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DIALOGO SOBRE LA INCREENCIA Y EL PROBLEMA
DE LA EVANGELIZACION EN UNA SOCIEDAD

SECULAR Y PLURALISTA

PRESENTACIÓN

El diálogo que ahora se publica en estas páginas tuvo lugar
en hi sede de ía Conferencia Episcopal de Chile, en Santiago, el
mes dejulio de 1990. Protagonistas del mismofueron los Obispos
de L· Comisión de Pastoral (COP), y sus inmediatos colaborado-
res, delArea Eclesial de Ia Conferencia, y quien afirma estapre-
sentación y ahora edita el dialogo.

Dada Ia preocupación de DIALOGO ECUMENICO por
los temas del dialogo, y teniendo en cuenta que cada cierto tiem-
po se viene haciendo objeto de reflexión en estaspáginas elproble-
ma de Ia increencia en uis sociedades modernas, me ha parecido
oportuno ofrecerlo a los lectores, después de solicitar el permiso
pertinente.

Vaya desde aquí mi agradecimientopersonaly el de Ia revis-
ta que dirijo para Lt Dirección del Secretariado del Area Eclesial
de Ia Conferencia, el Padre Francisco Sampedro Nieto CM, que
ha gestionado el permiso de publicación con Ia generosidad con
que él mismo quiso se grabara el diálogo y pudiera servir para
posterior reflexión.
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El texto que aquí se ofrece está completo, salvo algunas bre-
ves omisiones debidas a Ia naturaleza de Ia materia tratada en
un contexto de información y reflexión teológico-pastoralpriva-
da. He querido, sin embargo, revisar algunas expresiones lingüís-
ticas, muy pocas, que no perturban el sentido del texto, dado el
carácter de todo discurso hablado. También en algún momento,
teniendo en cuenta Ia complejidad de Ia cuestión analizada, co-
mo es el caso de Io que se dice sobre Ia situación del Islám, he que-
rido matizar mejor Io dicho y ampliarlo ligeramente con elper-
miso debido. Finalmente, he anotado algunas de las cosas dichas
para un mejorconocimiento deltnufondo deldiálogo. Si elautor
de las respuestas remite o apela a algunos de sus escritos, no obe-
dece a Ia en otro tiempo poco elegante costumbre de citarse a sí
mismo, sino solamente a Ia necesidad de dar razón cumplida de
quépiensa sobre aquello que habla.

A I K ) l . H ) U ) N / A I K/. MONTKS

SaLiiiKinal, Otoño dc 191M

I. F,XI>OSlC!ON INTKOl)UCTOUIA

En pr imer lugar, deseo saludarles cordialmente y les
agradezco muchísimo Ia invitación, a través del P. Sampedro,
para participar brevemente en esta reunión con ustedes. Estoy
encantado de poder ofrecer alguna reflexión en torno a un
problema que en Europa y en España comienza a ser franca-
mente preocupante para nosotros, como es Ia increencia.

No hace tanto que el tema suscitó un particular interés
en Ia Comisión Episcopal de Ecumenismo de España1, te-
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niendo en cuenta Ia posibilidad de aunar fuerzas entre los
cristianos para llevar a cabo un testimonio, que en Ia sociedad
fuera ciertamente eficaz.

De todas maneras habría que decir que el tema requiere
una cierta explicación histórica, porque en un principio, en Ia
década de los sesenta y Ia mitad de Ia década de los setenta, Ia
preocupación fundamental fue, sin duda ninguna, Ia preocu-
pación pastoral por un testimonio público de Ia fe, que per-
mitiera a Ia Iglesia tener una imagen clara e inequívoca de su
opción por Ia justicia social y por los pobres.

La teología de Ia liberación iberoamericana ejerció tam-
bién, una profunda influencia en determinados ambientes
eclesiales de progreso, como bien saben ustedes, en España.
Sin embargo, muy pronto, entre nosotros, se vería que Ia pre-
ocupación más inquietante había de ser Ia increencia. Porque
el contexto del desarrollo social y político europeo y el iberoa-
mericano tienen connotaciones bien diferenciadas.

En este sentido, en las reuniones que hemos tenido entre
Obispos y teólogos, han venido perfilándose algunas cuestio-
nes que convenía tener en cuenta. Al principio fue ciertamen-
te un poco polémico el asunto, porque un grupo de Obispos
y teólogos creía que era más importante Ia cuestión del testi-
monio en el ámbito social y político, y poco a poco se fue
abriendo camino esta otra preocupación fundamental; por-
que las sociedades europeas son sociedades enormementes de-
terminadas por el consumo, por el materialismo y el ateísmo-.
No es que sea un ateísmo de carácter militante, en el sentido
teorético; eso digamos que ha encontrado ya solución por así
decirlo.

increencia en España, reto a Ia fe y al testimonio común de los cristianos'. Dialoga Ecuméni-
co2l (1986) 149-170.

2 Ksta doble apreciación de las urgencias pastorales inmediatas se dejó ya sentir
marcadamente en el encuentro entre Obispos y teólogos de /,aragc>y,a el otoño de 1984, con
motivo de Ia escala del Papa en Ia ciudad mariana del Pilar, cuando viajó a Santo Domingo.
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Se trara del ateísmo materialista, que tiene detrás una
postura más agnóstica, es militantemente atea o contraria al
teísmo en cuanto tal. Yo voy a referirme a una de sus raíces
histórico-culturales, tal como nosotros vemos hoy el proble-
ma y como Io hemos planteado.

En principio habría que decir que el fenómeno de Ia se-
cularización en tanto que realidad moderna, fenómeno mo-
derno, se ha intentado explicar a partir de Ia increencia; como
si Ia secularización fuera una consecuencia de Ia falta de fe
que se da en Ia sociedad, pero el fenómeno de Ia seculariza-
ción como se sabe es un fenómeno extraordinario complejo y
ha habido diversas teorías, a Ia hora de interpretarlo*.

Una teoría, bastante conocida, es Ia teoría genética. La se-
cularización sería el resultado del pasado del que procedemos,
en tanto que pasado superado; por tanto aquí no habría valo-
ración de ningún orden, Ia secularización no se vc ni en clave
positiva, ni en clave negativa, simplemente es el resultado
evolutivo de un pasado hoy concluido. Y en este sentido, se
dice, Ia secularización tiene una trayectoria genética que va de
Ia religión a Ia increencia.

Se ha visto también, en Ia secularización, un fenómeno
derivado de un proceso histórico-político, que es el de Ia lai-
zación de los bienes de Ia Iglesia y de su patrimonio histórico.
En Europa, como se sabe, este patrimonio ha configurado Ia
cultura, el patrimonio histórico-artístico y las mismas institu-
ciones. En este sentido Ia secularización se ha visto más que
nada como una realidad fundamentalmente política. Se ha in-
tentado, también, explicar teológicamente Ia secularización, y
no han faltado posturas a este respecto, algunas muy cualifica-
das. Pensemos en Io que aportaron en este terreno teólogos
como Bonhoffer o Gogarten en Centro Europa, siendo los

3 Sobre el problema me l imito a citar aquí e! reciente y valioso estudio sobre Ia se-
culari/ación, en el contexto filosófico y sociológico actual, de L. Oviedo, L·i secularización
como problema. Aportaciones al análisis de las reL·iciones entre fe crutianii y mundo (Valencia
1990).
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dos bien distintos. Para estos teólogos y para quienes partici-
pan de sus puntos de vista, Ia secularización es resultado del
mismo cristianismo: en tanto en cuanto los dogmas de Ia crea-
ción y de Ia encarnación son los que posibilitan el mismo pro-
ceso de secularización. La fe en Ia creación exige confesar que
no es Dios; se trata de Ia desdivinización de Ia realidad mun-
dana. Presupuesto inevitable para que Ia encarnación se dé es
que el mundo no sea Dios, por tanto es Ia desdemonización,
desdivinización y desencantamiento del mundo el rundamen-
to de un proceso de dominio del mismo. El cristianismo de-
bería reflexionar, piensan quienes así interpretan las cosas, so-
bre los supuestos de Ia secularización moderna como
resultado de Ia propia concepción cristiana de Ia existencia. Y
finalmente, ha habido un montón, como bien saben, de teo-
rías sociológicas al respecto: Ia más extendida, Ia que procede
de Ia sociología francesa, hoy sin duda ninguna en parte ya
superada, es obra de Ia escuela de Le Bras y de todos los auto-
res que se inscriben en esta línea. Creen que Ia secularización
es tan sólo el resultado de Ia industrialización y Ia urbaniza-
ción. Por tanto, en Ia medida en que las sociedades pasen de
una estructura agraria, de producción tradicional, a una es-
tructura de producción moderna, inevitablemente estas socie-
dades terminarán por hacerse sociedades secularizadas. Sólo
habría que esperar. Los países que están en vías de desarrollo
están en un compás de espera y tarde o temprano terminarán
en Ia misma situación.

Hoy da Ia impresión de que los estudios tratan de pro-
fundizar un poco más y se habla, y esto es importante que Io
pensemos, de desedesialización. La secularización no se explica
sin Ia deseclesialización. Y ¿qué se quiere decir con ésto? Se
quiere decir fundamentalmente Io siguiente: que en Ia medi-
da en Ia que se pierda Ia referencia institucional a Ia fe, en esa
medida quedará entregada a Ia subjetividad de los individuos;
y por tanto, el principio de subjetividad dominará sobre Ia
objetividad de Ia creencia. Y desde este mismo momento, des-
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confesionalizada Ia sociedad, dcseclesializada, termina por
conducir al anonimato en definitiva de Ia propia fe, y Ia priva-
tización de Ia conciencia religiosa. Parece que este punto de
vista acierta en alguna forma, teniendo en cuenta Io que han
aportado, desde luego, todas las otras interpretaciones, puesto
que en todas hay ciertos elementos importantes de verdad4. Si
se tiene en cuenta que a Ia desconfesionalización y a Ia dese-
clesialización se llega después de las luchas fraticidas, luchas
de religión, en Europa, se verá que Ia misma división de los
cristianos ha aportado a Ia descomposición cristiana de Ia so-
ciedad Io suyo; puesto que no se relativiza objetivamente Ia
creencia en Europa, sino en Ia medida en Ia que Ia lucha de
religión ve esa salida como Ia única posible para que las gue-
rras terminen.

Nosotros veríamos en este momento las necesidades si-
guientes. Teniendo en cuenta este breve análisis, habría que
llevar a cabo una recatequizaciónprofunda de Ia conciencia cris-
tiana. Pero esa recatequización representa su reeclesialización.
Si no se tiene en cuenta que Ia fe está marcada eclesialmente
por unos contenidos objetivos dados en Ia revelación divina,
difícilmente se puede articular hoy Ia conciencia creyente.
¿Por qué? Porque Ia conciencia creyente quedará entregada a
Ia opinión pública, y, en este sentido, los Medios de Comuni-
cación terminarán por ofrecer Ia opinión mayoritariamente
imperante de una determinada sociedad.

Habida cuenta de Ia situación histórica hoy en Europa,
es evidente que son las conductas de hecho las que se impo-
nen sobre las conciencias. Y en este sentido resulta anormal,
atrasado, inadaptado aquél que en solitario se enfrenta a Ia
opinión pública dominante. La ética en este sentido está en-
tregada al consenso de las sociedades democráticas, en las cua-

4 O. un t'studio mío más detenido sobre el probiema: A. Cíon/áiez Monte.s, 'Fe
cristiana e historia. l.a re en el marco de Ia secu!aridad', SaLmanticensis27 (1979) 231-255.
Posteriormente incorporado, ligeramente reelaborado, a mi libro Lapracia y elnempo (Ma-
drid 1983) 243-26K.
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les los sectores mayoritarios evidentemente imponen las reglas
del juego. Habría que tener, además, en cuenta que Ia presen-
ciapública de L·ifezs, el único antídoto contra su propia priva-
tización. La presencia pública, que no pasa sólo por tomas de
posturas definidas en nuestro caso -hablo refiriéndome a Eu-
ropa- en Ia cuestión de Ia justicia y del desarrollo que se desea
para todas las sociedades, sino Ia presencia pública de los cris-
tianos en tanto que grupo articulado. Es decir, en definitiva,
en tanto que son Iglesia, porque solo desde esa plataforma se
puede expresar precisamente qué pensamos de verdad: tanto
de Ia distribución de las riquezas como de los impuestos, de Ia
justicia social y del comercio con el Tercer Mundo, de Ia ayu-
da a los países en vías de desarrollo, etc., etc.

Junto con esta recatequización, reeclesialización de Ia fe
y presencia pública de Ia misma, se ve al mismo tiempo Ia ne-
cesidad de alcanzar un consenso entre las Iglesias que esta-
blezca, a partir de Io que nos une, un mínimo de convergen-
cia en Ia manera como hemos de afrontar Ia s i tuación
descristianizada presente en Europa.

Y en este sentido me parecen importantes estos puntos
(...) Simplemente se los formulo, y con esto concluyo, para
que dialoguemos al respecto.

1. Por una parte, Ia franca oposición a Ia conciencia religio-
sa de Ia existencia que hoy padecemos obedece al carácter
secularizado de Ia cultura de fuerte impregnación racio-
nalista.

2. En segundo lugar, el relativismo moral vigente, sería
consecuencia del laicismo agnóstico, cuando no práctica-
mente ateo de las sociedades avanzadas.

3. Y en tercer lugar, Ia aguda contradición que se da en estas
sociedades entre Ia radicalidad del mensaje evangélico,
por una parte (radicalidad que algunos dicen postular
como guía de contestación social y cultural); y, por otra,
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Ia relativización de los dogmas cristianos, parece que
quiere justificarse por el rechazo de cierto progresismo
cristiano a Io que sería una «postura rigorista».

Explico este último punto. Algunos teólogos europeos,
como Juan Bautista Metz, han hablado de que Ia Iglesia es «ri-
gorista», pero que no es «radical»\ Ser rigorista, según Metz,
es exigir una moral de máximos, en una sociedad abierta. Pa-
rece que eso, según piensan él y otros teólogos, es algo invia-
ble. Y quisieran, tanto él como quienes así piensan, que Ia
Iglesia renunciara al rigorismo de Ia ética para ser radical. Pero
¿qué significa en realidad ser radical?; ¿Qué puede significar
evangélicamente ser radical, sin apelar a los principios de Ia
Bienaventuranzas, que son las que determinan en definitiva Ia
ética cristiana?; ¿no caeríamos en esa tremenda contradicción
de acomodar, de alguna manera, el Evangelio a las exigencias
de Ia sociedad moderna, Ia cual ciertamente no está exenta de
egoísmo?

II. DlAl.OGO ENTRK KL PONKNTI-: Y LOS OBISPOS DK IA COMISION

DK PASTORAL (COP)

Obispo de Ia COP.—Ha sido muy interesante su exposición
y para nosotros nos resulta nueva, novedosa, porque a decir ver-
dad, nosotros, creo yo, vemos que el proceso nuestro es un tanto
distinto. Pero es interesante, parapoder comprender mejor elpro-
ceso europeo y estar atentos a los signos de que alguna manera se
van manifestando. Ysi no entiendo mal esapostura que dice que
Ia secularización sería de alguna manera diferente aquí y en los
países de origen evangélico, en los cuales Ia secularización sería de
suyo másfuerte, porque Ia dimensiónprivatizada de lafe es más
grave.

5 J. B. Mct7., Míis alLí de Li religión burguesa,. Sobre elfutiiro delcristianismo (Sala-
manca 1982) 15 ss.
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R.-Da Ia impresión de que es así, de que en los países
evangélicos, no católicos, Ia deseclesialización es infinitamen-
te más fuerte y por eso, Ia secularización es mayor.

Ayer, en Ia reunión que celebramos en el Area Eclesial de
Ia Conferencia Episcopal, ofrecí una estadística recientísima.
En Hamburgo, hay 200.000 mil ciudadanos no bautizados,
de procedencia evangélica, es decir de familias evangélicas. En
Ia medida en que va poco a poco cediendo Ia eclesialización
de Ia fe hasta diluirse, y queda Ia fe entregada al arbitrio exclu-
sivo de Ia conciencia, llega a no normatirizar nada.

En una ciudad de dos millones de habitantes como
Hamburgo, el porcentaje que representan 200.000 mil no
bautizados es bastante significativo. Y ciertamente es así en los
países de tradición evangélica: el problema es muchísimo más
agudo. Y se presentan algunas contradicciones realmente de
muy difícil solución, porque es curioso que en estos países to-
davía se mantiene Ia confesionalidad institucional del Estado.
Es el caso de los países escandinavos: Dinamarca, Noruega,
Suecia; y también de Inglaterra. El problema del Anglicanis-
mo es que cada uno cree Io que quiere y Io que bien Ie parece
(...)".

Obispo de Ia COP.—¿Como se experimenta elfenómeno en
España, que está marcadamente dentro de una historia fuerte-
mente eclesialy de una culturaprofundamente católica?

R.-La práctica cristiana sigue siendo todavía Ia más alta
de Europa, superior a Ia de Polonia, según las recientes esta-
dísticas, que para nosotros han sido sorprendentes. Nosotros
creíamos que, en estos momentos, el caso español era fácil-

6 Quiero decir que, aun contando con los textos confesionales, Ia Comunión An-
glicana se debate penosamente con el problema de una falta de normatividad dogmática. Los
Treintay NueveArtículos han podido ser leídos de forma católica y protestante. La impoten-
cia de Ia Comunión ante Ia cuestión de Ia ordenación de mujeres es un hecho, independien-
temente de Ia naturaleza dogmática y teológica del problema. Recientemente me he ocupado
de ello: A. (ionzálcz Montes, 'Kclesiologia, ministerios y ordenación de las mu|eres', Diálo-
go ecuménico 26 ( 1991 ) 81 -146.
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mente asimilable al resto de las sociedades europeas, y desde
luego nadie pensó que Ia práctica litúrgica, Ia práctica precep-
tiva del domingo y de los días de fiesta, fuera superior a Ia de
Polonia. Sin embargo, piensen que en una ciudad como Ma-
drid, acude un millón todos los domingos a Misa, ¡Un mil lón
de personas!

En Salamanca, en Ia ciudad en que vivo yo, un 30% de
Ia población cumple con el precepto dominical. Hay zonas y
zonas, porque se da un 2% en Málaga. Ks decir, en Málaga no
va a Misa más que un 2% de Ia población, pero desde siem-
pre. Y piensen Io que significa Ia religiosidad popular en An-
dalucía, si pueden compararla también con el fenómeno de Ia
religiosidad popular en Latinoamérica. En una región que tie-
ne una presencia fortísima de Ia religiosidad popular como
Andalucía (piensen sobre todo en Ia Semana Santa, en las Co-
fradías, que además tienen miles y miles de personas) no prac-
tica Ia liturgia más que un 2%. Permítanme referirme a mi ar-
tículo antes aludido «La increencia en España, reto a Ia fe y al
testimonio común de los cristianos», escrito cn perspectiva
ecuménica. Como señalo en él, hay que decir que Ia seculari-
zación avanza, Io que sucede es que Ia fuerza social del catoli-
cismo entre nosotros es superior a Ia del mismo en el resto de
Europa, incluso de Italia y de Polonia. Pero claro, eso no es
consuelo ninguno, simplemente el proceso está más retardado
por Ia presencia pública social del catolicismo. Sucede que los
medios de Comunicación, utilizados según Ia mentalidad lai-
cista del Gobierno en este momento en el poder, están llevan-
do a cabo una campaña que está haciendo fuerte mella, fortí-
sima mella en Ia sociedad; de eso no cabe duda. El desajuste
moral de Ia sociedad es cada vez mayor por esta causa.

Obispo de Ia COR- Yo me hefijado, leyendo los discursos
del Papa, en «L'Osservatore Romano», que cuando se refiere a
América Latina, con ocasión de los 500 años, habla de «nueva
evangelización»; mientras que cuando habla a Europa, con
ocasión del Tercer Milenio, habla de »segunda evangelización»,

484

Universidad Pontificia de Salamanca



o de «reevangelización». ¿Hay alguna diferencia entonces para
el Papa.'.

R.—Yo no puedo alcanzar ciertamente Ia diferencia que él
establezca en Ia manera de enfocar un área y otra, geográfica y
eclesial. Pero en Io que se refiere a Europa, sí les puedo decir
que el Papa, al hablar de «reevangelización», Io que dice es es-
to: que Europa está desprendiéndose de aquella cosmovisión
cristiana que, en clave católica y en clave reformadora, supuso
Ia inspiración de Io mejor que ha hecho en Ia historia, contan-
do con los errores inevitables y censurables. Lo mejor que Eu-
ropa ha aportado a Ia Humanidad procede de su propio espí-
ritu cristiano. Entonces, algunos han interpretado que el Papa
quiere volver a Ia teocracia medieval, a una sociedad confesio-
nal neocristiana; y han comenzado una crítica terrible contra
las palabras del Papa y contra el espíritu reevangelizador de
Europa que él estimula. Realmente eso es injusto, creo yo. No
sólo se interpreta mal al Papa, sino que se Ie interpreta mal in-
teresadamente, porque el Papa no quiere Ia confesionalización
de las instituciones políticas y sociales, sino realmente Ia bús-

^ I.a respuesta a esta pregunta he podido precisarl
-Congreso Kcuménico de los Países Iberoamericanos con (
Kvangeli/,acion de América», organizado por Ia Comisión Kp
lmerconresionales y Ia Sección de Kcumenismo del CKlAM,
paña), del 20 al 26 de octuhre de 1991. Kl tenia del Cong

mejor en mi contr ibución al
casión el V Centenario de Ia
scopal Kspañola de Relaciones

celebrado en Guadalupe (Ks-
eso: «Nueva Kvangeíización y

Kcumenismo». Mi intervención: «Proselitismo, nueva evangelización y ecumenismo»; será
publicada por cl Secretariado de Ia Comisión Kpiscopal Kspañola mencionada. O. Ia recien-
te publicación de Mons. Kernando Sebastián Aguilar, Nueva evangelización. f'<', cultura ypt>-
lilica en Ui España df hoy (Madrid 1991). Sosriene una interpretación de Ia nueva evangeíiza-
ción para Europa que no equivaldría a una estricta «reevangelización», Io cual es obvio, pero
no es posible excluir el contenido semántico completo que lleva consigo el término «reevan-
gelización», si se tiene en cuenta Ia progresiva descristianización de Ia sociedad europea y su
paganización, que ha penetrado en tantos sectores de Ia vida personal y social. Kl Papa Juan
Pablo II , dirigiéndose a los obispos de las provincias eclesiásticas archidiocesanas de Vallado-
lid y Valencia habló explícitamente de esta «paganización» de Ia sociedad española: cí. el dis-
curso del Papa en VidaNuevan. 1.810 (octubre 1991): «Dios ha dejado de ser para muchos
el origen y meta, el sentido y Ia explicación última de su vida (...) donde Ia libertad humana
se termina convirtiendo en libertinaje egoísta e individualista, exaltando Ia posesión y consu-
mo de los bienes materiales que lleva a una concepción puramente economicista del desarro-
llo, que degrada Ia dignidad personal y hace más pobres a muchos para que sólo unos pocos
puedan ser más ricos».
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queda en Ia raíz del proceso histórico que ha colocado a Euro-
pa al frente de Ia cultura, para que de verdad se vea que Ia de-
fensa de Ia dignidad del hombre, Ia incomparable creación del
pensamiento y del arte y, en definitiva, Io que representa el
derecho internacional, etc., tienen sus raíces íntimas en el es-
píritu cristiano, en Ia derensa de Ia dignidad de Ia persona; y
que ésta está rundamentada en su propia condición divina: en
el hecho de que los hombres son hijos de Dios. Yo creo que es
ideológicamente interesado ese deseo de malinterpretar al Pa-
pa. No se trata de volver a una sociedad de cristiandad, en el
sentido confesional e institucional. Y es verdad que hay algu-
nos movimientos que estarían interesados en que las cosas
fueran así. Me refiero a algunos movimientos cristianos, a al-
gunos movimientos católicos».

Obispo de Ia COP.-^ mí meparece que, en esteplantea-
miento del secularismo, tienen una gran fuerza los modelos de
desarrollo: el modelo de desarrollo, porque no sepone al hombre
como centro, sino laproducción, elconsumo, elpasarlo bien. Po-
dríamos decir que hay como tresprincipios que se consideran co-
mo evidentesy basta decir cualquiera de ellospara estarjustifica-
do todo. Ahora, un modelo de desarrollo en cualquier momento,

8 No es posible negar cn ciertos grupos cr is t ianos «de derechas» una «nostalgia res-
tauradora>' y una clara «vo lun tad de podcr><, pero no es legítimo identihcar!os con el empeño
testimonial y públí o de Ia fe de otros movimiemos, cj t ie discrepan del tipo de compromiso
social y político «I; co» y «de i/.quierdas» que otros más quisieran imponer para reconciliar Ia
íe y Ia sociedad, co o mediación exclusiva de Ia íe en Ia vida pública. Cf. el debate al respec-

entre estos inter >cutores: de una parte el Obispo F. Sebastián, cuya postura queda bien
cogida en su l i l > r antes citado, y los autores de Ia obra colectiva: J. M-1 l,aboa (ed.), El
)sU'oncilio en h'sp<i a (Madr id 1988); y por otra Ia postura sostenida por Ia revista Iglesia vi-
7 y algunos t si habituales colaboradores: nn. U4-135 (1988) (Ka>eoiiien>aditnsmoy

iar J; 140-141 (1989) (l-,lfntframa2000a debate); 144 (1989) (l-uropa
ft elNortt'l; 14^ (1990) (i-<>r<iit>hreelllechoReliciiXo). Pos tu raquesedc f i -
ón política beligeranternente «de i/.quierdas» de Ia Asociación de Teólogos
e orientación teológica crí t ica, como se recoge en sus congresos. Las inati/.a-
un compromiso y postura autocalificada de «progresista» en: J. Ma Mardo-
cliiJv xiWow.iiTtYii/i<ro;ni>(r',strclla 1991). Cf. Ia trayectoria de Ia primera dé-
ar que conduce a este debare en mi trabajo: A. Cíon/ále/, Montes, 1La

i de Ia Ie en Kspana en Ia década de 1965 a Ì97V, en: Id., (ed.), Igksia, tt'o-

mpromiso cri

' con una op
Juan XXIII» y
iones que exig
es, Pustmoderr
ad,a postconc
rcsencia públi

>gia y socieiiaJ veinte ,ifws ries|nie> del Seguní/o Cnncilw del Vaticano (Salamanca 1988) 85-
109 (referencia a acontecimientos y b ib l iog ra f í a ) .
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en cualquierproyecto que se quiera hacer, en cuatyuierpais desa-
rrollado, tiene ésto; evidentemente no mira las necesidades bási-
cas de L·spersonas, que son las que deberían mirarse como mode-
lo para el desarrollo y donde tendrían que estar incluidos Ia
ociosidad, el artey Ia identidad, y una cantidad de cosas que son
L·s necesidades básicas. En una situación así, es evidente que se
llega a una postura materialista; y Io que normalmente entiende
Ia gente también como elprecio del desarrollo es esta deshumani-
zaciónypérdida de valores. De estaforma en cuanto unoprotes-
ta, porque es un modelo que no tiene ninguna mirada antropoló-
gica, dicen: todo eso de Ia pérdida de valores es el precio del
desarrollo. Y, ¿no es ésto unpuntofuerte, quizás más que ese de Ia
deseclesialización de lafe?

R.-La verdad es que los grandes sociólogos, pensemos
por ejemplo en Durkheim y Max Weber, han dicho que Ia re-
ligión y sociedad son como dos medidas coextensivas, tan
amplia Ia una como Ia otra, de manera que no pueden subsis-
tir Ia una sin Ia otra. La secularización es, en el fondo, un
ocultamiento público de Ia religión, pero hay una religión
oculta y los sociólogos americanos han hablado de Ia «religión
invisible». Los símbolos, Ia fuerza de Ia trascendencia en los
símbolos, están ahí: las olimpiadas y el campeonato de fútbol;
o Ia constitución, Ia bandera y Ia persona del Presidente de los
Estados Unidos, o de cualquier otro país son elementos de
una «religión civil».

El problema está en Io siguiente: si Ia religión sirve para
racionalizar a Ia sociedad o no. Max Weber decía que sí, y que
por ello el problema se plantea cuando se seculariza Ia socie-
dad y se pierde Ia dependencia de Ia religión; entonces es Ia
máquina productiva en sí misma Ia que establece su propia
racionalidad. Ahora bien, en unas sociedades modernas desa-
rrolladas, no confesionales: ¿quién ofrece el esquema antropo-
lógico?, ¿quién puede ofrecer Ia cosmovisión directiva, si estas
sociedades no son confesionales? Es evidente que en ellas se
han separado el Estado y Ia sociedad; ésto es resultado positi-
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vo de Ia Ilustración, porque si no los Estados serían todos
confesionales y Io serían conforme al principio «cuius regio
eius religio». En nuestra situación hoy, Ia sociedad es el ámbi-
to donde se han de ofrecer las cosmovisiones que incluyen
aquellos valores que pueden racionalizar y dirigir los procesos
de producción, hacer que sean verdaderamente humanizado-
res y que cuenten con el valor social frente al puro valor eco-
nómico. Pero claro, para que eso sea así, los individuos solos,
por sí mismos, representan bien poco. Son los grupos sociales
los que en las sociedades desarrolladas tienen el protagonismo
libre de dirigir al ciudadano a metas definidas; por ello no po-
demos permitir que «grupos sociales» Io sean sólo los partidos
políticos y los sindicatos; eso es Io que no podemos permitir.
Por tanto, las iglesias, entre los demás grupos, tienen que ha-
cer un planteamiento muy realista y saber que de su propia
presencia eclesialmente articulada, donde una cosmovisión
cristiana aparezca como alternativa a los procesos irracionales
de Ia producción, podrá hacerse algo; pero en aquellas socie-
dades en las que se ha privatizado Ia fe, en las que no está arti-
culada eclesialmente, no se puede ofrecer nada.

Miren qué cosa tan curiosa, en España muchísimos cris-
tianos alistados en los movimientos apostólicos durante las
décadas del franquismo han desembocado en los partidos que
hoy existen, y particularmente en el partido socialista. Y sobre
ellos manda más el programa del partido que su propia condi-
ción de cristianos1', Ia cual pusieron entre paréntesis o abando-
naron considerando que fue una etapa muy importante que
les ayudó a madurar, pero finalmente habrían adquirido una
conciencia moderna y crítica y ahora sería ya necesario des-
prenderse del viejo vestido creyente, porque aquello ya queda
corto para el niño que ha crecido en adulto. Entonces, hoy se

') l'or si surgiera !a duda, el juicio aíecta a rodos los cristianos, dc unos y otros par-
tidos, que han > < p r i v a u / a d o > > su te, cuando no ha desaparecido dei todo; y después de haber
dicho C|uc iban a Ia política llevados por el compromiso de Ia Fe, ahora sienten molesta Ia pre-
tensión pública que a l i en t a en Ia fe crist iana.
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ve a sindicalistas muy importantes y a políticos muy impor-
tantes en Ia escena nacional, que dicen: «No me avergüenzo
de haber sido cristiano, aquello fue muy importante, sin
aquello no habría habido lucha antifranquista, etc., etc. Ese-
pasado es para mí algo de Io que estoy orgulloso, pero claro,
hoy Ia conciencia crítica pide otra cosa». La política tiene su
autonomía, las leyes sindicales tienen Ia suya... ¿entonces?
Evidentemente esto no lleva a nada. Si, lleva lentamente a Ia
pérdida de Ia presencia pública de Ia fe. Sin embargo, una fe
eclesializada (no decimos coercitivamente reprimida, sino es-
tructurada según Io exige aquello que Ia Iglesia es: pueblo de
Dios, cuerpo de Cristo) hace que esa realidad que se da en Ia
sociedad y no en el Estado, y que es Ia capacidad de los gru-
pos sociales para proponer metas de libertad, opere alternati-
vamente frente a las pretensiones irracionales del sistema de
producción, eso es evidente. A nosotros cada día que pasa, en
Europa, esto nos parece más claro, y por eso las Conferencias
Episcopales Europeas han intentado afrontar, a toda costa, el
contenido de Ia confesión, el Credo.

Vean que en Riva del Garda y Trento (1984)"1, los Obis-
pos europeos afrontaron un problema: ¿Qué están haciendo
los Obispos europeos estudiando otra vez el Niceno - Cons-
tantinopolitano? Claro... ¿No sabíamos que significa? Diga-
mos que no sabíamos que significa para todos los cristianos
de Europa y en el ámbito ecuménico, el Credo ha sido una de
las grandes cuestiones, tánto que contamos ya con el ante-
proyecto del Consejo Ecuménico de las Iglesias (Fe y Consti-
tución) con Ia colaboración de Ia Iglesia Católica, decidido en
Stavanger (Noruega)". Un anteproyecto que ha de ser apro-

10 Texto inglés original: «Our Creed, source of Hope», en: One in Christ 21
(1985)93-96.

11 Sobre Ia preocupación por Ia reconstrucció hermenéutica del ("redo en crspcc-
tiva ecuménica, con el trabajo de Fe y Constitución del CEI: A. González Monte 'I,.i re
apostólica. Nota para una lectura en contexto de Ia explicación ecuménica del Símbo > Nice-
no-Constantinopolitano por parte de Ia Asamblea de Ie y Constitución de St vunger
(1985), Diálogo Ecuménico 22(1987) 357-363 (con referencias bibliográficas al pro cso dcl
estudio actual del Credo cn ámbito ecuménico).
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bado muy pronto para ver si encontramos una convergencia
confesional que articule Ia presencia pública de todos los cris-
tianos en las sociedades europeas. Y cuando se vaya impo-
niendo el desarrollo, cuando vaya siendo mayor, y vayan de-
sembocando en sociedades tecnológicamente mucho más
capacitadas las sociedades iberoamericanas tendrán que ha-
bérselas con Io mismo. La América Latina está en el Occiden-
te, es decir está en el contexto de compresión de Ia realidad
occidental. No estamos en África, ni en el Tercer Mundo asiá-
tico. Los valores que han determinado Ia configuración de es-
tas sociedades son los valores occidentales. Terminarán estas
sociedades iberoamericanas por tener los mismos problemas.

Naturalmente hoy aquí Ia religiosidad popular es, sin
duda alguna, muy fuerte pero es cuestión sólo de tiempo. En
las sociedades modernas hay otra cosa, y es que son homogé-
neas. Digo esto porque yo veo aquí, en Chile, al lado de un
Chevrolet superviviente, un moderno Pullman. Es decir, aquí
se estructuran las sociedades superponiendo cosmovisiones y
niveles de desarrollo y niveles de progreso-. Es evidente que las
tendencias agnósticas e increyentes de las capas más desarro-
lladas se harán presentes con fuerza e influirán poderosamen-
te sobre los otros estratos de Ia sociedad.

Obispo de Ia COP.-Lfnapregunta anterior al tema de Ia
secularización: ¿Es elproceso industrial, o más bien Ia urbaniza-
ción más determinante? ¿ Vale decir que es Ia acumulación de
gente en grandes ciudades unfactor de secularización? Lo que us-
ted planteaba de Ia producción, ¿qué relación guarda con este
proceso?

R.-Ya decía, brevemente, que durante mucho tiempo Ia
escuela francesa, sobrc todo representada por Le Bras, ese
gran sociólogo de Ia fe de las sociedades modernas, pensó que
ciertamente industrialización y urbanización eran los factores
determinantes de Ia secularización. Sin embargo no parece
eso muy claro; hay que considerarlo... ciertamente hay que
considerarlo. Desde hace tiempo se está de hecho pensando
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en ello, se lleva mucho tiempo pensando en el asunto, pero
hay que tener en cuenta que el cristianismo no se desarrolló
en el campo hasta muy tarde. Se desarrolló en las estructuras
urbanas del mundo antiguo, y en estructuras urbanas extraor-
dinariamente complejas y sofisticadas, porque los siglos nos
distancian de él y creemos a veces que aquello era muy primi-
tivo; no, aquello era muy sofisticado. Y es más, algunos pen-
sadores creen hoy que en Europa está sucediendo el retorno
justo al espíritu urbano del paganismo clásico. Parece que eso
es hoy Io que sostienen algunos pensadores. Entonces, que el
cristianismo no encuentre en Ia urbe un lugar no parece claro.
El cristianismo se desarrolló en Ia urbe.

El sistema de producción condicionado por Ia cosmovi-
sión agraria, por ejemplo, determinaba en el pasado Ia unidad
productiva que era Ia familia en el sistema de producción clá-
sico. Al desaparecer este sistema de producción ya no es posi-
ble contar con Ia cosmovisión que amparaba Ia familia y por
esta causa es evidente que Ia industrialización contribuye a ese
proceso de secularización. Sin embargo, siendo importantes
estos factores, salvadas las dificultades que presenta el análisis,
yo insistiría en que fundamentalmente es Ia privatización de
Ia conciencia cristiana (y evidentemente Ia urbe moderna fa-
vorece esa privatización) el factor determinante de Ia seculari-
zación. Por tanto Ia gran aglomeración sería responsable, en
alguna medida, de esta situación, en Ia medida en que favore-
ce Ia privaticidad. Pero al tiempo, Ia urbe favorece también
una presencia pública simultánea más fácil de todas las cos-
movisiones y de todas las alternativas, a causa de un factor
nuevo, que no existía en las sociedades antiguas: los medios
de comunicación. O sea, que los fenómenos son ambiguos,
complejos; y no es fácil tampoco esquematizarlos y decir aquí
está Ia solución.

Obispo de Ia COP.-Z,o de Ia división cristiana, y sobre to-
do aquí en América Latina, está creciendo; no es como en Europa
que está estabilizaday disminuyendo. Ayer, por ejemplo, decía en
Ia Fraternidad Ecuménica un evangélico presbiteriano que hacia
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elafio dos mil, ellos cuentan cou ser el20% en CJiile, y quef>or
eso mismo piden una situación especial con el (¡obierno. Es el
asunto que tenemosplanteado, y más concretamente elproblema
de lus sectas, donde tniicljas, sobre todo las de tipo filosófico,
orientalistas, son ateas en su pensamiento, claro que Ia tendencia
no aparece, o aparece muy confitsa. l:ntonces, ¿no están haciendo
una contribución a este fenómeno de Ia increenci<i?

R.—Yo creo que si; claro, todo fraccionamiento cle Ia co-
munidad eclesial es una quiebra de Ia condición institucional
de Ia fe; porque Ia Iglesia nos precede, no Ia creamos, nos in-
corpormos a ella y en ella recibimos no solamente el cuerpo
dogmático, sino también Ia pràctica, aquello de Ia «tradición
de íe y costumbres», de las costumbres y Ia moral . Hs Ia
«práctica de Ia fe», decimos boy en términos quizá un poco
pedantes, pero más modernos. La división cristiana ha sido
un atentado gravísimo contra Ia presencia pública de Ia fe en
el mundo. En Occidente, el hecho de Ia Reforma, a 500 años
de distancia, es el más grave atentado que ha sufrido el cris-
tianismo. Porque hoy Ias iglesias «reformadas» tienen los mis-
mos problemas que las de tradición católica. Que Ia Reforma
pudo cont r ibui r a Ia modernización, o a acelerar el proceso
de moderni/.ación de Kuropa, parece que no se discute, aun-
que debe precisarse bien, ya que Io que condujo a Ia toleran-
cia y a Ia Pa/ de Westfalia de 1648 fue Ia sangría de las gue-
rras de religión. Con todo, aun aceptando Ia tesis, el alto
precio pagado no ha vacunado contra Ia propia corrupción
de las iglesias reformadas y Ia descomposición del cristianis-
mo. Por tanto, si eso es así históricamente, las sectas hoy son
una gravísima amena/.a; t an to que el Parlamento Kuropeo1-,
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por una parte, y las iglesias históricas, por otra: el Catolicis-
mo y las Iglesias reformadas y luteranas, han unido fuerzas
para hacer frente a las sectas. Pero, si mi estadística no es ma-
la, si he leído bien los datos, me asusta pensar que en México
se estén rondando los 10 millones de miemhros de Ia sectas,
¡Diez millones! Nos quedamos aterrorizados al oír el número
de 10 millones11.

Obispo de Ia COP.—Se debe agregar a los evangélicos. Mu-
chas veces Io que sucede es que no se hace bien Ia diferencia entre
elevangélicoy sectas, yfácilmentepasan aformarparte de unos
los otros.

de penetración en Europa, y que en España se lia movido ton habi l idad, puso inmediat . i -
menre en manos de los responsables de diversas instancias de Iglesia {a mí se me enviaron
también) fotocopias de todas las protestas contra dicha resolución, l - n t r c las proiesras se
cuentan las de Ia Federación Protestante de Francia, del Consejo Bri tánico de las iglesias, de
algún Consejo local de iglesias, como el de MansfÍeld; Ia de alguna personalidad en sol i tar io ,
como el académico Myrtle S. l,angley (Liverpool). Protestas todas magnificadas por New
hra, que en España extendía no con mucho éxito Ia Iglesia de Ia Unihcación o «Secta Moon»
hace unos años.

El propio Parlamento Español encargó a una Comisión, presidida por Ia Sra. Salarru-
lIana, del Congreso de los Diputados una investigación que, al fin, ha podido sacar a Ia Iu/.
pública datos más o menos conocidos y de gravedad, atentatorios contra Ia l ibenad púbÜca.
Cr'. P. Salarrullana, I.assectas(MAUna I1WO).

13 Es preciso mati/ar e indicar que en el número de 10 millones e! informe estadísti-
co leído, al que se hace referencia, se incluyen efect ivamente, como precisa Ia pregunta si-
guiente, Ias iglesias libres evangélicas v alguna histórica. Aunque no es legítima, ni teológica ni
sociológicamente, Ia asimilación de algunos de estos movimientos evangelistas a !as sectas, su
talante proselitista y el espíritu sectario de muchos de ellos lleva a ral asimilación. Cf . P. Fer-
mínde/ C)P, «ProseÍitismo como problema ecuménico. Las Sectas Protestantes invaden el Mé-
xico de hoy», Diálogo kciunénico 24 ( 1989) 41 1 -4 14 (con abundantes datos estadísticas). Por
no restar importancia a las cifras estadísticas, tomo de Ia crónica del reciente viaje del Papa a
Brasil, el pasado mes de octubre cie e,ste año, Ia siguiente anotación: «Desde el ú l t imo viaje al
Brasil en 1980, Ios fieles de sectas saltaron de 3.800.000 a 20 millones, mientras 6(H).00() bra-
sileños dejan cada año de definirse como católicos, según datos del Ins t i tu to Brasileño de
Geografía y Estadística (IBGE) y de Ia Conferencia Nacional de los Obispos del Brasil
(CNBB), que sitúa a los católicos practicantes entre 15 y 30 millones». M.A. Agea, «El Papa
recorrió un Brasil descompuesto», Vida Nueva n. 1.813 (26 de octubre de 1991 ) 26 (2114) .

La preocupación por las sectas de las diversas Conferencias episcopales se expresa en
sus documentos: CE Española, 'Declaración de Ia CE de Relaciones Imerconfesionales sobre
las sectas y Ios nuevos movimientos religiosos', Boletín Informativo (de esta ("omisión) 30
(1989); CE de México, 'La iglesia ante los nuevos grupos religiosos1, l,'()$$eri>atore Romano
(ed. en español: 16. XII. 1988); etc. Sobre todo Ia Declaración del Secretariado para Ia u n i -
dad de los Cristianos: Service d'information 20 ( 1973), y también Ia relación basada en las
respuestas de las Conferencias Episcopales, relativamente reciente: Service de injonntition 61
{19K6) 158-169.
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R.-En el informe que a nosotros nos dieron, en Ia Co-
misión de Relaciones Interconfesionales en España, nos llamó
mucho Ia atención, sobre todo porque además se vinculan a Ia
acción de descomposición de Ia sociedad, políticamente ha-
blando. Operan en Ia América Hispana intentando al tiempo
promocionar unos esquemas y unas cosmovisiones políticas y
sociales clasistas y naturalmente injustas, arrancando a los
miembros que se van incorporando a ellas de Ia lucha por Ia
justicia y por Ia fraternidad y el cambio social. Pero en Méxi-
co, es que estas sectas y comunidades paracristianas avanzan a
pasos parece que muy amplios por Ia presión de los Estados
Unidos. Sencillamente, para los grupos y sectas procedentes
de los Estados Unidos, esa penetración es más fácil; y Ia ós-
mosis, por tanto, se produce mucho más rápidamente que en
el Cono Sur, evidentemente.

Obispo de Ia COP.—Padre, en los últimos años, en Europa,
sobre todo en España, se han desarrollado movimientos apostóli-
cos, como por ejemplo, el Opus Dei, el Neocatecumenado, etc.,
que han llegado a América Latinay a nuestropaís, ¿surgen como
una respuesta, opretenden ser una respuesta alfenómeno de Ia se-
cularización, siendo movimientos tan estructurados, tan orgáni-
cos?

R.—Saben ustedes que es una pregunta delicada y com-
pleja, difícil de responder, pero diré honestamente Io que
pienso. La impresión que yo tengo es que, por ejemplo, el
grupo de los Neocatecumenales, los llamados «Quikos» y mo-
vimiento de comunidades neocatecumenales, han hecho un
gran bien por Io que se refiere a Ia reeclesialización de Ia fe,
¡qué duda cabe! Han hecho un gran bien en orden a Ia asun-
ción de los contenidos dogmáticos de Ia fe y a Ia determina-
ción de Ia vida por ella. Pero han tomado una actitud que pa-
ralel iza, quizá en exceso, su vida cristiana y Ia de las
parroquias que los acogen. Los sectores recristianizados que
surgen de su acción apostólica y Io que Ia realidad parroquial
de Ia Iglesia representa no siempre encuentran un acomodo.
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Esto ciertamente me parece criticable. Todo ello tiene expre-
sión en algunos elementos que son fácilmente analizables.
¿Cómo puede un presbítero pasar por los escrutinios de un
catequista? ¡Por el amor de Dios! Eso va contra Ia teología más
elemental del ministerio.

En ese sentido hay ahí algunos elementos que son de di-
fícil aceptación. Ahora bien, salvadas estas cosas, estamos ante
un movimiento muy positivo para Ia vida de Ia Iglesia.

En el Opus Dei pasa algo similar, aunque tiene otras
connotaciones, como es evidente. Pero Ia paralelización es
igualmente una clara tentación; a veces da Ia sensación de que
es así. Si se arbitran medios canónicos que favorezcan Ia ac-
ción apostólica de un movimiento o grupo cristiano (como es
el Opus, de un gran caudal humano, institucionalmente sig-
nificativo y con una notable proyección en Ia cultura) es por-
que así Io exige el bien de Ia Iglesia. Sería difícil entenderlo de
otra forma. Ahora, si Ia tendencia a Ia paralelización se reco-
noce (y creo que se está haciendo así en el Opus Dei), todo irá
bien. Nosotros, en España, notamos una aproximación mayor
del Opus Dei a Ia acción pastoral de las diócesis, esa es una
cosa verdadera. Los sacerdotes del Opus Dei, cada día están
más presentes en el presbiterio diocesano.

Por otra parte, ustedes saben también que el movimiento
que ha surgido en Italia, «Comunión y liberación», tiene ya
una presencia que empieza a dejarse notar en España. Han
hecho una obra cultural significativa, porque reeditar, como
han reeditado ellos, los grandes mentores del Vaticano II, es
un mérito absolutamente claro ¿no?, positivo. Tienen otro ca-
risma, ellos van a Ia búsqueda de uno presencia pública de Ia
fe en el ámbito secular, en Ia sociedad. Están presentes en Ia
Universidad. En Italia vean que han alcanzado incluso Ia ma-
yoría en los consejos escolares, en algunas de las elecciones. El
conflicto que ha habido con el «partito popolare» en Roma ha
trascendido a todas partes. Yo creo que representan, a pesar de
ello, algo positivo en Ia Iglesia y han intentado una obra abso-
lutamente meritoria. El riesgo grave es el de Ia paralelización,
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pero eso corresponderá a los Obispos, desde luego, evitarlo a
toda costa.

Obispo de Ia COP.-Ahora ¿se podría considerar como un
tipo de religión a Ia misma televisión? Es decir, las normas de
conducta -planteaba usted- en el antiguo tiempo se inspiraban
en los textos de Ia Iglesia, pero hoy día no es elpúlpito quien da uis
normas de conducta a Ia sociedad. Y hay una serie de plantea-
mientos que (no sé, se podría decir en las telenovelas); en fin, que
informan el comportamiento, los hábitos de Ia gente. En ese sen-
tido, hay un desplazamiento. No es elpúlpito donde se dan hoy
lasformas de comportamiento de Ia gente, sino en Ia televisión.

R.-Sí, pero eso es más que religión, yo Io llamo droga-
dicción. Es Ia fuerza enorme que tienen los medios de comu-
nicación, cuando éstos son sobre todo poder del Estado; fun-
damentalmente cuando no hay más que Ia TV pública.
Aunque ésta tenga 2 ó 3 canales, ó 4 si se quiere, es igual. En
ese sentido, creo que Ia pluralización de comunicación viene,
naturalmente, por Ia libertad en su implantación; y aquí, en
América, parece que esto es más común. Da Ia impresión de
que Ia pluralidad de canales es grande. En Europa hemos esta-
do mucho tiempo bajo el dominio de Ia TV pública; ahora es
cuando empiezan las televisiones privadas a coger fuerza: Ita-
lia, Alemania, Francia o España, etc. Cierto que en Chile es
también reciente Ia implantación de Ia TV privada. Pero no-
sotros hemos tenido (tenemos todavía) un problema gravísi-
mo con esa situación, porque el Gobierno ha intentado frenar
cuanto ha podido Ia posibilidad de poner en funcionamiento
Ia TV privada, que ya implantada no puede competir por ca-
rencia real de estructura con Ia pública.

Obispo de Ia COP.-En el régimen anterior aquí era igual,
Ia TVpública era única.

R.—Pues eso Io saben Ustedes perfectamente: donde sólo
existe ese pulpito Ia situación es clara.
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Obispo de Ia COP.-¿Por qué, aparentemente al menos, el
fenómeno de L·i increencia no se da tanto en las religiones no cris-
tianas? Pensemos en el mundo islámico.

Claro. Creo que no es difícil ver que Ia teología como tal
teología sólo Ia ha hecho el cristianismo; el judaismo sólo par-
cialmente, limitado por el radical sentido trascendente de Ia
Divinidad. Es decir, aquello de San Anselmo: fides quaerens
intellectum es sólo propiedad del cristianismo. La aplicación
de Ia racionalidad especulativa a los contenidos sobrenaturales
de Ia fe es un fenómeno concomitante con Ia fe cristiana. El
Islam, que ha conocido una importante tradición mística, co-
mo el sufismo, no ha desarrollado teología. Ha desarrollado
exhortación ética y propuestas sociales y políticas significati-
vas, aunque siempre como hermenéutica del Corán. Porque
conforme al contenido del Corán, Ia Palabra revelada, descen-
dente, es el Corán mismo, al que responde Ia palabra ascen-
dente del hombre convertida en oración. Lo preexistente,
pues, en Dios y revelado es el libro sagrado como tal, descu-
bierto por Ia revelación. La fe es acatamiento del libro santo
como voluntad de Alá. Entonces, en este punto de vista no
cabe Ia teología, si por teología se entiende, como digo, Ia
aplicación de Ia razón, iluminada y guiada ciertamente por Ia
fe, al esclarecimiento del misterio divino en su realidad inma-
nente.

La trascendencia de Dios impide un discurso analógico,
sobre su ser y vida intradivinas, en las mismas condiciones en
que Ia teología cristiana Io hace al aplicar Ia filosofía al miste-
rio trinitario14. Y es que el Corán él mismo es Ia objetivación

14 La teología musulmana o «kalam»Ano es comparable a Ia teología sobrenatural
cristiana: «Hasta cieno punto, el islam puede considerarse como un cristianismo simplificado,
es decir, despojado de los misterios de orden sobrenatural que excenden a Ia razón humana. El
conjunto de problemas teológicos agitados en el islamismo viene a reducirse al tratado De Deo
uno, o sea a los que plantea una teodicea de tipo puramente natural y filosófico». G. Fraile.
Hi$toriadeLifihsofia, vol. \\:Judaismo, Cristianismo, IsL·im (Madrid 1966, 2a ed.) 583. Cr. La
clásica obra dc L. Gardet y M.M. Anawati, Introduction à Li théologie musulmane (París 1948).
También: L. Gardet, Katâm: Encychpédie de l'hL·im, IV (nuev. ed.: Leiden y París 1978) 489-
491; y F. M. Pareja, La religiosidadmusulmana (Madrid 1975).
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de Ia revelación de Ia Palabra de Dios. Bien se puede ver que
esta concepción de Ia revelación es distinta de Ia concepción
cristiana: el cristianismo no es una religión del libro como Io
es el Islam, a pesar de que se insista en ello sin entender mu-
cho Io que se dice. El Nuevo Testamento no es el centro del
cristianismo, sino Aquél de quien da testimonio: Jesucristo.
Su persona es Ia revelación de Dios como Revelador y Revela-
do. En este sentido, el Corán no puede entregarse a un che-
queo histórico-crítico, ni en él es practicable Ia metodología
de los géneros literarios e historia de su redacción como se ha-
ce con los textos bíblicos y neotestamentarios. Fíjense bien
que no digo que no sea posible una exégesis crítica del Corán,
sino que su objetivo no es, no puede ser el mismo. En el caso
cristiano esta exégesis está destinada a dar con Ia verdad de Ia
revelación acaecida en Ia historia, y esto no es así en el caso
del Corán, porque Ia Palabra divina, como digo, se objetiva
en su literal realidad.

Siendo así las cosas, es evidente que el acto de fe digamos
que es de naturaleza «barthiana», para tomar una referencia
cristiana; es decir, se autofundamenta sobre sí mismo, expre-
sándose en Ia aceptación de Ia condición divina del Corán; y
esto se cree o no se cree. Y si se cree, el Corán en sí mismo es
inapelable, determina Ia totalidad de Ia conducta. No quiere
esto decir que el Islam sea necesariamente fundamentalista.
Estoy contra Ia interpretación simplista y ofensiva para con el
Islam de muchos analistas políticos y religiosos, que a veces
demuestran una increíble ignorancia. Señalo, sin embargo,
que dada Ia concepción teológica de Ia revelación que tiene el
Islam, el riesgo de fundamentalismo es más que una mera po-
sibilidad, es un hecho que se da; y en nuestros días es causa de
una profunda inquietud en el mundo. Ahora bien, no hay
que olvidar que Ia tendencia teocrática del cristianismo, igual
que Ia del judaismo son parte del patrimonio histórico de am-
bas religiones. Aunque en el caso del cristianismo, Ia unión de
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Io religioso y Io civil no existe en el sentido en que se da en el
Islam y el judaísmo.

Es evidente que en las sociedades islâmicas (aunque hay
confesiones dentro del Islam, como en el cristianismo: los su-
nitas no son los chiítas, evidentemente) hay unas pautas co-
munes que emanan de Ia dogmática coránica. Y una de dos: o
esta dogmática afronta Ia razón ilustrada y criticamente se ha-
ce consciente de Io que Ia fe es como opción libre y realidad
trascendente, o bien se cierra a ella de forma integrista apli-
cando Ia ley civil en su favor, pero poniendo Ia razón de Ia
modernidad radicalmente en contra de Ia fe religiosa. Se pue-
de llegar entonces a una polémica de Ia razón contra Ia fe que
sólo se quiera resolver destruyendo Ia fe, y sin otra salida que
el agnoticismo y Ia indiferencia. La agresión del fundamenta-
lismo islámico contra las sociedades modernas del Occidente
es una expresión no sólo de cuanto de injusticia Occidente ha
podido perpetrar contra los pueblos del Islam, sino también
es expresión de una cierta impotencia para resolver los proble-
mas mediante un diálogo entre Ia tradición islámica de fe y Ia
modernidad. ¿Es ésta Ia única salida? Los que deseamos como
ecumenistas un camino de paz y de tolerancia entre las reli-
giones no podemos creerlo así.

Yo no sería honrado conmigo mismo si no dijera que el
Islam, en ciertos países, debe ser más tolerante, y consciente
de que esa tolerancia ha de ser Ia respuesta a Ia tolerancia que
hacia el Islam tienen las sociedades democráticas occidentales
donde se está haciendo presente. ¿Cómo es posible que mien-
tras se construyen mezquitas en Roma, Lisboa, París o Ma-
drid, no sea posible abrir con Ia misma libertad lugares de cul-
to cristiano y exteriorizar Ia religión en países confesionales
islámicos? La pregunta se hace más preocupante, si se tiene en
cuenta que a veces esas mezquitas se han construido con di-
mensiones ciertamente espectaculares en el contexto de un ur-
banismo y sociología que les son del todo ajenos religiosa y
culturalmente. La fuerza económica del petróleo ha permitido
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a los árabes musulmanes una expansión también religiosa que
debe ser correspondida. El proselitismo y Ia represión de Ia re-
ligión han dejado de ser caminos practicables para los verda-
deros creyentes, y todos hemos de buscar caminos nuevos de
tolerancia y colaboración. Si el Islam no afronta esta tenden-
cia hacia el fundamentalismo que hoy observamos cn tantos
países musulmanes no tendrá otra respuesta que Ia de Ia críti-
ca destructiva por parte de Ia racionalidad, Io cual es un terre-
no abonado para que lentamente se vayan apoderando de las
conciencias el agnosticismo y el ateísmo.

Obispo de Ia COR- ;O sea, que es difícil en el Islam al-
go así como un Concilio Vaticano II?

Es prácticamente inviable. Tengo Ia convicción de que es
así. Hay posturas más o menos tolerantes en el Islam. Piensen
en que Egipto, por ejemplo, es un país tolerante (Io comentá-
bamos ayer); pues bien, las autoridades egipcias han tenido
encarcelado meses y meses al Patriarca Copto. ¡Que hay más
de dos millones de egipcios que además Ie tienen como jefe
político, en cuanto jefe de una colectividad humana configu-
rada por Ia religión, según las leyes del Corán! Y Egipto es un
país tolerante. Dentro de Io que cabe, Marruecos también. En
las elecciones últimas que ha habido en Argelia y en Túnez
han ganado los fundamentalistas; y esos Estados que eran más
o menos pro-occidentales, en el sentido de pro-democráticos,
pro-pluralistas, están temblando. Y en Turquía les está costan-
do muchísimo a las autoridades detener Ia presión del funda-
mentalismo del Irán. Turquía, que es, por otra parte, el único
Estado laico del Islam. Un Estado que llega a ser laico por Io
que ha representado Ia presencia del Imperio Otomano en
Europa: estamos ante el vencedor finalmente vencido por los
pueblos dominados. Y por eso Ia revolución del General Ata-
türk empezó por Ia reconversión del alfabeto, renunciando al
abecedario propio y propugnando Ia occidentalización del Es-
tado. No cabe duda de que esa revolución salvó a Turquía del
fundamentalismo, pero ¡qué precio está costando mantener
esas reformas! Por tanto, si el Islam se hace presente aquí, u
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otras religiones (tal es el caso de las orientalistas, que tanto se
han extendido últimamente y que han venido, también, de Ia
mano de determinadas sectas) se nos planteará un problema
pastoral no pequeño. En España Io están planteando, y en
Europa. Fíjense en las poblaciones islámicas de Francia y de
Alemania. El millón de turcos de Alemania, los tres millones
de musulmanes de Francia y los trescientos mil de España.
¡Tres millones en Francia! Las cosas, con todo, podrán ir bien
si se afianza el espíritu de tolerancia y Ia voluntad de diálogo,
que hoy son difíciles.

Obispo de Ia COP.- ¿Quésucede con las iglesias históricas,
en relación alproblema de Ia deseclesialización (pérdida de Ia
eclesialidad)^ Hablo de ello en relación completa con Io siguiente:
en Ia Iglesia Católica, Ia eclesialidad institucional pasa funda-
mentalmenteporlajerarquía. En elmundo luterano, elplantea-
miento delprincipio de Ia libre interpretación de las Escrituras es
el que provoca finalmente todas las sectas imaginables. La toma
de conciencia por el mundo luterano y el mundo protestante vin-
culado a este mundo luterano, debería llevar a tomar conciencia
de que eso produce Ia pérdida de Ia eclesialización de lafe, de su
eclesialidad.

Ellos son muy conscientes de Io que está pasando. Mi-
ren, están recuperando el episcopado como ministerio, Io vie-
nen haciendo desde principios de siglo aquellos luteranos que
no eran episcopales. Ayer, también en una de nuestras reunio-
nes Io poníamos de relieve; el Luteranismo está hoy, teológi-
camente, convencido de que el ejercicio de Ia episkope es ele-
mento constitutivo de Ia eclesialidad de Ia fe. Ellos distinguen
esto de que haya por derecho divino obispos. Según ellos, es
Ia función Ia que pertenece al contenido apostólico de Ia fe. El
problema es quién Ia ejerce: ¿obispos o presbíteros? Por otra
parte, en el caso del Luteranismo, es muy difícil entender el
principio hermenêutico de las Escrituras como si éstas estu-
vieran entregadas al arbitrio de Ia conciencia. Yo no creo que
de Ia doctrina de Lutero se pueda sacar el arbitrio de Ia con-
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ciencia, sin más, frente a las Kscri:uras. Es decir, las Escrituras
tienen su lugar en Ia predicación de Ia Iglesia. Y es el principio
de Ia justificación por Ia sola fc el que articula todas las Escri-
turas; de forma que esa manera de entender Ia libertad de exa-
men a Ia hora de enfrentarse con las Escrituras es «secectaria»
(es decir propia dc las iglesias libres y sectas) y posterior a los
procesos de las iglesias históricas. Se ha argumentado mucho
con que eso arranca de Ia Reforma, pero sólo relativamente...
sólo relativamente. La «sola Scriptura» tiene así también su
propia perspectiva dogmatizada, porque hay un predicador
que es Ia Iglesia. Por eso es por Io que se explica que Ia Refor-
ma siempre apelara a los cuatro símbolos históricos y a los
Concilios ecuménicos de Ia Antigüedad, Io cual no deja de ser
una contradicción profunda; porque eso es el magisterio, eso
es Ia conciencia dogmática de Ia Iglesia, entonces ¿por qué el
concilio de Trento no y el de Calcedonia sí? Esta es Ia cues-
tión que no han respondido los luteranos, porque Lutero Ia
dejó por resolver.

Un poco distinto es el Calvinismo, para el cual el princi-
pio de interpretación libre de Ia Escritura ciertamente es un
poco diferente. Y desde luego, donde ya las cosas son diferen-
tes del todo cs en Ia tradición presbiteriana, que está inspira-
da, al fin y al cabo, en el Calvinismo y en su desarrollo funda-
mentalmente anglosajón. En las modernas iglesias o incluso
en algunas de las iglesias históricas implantadas en América
del Norte, ciertamente los evangélicos están como intentando
redescubrir Ia sacramentalidad de Ia Iglesia, por una parte, y
por otra Ia condición episcopal de Ia estructura de Ia fe.

Volviendo Luteranismo alemán que ha tenido una suerte
histórica distinta del Luteranismo episcopal escandinavo, vean
que desde principios de siglo (tras Ia quiebra en 1918 del Kir-
chenregiment territorial administrado por el príncipe) está re-
haciendo el episcopado lentamente, pues Ia Reforma Io consi-
deró una «institución humana». Por ejemplo, en Alemania se
abolió del todo, como antes decía. Hoy los «Landbischöfe»
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están por todo el territorio, reestructurado completamente en
nuevas demarcaciones episcopales. Comenzaron siendo sólo
los presidentes de los sínodos; es decir, el presidente del síno-
do adquirió cierta condición episcopal desarrollada despuésls,
puesto que Ia estructura sinodal es Ia que dominaba y lenta-
mente han ido asumiendo funciones, a veces, infinitamente
más normativas que Ia de nuestros obispos, aunque Ia com-
prensión teológica de su ministerio diste aún bastante de Ia
nuestra, que compartimos plenamente con las Iglesias de Ia
Ortodoxia.

Obispo de Ia COP.- Muchas gracias, Padre, por sus pala-

bras. Hemos de concluir, para proseguir con el trabajo de hoy.
Quedamos agradecidos a esta tarea de Ud., que contribuye a
acL·rar cuestiones que Io necesitan.

15 Cf. Una buena síntesis histórico-teológica sobre eI episcopado en Ia tradición
evangèlico-luterana: G. Tröger, Bischoßll y IV: TRE 6 (1980) 690-697.
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