristiana: “la llamamos, en su
conjunto, la espiritualidad fundamental, porque atafie a todo ser huma-
no, y a todo cristiano por ser humano». Esté constituida por «actos de
espiritu que de una u otra forma, por accién u omisién, realiza todo
ser humano” (SOBRINQO, 1990, p. 458). Nuestro libro de espiritua-
lidad de la liberacién (CASALDALIGA; VIGIL, 1992) dedica toda
una parte a la E1, la «espiritualidad simplemente humana», propia de
todo ser humano; la espiritualidad cristiana no tendra otra esencia;
serd exactamente lo mismo, simplemente revestido de y expresado en
categorias cristianas.

22. Se habla de la «naturalizacién de la espiritualidad». Camino Ca-
fion Loyes habla de «la emergencia de expresiones de la espirituali-
dad no vinculadas a la experiencia religiosa y, en particular, aquella
manifestacién que pretende situar esta dimensién humana como un
fenémeno natural, reconocible vy, por ello, transformable desde el mé-
todo de las ciencias de la Naturaleza. Se presenta un amplio marco
que sitia este fenémeno en el desarrollo de las teorfas que establecen
un continuo entre biologfa y cultura...» (https://philpapers.org/rec/

LOYNDL).

23. «Espiritualidad civil» la ha llamado Carlos CABARRUS en su
Leccién inaugural del curso 2014 en la Universidad Rafael Landivar
de Guatemala, el 12 de febrero de 2014.
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espiritualidad re-conceptuada como «profundidad» huma-
na’*. Digamos pues que, para nosotros, la «profundidad»
humana (la espiritualidad) es:

® la necesidad ya citada que experimentamos de «ponernos
en contextos mds amplios»: el sentido-explicacion de la
realidad y de la vida, la necesidad de saber (o de imaginar
que sabemos) qué somos, de dénde venimos... La necesi-
dad de preguntarnos, de admirar, de ser curiosos... es una
necesidad de conexién, de no vivir aislados, de incorporar
nuestro ser a un relato [ story | o cosmovisién mayor...

® lanecesidad que experimentamos también de un sentido
interior «cordial» (las «grandes cavernas del corazén»:
saber que nuestra vida tiene sentido, que no es absurda, y
que la realidad es acogedora, no inhdspita, y que mi vida
cumple un destino, es objeto de una vocacién, tiene una
mision, y se sabe a si misma dotada de sentido...

® una necesidad, en definitiva, de amar y ser amado [como
seres simbidticos que somos], una necesidad de amor, y
muchas veces «un amor a lo divino»: introducir nuestra
vida en un circuito dindmico de relaciones amorosas a
vueltas con Dios, un «amor a lo divino» (que mi amado es
para mi'y yo soy para mi amado, santa Teresa). O sea, nece-
sidad de amor, pero no sélo de amor humano, sino de amor
en su mds alta amplitud y su més honda profundidad...

® la necesidad que experimentamos de saciar nuestro sen-
tido de placer espiritual (principalmente en el campo re-
ligioso): la estética, el ritual, el canto, la poesia, el sentir
los afectos, el amar y el ser amados... Los actos de culto,

24. He incursionado en un tema conexo con éste (VIGIL, 2005, p.

107-210).
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por ejemplo, ponen en juego principalmente dimensio-
nes estéticas y fruitivas: poéticas, de belleza, a través de
la mdsica, el canto, los rituales, los iconos, las pinturas,
las estatuas, la arquitectura religiosa, la decoracion... ele-
mentos mediante los que también nos experimentamos
en ligacién identitaria con nuestros ancestros sagrados o
simplemente la tradicién a la que sentimos que pertenece-
mos... Sumergirnos en una experiencia-vivencia religiosa
de estas caracteristicas tiene mucho de sentido, sentido
gozoso y gratificante en este caso, y de sentido identitario.

¢ lallamada tradicionalmente «experiencia de Dios» ordi-
naria, la experiencia de lo sagrado, la presencia del Mis-
terio, la vida interior, el «tratar de amistad con Dios»...

® la experiencia mistica (experiencia extra-ordinaria): es-
tados especiales o modificados de conciencia, contem-
placién, arrobamiento, trances, éxtasis... sean por la via
del conocimiento silencioso... o por la vida de la aplica-
cién positiva de metodologias propias para propiciar o
provocar tales estados modificados de conciencia: téc-
nicas de sabiduria espiritual, control de la respiracion,
los métodos de oracién, la técnica de la meditacién... o
mediante bebidas espiritosas o sicotrépicas, drogas que
ya tomaban en los cultos de nuestros ancestros, o en los
templos de los cultos de los Misterios del helenismo, o
que se siguen tomando, en religiones afroamericanas o
en Sudamérica (ayahuasca, por ejemplo), para provocar
experiencias de trance religioso...

® la superacion de la angustia que experimentamos ante
la muerte?®. Mds: el miedo a la condenacién, a la con-

25. Siguiendo principalmente a Freud, John Shelby Spong ve en el es-
fuerzo humano de superacion de esta angustia el origen de la religién

224



Recentrar el papel de la religién: humanizar la humanidad

denacién eterna, que configuraron profundamente el
ambiente cultural espiritual de toda una época (DELU-

MEUAU, 1989), felizmente ya superada.

Todas estas dimensiones forman parte del «pozo espi-
ritual> (GUTIERREZ, 1984) del ser humano (del «gran
hondén del alma»), de su humanidad profunda. Y es a esta
humanidad profunda, a este conjunto de dimensiones y de
necesidades profundas del ser humano a lo que estuvimos
llamando tradicionalmente «espiritualidad». Se llamé en-
tonces asf porque, en una mentalidad dualista, se crey6 que
lo que «in-spir-aba» al ser humano, lo que lo «anim-aba»,
d4ndole energia y solidez, no podia ser sino algo distinto y
superior, algo «no material ni carnal» (dimensiones a las
que se opone el espiritu), algo «espiritual», que ya no serfa
material ni de este mundo césmico, sino algo espiritual, un
espiritu, perteneciente al mundo divino...

Hoy sabemos que lo que hemos llamado en el pasado
espiritualidad no es sino la dimensién profunda del ser hu-
mano, la zona profunda de su ser, la «dimensién profunda»
(Tillich), el nivel profundo de la cualidad humana, la cua-
lidad humana profunda... Creemos que todos éstos podrian
ser otros tantos nuevos nombres equivalentes de lo que es-
tuvimos llamando espiritualidad, pero con una definicién
menos mitica, menos accidental y m4s esencial, una deno-
minacion que superaria las huellas dualistas y miticas que la
palabra espiritualidad conlleva en sus propios genes etimo-
l6gicos. Se puede seguir utilizando la palabra, porque ain
estd consagrada, pero no deberia hacerse sin la compafifa

(SPONG, 2001, p. 57-44), cap. III: «Autoconciencia y tefsmo: her-

manos siameses del tefsmo».
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correctora de una nueva denominacién, actualizada, m4s
«cientifica» (desde las ciencias sociales y de la religién),
més laica y nada «religional», por ejemplo: profundidad,
profundidad humana, calidad humana profunda.

En el fondo, alimentar la «profundidad humana» es lo
que hicieron siempre las religiones. Y asumieron de hecho
otras muchas funciones para la supervivencia de la especie.
Y, mal o bien, lo consiguieron, cumplieron su papel, nos hi-
cieron viables, y salvaron la supervivencia de muchos pue-
blos y de muchas culturas. Lo hicieron con los medios de
que disponfan —hoy inviables—, y lo hicieron en un marco
de condiciones epistemoldgicas que hoy estd desaparecien-
do, y ha sido sustituido por otro, muy diferente, y en mu-
chos aspectos contrario. Por nuestra parte se tratard pues de
ayudar a las religiones a asumir una transformacién obliga-
da si quieren seguir siendo funcionales a la humanidad en
este nuevo estadio de su evolucion bio-antrdpica; se tratard
de ayudarles a abandonar muchas tareas que asumieron, a
asumir otras nuevas, y a re-centrarse con creatividad en co-
metidos esenciales que tal vez siempre ejercieron, pero de
una manera diferente.

Entonces, a esta altura, saquemos una conclusién:

¢ Ante la transformacién evolucionaria bio-antrépica que
estd atravesando la realidad de la vida en este planeta
(primera parte de nuestra exposicién),

¢ y asumiendo un nuevo concepto de la profundidad hu-
mana como campo fundamental de las religiones, (se-
gunda parte),

e ;cudl serd la mision pos-religional de las religiones? (ter-
cera parte).
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Lo visualizaremos en dos partes: a) qué es lo que no pue-
de seguir (y conviene que nos dispongamos a acompafar
en su gradual abandono), y b) qué es lo que puede y debe
continuar y desarrollarse (y debemos acompafiar una etapa
de transito, ayudando a las religiones a recentrarse en ello,
a reconvertirse a si mismas a su nuevo papel).

En la dltima parte de nuestro estudio, veamos qué tareas,
funciones, servicios... hicieron las religiones en el tiempo
agrario —que ya no tendrdn cabida en esta nueva etapa evo-
lucionaria—, y qué tareas, funciones, servicios —tradiciona-
les 0 por crear— van a ser los principales, los que deben
recentrar el servicio humanizador de las «religiones».

3. Funcién de la religiosidad en el futuro inmediato

3.1 Negativamente: deconstruir la religion agraria
neolitica

;{Cuales son concretamente esas tareas que ya no van a con-
tinuar siendo posibles a las religiones agrarias en un tiempo
post-agrario! Vamos a enumerarlas muy concreta y conci-
samente, casi s6lo enuncidndolas, agrupadas por campos de
referencia. Veamos. Las religiones ya no van a poder...:

a) en el campo de la metafisicalontologia

¢ seguir fundamentdndose en la metafisica, estando ya en
el mundo y la cultura pos-metafisicos en los que estamos

entrando; (CUPITT, 1997)%

26. Véase su capitulo 8: The End of Dogmatic Metaphysics. También,
en «Horizonte» 37(2015), insiste: “I am a secular Christian, a person
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e continuar siendo las encargadas del «segundo piso», del
mundo celeste o divino, paralelo al terrestre y humano,
considerando a este dltimo como supervisado por fuerzas
divinas que intervienen milagrosamente en el curso de
las realidades terrestres o incluso en la psique o en el
espiritu del ser humano?’.

e continuar considerando a Dios y el teismo como la como
la clave de la béveda del firmamento religioso, como el
alfa y la omega de toda la realidad?®.

¢ continuar exhibiendo un ardiente deseo por lo sobre-
natural, lo espiritual, lo a-mundano (fuga mundi, huida
del mundo), a la vez que un desprecio por lo natural, lo
terrestre, la carne, la materia (contemptus mundi, despre-
cio del mundo)...

committed to the critical way of thinking and a person therefore for whom
there is only one world, and it is this world; only one life, and it is this life.
Soy un Cristiano secular, una persona comprometida con un forma
critica de pensar, y una persona por tanto para la que hay sélo un
mundo, que es este mundo; una sola vida, que es esta vida.” (CUPITT,
2015). La religién debe afrontar el cardcter pos-metafisico de la cul-
tura actual.

27. Es conocido el grito de Nietzsche acusando al cristianismo de ser
«platonismo para las masas», en el prélogo de Mds alld del bien y del
mal (1951). Nietzsche consideraba a Platén como un cristiano antes

de Cristo. Cf. SOUZA, 2009, p. 7).

28. Aunque el tema tiene raices muy antiguo en la historia de la re-
ligién, se observa en los Gltimos tiempos un clamor muy claro por su
superacién. John Shelby Spong se ha convertido en un abanderado
actual del postefsmo con la proclamacién de sus 12 tesis como el lla-
mado a una Nueva Reforma. Véase también SPONG, 2011. También
en «Horizonte» 37(2015), acoge una nueva presentaciéon que el obis-
po hace expresamente para esta revista sobre el paradigma pos-religio-
nal (SPONG, 2015, p. 112-162).
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e predicar la maldad de «el mundo» (considerado por el
catecismo romano cldsico como uno de los tres «ene-
migos del alma»), el «pecado original» omni-contami-
nante, vehiculado por la sexualidad humana segin san
Agustin...

e controlar la conducta del ser humano prometiéndole un
cielo pos-mortal en premio a sus buenas acciones, y ame-
nazdndole con «un infierno eterno para los pecadores»?,
utilizando la prioridad suprema del otro mundo para in-
culcar una vida moral que mire siempre para el cielo y
menosprecie «los bienes perecederos de este mundo»*.

® continuar insistiendo en la transcendencia absoluta de
lo divino, una «trans-cendencia» extra-césmica, una
«transcendencia hacia afuera», que harfa de Dios un ex-
traterrestre, un ente extra-mundano, habitante de otro
piso de la realidad’.

29. A nivel de propuestas teolégicas practicas, no en el nivel aca-
démico o del laboratorio teoldgico sino de la pastoral y de la lectura
accesible al pueblo de Dios, llama la atencién la propuesta pionera de
John Shelby SPONG, Vida Eterna. Mds alld de premios y castigos, mds

alld de cielo e infierno, mds alld de las religiones, 2014.

30. Un lugar muy apropiado para verificar este desprecio de este mun-
do en razén del mundo superior es la Liturgia de las Horas (ESGLE-
SIA CATOLICA, 1996). Citemos solamente el himno de visperas del
comun de mdrtir: «Porque reputando llenos de hiel los goces de este
mundo, y los dulces atractivos de los placeres, alcanzé los gozos celes-
tiales». O el himno de laudes del comin de confesor pontifice: «Por
haber despreciado en su corazén los bienes los bienes perecederos de
este mundo, goza ahora, entre los dngeles, del premio de la eternidad».

31. En sus ensayos, el ya citado Thomas Berry habla de «reconocer
la legitimidad de la nocién de trascendencia, pero menciona el dafio
concreto que ha producido. Esta nocién filoséfica o teoldgica de tras-
cendencia divina ha hecho dafio, particularmente al desligarnos de la
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b) antropologia de la sumision

c)

someter al ser humano y ponerlo de rodillas, apelando a
la supuesta voluntad de un Dios celeste que lo pide ante
todo es la «fe», el «sacrificio de la razén», el obsequium
rationabile, el «creer» en €l ciegamente, sin pruebas ni
razones (fe es creer lo que no se ve), y el ser alabado, reve-
renciado, glorificado por los siglos de los siglos;
continuar siendo educadoras de la sumisién, predicado-
ras de todas las virtudes negativas (fe, obediencia, resig-
nacién, mortificacién, sacrificios, ascética...)

permitirse continuar fundamentdndose sobre «creen-
cias», heredadas de un brumoso pasado perdido en el ori-
gen de los tiempos, creencias de aceptacion obligatoria,
sin demostracién, de obediencia debida, por «fe»...
seguir vehiculando su mensaje sobre la base de relatos
miticos ancestrales, reclamando para ellos el cardcter ab-
soluto por haber sido «revelados por Dios» («palabra de
Dios, textos sagrados», declaraciones magisteriales...);

en el campo de la epistemologia

considerarse las «depositarias de la verdad», casi siempre
«depositarias Gnicas» de la misma, de una verdad exclu-
siva, absoluta e indubitable, por «revelada»...
considerarse las intérpretes tnicas autorizadas de la re-
velacion, de un modo por tanto absoluto, ciego, inapela-
ble, que exige sumisién en conciencia;

comunién con la tierra». «Nuestro excesivo énfasis en la trascenden-
cia nos estd llevando a destruir el planeta» (BERRY; CLARKE, 1997,
p. 46y 34).
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creer en la existencia de una verdad tnica absoluta, res-
paldada por una objetividad real ubicada en un mundo
transcendente, un respaldo real objetivo que nos permi-
te sabernos en la verdad como adaequatio rei et intellectus,
adecuacién entre la realidad y el intelecto... Pensar que
se estd en la verdad porque lo que pensamos est4 respal-
dado por una realidad objetiva de la que nuestro pensa-
miento es copia fiel...

concepcion mégica o premoderna de la revelacion (TO-
RRES QUEIRUGA, 1987), como una condescendencia
o un don que el mundo divino superior del segundo piso
hace sobre nuestro mundo humano terrestre, compar-
tiéndonos un poco del conocimiento superior de que alli
se goza, que Nosotros necesitaremos para la consecuciéon
de nuestra «salvacién»...

ponerse por encima de la ciencia, creyendo saber o te-
ner la verdad, perpetuando los viejos conflictos con la
ciencia... (geocentrismo, evolucionismo, poligenismo,
vacunas, bioética...)

querer seguir siendo controladoras del pensamiento de
la sociedad, imponiendo o simplemente afiorando una
sociedad confesional, totalizante, de cristiandad o de la
sharia, por ejemplo, donde la ley religiosa sea ley social
y obligue a toda la sociedad, sin dejar margen para el
pluralismo ni la laicidad...

seguir funcionando como una Inquisicién y continuar
queriendo controlar el pensamiento de sus adherentes
religiosos, amenazando e imponiendo penas disciplina-
res y prohibicién de libertad (de pensamiento, de expre-
sién, de ensefianza, de publicacién...).
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e continuar siendo «religiones de verdades»*?, con un
conjunto de verdades tenido por oficial y por exigible,
de obligado acatamiento, a todos los creyentes, con su
doctrina, sus dogmas... en una amalgama de posiciones
filoséficas sobre diferentes temas: mundo, creacién, divi-
nidad, ser humano, futuro...

e continuar con dogmas, doctrina, teologia o filosofia
«perennes», consideradas «universalmente vélidas para
todas las culturas»... practicando y justificando la im-
posicién cultural, el avasallamiento de los pueblos y las
culturas.

¢ continuar pensando que se dispone de un poder lugarte-
niente de la «verdad revelada», como la Gnica entidad
que puede interpretarla autorizadamente, y habilitada
ademds para encontrar nuevas verdades, declararlas dog-
mas”, irreformables®*... y hacerlo con férmulas que han
de mantenerse en el tiempo porque su inspiracién divina

32. Gandhi declaraba: «Por suerte o por desgracia, el hinduismo no
tiene ningin credo oficial. Si se me pidiera definir el credo hindd, dirfa
simplemente: buscar la verdad por medios no violentos. Un hombre
puede incluso no creer en Dios y considerarse hindd. El hinduismo es,
en consecuencia, la m4s tolerante de las religiones. Su credo lo abarca

todo». Young India, 24 de abril de 1924. (GANDHI et al, 2006, p. 15).

33. Los dogmas son verdades reveladas propuestas por la Iglesia, «veri-
tas revelata ab Ecclesia proposita»: BECKER, 1973, p. 31.

34. «Las férmulas dogmaticas estdn tan intimamente unidas a su con-
tenido, que cualquier cambio esconde o provoca una alteracién en el
contenido mismo» (PABLO VI, 1967, 5 de julio). M4s atn: «Las fér-
mulas mismas, en las que la doctrina ha sido ponderada y autorizada-
mente definida, no se pueden abandonar. En este punto, el Magisterio
de la Iglesia no transige» (PABLO VI, 1968, 4 de diciembre). Véase
también Pio XII, Humani Géneris, AAS vol. 42, p. 565-567, 1950.
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las colocarfa por encima de los cambios culturales o los
debates humanos, y las harfa definitivas, eternas®.

® continuar con la inveterada de nunca retractarse; nunca
reconocer los errores graves; nunca revisar los dogmas
claramente obsoletos, prescritos, que hoy causan ver-
glienza; nunca revisar canonizaciones que avergiienzan
la historia o que se hicieron con excepciones al proto-
colo establecido por los cdnones y por el sentido comun
juridico; nunca pedir perddn, sino callar, o descargando
la culpabilidad en «algunos hijos de la Iglesia», de lo que
fueron practicas institucionales oficiales, plenamente
conocidas y consentidas y usufructuadas.

d) respecto al nuevo paradigma pluralista

e Las religiones han vivido toda su historia en el llamado
«exclusivismo»: el paradigma segin el cual cada una se

35. Algunos textos pueden parecernos sencillamente increibles: «Porque
por esas férmulas de que se sirve la Iglesia para proponer los dogmas de fe,
se expresan en conceptos que no estdn ligados a una determinada forma
de cultura humana, ni a una determinada fase de progreso cientifico, ni
a una u otra escuela teoldgica; sino que manifiestan... la experiencia uni-
versal y necesaria. Por eso resultan acomodadas a todos los hombres de
todos los tiempos» (PABLO VI, Mysterium Fidei, 1965; PABLO VI, AAS
vol. 57, p. 758, 1965). Mas concretamente: «lo que durante siglos ha
constituido el consentimiento comun de los doctores catélicos para ob-
tener alguna inteligencia del dogma... se apoya en principios y nociones
deducidos del conocimiento verdadero de los seres creados; y al deducir-
lo le ha iluminado a la mente, como una estrella, por medio de la Iglesia,
la verdad divinamente revelada» (PIO XII, Humani Generis, AAS vol.
42, p. 566, 1950). En resumen: «El mensaje y la doctrina se deben man-
tener... en su mismo género, dentro del mismo dogma, en el mismo senti-

do, e incluso en sus mismas palabras»... (DE ALDAMA, 1973, p. 189).

233



José Maria VIGIL

piensa como «la tnica religién verdadera». Afortunada-
mente, el cristianismo, en la segunda mitad del pasado
siglo abandon¢ el exclusivismo oficialmente, y también
en la mayor parte de su comunidad. Pero todavia en
nuestro siglo XXI hay religiones —y sectores amplios de
otras— instaladas en una actitud exclusivista, que infra-
valora a las demds religiones (las puede considerar ene-
migas, incluso diabdlicas), persiguen violentamente a los
disidentes internos y a los «infieles» externos, viven en
sociedades confesionales (sin libertad religiosa, y impo-
niendo su propia ley religiosa sobre la sociedad civil...),
tal como ha sido caracteristico en la historia, incluso de
Occidente, durante los tltimos milenios. No han entra-
do todavia en la Modernidad. Nada de esto va a pervivir
en el futuro, a no ser de una manera histérica «residual».
Condicionadas por ese paradigma exclusivista, esas reli-
giones no ayudan a la humanidad, no la humanizan, sino
que la atrasan, bloquean su crecimiento espiritual; sélo
podran mantenerse en comunidades retenidas autorita-
riamente en su influjo cultural.

e Tampoco va a ser posible a las religiones continuar con la
posicion del «inclusivismo»®%, por cuanto no deja de ser
un exclusivismo disimulado o atemperado; no serd posi-
ble continuar predicando que la tinica religién que tiene
la plenitud de la salvacién es la nuestra, o que las demds

36. Paradigma de la teologfa del pluralismo religioso que reivindica la
principalidad para la propia religién, sin negar la presencia de valores
en otras religiones, aunque reconociendo a éstos como participacién
de esas religiones en la riqueza religiosa tnica de la propia religién
principal. Es la posicién oficial catélica en este momento, y la mayo-
ritaria en el cristianismo como conjunto.
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estdn en «situacién salvifica gravemente deficitaria»’’.
Mientras nos mantengamos en el inclusivismo, no nos
sera posible un verdadero didlogo religioso, sino sélo un
didlogo cultural®®; con lo cual no estaremos ayudando a
la humanidad a crecer ni a convivir en respeto total a la
alteridad también religiosa.

¢ No podrdan mantener inmutada, por mucho tiempo, su
concepcién de la misién, construida sobre la visién ex-
clusivista ya periclitada; la misién «proselitista» no tie-
ne ya futuro, y no rehabilitard su rostro mientras no se
auto-evalde criticamente respecto a sus pricticas para-
imperialistas y sus connivencias colonialistas. Las reli-
giones van a despatrimonializarse, y serdn consideradas
patrimonio comin de toda la humanidad, quedando to-
dos sus recursos de sabidurfa, y métodos espirituales a
disposicién publica universal. La pertenencia cerrada y
exclusivista va a ser minoritaria.

¢ No serdn aceptables por la sociedad futura, adulta y sa-
namente laica, aquellas religiones sin visién macroecu-
ménica®’.

37. CONGREGACION para la Doctrina de la Fe: Declaracion Démi-
nus lesus, del cardenal Josef RATZINGER, 2000, n® 22.

38. «En el sentido estricto de la palabra, un didlogo inter-religioso
no es posible, si es urgente un didlogo intercultural que profundice
las consecuencias culturales de esa decision religiosa de fondo. Sobre
esta decision religiosa de fondo un verdadero didlogo no es posible sin
poner entre paréntesis la propia fe, pero por otra parte urge abordar
en el debate publico las consecuencias culturales de esas decisiones

religiosas de fondo. Cfr BENEDICTO XVI, 2008.

39. Sobre el macroecumenismo, el texto de referencia continta sien-

do CASALDALIGA; VIGIL, 1992, p. 218-226.
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e) en referencia a la sociedad y al poder politico

® no podrin volver a tiempos pasados queriendo justifi-
cando el poder, el poder estatal propio, los Estados Pon-
tificios, los Estados Isldamicos, los Sacros Imperios, el re-
parto de tierras y sus riquezas a los principes cristianos,
las guerras cruzadas para arrebatar a los musulmanes su
posesion de Palestina, considerada ofensiva del honor de
Dios, la conquista y la sumisién de pueblos enteros y sus
territorios con la sola justificacién de la extensién de la
Sancta Fé Catholica, el rechazo del Risorgimento italiano y
de la negacién del derecho de Italia a ser un pafs laico in-
dependiente... son cosas definitivamente del pasado, que
no volveran. Pero tampoco podrin volver en forma su-
til o subrepticia mediante Concordatos o Acuerdos que
privilegien a las religiones en las modernas sociedades
laicas y democriaticas. Mientras persistan residualmente
las formas religionales (no la religiosidad), la falta de de-
mocracia y de humildad social siempre serd un obstdculo
para que la sociedad acoja el servicio que las religiones
pueden hacerle; suscitard mds bien rechazo.

f) en un cosmos sin otro centro que él mismo: oikocen-
trismo

¢ Las religiones no podran continuar manteniendo la des-
acralizacién creacional del mundo al declararlo «no di-
vino» por medio del mito-principio de la creacion...

¢ continuar inculcando al ser humano su carécter prin-
cipal de ser «sobre-natural», no surgido de abajo sino
venido de arriba, no descendiente de esta tierra y de la
evolucién bioldgica, sino venido directamente de Dios
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(venido de afuera, por la creacién exclusiva de Dios en
el dia 6° de la creacién);

¢ continuar manteniendo sin reformulacién radical un pa-
trimonio simbdlico de espaldas a la naturaleza: en la bi-
blia, en el credo, en los mandamientos, los sacramentos,
la liturgia, la eucaristfa...

e continuar siendo «la religion mds antropocéntrica del
mundo» (WHITE, 1967, p. 1203-1207), y lavarse las
manos frente a las consecuencias que el antropocentris-
mo de la tradicién judeocristiana ha producido a través
de los medios modernos tecnoldgicos de la expansion
territorial del capitalismo occidental;

® ser tolerantes respecto al «especismo»* al que ha dado
lugar el patrimonio simbdlico judeocristiano, que sélo
recientemente estamos siendo capaces de percibir;

e continuar sin releer todo su capital simbdlico desde la
perspectiva de la ecologia profunda*....

g) ante el fin del teismo

® continuar manteniendo su espiritualidad «encerrada en
la caja», en el modelo theos griego (que no cristiano), in-
capaces de superar una forma de hablar del misterio que
la humanidad elaboré hace tal vez mas de 7.000 afios,

40. Denominacién moderna de la ideologia que pone a la especie hu-
mana como valor supremo, y supedita los derechos de las dem4s espe-
cies y de la Tierra misma a los intereses de la humanidad.

41. Cfr VIGIL, JM., Laudati Si’: punto también de partida, https://www.
academia.edu/43281761/VIGIL_JM._Laudato_Si_punto_también_
de_partida_._Apuntes_de_meta-pastoral_para_ir_mds_alld_de_la_
Laudato_Si_Paradigma_oikocéntrico_
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sin ser capaces de crear un nuevo lenguaje a la altura de
la Modernidad y de la Ciencia actuales.

e continuar siendo las reproductoras y propagadoras por
excelencia del teismo, considerdndolo como prime-
ra mediacién de la religiosidad («ante todo, creer en
Dios»), cuando simplemente es «un» modelo de «ima-
ginar» a Dios, ya sobrepasado para una parte creciente
de la humanidad... que impide liberar la mente y abrir la
religiosidad hacia formas mucho mds creativas, fecundas
y hodiernas.

® no esforzarse por dar a los no creyentes con dificultades
para aceptar la religiosidad, la buena noticia del cardcter
de «modelo» (construido, no absoluto por tanto, pres-
cindible, sustituible, mejorable...) que el tefsmo tiene.
Apelar a la proteccién de las ovejas, cuando es en rea-
lidad el pastor el que no tiene flexibilidad para acoger
distintos lenguajes espirituales.

De todos estos temas, no se trataria sdlo de ir olvidando-
nos de ellos pudicamente, abandonandolos calladamente
por desuso, mirando hacia otro lado... sino de coger el toro
por los cuernos, afrontar su memoria vergonzante, denun-
ciarlos y combatirlos, pedir perdén y rehabilitar las victi-
mas... no sélo por su cardcter obsoleto, sino sobre todo por
su cardcter dafiino...

3.2 Positivamente: Humanizar la Humanidad
Si hablamos de «profundidad humana» o cualidad humana
como la nueva denominacién de lo que habiamos venido

llamando espiritualidad, es claro que estamos hablando
entonces de una espiritualidad no religiosa, simplemente
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humana, propia del ser humano en cuanto tal, antes (o sin
necesidad) de adhesién religiosa confesional alguna.

El ser humano, obviamente, no estd al servicio de las
instituciones religiosas, ni de los sistemas religiosos, sino al
contrario. Esto supuesto, ;cudl serfa el papel de una religién
que llegara a captar esta nueva perspectiva de la espiritua-
lidad como «profundidad» humana, a cuyo servicio debie-
ra de estar? Creemos que una religién dispuesta a ponerse
al servicio del ser humano, al servicio de su humanizacién
profunda, debera proponerse, como religién, tareas como
las siguientes:

a) Emancipacion

e Poner al ser humano de pie, liberdndolo de la posicién
de arrodillado en la que lo ha tenido siempre humillado
la religién agraria: alimentar su conciencia de dignidad,
liberarlo de la culpa, y de todas las virtudes negativas
(sumisién, obediencia, resignacién, amor a la cruz, mor-
tificacion, dgere contra...). No considerar ya como «prin-
cipio y fundamento» plausible la sumisién inherente al
ser «criado para servir, alabar y reverenciar a Dios nues-
tro Sefior, para mediante esto salvar su 4nima...»;

¢ Proclamar al ser humano moderno que Dios «no juega
al escondite»; que no le pide «creer en él» ciegamente,
como la gran prueba, ni le prohibe dudar bajo pena de
pecado...

® Proclamar que la fe no es la virtud maxima, que la pro-
fundidad humana religiosa no se basa en creer, en aceptar
lo que no se ve, ni en dar adhesién obligada a un sistema
de creencias milenario y deudor de un sistema cultural
limitado y con graves fallas epistemoldgicos de fondo...
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¢ Anunciarle la buena noticia de que la sumisién obligada
a una divinidad extracésmica no es el resumen de sus
deberes ni la esencia de su dimension religiosa...

® Proclamar la des-absolutizacién del teismo: si en los mi-
lenios pasados se creyé que el teismo era la primera con-
dicion, sine qua non, dar ahora la buena nueva de que
puede ser no tefsta, no creer en theos, y vivir en un amor
apasionado con la Realidad profunda, entendida como
Dios en un modo nuevo (KEARNEY, 2010). El teismo
es solamente un modelo concreto —entre otros— de re-
presentacién del Misterio.

e Propiciar la reconciliacién con las diversas corrientes
del humanismo que se ha declarado ateo ante la intem-
perancia del tefsmo metafisico proclamado por el cristia-
nismo histérico*.

® Proclamar con humildad la des-absolutizacién de la
religion misma. Los sistemas religiosos llamados co-
munmente «religiones» son construcciones humanas
propias del tiempo agrario, con caracteristicas deudo-
ras de ese estadio concreto de la historia de la huma-
nidad, construcciones que quedan obsoletas cuando
se acaba esa edad y accedemos a un nuevo modelo de
humanidad, y con ello a una nueva manera de ser pro-
fundamente humanos... Estamos en ese trance, y esta-
mos llamados a vivirlo con consciencia y con libertad

(CORBI, 1996).

42. Una propuesta que consideramos verdaderamente ldcida y abierta
es la de Roger Lenaers, en su reciente libro Aunque no haya un dios ahi
arriba, cuyo capitulo dltimo propone El no-teismo, como el siltimo paso

hacia el que caminamos. (LENAERS, 2013, p 195-209).
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b) Oikocéntrico

® Devolver al ser humano a su re-encuentro con la natu-
raleza, en un sentido incluso sagrado: el primer libro...

e Homecoming, el retorno al hogar, volver a casa, a nues-
tro oikos, a nuestra placenta natural-espiritual®. Volver
alli de donde equivocadamente nos fuimos*. Mds que
«ciudadanos del cielo», sentirnos «hijos de la Tierra»,
con una fuerte vivencia de «pertenencia al Universo»,
nuestro hogar (CAPRA, 1991).

® Proclamar la buena noticia de la libertad: la creatividad
(R)evolucionaria de la vida pasa ahora por el filum hu-
mano; le toca a este filum hacer su aportacién propia con
un esfuerzo de indagacién y co-creatividad... (no preci-
samente con la sumisién y la repeticién).

e Proclamar el «valor revelatorio» (BERRY; SWIMME,
1994)% que la ciencia en general y especificamente la
nueva cosmologia han adquirido. Reconocer que la ma-
yor fuente actual de renovacién humana profunda es
precisamente el nuevo relato cosmoldgico, the new story,

43. Cf. OMURCHU, 2011. El autor nos hace caer en la cuenta de
que nuestra «historia sagrada» no es la historia de los patriarcas de
Israel, ni la historia de los tres mil dltimos afios, sino la historia misma
del cosmos y de la vida, los 13.730 millones de afios, y especialmente
los 3.000 millones de afios del surgimiento y desarrollo de la vida en
este planeta.

44. Es una pregunta que actualmente cautiva y se repite cada dia més:

;Dénde fue que nos equivocamos, que perdimos el rumbo y nos fuimos
por el equivocado modo de vida que nos ha llevado a la situacién ac-

tual? Véase por ejemplo O'MURCHU, 2000.

45. Primera edicién, con un capitulo llamativo a este respecto: The
Modern Revelation.

241



José Maria VIGIL

el relato que nos dice lo que «somos» al decirnos «de
dénde venimos»...

e Reconocer la prioridad teolégica y epistemolégica del
«primer libro» sobre el «segundo libro»* (San Agustin);
reconocer con santo Tomds que lo divino se manifiesta
también por la naturaleza, y que el conocimiento (o des-
conocimiento) del mundo condiciona el conocimiento
de lo divino*'...

® Proclamar la buena noticia de la «espiritualidad de la
materia»*®, la bondad del mundo (ya no «enemigo del
alma») y todas sus dimensiones: la corporalidad (ya no
el sacrificio por el sacrificio, la mortificacion...), la se-
xualidad (ya no considerada intrinsecamente como pe-
caminosa, sino como un regalo de energia, de amor y de
felicidad)...

¢ De nuevo, homecoming, volver al hogar: reconciliar al ser
humano con el mundo, con la materia (O’'MURCHU,

2013), con el cosmos, con la corporalidad, con la sexua-
lidad, con la Vida, con Gaia®...

46. Cf. DE LUBAC, 1952, p. 220-221. Fue ya san Agustin quien reco-

nocié que Dios ha escrito dos libros, no uno...

47. «Un error sobre el mundo redunda en un error sobre Dios»: (TO-
MAS de Aquino, Summa Contra Gentiles, 1,2, ¢.3). También: «Una
concepcion equivocada acerca de las criaturas las creaturas lleva a un
falso conocimiento de Dios» (TOMAS de Aquino, Summa Contra
Gentiles, 11, 10). Véase: VIGIL, 2014, p. 137-146.

48. iLa santa materia!, decfa Teilhard de Chardin (TEILLARD DE
CHARDIN, 2002) Original (péstumo): Le coeur de la matiére, 1976.
Véase también al respecto: BOFEF, ;La materia no existe!, 2010.

49. Johana MACY se ha significado mucho en sus trabajos en esta
linea inspiradora, de «Vivir como Gaia»; nuestra misién y nuestra es-
piritualidad debiera pretender vivir como Gaia... Tal vez su trabajo
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® Proclamar el fin de todos los dualismos: cuerpo/alma,
cielo/tierra, materia/espiritu... Abrir el espiritu humano
al holismo...

c) Epistemologia

e Liberar al ser humano de la epistemologia a la que lo
someti6 la religion agraria: no hay una verdad objetiva
con férmulas a las que «adecuar su intelecto». No hay
una «voluntad de Dios» escrita en tablas de piedra, sino
un Misterio Co-creador (sin alteridad respecto a noso-
tros, y sin tefsmo), desde el que nos sentimos podero-
samente atraidos a unirnos activa y creativamente a su
co-creatividad...

e Abandonar definitivamente el viejo concepto de una
«verdad revelada fija y eterna»: no fue una revelaciéon
desde fuera, sino una muy reveladora creacién de nues-
tros mayores en la fe, que sirvié en su momento, y toda-
via hoy nos inspira, pero que no puede atarnos, ni puede
eximirnos de nuestro deber de bisqueda y de nuestra
obligacién de dar hoy nuestra propia respuesta en la his-
toria...

e No se trata de creer... se trata de sentir, vibrar, de crear,
y comulgar. Y eso no se puede conseguir sin indagacién
personal, y sin optar arriesgadamente, no ya sometién-
dose ciegamente a creencias humanas.

e Ayudar a aceptar la incertidumbre, aceptar la realidad
que hoy nos ensefia la ciencia fisica, la imposibilidad de

mds significativo en el campo de la aplicacién prictica de todo esto
es MACY-BROWN, 2003. Original: Coming Back To Life. Practices to
reconnect our lives, our world, 1988.
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encontrar una respuesta «objetiva» o independiente de
nosotros mismos... Aceptar vivir «sin verdades» dogma-
ticas, pensadas como descripciones de una realidad ob-
jetiva®™...

e Volver a proponer la «re-recepcién»! que Schillebeec-
kx propuso, que continta pendiente, pero ahora con un
alcance y una urgencia mucho mayores...

® Reconocer que la religién no tiene «la verdad», que ni
siquiera debe incluir verdades; que no debe ser una «re-
ligion de verdades», y que fue un error fatal y una increi-
ble arrogancia epistemolégica el pensar que los jerarcas
cristianos podian elaborar y proclamar dogmas, votando
en sus debates conciliares, o por decisiones autocraticas
del pontifice de turno... proclamando por decisién suya
dogmas como afirmaciones priacticamente reveladas que
a partir de entonces podia imponer en nombre de Dios...
Nunca més.

® Reconocer, junto con prioridad «de primer libro», el «va-
lor revelatorio» que las ciencias de la Naturaleza tienen
para nosotros, y colocar y re-comprender en ese nuevo
marco la revelacién que recibimos en la historia, condi-
cionada por nuestra ignorancia y nuestros errores sobre el
mundo. Dar gracias extasiadamente (DOWD, 2005) por
la Realidad inabarcable que nos permiten contemplar.

50. Excelente la pagina de John Shelby Spong titulada: «Piensa dife-
rente, acepta la incertidumbre», 2014.

51. CONGAR (1982, p. 244ss) plantea timida pero muy razonada-
mente la necesidad de proceder a una re-recepcién de la formulacién
de la fe que hemos elaborado a lo largo de la historia. Cuarenta afios
después, y con tantos nuevos paradigmas en curso, su propuesta parece
atin mucho m4s timida. Serfa necesaria una re-recepcién y una re-
creacién mucho més radicales.
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e Reconocer, con calma y con paz, que fue un error cultu-
ral-epistemoldgico pensar en la objetividad absoluta de
la verdad, ignorando su cardcter subjetivo, su carécter
elaborado, sus mediaciones lingiiisticas y culturales, su
historicidad y su cardcter de «modelaciones», propias de
este ser viviente que es el ser humano, y para su super-
vivencia...

e Una vez des-absolutizadas todas las religiones (no existe
«la religion verdadera»), valorarlas a todas («todas son
verdaderas»), con mesura y prudencia («todas son fal-
sas» ), y predisponer al ser humano a aprender de todas las
religiones®® (escrituras, sabidurfa, métodos técnicas...).
Todo el patrimonio de las religiones nos pertenece a to-
dos. Y todas las religiones estdn des-patrimonializadas,
son patrimonio de toda la humanidad, y cualquiera de
nosotros puede echar mano de sus maravillosos recursos
libremente.

® Poner a las religiones en alianza para salvar nuestra su-
pervivencia, para salvar el planeta, para salvar la vida en
esta Tierra™...

® Librar a las religiones de su pasién proselitista: aceptar el
valor de todas las tradiciones, y dejar que sea la calidad

52. “Uno debiera ser capaz de sacar provecho de cada Escritura. De-
biéramos estar agradecidos unos a otros por todas las Escrituras del
mundo. Cada una de ellas es como un 4drbol fértil cargado de flores
y frutos. No debieran ser manipuladas por motivos egoistas e indivi-
dualistas. Ninguna escritura debiera usarse para infravalorar las otras”

(SESHAGIRI RAO, 2010, p. 154).

53. Vergonzantemente, en esta hora de emergencia planetaria, la
preocupacién y las propuestas para salvar la vida del planeta y de la
humanidad estdn siendo promovidas por instancias no religiosas del
mundo; las religiones parecen mas preocupadas por otro mundo...
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de la profundidad humana la que vaya evolucionando
de un modo que no podemos prever ni condicionar, en
principio. Firmar un acuerdo macroecuménico: no hacer
proselitismo entre las religiones ni ante el ateismo cons-
ciente; tratar de ayudar simplemente a que las personas
se realicen plenamente en su dimensién profunda, to-
mando sus propias decisiones.

Concluyendo

No es cierto que el paradigma pos-religional sostenga que
las religiones vayan a desparecer; eso es solo el equivoco
en que cae quien lo percibe superficialmente, o con pre-
juicios, o sin escuchar sus matizadas razones. Las religiones
pueden continuar, deberfan continuar, pero ello sélo po-
dra ser al precio de transformarse, abandonando sus pric-
ticas «religionales»>*. Muchas de las tareas que asumieron
cuasi-constitutivamente en el periodo agrario, habran de
ser abandonadas. Las religiones deberdan concentrarse en la
tarea esencial, que no variara respecto de la que fue: ayudar
al ser humano a sobrevivir siendo cada vez mds humano, y
caminando hacia su plenitud. Y esa tarea, aunque es la de
siempre, podrd expresarse, en un gran despliegue creativo
de nuevas posibilidades, como acabamos de hacer.

54. En el caso del cristianismo Lenaers afirma que, en realidad, el cris-
tianismo originalmente no es una religién, y que, por eso, basta que
vuelva a sus origenes. Cfr. su texto en esta misma revista (LENAERS,
2015, p. 163-192). También Pierre Simén Arnold: «EL cristianismo
no es una religién, sino un humanismo supra religioso», cfr. ARNOLD

GULKERS, 2015, p. 78-111).
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Recentrar el papel de la religién: humanizar la humanidad

Decimos que las religiones podrian y deberfan conti-
nuar, auto-reinventadas, con una suma fidelidad y creati-
vidad®. Pero no dejamos de testimoniar que, de hecho, en
la actualidad, por su falta de reaccion ante el desafio, estdn
retrocediendo, languideciendo y muriendo —las estadisticas
cuantitativas y cualitativas no dejan lugar a dudas—. Hace
varias décadas que algunas religiones/denominaciones es-
tan muriendo, en algunos sectores concretos ya estidn ago-
nizando, van a morir, y es bueno que mueran, ya que, sin
auto-reconversion, dafian més que ayudan a la humanidad.

Las crisis han sido parteras en la historia que han forza-
do y hecho posible la aparicién de lo nuevo. La gran crisis
actual de las religiones esta forzdndoles a reencontrarse a
si mismas, abandonando muchas tareas que tuvieron que
asumir en el periodo agrario y que ya no tienen sentido por
el cambio radical del contexto (social, econémico, cultu-
ral, evolutivo, epistemolégico, filoséfico, axioldgico...), vy,
paralelamente, redescubriéndose a si mismas, descubriendo
con gozo que su vocacién profunda («humanizar la huma-
nidad») sigue siendo posible, incluso mas urgente en esta
nueva etapa evolutivo-bio-antrépica. Esa vocacion pro-
funda, ahora abrazada sin distracciones ni rémoras, entra
dentro de lo que siempre se llamé la espiritualidad. El dnico
futuro posible de las religiones en el tiempo pos-religional
pasa por recentrarse en esta su vocacion profunda de siem-
pre: cultivar la profundidad de la humanidad, humanizar la
humanizar, lo que inmemorialmente hemos llamado —con
un nombre, tan consagrado como necesitado de supera-
cion—, la espiritualidad.

55. Traté de profundizar en este desafio y esta esperanza en (VIGIL,
2013, p. 39-50.
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