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En noviembre de 1989, y para celebrar el XXV aniversario de su instalación en Madrid, el Instituto Superior de Pastoral celebró un Congreso sobre «La Iglesia en la sociedad española, del Vaticano II al año 2000». Muchos de los asistentes pidieron la continuidad de las reflexiones iniciadas en ese Congreso e instaron al Instituto para que organizase una Semana anual de Estudios de Teología Pastoral, que permitiese a alumnos, ex-alumnos y personas con una orientación afín reflexionar en común sobre los problemas más importantes de la Iglesia en España. De ahí surgió la programación de la Segunda Semana de Teología Pastoral, cuyos trabajos presentamos en este libro.

Su tema constituye uno de los problemas más importantes de la Iglesia, sobre todo en los países occidentales de tradición cristiana. En todos ellos, la transmisión de la fe, que constituye sin duda una de las tareas fundamentales de toda comunidad cristiana, se ha convertido, por la enorme dificultad que entraña, en objeto de la mayor preocupación y en objetivo prioritario de todos los proyectos pastorales. Aun siendo conscientes de que la expresión se refiere sobre todo al hecho de la comunicación de la fe de una generación a otra, decidimos emplearla en un sentido más amplio refiriéndonos con ella, además, al hecho igualmente difícil de la comunicación de la fe a los alejados del cristianismo y a los no creyentes.

El estudio del tema se desarrolló en tres momentos principales. En el primero, los asistentes, reunidos en trece grupos de trabajo, estudiaron la situación, dificultades y perspectivas de la transmisión de la fe en diferentes sectores de la vida de la Iglesia y siguiendo algunas de las acciones más importantes de la vida cristiana. El resultado de estos trabajos constituye la tercera parte del libro y contiene una descripción del estado de la cuestión en diferentes ámbitos de la Iglesia. En un segundo momento, la semana propuso, a través de comunicaciones, el estudio de algunos aspectos concretos del tema de la transmisión de la fe en conexión con diferentes aspectos y sectores de la vida cristiana. Estas comunicaciones constituyen la segunda parte del volumen que presentamos. La primera parte del libro contiene las ponencias que estudian de forma más amplia el problema de la comunicación de la fe desde las perspectivas sociológica, histórica, bíblica y teológico-pastoral.

Con la publicación de estos trabajos queremos extender a personas que no pudieron asistir a la Semana el fruto de sus reflexiones y contribuir desde nuestra sensibilidad y orientación propias al estudio y a la discusión de un tema que preocupa a la Iglesia española y en el que las propuestas de acción no siempre son coincidentes.

Al publicar el resultado de los trabajos de esta Semana de Estudios, queremos agradecer su ayuda a las personas e instituciones que han hecho posible su celebración. No podemos dejar de hacer mención de la Fundación Pablo VI, en cuyos locales se desarrollan las actividades de nuestro Instituto y se desarrollaron tambien las actividades de la Semana, y de la Fundación Santa María que colaboró en su financiación.

Al presentar esta modesta muestra de sus actividades, el Instituto Superior de Pastoral renueva su propósito de seguir colaborando en el estudio de los problemas de la Iglesia Española y en la formación de los agentes de su acción pastoral, desde la inspiración del espíritu del Vaticano II, la fidelidad al evangelio y el afán de servicio a la sociedad española.

Juan Martín Velasco

I. Ponencias

Transmisión religiosa y medios de comunicación

Javier Martínez Cortés

1.   Introducción

Parece precisa una pequeña aclaración respecto al vocabulario aquí empleado. Estimamos preferible no hablar de «transmisión de la fe» (lo que teológicamente implica un elemento sobrenatural, que vendría a aparecer como sociológicamente disponible); más exacta nos parece la locución «transmisión religiosa»: por ella entendemos la transmisión de una tradición -y por tanto de una cultura- religiosa.

Por «medios de comunicación» vamos a entender, ante todo, los modernos medios de comunicación social (prensa, radio, TV) que suelen ser designados en la literatura al uso por el neo-barbarismo anglosajón de mass-media. Pero este uso primario del término no pretende excluir los restantes procesos de comunicación que en las modernas sociedades industriales inter-conectadas hacen circular significados colectivos a través de sus complejas estructuras.

Por último, no vamos a establecer ninguna distinción entre los términos «información» y «comunicación», que suelen ser usados de modo intercambiable.

La distinción, sin embargo, es posible e incluso relevante tratándose de una tradición religiosa. (La comunicación implicaría un elemento psicológico de interioridad y contacto mutuo, que podría estar ausente en la mera información). Pero este tema no es aquí objeto explícito de consideración; por ello nos atenemos al uso habitual de los términos en el área de la sociología.

2.   Estado de la cuestión

La transmisión, que podemos llamar tradicional, de la cultura religiosa en España descansaba en el supuesto de un substrato cultural homogéneo, en el que los procesos sociales de transmisión religiosa se desarrollaban -en lo sustancial- sin problemas, y en el que las «estructuras de plausibilidad» (P. Berger) del catolicismo estaban aseguradas. Tal supuesto -como lo muestra la literatura abundante sobre las «dos Españas»- hace tiempo que había dejado de existir para la nación como un todo; pero al menos se podía admitir, con reservas, para «una» de las dos Españas. Sin embargo, la modernización del país, su incorporación a las estructuras políticas de las democracias occidentales, el reconocimiento del pluralismo ideológico y cosmovisional y su correlato sociológico de la secularización de la cultura, vinieron a poner de relieve con fuerza las dificultades, por no decir inviabilidad, de este tipo de transmisión religiosa que hemos convenido en llamar «tradicional».

En todo ello cabe percibir una lógica social evidente: a los cambios en la estructura social les acompaña una serie de alteraciones -probablemente más lentas, pero inevitables- en los procesos de transmisión de cultura (la socialización de las nuevas generaciones). Y por tanto, también en los procesos de transmisión religiosa.

Tales alteraciones conllevan la sensación (y no sólo la sensación) de desajuste social. Desde el punto de vista católico, en nuestro país, fue percibido el proceso no sólo como desajuste, sino como amenaza. Si tomamos la cultura, en su globalidad, como un proceso de «definición de la realidad» humana, la Iglesia española fue tomando dolorosa conciencia de que la «realidad» se hacía aceleradamente compleja, y en su definición competían una multiplicidad de discursos (económico, político, ideológico, estético, religioso). Entre esta multiplicidad, el peso específico de lo religioso, sin ser explícitamente negado -como pudo ocurrir en la situación de las «dos Españas»-, aparecía drásticamente reducido. Y ello era especialmente notorio en el caso de las nuevas generaciones, donde la hegemonía anterior del discurso religioso venía a ser vista como un síntoma social de pre-modernidad, cuando no como una indebida imposición, teñida de connotaciones políticas.

En resumen: la modernización y el pluralismo —antes soterrado- de la sociedad española produjo un primer impacto reactivo que hizo aparecer a la «cultura católica» a una luz desfavorable. Y desde la perspectiva católica tradicional fue como si su marco cultural hubiera saltado en pedazos, puesto que el substrato social (su «estructura de plausibilidad») se mostraba como un mosaico de dibujo fragmentario, cuando no contradictorio. Los sondeos sociológicos sobre práctica religiosa -a la baja en ambientes urbanos- y sobre creencias -inconexas y a veces contrarias al corpus doctrinal del catolicismo- parecían confirmar la tesis interpretativa de la secularización como simple declive de lo religioso en las sociedades modernas, a las que España se iba incorporando.

Que tal tesis sea, desde el punto de vista sociológico, abiertamente discutible (más aún, que así entendido, el proceso de secularización muestre sus límites y su ambigüedad de modo empíricamente verificable), no quitó nada al sobresalto de la institución religiosa. ¿Qué hacer? Y sobre todo ¿qué hacer frente al problema de la transmisión religiosa -transmisión de significados colectivos- a las nuevas generaciones en un medio cultural heterogéneo, de densidades distintas, donde la «realidad» ya no es definida desde el discurso religioso institucional, sino desde discursos múltiples -religiosos, a-religiosos, anti-religiosos?

El problema, muy real, está ahí. El contraste con la situación anterior, de hegemonía católica en un substrato social más homogéneo -al menos en apariencia-, no hacía sino aumentar una cierta sensación de «pérdida», acaso no suficientemente elaborada (por usar el lenguaje psicoanalítico). Tal vez no sea temerario insinuar que el catolicismo institucional español no ha asimilado suficientemente -todavía- los procesos de diferenciación de las sociedades modernas.

Por ello, no parece fuera de contexto el considerar brevemente algunas características relevantes de la sociedad contemporánea y el papel que en ella juegan los medios de comunicación social (MCS). ¿Qué relevancia pueden tener estos últimos a efectos de presencia y transmisión religiosa?

3.   La sociedad contemporánea

Un cierto sino de la literatura sociológica -explicable por lo monótono de su lenguaje- parece limitar su difusión extra-académica al hallazgo de metáforas su-gerentes («la mano invisible», de Adam Smith, «el desencantamiento del mundo», de Max Weber). Afortunadamente, para nuestro propósito de subrayar algunas características de las sociedades industriales contemporáneas disponemos de dicho instrumento: la «jaula de hierro», de Weber, y su prolongación análoga en la «jaula de goma», del antropólogo social inglés Ernest Gellner.

• La «jaula de hierro»

Uno de los puntos focales de la atención investigadora de Weber lo constituye el proceso de modernización de las sociedades occidentales, a partir del surgimiento del capitalismo. Weber lo analiza desde la perspectiva de una difusión creciente de «racionalidad» a través de las estructuras y actividades sociales. Una racionalidad de características especiales: la adecuación de los medios a los fines que se pretenden. Ello permite definirla como «racionalidad instrumental», limitada a los instrumentos que posibilitan tales fines. Pero estas finalidades, en cuanto tales, quedarían fuera del alcance de esta racionalidad; en los fines domina un «politeísmo de valores». La imposibilidad de someter este politeísmo al rasero común de una racionalidad más alta, acaba por someter la evolución de las sociedades modernas a los criterios de la mayor eficacia en el uso de la «razón instrumental», que se revela como el verdadero motor interno de estas sociedades. Y que se manifiesta en el despliegue progresivo de la racionalidad económica del beneficio y de la racionalidad organizativa de las burocracias.

Contra el optimismo progresista de ciertos ilustrados, Weber -individualista convencido del valor de la tradición política liberal- no vio en el desarrollo de esta racionalidad instrumental (que él juzgaba imparable) ningún buen augurio para la libertad del individuo. Así escribió que todas las señales apuntaban hacia la construcción de una «jaula de hierro» (eisernes Geháuse) donde tendría que moverse el hombre del futuro.

-Y si se nos permite un comentario personal, estimamos que no le faltaba en absoluto razón-.

• ¿Las contradicciones culturales del capitalismo ?

Sin embargo, el desarrollo histórico posterior de las sociedades occidentales ha mostrado, junto a la expansión de la férrea racionalidad económico-burocrática que Weber previo, signos crecientes de una «cultura del hedonismo y la permisividad» que estarían -según algunos analistas sociales- en contradicción flagrante con las exigencias de la racionalidad instrumental. Por ejemplo, Daniel Bell (conocido sociólogo americano de la Universidad de Harvard) ve un grave riesgo para la coherencia y estabilidad de la civilización occidental en esta «contradicción cultural del capitalismo». En efecto, de una parte (apunta Bell), el sistema capitalista necesita la expansión continua del principio de racionalidad para resolver los problemas de organización y eficacia que la economía exige. Pero, de otro lado, la cultura surgida en el seno del capitalismo acentúa cada vez más valores del signo opuesto, tales como el sentimiento, la gratificación personal y el hedonismo -respuesta reactiva a la vieja ética puritana que acompañó el ascenso de la burguesía-. La sociedad moderna, por tanto, peligraría, puesto que no es un sistema organizado según un solo principio, sino que estaría constituida por la amalgama de al menos tres ámbitos articulados

en torno a criterios opuestos: el ámbito tecno-económico, regido por el principio de eficiencia; el ámbito político, orientado hacia la igualdad; y el ámbito cultural, dirigido hacia el placer y la autorrealización.

• La «jaula de goma»

Toda la corriente del pensamiento neo-conservador americano se orienta en esta dirección. Y clama por una vuelta a los «valores religiosos» capaces de embridar el hedonismo y la permisividad de la cultura moderna, percibidos como una amenaza al propio sistema capitalista.

Esta amenaza ¿es tan grave? O, planteado de un modo más radical, ¿es tan siquiera amenaza? Ernest Gellner (profesor de Antropología Social en la Universidad de Cambridge) se permite dudarlo. -Y con él, otros-.

Porque cabe, insinuar la sospecha de que los elementos que, según la opinión de Daniel Bell, están en conflicto, en realidad están en armonía. (Lo cual no implica negar que el sistema social creado por el capitalismo esté, como todos los sistemas sociales, atravesado por tensiones internas).

Pero en una civilización marcada ya de forma indeleble por la racionalidad tecnológica, que desemboca en la automatización y en la abundancia (al menos para una buena parte de sus ciudadanos), la cultura del hedonismo y la permisividad es una consecuencia lógica: hay que recoger los frutos de la racionalidad instrumental, por una parte, y expandir el mercado, por otra. Más tarde, no sólo aparece como una consecuencia lógica, sino incluso psicológicamente necesaria: ¿cómo soportar la «jaula de hierro», en una sociedad secularizada, sin la contrapartida de algún tipo de paraíso terrenal, visibilizado y tangible en la oferta publicitaria del consumo?

Obviamente, tal paraíso no deja de estar controlado por la racionalidad económica global. Ni supone, sin más, el acceso a la libertad del Edén: la jaula sigue siendo la jaula. Lo que ocurre es que los férreos barrotes de la racionalidad instrumental se ven, en las sociedades de capitalismo avanzado, complementados por otros barrotes más blandos y acogedores, que permiten (y así coadyuvan a la estabilidad del sistema) una cierta elasticidad. A la jaula de hierro se le incorpora un nuevo habitáculo, magnificado por la publicidad: el consumo como alternativa a la dicha y también a la libertad: la «jaula de goma». Sus funciones compensatorias en el conjunto del sistema son evidentes.

• La sociedad interconectada

En esta totalidad social (jaula de hierro-jaula de goma), ¿qué función cubren los medios de comunicación social (MCS)?

Si se nos permite seguir usando -con todos sus riesgos- el lenguaje metafórico, diríamos que fungen como sistema nervioso del cuerpo social: transmiten información e impulsos de respuesta a la misma. Toda interrupción de este sistema comunicativo supone una parálisis social. Las tecno-sociedades modernas son, necesariamente, sociedades interconectadas. Con un elemento añadido por el mismo desarrollo evolutivo: es preciso ganar tiempo. La conexión tiende hacia la simultaneidad. Quien antes conozca, tendrá más posibilidades de acción.

Pero quizá valga la pena detenerse un momento a considerar qué es lo que hacen los MCS en una sociedad moderna y cómo lo hacen.

4.   Los MCS: ¿qué hacen?

Un primer, y sustancial, efecto de los MCS en la sociedad contemporánea es el de producir realidad. Y ello en un doble sentido: objetivo y subjetivo.
a)  Producen realidad en sentido objetivo en la medida en que transmiten información. Esta notifica los datos de la realidad ya existente e incita a la toma de decisiones, que a su vez modifican la realidad social. Las acciones gubernamentales, administrativas, económicas se adoptan en función de la información percibida, y transmitida con la mayor celeridad posible.
Pero los MCS no sólo coadyuvan a la producción de realidad, sino que en cierto sentido crean esta misma realidad en la medida en que seleccionan -necesariamente, y en función de su relevancia estimada- la información que transmiten. Cierta información (la juzgada relevante) establece los cauces por los que circulará la acción social. Otra información será silenciada y se perderá en el vacío, o será archivada para ulteriores momentos.
b)  Producen realidad en sentido subjetivo: por el mecanismo del silenciamento, aquello de lo que el ciudadano no es informado, no existe (para él). Lo cual no supone un descubrimiento inédito: toda conciencia es necesariamente conciencia de... (algo). Lo inédito sería el dato del silencio en una sociedad aparentemente abrumada por un torrente informativo. El «agujero negro» -la producción de «nada»- en el flujo de noticias productoras de realidad es el hecho que marca nuestra dependencia de los MCS.

Pero hay además otro sentido, en el que los MCS producen positivamente realidad subjetiva: la creación de un pseudo-entorno (la jaula de goma) para el ciudadano común. Los destellos de la publicidad que prometen paraísos desconocidos, la fascinación de «nuevos modos de vivir» vinculados a la posesión de objetos, y (last but not least) las «vidas ejemplares» de los famosos, lanzadas al torrente de la información pública y que ponen ante los ojos, cansados de la monotonía cotidiana, las posibilidades de la jaula de goma, por muy lejos que se halle de nuestro alcance en esos niveles de esplendor. Semejante a un «zoom» cinematográfico, lo lejano se nos acerca y nos rodea.

c) Por último, circulando de modo difuso entre a) -la jaula de hierro- y b) -la jaula de goma-, los MCS ejercitan un tercer modo de producción social de realidad: constituyen la opinión pública. Fenómeno complejo y sensible, sobre el que se pueden entablar inagotables discusiones teóricas (aquí fuera de lugar).

Sin embargo, no por la ambigüedad de sus perfiles teóricos se puede dejar de subrayar su importancia en las sociedades modernas. En ellas, sometidas a la presión permanente del cambio, la opinión pública juega un papel decisivo a la hora de configurar: 1) actitudes ciudadanas frente a temas económicos, políticos, religiosos... y 2) prioridades sociales, que dependen de valoraciones socialmente aceptadas -y que no necesariamente concuerdan con valores éticos: por ejemplo el culto al dinero como fuente de prestigio-.

De este esquema, incluso tan somero, acerca de los diversos modos de producción de realidad, se puede deducir la importancia de los MCS en la transmisión global de una tradición religiosa. Pero antes de aproximarnos explícitamente a esta cuestión, parece también conveniente considerar cómo los MCS logran este efecto de producción de realidad.

5.   ¿Cómo influyen los MCS?

Según suele ocurrir en el análisis de los fenómenos socialmente complejos, la teoría está lejos de ser unánime. Más bien se puede hablar de una sucesión de teorías -todas incompletas- que han ido subrayando diversos aspectos, empíricamente observables.

Como no se puede tratar de hacer un recuento de ellas, nos limitaremos a la mención de dos extremas y una intermedia, orientados por el criterio de su relevancia para la transmisión religiosa.

En un primer momento -finales de la década de los años 20- surge la teoría del impacto colectivo. Viene a resultar de la confluencia entre las teorías de la sociedad de masas y las investigaciones sobre los MCS.

La sustancia de su argumentación se podría esquematizar en tres puntos:

La moderna sociedad de masas ha desembocado en un derrumbamiento de la importancia social de los grupos primarios.

Como consecuencia, el público de las comunicaciones masivas se encuentra aislado y disperso.

Ante esta situación, quienes controlen los MCS pueden fácilmente influir en las opiniones, actividades y conductas sociales, y así manipular a los individuos. (Es obvia la presencia de las teorías psicológicas conductistas, con su esquema «estímulo-respuesta», en esta concepción).

El influjo de los MCS se concibe aquí de modo meramente unidireccional, de arriba / abajo.

-En el extremo teórico opuesto se sitúa la teoría -posterior- de los «usos y gratificaciones». Esta invierte la dirección del influjo y analiza el proceso comunicativo desde los receptores. En vez de preguntarse «qué hacen los medios con la audiencia», se interroga sobre «qué hace la audiencia con los medios». El nuevo enfoque entiende que los miembros de la audiencia son activos y que éstos utilizan los MCS según sus intereses, necesidades y motivaciones. Las audiencias se «exponen» voluntariamente a los medios, y no van a ellos como una tabla rasa, sino que llevan motivaciones distintas y obtienen de esta «exposición» gratificaciones diferentes. El enfoque ayuda así a comprender el significado y la finalidad del uso de los medios, y sugiere un cierto número de variables que deben ser tenidas en cuenta en la búsqueda de los efectos de los MCS.

Emparentada con esta teoría (y por tanto englobable en el mismo grupo) se puede mencionar la teoría de la «fijación de la agenda». La comunicación se convierte en un puente entre el individuo y su medio ambiente. No interesa tanto aquí subrayar el posible efecto de los medios sobre las actitudes, sino destacar su influjo sobre el mapa cognitivo de las diferentes audiencias. Todo individuo siente una cierta necesidad de familiarizarse con su entorno, y para rellenar los detalles de su plano mental adopta una actitud buscadora de información. Los MCS van creando, día a día, con sus mensajes, imágenes y estereotipos -que el buscador activamente selecciona mediante su atención-, el marco de referencia informativo que el individuo necesita para orientarse en el acontecer cotidiano.

Semejante enfoque, como se ve, no contradice abiertamente la teoría del impacto (si no es en la pretensión de la omnipotencia de los medios). Los MCS siguen siendo influyentes porque orientan al individuo al ofrecerle unos temas y silenciar otros. La función de «fijación de la agenda» por parte de los medios selecciona de entre muchos algunos temas, les concede prioridad y más abundante tratamiento (problemática de la saturación del mensaje) y así orienta -aunque no determina- la atención y la opinión pública. El público, sometido en cierta manera a un proceso de aprendizaje, se entretiene, dialoga o discute sobre los temas que le son reiteradamente presentados. Pero, a su vez, selecciona él también entre tales temas los que más responden a sus intereses y motivaciones.

Por último, como teoría mediadora, quisiéramos aludir aquí a la denominada «teoría de los factores intermedios». A partir de 1940 se inician una serie de estudios que ponen en duda el punto de vista de la teoría del impacto, tan vinculada a la concepción de la sociedad de masas. El punto de arranque se halla en el redescubrimiento de los grupos primarios y su importancia en el seno de las sociedades modernas. Los MCS —afirma esta teoría— no son tan potentes y eficaces como se creía en un principio. Si producen efectos es porque interactúan con otros factores, o porque refuerzan actitudes ya existentes (patriotismo, belicosidad, hedonismo, ética del esfuerzo, competitividad, etc.). Se llega a la conclusión de que el individuo, incluso perdido en el anonimato de las grandes urbes, nunca ha roto completamente sus lazos familiares, vecinales o amistosos, y que la influencia de los medios es desviada, censurada o reforzada por diversos sistemas sociales que confluyen en la creación de opiniones y actitudes. El grupo primario y la interacción humana (sea en el día a día o a través de los líderes de opinión) pasan a ser considerados factores fundamentales para comprender el efecto de los MCS sobre el público. (Comunicación en dos fases: «Two Steps Flow of Communication»).

Como se puede observar, entre las diferentes teorías ninguna niega el influjo de los MCS. Lo que hacen es matizar la impresión de omnipotencia de los medios que emanaba de la primitiva teoría del impacto, e introducir en el estudio diferentes variables para dar una mejor cuenta de tal influjo.

6.    Las posibilidades de la transmisión religiosa a través de los MCS

Ahora, tal vez, estamos en mejores condiciones -pese a lo inevitablemente sumario de la exposición-para aproximarnos al tema central. ¿Qué se puede esperar de los MCS en orden a una transmisión eficaz de la tradición religiosa?

Aquí también nos vemos obligados a esquematizar lo que sólo puede ser objeto de una estrategia orientadora de la presencia de lo religioso en los MCS.

En primer lugar, y ateniéndonos a las circunstancias concretas de nuestra sociedad y nuestra religión, parece inevitable el apreciar una no excesivamente fluida relación entre la religión institucionalizada (la Iglesia Católica) y los MCS. Atribuible a una serie de causas convergentes. Acaso cupiera mencionar, ante todo, una cierta desafección mutua.

a) Por parte de ¡os medios, cuya expansión va ligada a una atmósfera de libertades democráticas, la anterior vinculación de jerarquías eclesiásticas con un régimen de características autoritarias no contribuyó a despertar un inusitado interés por lo religioso, a no ser que se tradujera en noticia política. Este sesgo perjudica a la presencia de lo religioso, en cuanto religioso (lo que no implica que carezca de consecuencias sociales de profundo calado). Por otra parte, la euforia de las libertades adquiridas canalizó los intereses públicos hacia la inmediatez de los temas anteriormente vetados -y a cuyo veto se asociaba, con mayor o menor justicia, la imagen de la Iglesia-. La laicidad del régimen democrático pudo adquirir tintes (aunque moderados y cautelosos) de cierto laicismo en una nueva opinión pública. Quizá fuera más exacto decir que una especie de «espiral del silencio» vino a sumergir una cultura de tradición católica que cuenta -todavía- con un notable peso específico en la población española. Pero que aún no ha hallado su traducción adecuada en los MCS.

Parece también inexcusable añadir que esta escasa presencia —escasa al menos a juicio de la Iglesia— no es sólo imputable a tendenciosas maniobras de un hegemónico laicismo político. Hay raíces políticamente más neutras -y posiblemente más profundas- que habría que buscar en una racionalidad económica, orientada al beneficio individual y corporativo inmediato. La «jaula de hierro» tiende a asfixiar y no conceder lugar a una religiosidad profética —como se entiende en la tradición cristiana-. Parece por tanto ingenuo -e inoperante- concretar puntualmente, en determinadas tradiciones ideológicas (por lo demás muy atenuadas) -por ejemplo la socialista- las dificultades que puede hallar lo religioso-profético en una cultura de la insolidaridad, producto global de un sistema económico que determina las prioridades sociales, con muy escasos correctivos éticos. (Sistema sobre el que parece reinar un consenso mayoritario entre las fuerzas políticas, incluidas las más cercanas a ambientes eclesiásticos). Las sociedades duales, que se perfilan ya en el seno del llamado Primer Mundo, son el resultado de unas determinadas políticas económicas nada inocentes y de dudoso carácter ético. No se trata ya de meras «salidas de la crisis», sino de auténtico culto al dinero, con sus inevitables secuelas de insolidaridad y hedonismo (la «jaula de goma»). Frente a ellas, una religión que pretenda cumplir su misión profética tiene que encontrar obvias dificultades para hallar su hueco comunicativo, desde el que alzar su voz.

b) Hay que considerar también, en este tema de las relaciones con los MCS, la actitud institucional de la Iglesia. Es evidente que el tema ha sido objeto de atención por su parte. Pero la cuestión de fondo es si se le ha dedicado la suficiente pasión, energía, tiempo y dinero, dada su creciente omnipresencia en la sociedad contemporánea. Ya hemos visto (y con esta finalidad aludimos a algunas de las diversas teorías) que los MCS están lejos de ser todopoderosos en la configuración de las conciencias. Pero lo que ninguna teoría niega es su influjo en la producción de la realidad social: influjo matizado y condicionado por otras variables sociológicas intervinientes. De alguna manera, como resultado de las convergencias amplias de las diversas teorías, parece hoy indiscutible la afirmación de que lo que no aparece en los MCS tiende a un cierto «no-ser» en la opinión pública. Ello abre una serie de interrogantes en relación con lo religioso: ¿es admisible una privatización total de las últimas cuestiones que afectan al destino final del ser humano? ¿Pueden ser simplemente eliminadas de la cultura pública -hoy canalizada de modo innegable a través de los MCS-? Es decir, ¿es viable una secularización tan global de la vida colectiva que no permita el aflorar de las grandes cuestiones religiosas -que no deben ser confundidas con las cuestiones meramente eclesiásticas-? Y ya desde el punto de vista más concretamente católico, que afirma su carácter público, ¿se puede contemplar con indiferencia esta cierta «espiral de silencio», que tiende a cubrir lo religioso en la opinión pública, y que deriva de su escasa -y en ocasiones poco acertada- presencia? ¿Es compatible con la repetidamente proclamada intención eclesial de emprender una «segunda evangelización»? ¿No merecerían los MCS, desde este punto de vista, una mayor dedicación y esfuerzo de parte de todos los creyentes?

Abandonando este tema de la importancia práctica que la institución eclesial, y al menos los cristianos militantes, otorguemos a los MCS como instrumento de evangelización («fides ex auditu»), habría que mencionar también -como una dificultad quasi-estructural, que afecta a lo poco fluido de la relación con los medios- la «opacidad eclesiástica». Especialmente -aunque no sólo- la jerarquía parece albergar un recelo inicial a no ser bien interpretados (lo cual podría corresponder a experiencias reales). Pero es éste un riesgo que todo hombre público (también el político, por ejemplo) debe afrontar en las sociedades modernas, si desea que sus mensajes lleguen al público. También se podría alegar que no están especialmente preparados para el uso del lenguaje de los medios (un lenguaje con sus características específicas). Pero ¿no deberían prepararse, si han de cumplir una función de orientadores de la opinión creyente, la cual también se configura a través de los medios? Con todo, la opacidad no proviene simplemente de falta de cierta destreza en los usos de un determinado lenguaje (lo que más bien sería anecdótico), sino ante todo de carencias de una tradición de transparencia informativa; carencias derivadas de configuraciones históricas que tienden a sacralizar el autoritarismo. No parece temerario el suponer que tales actitudes no contribuyen a facilitar la presencia de lo religioso-institucional en la opinión pública.

Sin embargo, consideraríamos erróneo el estimar que a la opinión pública debe presentársele lo religioso (lo católico, en nuestro caso) fundamentalmente a través de la imagen institucional de la Iglesia (jerarquía, organismos, etc.). La posible eficacia persuasiva llegará más bien a las audiencias por el «efecto contagio», que se ejerce mediante la presentación, no falsamente idealizada, de actitudes creyentes y éticamente consecuentes, por parte de simples fieles, de todas las edades y condiciones, que se esfuerzan -y son sinceros en confesar sus fracasos— por mantener su brújula cristiana en los complicados meandros de la sociedad moderna y pluralista. En un proyecto de evangelización que no se reduzca a una mera declaración de intenciones, la colaboración activa de los fieles aparece como absolutamente imprescindible. «Módulos de vida» cristiana, realizada en la cotidianidad contemporánea, deben ser presentados entre el flujo fragmentario de impresiones, noticias, valores implícitos y actitudes que los MCS vierten permanentemente sobre sus audiencias. Porque es la existencia individual de cada sujeto la que intenta trabajosamente, mediante criterios selectivos, obtener una unidad de orientación vital con semejantes materiales fragmentarios. Tales «módulos de vida» ejemplifican ante sus audiencias un proceso de permanente aprendizaje, en este caso marcado por orientaciones cristianas.

Estimamos, por tanto, esta mayor presencia de lo cristiano-vivido en los MCS como necesaria para la producción de una cultura creyente en las modernas sociedades intercomunicadas. (Las dificultades concretas de su realización habrían de ser objeto de estrategias pormenorizadas y cuidadosamente ensayadas. Constituyen todo un apartado de la praxis eclesial pastoral). Pero permanece todavía una pregunta fundamental: esta mayor presencia, necesaria, ¿bastará de por sí? ¿Es suficiente?

En este punto entran en juego las características propias de toda transmisión religiosa. Transmisión no equivale a propaganda, ni a simple información. Toda tradición religiosa supone una interpretación última de la existencia e implica una jerarquía de valores y una educación de actitudes. Todo ello apela a una experiencia fundante: una auténtica experiencia religiosa, de variable gradación, pero sobre la que tendría que apoyarse como núcleo de referencia el mensaje religioso de los medios. Carentes de ella, los MCS actuarán sobre el vacío, máxime en una sociedad pluralista con estilos e interpretaciones vitales contrapuestos. La teoría de los «factores intermedios» («Two Steps Flow») subraya explícitamente esta concepción. Los medios son eficaces, en términos generales, allí donde encuentran ya configurado un substrato (que por supuesto ellos pueden modificar, confirmando, debilitando o cuestionando) de actitudes, valores, interpretaciones, etc. Ello aparece aún con mayor necesidad en las cuestiones religiosas, dentro del mosaico ideológico de la sociedad contemporánea. Frente al conflicto de las interpretaciones de la existencia, vivido en el ámbito de la cultura global, el individuo no tiene otro medio de aproximarse a una «verificación» (roto el marco unitario de referencia exterior) si no es el recurso a una experiencia interior lo suficientemente marcada como para dejar una huella duradera.

Pues bien, para realizar tal experiencia parece indispensable (salvo en casos excepcionales) la presencia de algún tipo de grupo primario: la familia, en primer lugar; la comunidad creyente, en la parroquia o independiente de ella; los grupos de militancia en las diversas organizaciones cristianas; en cualquier caso, los vínculos interpersonales donde la fe se ve apoyada en una existencia humana, que vigoriza y orienta la nuestra (la religión es un fenómeno colectivo).

En consecuencia, sería ilusorio -y equivaldría a caer en una especie de tecnocracia pastoral- el esperar de una más adecuada presencia de lo religioso en los MCS el fruto maduro de una auténtica revitalización cristiana. El potencial de difusión religiosa que los medios pueden proporcionar necesita ineludiblemente de la base de una experiencia viva, que sólo a través de grupos primarios, de algún modo iniciáticos, se puede obtener. No obstante, sería también ilusorio el suponer que tal experiencia, permaneciendo encerrada dentro de los grupos donde se produce, sin ser potenciada y anunciada en los MCS que articulan la vida de las sociedades interconectadas, pueda dar testimonio cristiano en la esfera pública. Esta difícil conjunción no hace sino duplicar la tarea que implica la «evangelización de una cultura».

Finalmente, quisiéramos explicitar con brevedad lo que entendemos por «una más adecuada presencia de lo cristiano en los MCS». Porque la frase, en su ambigua abstracción, puede encerrar de nuevo aspectos profundamente ilusorios.

7.    Lo cristiano en los MCS. ¿En la «jaula de goma» o en la «jaula de hierro»?

Con anterioridad expusimos, al tratar de las características de las sociedades de capitalismo avanzado, su composición complementaria de racionalidad económico-burocrática («jaula de hierro») y cultura hedonista, posibilitada por el consumo y su publicidad, que evoca paraísos programados, pero tentadores y alcanzables («jaula de goma»). Al menos, en diverso grado, para una suficiente mayoría. En cualquier caso, para la totalidad social, un pseudo-entorno inmediato -y capaz de ocultar profundas frustraciones-. Entre la jaula de hierro y la jaula de goma, los MCS establecen sus redes de conexiones, emitiendo información, impulsos, imágenes... Todo un sistema nervioso del organismo social; a su través llegan las percepciones, y en consecuencia se imparten las órdenes.

Pero este cada vez más elaborado «sistema nervioso» cumple funciones distintas en la jaula de hierro y en la jaula de goma. En la primera hace circular datos, información relevante para la toma de decisiones, saber tecnológico, racionalidad organizativa... Con este material se elaboran las opciones políticas que configuran los perfiles duros, el armazón que sustenta el cuerpo de la sociedad: la jaula de hierro, que puede ensanchar la distancia entre sus barrotes y abrir nuevas posibilidades, pero que inexorablemente constriñe e instrumentaliza, llevada por la lógica de su propia racionalidad.

En la jaula de goma existe también una racionalidad, pero orientada por un criterio diferente: la permisividad programada. El «sistema nervioso» que suponen los MCS emite unas señales diferentes también, de acuerdo con la lógica de la jaula de goma. Imágenes

esplendentes de libertad y ocio, paisajes exóticos pero asequibles, nuevos estilos de vida vinculados a la posesión de ciertos objetos, estética de la vida cotidiana, saludables y sonrientes seres humanos, toda una cultura del «Edén tecnológico» (o incluso de un Edén falsamente natural) viene a destellar ante los sentidos, aguzados y estimulados por la multiplicidad polisensorial de la oferta sugerida. Cierto tipo de prensa acude a ejemplificar con detalles de las «vidas ilustres» (reales por tanto como la mismísima realidad) esta leyenda dorada del consumo y el éxito. Y si a veces la desgracia, o la incomprensión mutua de los propios personajes ilustres, viene a poner la gota del dolor en estas existencias socialmente ejemplares, ello no hace sino acrecentar su «realidad» y su carácter humano. Son el equivalente moderno de las «vidas de santos» medievales.

La jaula de goma está servida. Las constricciones de la jaula de hierro pueden ser aliviadas, e incluso aceptadas con la convicción no sólo de lo inevitable, sino de lo justo y conveniente, mientras el individuo (convenientemente aislado, o a lo sumo corporativizado, por una cultura de la insolidaridad) abrigue expectativas de futuro respecto a tales paraísos. Expectativas que siempre es posible -para una cierta mayoría social— alimentar con logros parciales. Cuando estas expectativas mueren en el cauce de los caminos legítimos, aparece el «desviado social»: eufemismo para designar los fenómenos de delincuencia y marginación, la franja de desintegrados que acompaña, en número creciente, este tipo de sociedades.

Y la cuestión que queríamos proponer en este marco de referencia suena así: cuando mencionamos «un modo más adecuado de presencia de lo cristiano en los MCS» ¿nos estamos refiriendo a los MCS en la jaula de hierro o en la jaula de goma? Porque, como hemos indicado, los medios cumplen en cada una de tales «jaulas» funciones diferentes: de configuración de la sociedad, en la de hierro; de compensación y domesticación individual (socialización mediante el consumo, o su expectativa), en la de goma. ¿En cuál situar la «adecuada presencia» de lo cristiano?

La respuesta abstracta -y por ello fácilmente ilusoria- puede ser sencilla: en las dos. Pero los ensayos de realización práctica mostrarán -tememos- las dificultades reales y la equivocidad de los caminos. Planteado con otras palabras: suponiendo que (es decir, construyendo un escenario social en el que) las ceremonias religiosas y los acontecimientos eclesiásticos fueran suntuosa y estéticamente retransmitidos, en los horarios deseados, con información detallada e incluso redundante (el principio de saturación), con muestras ostentatorias de la religiosidad colectiva -indudablemente existente-, con acceso satisfactorio a los MCS de las manifestaciones «consoladoras» de una espiritualidad atenida a sus límites «estrictamente religiosos» (con lo que se quiere significar de la vida privada), ¿se podría considerar esto «una presencia adecuada» de lo cristiano en los MCS?

Afirmaríamos que no. El cristianismo quedaría reducido a los límites de la jaula de goma, ejercería simplemente una función compensatoria, funcional para tolerar las incomodidades -y las injusticias- del sistema social configurado por la jaula de hierro. Pero el cristianismo se define a sí mismo como religión profética. El cristiano (y no sólo los organismos de la institución religiosa) se esfuerza en anunciar un reinado de Dios que trasciende las fronteras de lo estrictamente privado; que aspira a instaurar una solidaridad que va más allá del pequeño grupo «cálido» y se manifiesta en unas relaciones globales más justas. En una palabra, la carga ética inseparable de una teología de la encarnación cristiana pretende incidir en la organización social, aportar su elemento configurador a la jaula de hierro, inducir valores éticos en la racionalidad instrumental: forma parte irrenunciable de su tarea humanizadora.

Estas afirmaciones -que forman parte sustancial del acervo doctrinal cristiano- pueden verse sometidas en la práctica a sutiles desviaciones. Las manifestaciones y tomas de postura (institucionales o de los cristianos, en cuanto ciudadanos) tienden a verse sumidas en la «espiral del silencio», en una sociedad en la que la jaula de hierro se construye con criterios de mera racionalidad instrumental, y que suelen presentarse como único camino posible. ¿Para qué prestar un eco innecesario a otras racionalidades perturbadoras de la lógica instrumental? ¿Acaso son competentes para pronunciarse sobre tales temas? Constituimos hoy, es cierto, una sociedad abierta donde la libertad de expresión se halla constitucionalmente garantizada; pero somos también una sociedad «moderna», articulada según criterios de funcionalidad (instrumental: es decir, donde la posibilidad de alcanzar ciertas metas por otros caminos no se somete a discusión, puesto que cae sobre los hombros exclusivos de los expertos). Los perfiles de la jaula de hierro no se pueden dejar al arbitrio de utopías poco responsables (y aquí incluso queda elegante la invocación weberiana de una ética de responsabilidad frente a la ética de intenciones).

Por tanto, cumplamos nuestros deberes constitucionales en cuanto a la libertad de expresión (incluida la expresión religiosa de un país mayoritariamente católico), confinando esta expresión a la jaula de goma, donde tiene su lugar adecuado: en la multiplicidad variopinta de imágenes, reflejo de un mundo culturalmente plural, donde el individuo moderno busca, entre tanteos, su propia imagen (es decir, su identidad, puesto que la identidad tiende hoy a reducirse a una imagen). ¿Acaso lo religioso puede esperar, en la sociedad contemporánea, mejor y más tolerante destino?

Este, a nuestro tímido entender, es el peligro que acecha a una religión profética en el seno de las sociedades de capitalismo avanzado. Este es el mundo moderno (uno de los enemigos del «alma» cristiana) cuyas seducciones -la jaula de goma- pueden empezar a cantar en el oído de quienes intentan escuchar una palabra que -afirma el cristianismo- viene de un más allá que sobrepasa nuestra racionalidad meramente instrumental.

Las vías de salida de la jaula adormecedora no son -ni pueden ser- objeto de estas líneas fragmentarias. Serán más bien el resultado de largos y sinceros procesos de discernimiento cristiano -individual y colectivo-. Bástenos dejar constancia de una inquietud interior ante el futuro de un proyecto de evangelización, oficialmente proclamado, y que deberá contar ineludiblemente con una presencia en los MCS.

Esta presencia -hoy insuficiente- puede expandirse. La sociedad abierta, superando dificultades de carácter histórico, o incluso anecdótico, le ofrece posibilidades. Pero larvada entre ellas, le acecha la trampa de un porvenir engañoso. Engañoso por mutilar la tensión profética inherente al evangelio. Engañoso por empobrecedor, puesto que priva a la institución eclesial de la cruz de la contradicción que -también ella debe llevar en seguimiento de su maestro. Engañoso -y éste puede ser su mayor engaño- porque tal privación podría ir acompañada de imágenes «reconfortantes» de una religiosidad privatizada, o bien domesticada. Celofán envolviendo el vacío profético.

La Iglesia al reencuentro de la misión

Ángel Matesanz Rodrigo

A lo largo de estos últimos decenios ha ido haciéndose cada vez más apremiante en la conciencia de la Iglesia la necesidad de anunciar el evangelio a todos: a todos los pueblos, a todas las clases sociales, en todos los ambientes. La encíclica Redemptoris missio, que empieza por recordar que «la misión de Cristo redentor, confiada a la Iglesia, está aún lejos de cumplirse» e incluso «se halla todavía en los comienzos» (RM 1), es la expresión más reciente, clara y autorizada de esta agudización de la conciencia misionera de la Iglesia.

Ciertamente, si la Iglesia existe para evangelizar, si es misionera por naturaleza, en ningún momento de su existencia podría abandonar el cumplimiento de la tarea que Jesucristo le ha confiado, sin dañar gravemente no sólo su imagen, sino su mismo ser. Pero no es menos cierto que la conciencia que la Iglesia ha tenido de su misión no ha sido igualmente explícita e intensa en todos los momentos de la historia, y no siempre se ha entregado con el mismo ardor a su realización.

En algunos momentos de cambio más profundo o más dramáticamente sentido, la Iglesia se ha visto sacudida en su rutina, y obligada a replantearse los presupuestos y la misma práctica de la misión. Indefectiblemente, la Iglesia ha experimentado una renovación cada vez que ha tenido que actualizar su fidelidad fundacional y salir al reencuentro de su misión.

Yo querría simplemente recordar en voz alta algunos de esos momentos y destacar las constantes más características. Me parece que son cosas analizadas y sabidas. Puede ser útil, sin embargo, tenerlas presentes en el trabajo de los grupos y, en general, para tener puntos de referencia en estos momentos en que, una vez más, como Iglesia, sentimos la necesidad de reencontrar nuestra misión.

Suele darse por buena la división de la historia de la Iglesia, desde este punto de vista, en tres períodos: 1) los cuatro primeros siglos, en los que la única fuerza de los cristianos era el testimonio de su vida, la fuerza moral de sus acciones; 2) los siglos V al XIX, en los que los misioneros cristianos aparecían sobre todo como poderosos y vencedores; 3) la época contemporánea, en la que los cristianos deben enfrentarse con el secularismo de las sociedades en que viven, tenidas por cristianas.

1.   La misión en la Iglesia primitiva

Es un hecho que el cristianismo se extendió rápidamente en los primeros siglos de la Iglesia. Se suele recordar la afirmación de Tertuliano -seguramente algo exagerada- de que, desde finales del siglo II, los cristianos estaban por todas partes y lo llenaban todo.

En ello influyó, sin duda, el convencimiento de que el evangelio debía ser anunciado a todas las naciones antes del fin del mundo, que era inminente; o de que la segunda venida de Cristo estaba condicionada por la realización de la misión universal. Influyó más decisivamente aún la primera persecución en Jerusalén, que hizo que los cristianos se extendieran fuera de Palestina.

Al principio hubo en la Iglesia «especialistas» que hicieron de la misión su quehacer exclusivo:

«distribuían sus bienes entre los pobres y luego, dejando su propio país, partían para llevar a cabo su misión evangélica» '.

Estos especialistas desaparecieron relativamente pronto. Entre otras razones, porque el sentimiento de urgencia había desaparecido y porque la tarea de llevar el evangelio «hasta los confines de la tierra» se consideraba cumplida ya por los apóstoles.

Una vez que la parusía dejó de ser considerada como inminente, parece bastante probable que la expansión del cristianismo se debió principalmente a la acción personal de cada cristiano. Todo creyente, por serlo, era un evangelizador. Por pobre o inculto que fuera, se sentía impulsado a compartir con sus familiares, amigos y compañeros de trabajo, la felicidad que había encontrado en la fe en Jesucristo. Algunos de los testimonios más conocidos se refieren a la acción evangelizadora realizada por cristianos de las clases populares. Es famoso el de Justino en su Primera Apología:

«Estas cosas se pueden oír y aprender entre nosotros de personas que no saben leer ni escribir, gente simple y ruda en el lenguaje, pero sabios y fieles de espíritu, y hasta de mutilados y privados de vista; de donde cabe entender que no sucede esto por humana sabiduría, sino que se dice por virtud de Dios» (11).

Sin embargo, conviene ser cautos. Las cosas que dice Justino que se pueden oír de gente ignorante se refieren a cómo Platón es en el fondo discípulo de Moisés. Parece más verosímil que cualquier persona sea capaz de hablar de la virtud, la paciencia o el martirio, que no acerca de Platón. (Los apologetas, para serlo, se ve que necesitan un punto de apasionamiento).

Orígenes en Contra Celso recoge una crítica de éste, cargada de ironía, pero que refleja los procedimientos que realmente empleaban los fieles:

«¿Qué hacen los feriantes, los saltimbanquis? ¿Se dirigen a los hombres sensatos para espetarles sus soflamas? No. Pero si divisan en alguna parte a un grupo de niños, de cargadores, de gentes groseras, allí es donde plantan sus tablados, exponen su industria y se hacen admirar. Lo mismo ocurre en el seno de las familias. Se ven pelaires, zapateros, bataneros, gentes de extrema ignorancia y desprovistas de toda educación, que, en presencia de los maestros, se guardan muy bien abrir la boca; pero si pillan privadamente a los hijos de la casa o mujeres que no tienen más inteligencia que ellos mismos, se ponen a decirles maravillas. Sólo a ellos hay que creer; los padres, los preceptores son unos locos que ignoran el verdadero bien y son incapaces de enseñar. Sólo ellos saben cómo hay que vivir; a los niños les irá bien si les siguen y, por su medio, la felicidad visitará a toda la familia. [...] Los que tienen interés en saber la verdad, abandonen a sus preceptores y a sus padres y vengan con las mujeres y la chiquillería al gineceo o al puesto del zapatero o a la tienda del batanero, para aprender allí la vida perfecta. Ved ahí cómo se las arreglan para ganar adeptos. No exagero, y en mis acusaciones no salgo un ápice de la verdad» (3,55).

También los cristianos más cultos ofrecían el testimonio de su fe a través de sus conversaciones con quienes compartían la inquietud intelectual. El mismo Justino, laico, si hay que dar crédito a su propio relato en el Diálogo con Trifón (2-8), fue convertido por la conversación con un anciano que, partiendo de los problemas filosóficos de Justino y de su búsqueda de la verdad, le fue planteando el problema de Dios, de la representación de Dios, de la superación de los sistemas filosóficos por la fe cristiana.

El diálogo del Octavius de Minucio Félix, que mantienen el mismo autor, abogado, el también cristiano Octavio y un amigo común, pagano bastante culto, es otro ejemplo -literario ciertamente- de cómo los cristianos proponen la vida cristiana a sus amigos paganos a través de conversaciones que surgen ocasionalmente.

Clemente de Alejandría, quizá laico igual que Justino, terminó de decidirse a favor del cristianismo a través de las conversaciones con Panteno, el maestro de su vida, con quien probablemente compartió la dirección de la escuela de catecúmenos de Alejandría o le sucedió como director.

Y no sólo los laicos. Por ejemplo, quien influyó en la conversión de Cipriano de Cartago fue un presbítero de nombre Cecilio. Pero, en todo caso, parece que el clero -obispos, sacerdotes y diáconos-, por lo que se desprende de los ritos y oraciones de la ordenación, se fue concentrando en seguida en el servicio a las comunidades establecidas, más que en la predicación del evangelio a los paganos.

Aunque no se sabe mucho de su influencia real en la difusión del cristianismo, hay que recordar, por ser significativas de la preocupación misionera, algunas escuelas en las que se enseñaba la filosofía cristiana. Por ejemplo, la que, a título privado, abrió Justino en Roma, «cerca del establecimiento de baños de Timoteo, no lejos de la casa de un tal Martín» ; o la de Alejandría, en la que Orígenes, encargado de la formación de los catecúmenos, dejó este trabajo a un discípulo suyo y se dedicó a enseñar filosofía a los cristianos que ya conocían los rudimentos y a los no cristianos que quisieran escucharle.

Algunos testimonios sobre el funcionamiento de la institución catecumenal ponen de manifiesto el vigor misionero de los cristianos: los laicos, creyentes convencidos, son quienes traen ante los catequistas a sus amigos y vecinos interesados por el evangelio, aspirantes a catecúmenos. Ponen de manifiesto también la seriedad de las exigencias de la conversión: siendo las comunidades cristianas minoritarias en un ambiente hostil, prefieren disuadir a quienes no estén dispuestos a vivir conforme al evangelio. Muestran finalmente la complejidad de la iniciación cristiana, que tiene lugar propiamente en la celebración sacramental, pero que incluye la educación de la experiencia de la fe en su dimensión cognoscitiva, moral y testimonial. El cristiano recién iniciado, hecho criatura nueva, ha de ser capaz de perseverar en medio de la hostilidad ambiental y, aún más, de despertar en otros el deseo de hacerse cristianos.

Qué duda cabe que también la institución familiar, cuando los padres eran cristianos, era cauce de la transmisión de la fe. Cuando se bautizaba a niños, según la Tradición Apostólica, los padres o alguien de la familia debían responder por ellos a las preguntas de la profesión bautismal de la fe. Son probablemente también los padres los «sponsores» a los que se refiere Tertuliano en su De baptismo  y a quienes quisiera ahorrar el riesgo de no poder cumplir el compromiso que adquirían de educar cristianamente a sus hijos. De la educación cristiana familiar no hay más noticias que las que se refieren a familias notables, pero permiten hacerse una idea. De Orígenes se sabe que fue iniciado en la lectura de la Biblia por su padre Leónidas, que sistemáticamente le pedía cuenta de lo que iba aprendiendo.
En la Iglesia primitiva no hubo catequesis oficial de niños, porque para todos era absolutamente claro que los padres cristianos, bautizaran o no a sus hijos, eran los encargados de su educación cristiana. Descuidar esta tarea era un crimen contra la vida misma que habían engendrado.

No se puede ignorar que al desarrollo de la misión concurrieron también, desde otro punto de vista, algunos elementos de orden sociopolítico. La estabilidad política, el sistema administrativo común a todo el imperio, la red de comunicaciones que facilitaba la movilidad y hacía más seguros los desplazamientos, todo esto contribuyó a que el cristianismo llegara adonde llegaban los comerciantes, funcionarios, soldados o esclavos que eran cristianos. La unidad cultural del mundo helenista favoreció que el cristianismo se difundiera rápidamente en los núcleos urbanos, en los que se hablaba la misma lengua, que primero fue el griego en todo el imperio y luego fue sustituido por el latín en occidente. No todo fue ventaja, sin embargo: el monolingüismo oficial ofrecía ventaja únicamente para la expansión del cristianismo en las ciudades, no en el medio rural.

2.    La misión bajo el régimen de cristiandad

a)    La misión de los bárbaros

A' lo largo del siglo IV, el cristianismo va pasando de ser perseguido a ser tolerado en el imperio, para terminar siendo la única religión autorizada. La nueva situación, positiva en algunos aspectos, afectará negativamente a la realización de la misión de la Iglesia.

El emperador empezó a financiar a la Iglesia la construcción de templos en las ciudades y algunas obras sociales. En seguida (año 321) se impuso a todos -también a los paganos- la celebración cristiana del domingo, como día de culto y de descanso. Los obispos empezaron a ser tratados como funcionarios imperiales y recibieron competencias para intervenir en los juicios civiles que afectaban a cristianos.

La evangelización está oficialmente favorecida y el convertirse ha dejado de ser exigente. Pero la devaluación catecumenal avanza rápidamente. Los catecúmenos no son ya convertidos que aspiren al bautismo, ni tienen que pasar ningún examen de admisión. El rito de admisión se concede demasiado fácilmente.

«Se usa de él como de un cebo, escribe Michel Dujarier, mientras que debería sancionar una conversión. Y si no hay conversión verdadera, es un gesto sin significación. Se comprende por qué tales 'catecúmenos' se preocupan tan poco por formarse para el bautismo».
El catecumenado deja de ser un proceso para convertirse en estado; el bautismo pasa de ser don a ser un derecho.

Durante los primeros siglos, la evangelización de los pueblos germanos  no había preocupado especialmente a la Iglesia. Al producirse la invasión del imperio, se decide a evangelizar a los diferentes pueblos que, en sucesivas oleadas, van asomándose al Mediterráneo. No se puede decir que obedeciera a una planificación perfecta, pero, con la misión de los bárbaros, la Iglesia da los primeros pasos de un proceso que culminará en la cristiandad medieval.

A finales del siglo V se convirtió Clodoveo, rey de los francos. Fue un hecho de capital importancia, ya que la potencia política unificadora que tenía este pueblo impulsó decisivamente la empresa misionera.

Las condiciones en que se lleva a cabo la evangelización -que se prolongará hasta el siglo X- no favorecen la profundidad de la fe. Muchas veces bastó con la conversión del príncipe para que se convirtiera toda la tribu. Los intereses políticos se mezclaron frecuentemente con los religiosos, y no sería aventurado decir que se produjeron conversiones a la fuerza. Así la Iglesia fue creciendo en número, pero sus miembros carecían de aquella formación personal profunda que había dado el catecumenado en los siglos anteriores.

En los siglos anteriores, los sacramentos de la iniciación culminaban el proceso educativo a través del cual los paganos llegaban a ser cristianos. Ahora, el bautismo es prácticamente el comienzo del proceso. La catequesis que no habían recibido antes del bautismo, se procuraba que la recibieran después, a través sobre todo de la predicación. Parece que los contenidos habían de ser extremadamente esquemáticos, ya que muchos de los misioneros eran irlandeses y escoceses y no hablaban el dialecto de los que habían de convertir. Se reducían al credo, el Padre Nuestro, el decálogo, vicios y virtudes, y los novísimos.

Por otro lado, los párrocos encargados de la predicación litúrgica eran los primeros que debían ser instruidos. El bajo nivel cultural impedía a la mayoría de ellos predicar por sí mismos. Carlomagno, deseoso de que el pueblo recibiera instrucción religiosa, tuvo que empezar por exigírsela a los sacerdotes y hacerles pasar por un examen antes de ordenarse. En algún concilio del siglo VIII  se obligaba a los clérigos a saber de memoria el símbolo de Nicea. La difusión de homiliarios fue necesidad imperiosa en esta época.

La predicación escuchada en la iglesia debía prolongarse todavía en el seno de la familia. La disciplina señalada en numerosos sínodos y recordada frecuentemente por los obispos insiste en la responsabilidad de los padres respecto de la instrucción religiosa de sus hijos. Los padres son considerados como los jefes de la pequeña Iglesia doméstica que es su familia. En su casa son como obispos y deben desempeñar ese «officium pastoris» enseñando a sus hijos las fórmulas de la fe y las oraciones y explicándoles de modo adaptado a su mentalidad la predicación oída en la iglesia.

Junto a la predicación litúrgica y la catequesis familiar, fue muy importante para la educación cristiana medieval la transposición de la doctrina en imágenes: las llamadas «Biblias de los pobres», que representaban pasajes de la historia de la salvación o de la vida de los santos; la decoración de las iglesias y otros edificios públicos, figurando además del decálogo los vicios capitales; las imágenes vivas que eran las representaciones de los misterios de navidad, pasión y pascua, que acercaban al pueblo los ritos -mal comprendidos- de la liturgia oficial.

El resultado de estas estrategias misioneras fue un cristianismo popular, caracterizado por una notabilísima ignorancia religiosa y por la pervivencia de muchas costumbres paganas y concepciones mágicas. Pero resultado fue también -por buscar lo primero la conversión de los príncipes y contar luego con ellos para la conversión del pueblo- que toda la vida civil quedara impregnada de expresiones cristianas: la coronación del emperador o el armar a los caballeros eran ceremonias religiosas; los gremios escogían por patronos a los santos; los hospicios estaban dedicados al Espíritu Santo; las farmacias tenían nombres religiosos, y los escudos que anunciaban las posadas recordaban que la hospitalidad es una obra de misericordia. La simbiosis entre la ciudad terrena y la ciudad celeste era tan perfecta, que no se podía ser miembro de la una sin serlo al mismo tiempo de la otra. O mejor: era obligatorio

serlo de las dos. La existencia de leyes que garantizaran el orden cristiano de la sociedad es la señal de que no se confiaba exclusivamente en la adhesión personal de los individuos.

Una vez conseguida la evangelización de los bárbaros, se da por terminada la misión. Se hace muy fuerte la conciencia de la unidad sociopolítica y cultural lograda en torno a la única fe. Ya no se podía concebir que existiera una civilización o una religión no cristianas. El islam se entiende en relación al cristianismo, del que se considera como una herejía. Y los hombres de otros pueblos que, si existen, no conocen el cristianismo, son representados como monstruos con cabeza de animales o tres pies, como seres de otra humanidad distinta de la humanidad normal.

«Toda realidad que intente escaparse del espacio de la Iglesia constituida, aparece como una realidad enemiga, radicalmente anómala y necesariamente destinada o a verse reabsorbida en la Iglesia o a quedar físicamente eliminada».
b)    Las misiones en la época moderna

La Iglesia medieval se veía de tal manera identificada con la sociedad, que ni siquiera pertenecía a su vocabulario la palabra «misión». La usaba exclusivamente para referirse a las relaciones de las personas de la Trinidad. Por otra parte, la relación con los no cristianos no era en forma de evangelización, sino de cruzada. Casos como los de Raimundo Lulio o de Francisco de Asís representan un modo de entender la misión que lá Iglesia nunca perdió del todo, pero en la Edad Media fueron sólo excepcionales.

La palabra misión vuelve a designar tarea evangelizados de la Iglesia a partir de la llegada de los europeos a América. El descubrimiento o redescubrimiento de nuevos países en África, Asia y Oceanía va creciendo desde el siglo XVI hasta el XIX. El descubrimiento y la colonización de nuevas tierras pone en cuestión la idea medieval de que ya prácticamente todos los hombres habían oído la predicación del evangelio. Se provoca así un despertar de la actividad misionera en la Iglesia.

No sólo se descubren nuevas tierras. Se descubre también (se toma conciencia) el estado de ignorancia, de superstición, de relajación de costumbres en que está sumido en muchas partes el pueblo cristiano. Se deja sentir el deseo de reforma, y las iniciativas no faltan. La palabra misión empieza a designar también el esfuerzo evangelizador que la Iglesia debe realizar en países de vieja cristiandad.

Casi a la vez que se fundaba Propaganda Fide en Roma (1622), fundaba Vicente de Paúl en Francia la Congregación de la Misión (1625), para combatir la ignorancia religiosa de la gente de los pueblos «mediante la predicación, la catequesis y las confesiones generales». Es sólo un ejemplo de las muchas iniciativas que surgen en la Iglesia, en los siglos XVII-XIX, para combatir la ignorancia y promover la piedad.

Las misiones llamadas «modernas» tienen las características siguientes:

- La dependencia directa del papa. A diferencia de la actividad misionera en los primeros siglos de la Iglesia, las misiones no son ahora tarea de todos los bautizados, sino sólo de especialistas enviados por el papa.

El papa es considerado como el verdadero responsable de las misiones. Por ser el jefe espiritual de la Iglesia, es cosa suya decidir qué congregaciones religiosas irán a evangelizar a los pueblos del nuevo mundo, y también los métodos y la disciplina que habrán de observarse. Por ser el jefe de la sociedad cristiana, de la cristiandad que se pretende trasplantar a los territorios recién descubiertos, le corresponde también a él decidir qué rey católico debe cuidar el desarrollo de la evangelización en cada territorio.

Al papa se le reconoce autoridad en todos los campos. Por eso ha de intervenir cuando la propagación de la fe se ve -inevitablemente- afectada por el conflicto de los intereses políticos y económicos particulares de cada nación europea, de los reyes católicos a los que el papa ha confiado el cuidado de la misión. Un caso famoso de este tipo de intervenciones es el de las bulas ínter coetera, promulgadas por Alejandro VI en 1493, para repartir entre España y Portugal los territorios descubiertos.
El papa ha de intervenir también para evitar los abusos de los que decían que iban a implantar la cristiandad, pensando que podían someter a los indios y ponerlos a su servicio como si fueran animales, porque -decían- no eran capaces de recibir y profesar «nuestra santa religión».

Propaganda Fide, el organismo para las misiones creado por Gregorio XV en 1622, se ocupa del nombramiento de vicarios apostólicos, centraliza y distribuye las ayudas, da las directrices apostólicas, confía los territorios a las distintas congregaciones religiosas. De este modo controla los abusos e injerencias de los poderes coloniales que llevaban a los misioneros. Pretende igualmente evitar el peligro que supone para la unidad de la Iglesia el trato con culturas y costumbres indígenas.

Un documento de Propaganda Fide de 1659 se expresa como sigue:

«Puesto que la unidad de toda la Iglesia, el horror y el rechazo de la herejía y del cisma, peligro particularmente acechante en esas tierras lejanas, depende de la obediencia de los obispos hacia la Sede Apostólica, es necesario no sólo que vosotros mismos mostréis una sumisión completa y obsequiosa al Romano Pontífice, sino que pongáis todo el empeño en que los chinos y los otros pueblos puestos bajo vuestra autoridad se persuadan de cuál es la regla y la garantía de la fe ortodoxa; y no es otra que reverenciar la Cátedra apostólica como maestra de verdad y voz del Espíritu Santo, y someterse con exactitud perfecta a sus órdenes y disposiciones en todo lo que concierne a las cosas espirituales».
Oponerse a la absolutización de los poderes temporales y a la disolución de la unidad eclesial, es evangélico. Pero, al hacerlo, reforzaba la Iglesia sus propios poderes y sacralizaba sus estructuras. Su hegemonía, de orden espiritual, se concretaba en mediaciones bastante materiales.

- La Iglesia va creciendo al mismo ritmo que se expande la cultura occidental. El cristianismo se implanta al tiempo que se implanta el poder político de las naciones en que está arraigado. En realidad, se implanta la cristiandad. Incluso cuando, siglos más tarde, después del ocaso de los imperios de España y Portugal y después de la Revolución francesa, parecen disolverse los vínculos entre la acción misionera y los poderes políticos, permanecerán los lazos entre evangelización y «civilización». Las misiones han conservado durante largo tiempo un toque de patriotismo, y los misioneros, de héroes.

Es cierto que, ya en los primeros años de su existencia, Propaganda da consignas a favor de la autonomía cultural:

«No pongáis ningún interés ni expongáis ningún argumento para convencer a esos pueblos de que cambien sus ritos, sus hábitos y costumbres, a menos que sean evidentemente contrarios a la religión y a la moral. ¿Hay algo más absurdo que transportar a China la nación francesa o la española o la italiana o cualquier otra nación europea? No les llevéis nuestros países, sino la fe, esta fe que no rechaza ni limita los ritos ni los usos de ningún pueblo, con tal de que no sean detestables, sino que, bien al contrario, quiere que se les conserve y proteja. Está inscrito, por así decir, en la naturaleza de todos los hombres el estimar, amar y poner por encima de todo las tradiciones de su país y el país mismo. De igual modo no hay nada que más impulse al alejamiento y al odio que introducir cambios en las costumbres propias de una nación, principalmente en aquellas que vienen siendo practicadas desde siempre y se remontan en el tiempo hasta más allá de lo que los más ancianos recuerdan. [...] Más vale que os acostumbréis vosotros».
Sin embargo, esfuerzos como los de los jesuitas Mateo Ricci (1552-1610) y Roberto de Nobili (1577-1656) por inculturar el evangelio en China y en India, respectivamente, resultaron frustrados. Después de muchas autorizaciones y desautorizaciones, las adaptaciones litúrgicas que promovieron fueron definitivamente prohibidas por Benedicto XIV en 1742.
Otro indicio de la confusión entre colonización y misión puede verse en la prohibición de ordenar sacerdotes a nativos, e incluso a mestizos, decretada en un concilio de México en 1555.

A pesar de que León XIII en 1893 escribía que el progreso misionero seguiría siendo incierto hasta que no hubiera un clero compuesto por indígenas capaces no sólo de ayudar a los misioneros, sino también de administrar convenientemente por sí solos los intereses de su pueblo, veinticinco años más tarde lamenta todavía Benedicto XV el nacionalismo de los misioneros como «una de las plagas más tristes del apostolado».

Los mapas de la geografía misionera reflejan también la tendencia a confundir «misión» y «colonización». A veces ha sido sentida como despreciativa esa confusión.

«Me parece importante discutir el concepto mismo de misión, de tierra de misión, de misionero, como conceptos falsos, como conceptos colonialistas; pues como cristianos sabemos que todas las tierras son de misión y que todos los hombres son hombres a evangelizar. No hay mejor tierra de misión que París, Nueva York y Londres. Sin embargo, estas ciudades no lo son. Las tierras de misión son Bogotá, Recife, África, Asia. ¿Quién decreta que África y Asia son tierras de misión? ¿Qué tierra tiene derecho de decir que otra tierra es tierra de misión y no ella misma? [...] En este juicio hay una considerable falta de humildad».
— Otra característica de las misiones «modernas» es el contrarreformismo. El siglo XVI es el siglo de los descubrimientos de nuevas tierras y, a la vez, el siglo de la Reforma protestante. Las misiones se desarrollan en la Edad Moderna marcadas por la beligerancia antiprotestante: fortalecimiento de las estructuras visibles de la Iglesia, del centralismo, de la disciplina; insistencia en las formulaciones precisas del dogma, en los poderes más que en los carismas.
Es sintomático de esta autoafirmación institucional de la Iglesia el mismo uso del término «misión». En la perspectiva más tradicional y más bíblica, la Iglesia era enviada, como el Verbo de Dios, como el Espíritu. A partir del siglo XVI, la palabra «misión» deja de referirse a la Iglesia como enviada, para referirse a quienes la Iglesia y más concretamente el papa envía como misioneros a evangelizar.
- Una cuarta característica es, dicho rápidamente, el conservadurismo. Con frecuencia la Iglesia ha vinculado el evangelio a unos modelos socioculturales concretos: de ese modo, la fidelidad al evangelio llevaba a rechazar los movimientos sociales que pretendían introducir algún cambio, y a rechazar la razón y la libertad en cuyo nombre se presentaba la necesidad del cambio. El «uso de la razón» era visto como ataque a la autoridad de la Iglesia; el movimiento revolucionario, como un atentado al orden natural querido por Dios. Frente a semejantes pretensiones, la Iglesia oponía la apologética, el centralismo, las condenas.
La empresa misionera, que de suyo es apertura, se llevaba a cabo paradójicamente bajo el signo de la defensiva: de una doctrina, de una moral, de una organización, de un culto, de lo que constituía el único camino de la salvación. Las viejas Iglesias europeas tenían que aprender del fervor de las Iglesias más jóvenes, que, realizando el ideal que ellas se sentían incapaces de alcanzar, compensaban la tibieza y la indiferencia crecientes.

3.   La misión en un mundo secularizado

La actitud defensiva que la Iglesia mantuvo a lo largo del siglo XIX hizo difícil que se pudiera avanzar por el camino de la misión. Durante muchos años, el esfuerzo de la Iglesia consistió en cerrar filas frente a una sociedad que avanzaba cada vez más en la conquista de su autonomía. En la sociedad cristiana, la última palabra había de ser la de la Iglesia.

«En una sociedad constituida de la manera que hemos dicho -escribe León XIII en Immortale Dei-, las cosas humanas y las divinas están admirablemente ordenadas: los derechos de los ciudadanos son respetados como inviolables y puestos bajo la guía de las leyes divinas, naturales y humanas; los deberes de cada uno quedan exactamente definidos y se procura su cumplimiento. Todo individuo, en esta peregrinación terrena llena de incertidumbres y vacilaciones que conduce a la eterna morada del cielo, sabe que tiene un guía seguro que le ayuda a alcanzar la meta; y sabe igualmente que tiene a quien vigila para proporcionarle y conservarle la seguridad, la fortuna y los demás bienes que necesita para la vida de aquí abajo».
Lo que ocurre, señala en 1891 el mismo León XIII en Rerum novarum, es que «las instituciones y las leyes se vienen apartando del espíritu cristiano». La sociedad cristiana se rompía. Había que hacer algo. El camino lo fueron abriendo quienes creyeron en el catolicismo social y quienes hicieron avanzar la investigación bíblica y teológica.

Las dos grandes guerras de la primera mitad del siglo XX son para los católicos europeos ocasión de renovación y relanzamiento. La primera les ayudó a cortar con el pasado y afrontar la evangelización de obreros, campesinos, jóvenes, que habían abandonado la fe. La segunda supuso una buena experiencia de reconciliación con el mundo, al luchar junto con no católicos por una causa común a todos.

a)    La misión «ad gentes»

Después de la guerra de 1914-1918, se produce un cambio en el modo de plantearse las misiones. Al constatar que, en palabras de Benedicto XV, «quedan aún muchedumbres innumerables que viven en tinieblas y en sombras de muerte. Según estadísticas recientes, habría mil millones de infieles», se toma conciencia de la lentitud de la evangelización y se relanza la actividad misionera.

Se relanza también la reflexión. Es el tiempo de la «misionología»: la reflexión sobre la estrategia misionera, las características y los métodos de apostolado en el extranjero. La misionología se beneficia de los estudios de las culturas indígenas a cargo de antropólogos que se desplazan a los países mismos. Y se beneficia igualmente de las aportaciones teológicas: a la actividad misionera deja de asignársele el objetivo -más bien abstracto- de la conversión del mundo no cristiano y la salvación de las almas, para orientarla hacia la implantación de la estructura eclesiástica en todos los pueblos (plantado Ecclesiae).
Los documentos pontificios de la época continúan exhortando a los misioneros a huir del nacionalismo, de la tentación de transplantar su propia cultura occidental, y a fundar Iglesias. En Máximum illud explica con claridad Benedicto XV:

«En aquellas regiones en las que el clero indígena ha llegado a ser suficientemente numeroso, convenientemente formado y a la altura de su vocación, se dirá con verdad que la obra misionera ha llegado a su término, pues ha sido felizmente fundada una Iglesia».

Un nuevo hito en la comprensión de las misiones antes del Vaticano II lo marca la encíclica Fidei donum de Pío XII en 1957. Supone un desarrollo de la teología del episcopado, puesto que hace pasar la responsabilidad de la evangelización universal al conjunto del colegio episcopal; también, por tanto, a los obispos de las jóvenes Iglesias: ellos también son misioneros; las misiones son entendidas como realización efectiva de la ayuda mutua entre las Iglesias.

b)    La misión interior

Después de la primera guerra mundial, que favoreció el relanzamiento de las misiones, la descristianización de tantos sectores de la sociedad, por una parte, y, por otra, la reflexión teológica sobre la Iglesia y su actividad contribuyen a perfilar la responsabilidad de los laicos. Ellos han de asumir la evangelización de su ambiente y la tarea de transformar las condiciones de vida según el evangelio. Significativa de este nuevo enfoque es la fundación de la JOC en Bélgica, en 1924, y, en general, el desarrollo de la Acción Católica.

No se puede dejar de recordar, al hacer la historia, el citadísimo libro de H. Godin e Y. Daniel, aparecido en 1943, titulado Francia, ¿país de misión? L'Abeille, Lyon. Es el exponente más claro de la evolución de la manera de comprender la misión de la Iglesia. Mientras que, por un lado, se concibe que la obra misional termina en un país cuando la Iglesia queda implantada, es decir, cuando llega a haber clero indígena, por otro lado, países con larguísima tradición de «clero indígena», de vieja cristiandad, están tan descristianizados como los «países de misión»: se comprende que resultara provocativo el título del libro -incluso con los signos de interrogación- y el contenido mismo, por supuesto.

Se imponía de pronto con toda claridad que la Iglesia no se reducía a la estructura que podía implantarse en una sociedad, pues, después de estar implantada, todavía había que «salir» a misionar a la clase obrera, a los campesinos, a los intelectuales. Quedaba también bastante claro que la evangelización no podía hacerse al margen de los conflictos sociales y que no era indiferente para la evangelización la posición política de la misma Iglesia.

Godin y Daniel, sacerdotes los dos de la Misión de París, no son los únicos en ver los cambios en la geografía misionera. Del mismo modo lo entiende en su carta pastoral Auge o decadencia de la Iglesia el entonces obispo de París, cardenal Suhard:

«En la Edad Media, en efecto, y aun hasta el siglo XIX, el cristianismo estaba localizado en el planeta, y el apostolado misionero era geográfico. Los misioneros salían de la cristiandad para ir a predicar a las naciones infieles. El paganismo era exterior a la sociedad cristiana. Hoy, por el contrario, las dos ciudades no son ya exteriores, sino interiores la una a la otra, y se encuentran estrechamente implicadas. La sociedad pagana penetra, por todas partes, en la vida cotidiana de los cristianos. Una sociedad cristiana cerrada, al abrigo de las influencias paganas, parece ser que resulta actualmente inimaginable».
El que los laicos asuman su responsabilidad en la tarea evangelizadora de la Iglesia no deja de plantear problemas. La evangelización del ambiente y la transformación de las condiciones de vida, para muchos laicos, no significa constituir un orden cristiano confesional ni establecer instituciones cristianas dependientes de la Iglesia, sino más bien insertarse en las estructuras sociales, inspirándose en la vida oculta de Jesús, para dar testimonio de su servicio a los hombres.

La evangelización se orienta, pues, a realidades colectivas, organizativas, estructurales. Circulan profusamente en el vocabulario pastoral de la época términos como «masas» y «ambiente». Junto a esta preocupación se desarrolla la espiritualidad del compromiso, basada en la teología de la creación y en el llamamiento, desde esa perspectiva, a trabajar en la construcción del mundo según el designio de Dios.

La tentación del «espíritu de conquista» que podía acechar a algún militante es desenmascarada por el cardenal de París:

«El apostolado moderno no podrá ser, en ningún modo, una actitud negativa de retroceso o de protección frente a las influencias perniciosas, ni tan siquiera limitarse a una propaganda o conquista, si se entiende por ello una anexión exterior de hombres o de corrientes humanas».
El seguimiento de Jesús da responsabilidad, no autoridad.

La espiritualidad del compromiso pone en claro que los protagonistas de la misión ya no son los «misioneros» que marchan a tierras lejanas, sino todos los cristianos que han tomado conciencia de la descristianización de los ambientes. El compromiso -colaborar en la realización del designio de Dios— lo tienen que realizar los cristianos inmersos en esos ambientes. El apostolado «entre iguales» está en el corazón de la renovación misionera:

«Los primeros apóstoles, los apóstoles naturales de los obreros serán obreros; los apóstoles del mundo industrial y comercial serán industriales y trabajadores comerciales».

Los cristianos han de ser militantes, y militar significa «exponerse a ásperas luchas», «realizar opciones difíciles como bravos soldados de Cristo».
Otro síntoma de la nueva concepción que va abriéndose paso es la aparición de los sacerdotes obreros. Ni que decir tiene que se produce un choque de mentalidades: ¿debe el sacerdote ser el animador de los militantes, dejándoles a ellos el trabajo del testimonio directo, o debe ser él mismo militante? ¿Serán capaces las parroquias de iniciar en la fe convenientemente a aquellos recién convertidos que llegan a ellas 'tocados' por la acción misionera de los militantes? ¿No son excesivamente burguesas y conservadoras las parroquias?

Aun con limitaciones eclesiológicas -mucho más evidentes hoy que hace 48 años-, puede considerarse que en el momento de Francia, ¿país de misión? se inicia la progresiva supresión de la distinción entre las dos funciones mayores del apostolado: la pastoral y la misionera. Se va abriendo camino la tesis de que la teología de la misión en realidad no debería ser otra cosa que una sana eclesiología convenientemente desarrollada, ya que la misión es la razón de ser de la Iglesia.

La misión no puede identificarse con la «plantado Ecclesiae», que podría darse por cumplida en un período de tiempo relativamente breve, puesto que la implantación de la institución eclesial no es sino establecer el instrumento para la misión que aún queda por realizar. En ese sentido, la misión está determinada, sin duda, por el dinamismo interno de la Iglesia, pero, al mismo tiempo, por el dinamismo propio de la historia y del mundo, que están mostrando cuánto falta aún para que el designio salvador de Dios llegue a su cumplimiento en ellos.

Si la Iglesia vuelve a entenderse como «continuación» de la encarnación, su misión no puede ser una tarea circunscrita a un tiempo y a un espacio. Chenu veía la misión en el modo mismo de ser vivida la fe: existir en el mundo como creyente es ser misionero, es poner la vida toda al servicio de la instauración del reino de Dios.

Las misiones -actividad de unos pocos en algunos lugares mientras se implanta la Iglesia- se convierten en «la» misión -actividad estable de toda la Iglesia-. La misión pasa a ser considerada la tarea constitutiva de la Iglesia, su razón de ser. La misión designa el aspecto histórico-salvífico de la Iglesia: la oferta de salvación que ha de hacer a todos los hombres.

Esta nueva comprensión de la misión exigía un replanteamiento a fondo de las instituciones y de la actividad de la Iglesia. La transmisión de la fe no se puede confiar, sin más, al encadenamiento biológico-sacramental entre el matrimonio y el bautismo. Ni las parejas que se casan en la Iglesia están en condiciones de educar como cristianos a los hijos, ni muchas veces los hijos se dejan educar luego. La catequesis, los sacramentos y las demás prácticas no pueden realizarse como meros cauces de agregación a una sociedad cristiana que ya no existe. El ejercicio de la caridad, si ha de testimoniar la compasión de Dios, no puede quedarse en lo meramente asistencial, sin atacar las causas que generan la situación injusta. Todo lo que haga la Iglesia ha de estar ordenado a su misión, a la oferta universal -a todos los hombres- e integral -en todos los aspectos- de salvación. La predicación, la liturgia, el servicio a los pobres, no tienen sentido al margen del anuncio y realización de la buena noticia.

En este sumarísimo recorrido histórico no dejan de encontrarse, a pesar del esquematismo, algunos indicadores del camino que nos conduce al reencuentro de la misión, asunto en el que, como Iglesia, nos va la vida.

- El primero es la capacidad que, por lo visto, tenían muchos cristianos de los primeros siglos para ofrecer, con su palabra y con su vida -a veces también con su muerte-, el testimonio convincente de su fe en Jesucristo. Su reconocimiento de la misericordia de Dios y del señorío de Jesucristo sobre todas las cosas se expresaba -más allá del puro sentimiento- a través de su manera de entender la vida y de vivirla, iluminada por la revelación del reino de Dios y comprometida en la realización histórica de los valores que ese reino implica.

Hay que fijarse en el proceso que seguían hasta acceder a esa capacidad de testimoniar el evangelio como miembros de la Iglesia: cómo iban siendo introducidos en la vida cristiana, cómo iba siendo educada y fortalecida su fe.

El camino que lleva a la Iglesia a recobrar su vigor misionero pasa por la seriedad con que se plantea y se realiza la catequesis. Una comunidad que se da cuenta de que para ella es vital que cada uno de sus miembros, en su respectiva situación y según sus posibilidades, llegue a ser verdaderamente testigo de la fe, debe tomarse muy en serio la formación que les ofrece.

Un indicio de esa seriedad será el dedicar a la formación un tiempo suficiente. Muy escaso será el provecho, por ejemplo, del proceso formativo de los que se bautizaron al poco tiempo de nacer, si se detiene ya en la infancia, al año o a los dos años de haber comenzado, con la celebración de la primera comunión, o en la adolescencia, con la celebración de la confirmación. La catequesis propiamente no alcanza su meta con la celebración de los sacramentos, sino con la confesión de fe consciente, responsable y gozosa.

Indicio de la seriedad de la formación será también la preocupación porque sea integral y completa. La formación cristiana básica debe afectar a todas las dimensiones de la persona. Aprender, en la comunidad cristiana, a contemplar las señales de la misericordia de Dios, tal como se manifestó en Jesucristo y se sigue manifestando ahora en los acontecimientos de cada día, eso es lo que poco a poco va haciendo a los catecúmenos capaces de articular razonablemente el mensaje del evangelio, ofrecerlo a otros, celebrarlo en la liturgia, vivirlo en la comunión fraterna, realizarlo en el servicio a los pobres.

Para que la catequesis sea auténtica formación de evangelizadores, debe transmitir la experiencia cristiana en su globalidad y ejercitar los diversos lenguajes en que se expresa. Sería preocupante, por ejemplo, que en la catequesis no se transmitiera la doctrina cristiana, pero sería aún más preocupante que la doctrina fuera propuesta como un puro saber mundano y no como expresión, en el registro noético, de la experiencia de fe. Sería preocupante que en la catequesis no se prestara atención a los acontecimientos que marcan la vida de los catecúmenos, pero sería aún más preocupante que no se ofreciera la clave que permitiera leer en ellos los signos de la misericordia de Dios.

Es cierto que la mayor parte de las veces los niños y los jóvenes que acuden a la catequesis vienen pensando en terminar cuanto antes; es igualmente cierto que no pocos de los padres que los traen tampoco desean de verdad que sus hijos terminen siendo buenos cristianos. Pero lo que no se puede es ofrecer catequesis en las comunidades y celebrar sacramentos mirando para otro lado, para no ver lo que realmente pasa.

Así, pues, finalmente, indicio de seriedad en la formación, y de respeto hacia los que se forman, será acogerlos en la situación de fe en que realmente se encuentran. No es nada provechosa la precipitación por introducir en catequesis a quien todavía no tiene ningún motivo para cambiar de vida y hacerse discípulo de Jesucristo.

En último término, la seriedad en la formación de los testigos del evangelio —es decir: en la catequesis— lleva a ampliar y mejorar la oferta evangelizadora, en otras modalidades distintas de la catequesis. La actividad de la Iglesia no puede reducirse a responder sin más a la demanda sacramental, ni a exigir con ocasión de los sacramentos una catequesis que será soportada como un mero requisito de admisión a los ritos que se pretenden. La catequesis es sencillamente inútil cuando falta una mínima atracción hacia Jesucristo, cuando no se ha recibido aún la gracia de la conversión. Abonar y regar una maceta no hace crecer la planta si lo que falta es la semilla.

Así, pues, se impone la necesidad de esas otras iniciativas pastorales que consisten en el servicio desinteresado al prójimo, en el esfuerzo por satisfacer las necesidades de humanización que padecen tantos vecinos y amigos nuestros.

«En realidad, la caridad cristiana se extiende a todos sin distinción de raza, condición social o religión; no espera lucro o agradecimiento alguno. Porque así como Dios nos amó con amor gratuito, así los fieles han de vivir preocupados por el hombre mismo, amándole con el mismo movimiento con que Dios lo buscó» (AG 12).

La gratuidad ha de ser absoluta: no se impone como condición la incorporación a la comunidad, ni se espera como señal de agradecimiento. El evangelio así testimoniado en el servicio suscitará el asombro y la pregunta, y dará paso al testimonio de la palabra, allanando el camino a esa conversión inicial que irá fortaleciéndose luego en la ejercitación catecumenal.

La misión de la Iglesia incluye, sin duda, la catcquesis, en la que el evangelio «se hace carne» en la vida del catecúmeno, y éste se hace evangelizador; pero, para que la catequesis cumpla su función, no puede ser ni el primero ni mucho menos el único elemento que desarrolle la misión de la Iglesia.

- En el breve apunte histórico que hemos evocado, encontramos un segundo indicador del camino que conduce al reencuentro de la misión: el respeto y el diálogo con los grupos humanos destinatarios de su actividad misionera, con sus características sociales y culturales, sus condicionamientos económicos y políticos. La historia muestra hasta qué punto la prepotencia y el espíritu de conquista, así como el individualismo y el espiritualismo, han estorbado o incluso impedido completamente a la Iglesia el progreso de su misión.

Siempre oficialmente afirmado desde la activación moderna de las misiones en el siglo XVI, y nunca quizá ejercido del todo, ese respeto es redescubierto y procurado en la nueva pastoral misionera que surge en Francia después de la segunda guerra, y que tanta influencia tuvo luego en España.

Para realizar su misión, la Iglesia debe aprender a reconocer los valores representados y promovidos en las expresiones culturales de los grupos a los que se dirige. En su reciente encíclica Redemptoris missio, recuerda Juan Pablo II citando el concilio:

«La presencia y la actividad del Espíritu no afectan únicamente a los individuos, sino también a la sociedad, a la historia,

a los pueblos, a las culturas y a las religiones. En efecto, el Espíritu se halla en el origen de los nobles ideales y de las iniciativas de bien de la humanidad en camino; 'con admirable providencia guía el curso de los tiempos y renueva la faz de la tierra' (GS 26). Cristo resucitado 'obra ya por la virtud de su Espíritu en el corazón del hombre, no sólo despertando el anhelo del siglo futuro, sino también, por eso mismo, alentando, purificando y corroborando los generosos propósitos con que la familia humana intenta hacer más llevadera su vida y someter la tierra a este fin' (ver GS 38). Es también el Espíritu quien esparce 'las semillas de la palabra' presentes en los ritos y culturas, y los prepara para su madurez en Cristo (ver LG 17)» (RM 28).

A distancia es imposible reconocer los valores de los grupos a los que pretendemos anunciar el evangelio. Imposible también mostrarles el reino de Dios al que esos valores apuntan y del que son preparación y anticipo.

«Para poder ofrecer a todos el misterio de la salvación y la vida traída por Dios, [la Iglesia] debe insertarse en todos esos grupos con el mismo afecto con que Cristo se unió por su encarnación a las determinadas condiciones sociales y culturales de los hombres con quienes convivió» (AG 10).

La actividad misionera que se inspira en la encarnación del Verbo no se orienta al establecimiento de un orden confesional, bajo la guía de la Iglesia, sino a la inserción de los cristianos en las estructuras sociales, para testimoniar el evangelio a través de la contribución al bien común y el servicio a los pobres.

«Como el mismo Cristo escudriñó el corazón de los hombres y los llevó con un coloquio verdaderamente humano a la luz divina, así sus discípulos, inundados profundamente por el Espíritu de Cristo, deben conocer a los hombres entre los que viven y conversar con ellos para advertir en diálogo sincero y paciente las riquezas que Dios, generoso, ha distribuido a las gentes, y al mismo tiempo han de esforzarse por examinar estas riquezas con la luz evangélica, liberarlas y reducirlas al dominio de Dios salvador» (AG 11).

Los miembros de la Iglesia reencontraremos más fácilmente nuestra misión evangelizadora asumiendo nuestra condición de «vecinos», saliendo de la rutina de nuestro lenguaje eclesiástico, abandonando nuestros ghettos institucionales. Nuestra vida no sólo está «transcurriendo» en las mismas circunstancias que la de los demás ciudadanos, sino que se está jugando -se está desarrollando o se está perdiendo- en los mismos acontecimientos históricos en los que se juega la suya. La Carta a Diogneto, tan citada últimamente para aclarar la intención de la presencia de los cristianos en la sociedad, expresa todo lo contrario de la confesionalización de las instituciones temporales. Los cristianos, que son el alma de la sociedad, no necesitan crear otro cuerpo; sólo necesitan encarnarse para poder señalar y enseñar a reconocer los signos de la presencia de Dios en el mundo.

- Inseparable del indicador de la encarnación y el diálogo, aparece el de la responsabilidad de los laicos en la misión de la Iglesia y su compromiso en la transformación de la sociedad. (Esta pista conducirá a la Iglesia a reconocer -en el sínodo de 1971 sobre la justicia, en el de 1974 sobre la evangelización, en Evangelii nuntiandi- que la lucha por la justicia es dimensión constitutiva de la predicación del evangelio).

Aunque durante algunos años haya sido ocasión de tensiones y conflictos con la jerarquía, la incorporación de los laicos a la tarea evangelizadora es pista segura que conduce a la Iglesia a una comprensión más ajustada y a una práctica más significativa de la evangelización.

Si la Iglesia ha de realizar su misión en el mundo a través de la encarnación en las estructuras sociales y del diálogo con los conciudadanos, es evidente que no podría realizarla si los únicos o los principales agentes fueran los clérigos.

El apostolado «entre iguales», hemos dicho recordando al papa de la Acción Católica, está en el corazón de la renovación misionera: «Los primeros apóstoles de los obreros serán los obreros». Esta comprensión, quizá puramente estratégica en principio, no es sino una etapa del camino que llevará a la Iglesia a la conciencia de ser pueblo de Dios, pueblo elegido para ser izado como una enseña para las naciones, para reunir a los dispersos de Israel y congregar a los desperdigados de Judá (ver Is 11, 12).

El progresivo acceso de los laicos a la corresponsabilidad eclesial no sólo contribuye a fomentar la conciencia de que toda la Iglesia es misionera; también ayuda a superar dicotomías entre lo sagrado y lo profano, la acción «ad intra» y la acción «ad extra», y comprender más fácilmente que toda la actividad de la Iglesia y de sus miembros ha de ser misionera. Sea que un cristiano actúe dentro de la comunidad en la catequesis o en la liturgia, sea que actúe fuera de la comunidad en el ámbito familiar, laboral o político, su actuación no puede ser sino cristiana, propia de un creyente, de un miembro de la Iglesia.

«La vida de la Iglesia [...] no tiene pleno sentido más que cuando se convierte en testimonio, provoca la admiración y la conversión, se hace predicación y anuncio de la buena nueva» (EN 15).

El testimonio, la admiración y el anuncio ocurren en las plazas.

Tres indicadores -entre otros, desde luego- que invitan a la Iglesia, como la voz de Dios a Abrahán, a «salir de su tierra». Entrar en posesión de la tierra y en la fecundidad que son don de Dios reclama ciertos desasimientos. Desasimiento, en primer lugar, de la rutina en un cierto sentido «escolar» de que frecuentemente adolece la catequesis; desasimiento de la tentación, a veces ocultamente consentida, de confesionalismo; desasimiento del clericalismo. Des-escolarización, des-confesionalización, des-clericalización: tres aspectos del abajamiento que debe abrazar atenta y amorosamente la Iglesia para poder realizar de veras la misión de Jesucristo, que se hizo pobre para enriquecernos a todos con su pobreza.

Transmisión de la fe y Nuevo Testamento

Francisco de la Calle Flores

En este lento hacerse que es la vida para los hombres de fe, el NT es uno de sus puntos de referencia. Cosa normal, porque aquí está latiendo la vida de las nuevas comunidades, con sus problemas, sus esperanzas y sus atisbos de soluciones concretas; aquí está la tradición apostólica de una manera peculiar, como afirmaba el Vaticano II \ Ahora, en nuestros días, en el otro polo de la historia de los cristianos, estamos nosotros con nuestras crisis, nuestros valores y nuestras jaulas, que decía ayer Javier.
Cuando intentamos conectar ambos momentos, NT y nosotros, con la sana intención de continuar realizando en el mundo la gran tradición, apostólica, en que ambos términos nos hallamos inmersos, empezamos a formular preguntas del s. XX a escritos del I o II. Lógicamente surgen de inmediato dificultades de todos los géneros y calibres posibles. Y, de manera parecida, las respuestas más variadas jalonan la historia de la exégesis. A pesar de todo, hay que correr el riesgo, aunque sea de equivocarse, siendo conscientes de que la última gran verdad que perseguimos está en la vida de los hombres de fe, de que pueden existir múltiples vías para llegar a una misma meta y de que, por último, no soy más que un humilde rastreador de la palabra escrita, con más posibilidades de error que de acierto.

Pues bien, en estos dimes y diretes, he elegido como división de la ponencia las tres preguntas básicas sobre las que se han movido los preparativos de esta semana: 1) transmisión generacional de la fe, 2) transmisión de la misma respecto a aquellos que se alejaron, y 3) transmisión a los no cristianos.

Estas preguntas concretas fuerzan a un lenguaje directo y sencillo, alejado de las disquisiciones y problemáticas estrictamente bíblicas, presuponiendo, con ello, una gran cantidad de análisis y estudios previos que, evidentemente, no pueden aparecer en la ponencia. Soy consciente de tales deficiencias y las asumo con la esperanza de que todo resulte más ágil y comprensible.

Antes de empezar, quiero hacer una especie de marco ambiental a las tres preguntas. Todas ellas versan sobre la expansión del cristianismo. Este tema es central en todo el NT, tanto que a él debe su propia existencia, como veremos más adelante. La transmisión de la vida de fe apoyada en la vida de Jesús fue el quehacer principal de las primeras comunidades; lo fue en dos sentidos: hacia afuera y hacia dentro, buscando nuevos discípulos y profundizando en lo que significaba serlo. Esta crucial realidad aparece en el material escrito del NT con otras palabras distintas a las nuestras, pero ahí están misión, actuación del Resucitado, camino, normas de la comunidad... y un larguísimo etc.

Tal transmisión se ha realizado siempre mediante el ejemplo y la palabra. Es algo tan obvio que, aunque no dijera nada el NT, habría que admitirlo sin ningún género de duda, ya que lo que se transmite no son unos conocimientos empíricos, unos arcanos sobrenaturales, sino la experiencia de una vida de acuerdo con el espíritu o talante de Jesús. La experiencia necesita de la palabra, es como el folleto explicativo para manejar un instrumento; él solo es inservible, y el folleto sin instrumento, la bonita chimenea de un tren eléctrico.

En el NT, dejando aparte el maravilloso pasaje de Flp 3, se presenta a los discípulos -prototipos de los cristianos de todos los tiempos- como los testigos de la actuación de Jesús, a quien siguen. No se trata de testigos oculares que garanticen la verdad histórica del pasado, como si la vida fuera un juicio en el que fijar exactamente lo sucedido, sino de individuos que han experimentado en su propia carne el atractivo indiscutible de Jesús, a quien siguieron en sus andanzas misioneras primero, y posteriormente, con la resurrección, toda la fuerza del Dios de Jesús. Dos experiencias que cambiaron totalmente sus vidas, hasta tal punto que pueden resumirse en un breve encuentro con Jesús, al que siguieron. Estos discípulos son los que deben transmitir tal experiencia. Por esta razón, Mateo no dirá que la misión consiste en enseñar (didáskein), sino en hacer discípulos (matheteúein) (Mt 28, 19), algo que va más allá de la enseñanza; una vida, pues, aprendida en la vida.

Es, en el fondo, la misma realidad, cambiando solamente el marco ambiental, que el cuarto evangelio recoge bajo los términos de testigo y atestiguar, y cuya mejor expresión está en la consabida frase puesta en boca de Jesús: «en esto conocerán que sois discípulos míos, en que os amáis los unos a los otros» (Jn 13, 35).
La vida, pues, y la palabra como expresión de esa misma vida, han sido, son y deberán de ser los únicos vehículos válidos para transmitir la fe cristiana. Hasta tal punto esto es verdad que, como apuntaremos en su momento, los fallos están seguramente en transmitir la palabra desde la memoria sin vida o en acallar la vida existente.

1.   Transmisión generacional de la fe

Es este tipo de transmisión el que primero y con más fuerza aparece en nuestro entorno. Son los padres que ven cómo sus propios hijos se alejan, muchas veces en cuanto a las prácticas religiosas se entiende, sin que sepan o puedan ponerle remedio. Son también las nuevas generaciones, fuera del contexto familiar, que discrepan de la anterior, a veces escandalosamente.

El NT encierra entre sus líneas temas muy parecidos, resueltos a veces o en algunos niveles, que pueden servir a la comprensión de los nuestros. Por un lado, está la problemática aguda que supuso la desaparición de la primera generación de cristianos, la apostólica, con algunos elementos afines a nuestros días; por otro, la función y el lugar del niño en la comunidad primera. Todo esto puede aportarnos alguna luz sobre el tema familiar. Veámoslo.

a)    De los apóstoles a sus sucesores

Al principio, con la espera de una rápida parusía, la comunidad cristiana no se había planteado problema alguno en orden a la sucesión ni, apenas, había habido choques generacionales. Todo sucedía aguardando la solución definitiva que ya no podía tardar en venir. Más adelante, el tiempo transcurrido, cada vez más largo, y las diferentes mentalidades a la hora de entender la experiencia cristiana, introdujeron modificaciones precisas en muchos puntos. El cambio más grande, sin embargo, debió de estar cuando, a la muerte de la generación apostólica, sus inmediatos seguidores tuvieron que salir garantes de una vida y una doctrina que decían emanar de un tal Jesús, al que no habían llegado a conocer. Podemos imaginar la angustia que encerraban, sobre todo en los pusilánimes, encuestas similares a la que sometía el bueno de Papias  a todo aquel que hubiera vivido cerca de los ya lejanos apóstoles. Era asumir una responsabilidad para la que, de acuerdo con las normas establecidas, no estaban preparados. Difícilmente podían hablar de la resurrección o de los dichos de Jesús con la misma autoridad de los primeros apóstoles. Y, sin embargo, era necesario hacerlo.

El problema lo solucionaron, posiblemente sin darse demasiada cuenta, tratando de sintetizar, coleccionar o crear lo nuclear del cristianismo, de la tradición apostólica, y estableciendo un cierto tipo de autoridad.

* Los escritos

Si los primeros escritos cristianos fueron las cartas de Pablo, éstas nacieron como resultado de su pasión apostólica y su deseo de estar presente en lugares dispares, solucionando o tratando temas de interés para comunidades concretas: cuál es la suerte de los cristianos muertos antes de la venida de Jesús (Tesalonicenses) o cómo puede entenderse la resurrección, construirse la comunidad, etc. (Corintios). Más tarde, lo provisional se hace género literario, apareciendo gran parte de la correspondencia neotestamentaria, bien para endosar una homilía escrita (Heb), bien para construir un tratado teológico (Rom).

Toda una gama heterogénea de escritos, asimilables por su extensión y forma a una epístola, hicieron irrupción en el cristianismo primitivo, a veces atribuyendo tales escritos a quien no los había hecho (pseudografía). La finalidad era siempre la misma: la profundización en el cristianismo.
Si, por el contrario, lo primero que se escribió fueron frases de Jesús y narraciones sobre su vida, muerte y resurrección, todo este material se realizó para conservar auténticas palabras y hechos del Maestro, que tenían una precisa y preciosa incidencia en la vida de las comunidades fieles a él. A veces, las frases crearon a su alrededor, a modo de atmósfera, historias -de discusiones, interpelaciones, etc.- no del todo verdaderas. A veces, incluso, se crearon nuevas frases y nuevas historias. Todo ello, hasta que un día, pensado, repensado, revisado y organizado todo, aparecieron las obras literarias, a las que hoy llamamos evangelios.

La finalidad de estas obras literarias no es ajena a la de sustituir el kerigma primitivo, la tradición apostólica, el evangelio en definitiva. Es esa línea que, a mediados del s. II, seguía sosteniendo Marción  y que provocó la valoración por parte de las comunidades cristianas de todos los escritos existentes, estableciendo una norma, un canon  en tal sentido. Es decir, unos autores anónimos, preocupados por la transmisión del cristianismo, ponen por escrito lo que ellos juzgan ser el núcleo de la tradición apostólica, en un intento de sustituir la tradición oral. Y hacen unas obras verosímilmente muy distintas a aquello otro que intentaron sustituir, como puede ser distinta la palabra escrita a la oral, el kerigma a la obra literaria.

Todo esto es parte de la respuesta a la problemática sobre la transmisión de la fe; se busca ansiosamente qué es lo que hay que transmitir, y se echa mano de lo pasado, de la tradición apostólica, vertiéndola en moldes nuevos, los escritos.

• Las cartas pastorales

El apóstol o enviado de una comunidad cristiana para anunciar el evangelio en otros lugares era, en sus orígenes, la institución más preciada del cristianismo. No en vano Pablo la sitúa como el carisma más importante para la edificación de la comunidad cristiana (1 Cor 12, 28). Era comprensible que este enviado fuera el quicio de la nueva construcción. El apóstol era quien aseguraba la fidelidad de la transmisión e, incluso, a veces ponía su cuño personal en algunas cuestiones. Al ir desapareciendo tales apóstoles, su función, necesaria en la comunidad, había de continuar de alguna manera. En este ámbito de cambio y búsqueda del arraigo con la tradición que llega hasta los primeros apóstoles se encuentran las cartas que, desde el s. XVIII y por el tenor de las mismas, se llaman pastorales.

Estos escritos (1 y 2 Tim y Tit) están dirigidos a personas concretas, que están encargadas de un ministerio dirigente-presidente dentro de la comunidad. Timoteo ha de poner orden en lo que se enseña, para que realmente sirva al designio de Dios (1 Tim 1, 3ss), regular las oraciones (1 Tim 2), tener un trato de superior con los presbíteros y ancianos (1 Tim 5). De manera semejante, Tito tendrá que actuar en Creta, teniendo en cuenta a charlatanes y embaucadores (Tit 1, lOss) y hablando a todo el mundo de acuerdo con la sana doctrina (Tit 2, 1-10).

Estas personas, Tito y Timoteo, aparecen como enviadas por el mismo Pablo a Efeso y Creta, dos lugares en los que él había sido el apóstol fundador.

Estas cartas, que difícilmente son de Pablo, pueden muy bien explicarse como una apología de la jerarquización eclesiástica: es la creación de nuevos apóstoles directamente por el apóstol fundador, una especie de papa que dejara designado todavía en vida a su continuador. Algo poco ortodoxo con la historia. Sin embargo, sea cual fuere su validez histórica, se trata ciertamente de una solución plenamente válida al problema de la sucesión apostólica, estatuyendo autoridades sobre las cuales seguir construyendo la misma comunidad cristiana.

Andando el tiempo, la praxis y la teología juntaron ambos esfuerzos cristianos por ser fieles a Jesús; la Biblia y el Magisterio, dos realidades íntimamente conexas para vivir la verdadera fe. En el principio, fueron diferentes respuestas no coordinadas entre sí, que intentaban encontrar un camino certero en el quehacer cristiano.

b)   Niños y familias

La familia ha sido siempre el ámbito en el que los niños han podido adquirir muchas de sus características de adultos. Ahora bien, cuando se habla de familia, hay que recordar, aunque sea muy someramente, que ésta no ha tenido igual significación en todas las culturas. La familia grecorromana del s. I de nuestra era tiene poco que ver con la judía de estas mismas fechas. Esta segunda está integrada por consanguíneos varones

que dependen de un tronco común, más sus respectivos hijos, hijas y esposas; en su estructura, era patriarcal. La primera, por el contrario, comprende padres, hijos, esclavos y la famosa clientela. En ésta, el dueño absoluto es el padre, que puede aceptar o no a sus propios hijos. En la segunda, por el contrario, los hijos eran el bien más preciado.

En el momento actual no existe un solo modelo de familia. Las culturas se han fundido y confundido dando por resultado los más dispares modos de vivir la tradicional relación familiar. Es algo a tener en cuenta para saber valorar lo que tengamos que decir sobre ella.

También como preámbulo al tratamiento bíblico, creo necesario recordar que la problemática en la transmisión de la fe en el seno de la familia está profundamente imbuida por el desarrollo de la personalidad de los individuos que se están haciendo dentro de esa unidad familiar; sobre todo los niños, con sus crisis de identidad en la adolescencia, que les lleva a romper, aparentemente, con todo lo que signifique una relación de dependencia con sus progenitores. Por último, quiero volver a insistir que en tales rupturas puede y debe estar presente un análisis previo sobre qué es aquello con lo que han roto los hijos.

En el NT encontramos varios datos que pueden iluminar esta problemática: la expresión «bautizarse con toda su casa», consejos sobre la educación de los hijos, algunos dichos de Jesús sobre los niños y, posiblemente, una nueva concepción de familia. Por dos veces aparece la expresión «se bautizó con toda su casa». Una, referida a Lidia, originaria de Tiatira, que se convirtió a la palabras de Pablo (Hch 16, 15); otra referida a Estéfana, bautizada por Pablo en Corinto (1 Cor 1, 16). Otra expresión equivalente «con todos los suyos» aparece en Hch 16, 33, referido esta vez al carcelero de Filipos.

Las frases indican que toda la familia, en el sentido grecorromano del término, ya que en ese mundo nos encontramos, se ven afectados por la decisión de su cabeza, dos mujeres y un hombre en nuestro caso. Nos encontramos, pues, con una transmisión impuesta, cosa usual, por lo demás, para cualquier otra situación similar. Si en esas familias había niños, entraban a participar de la resolución del padre de familia. De hecho, sabemos que los niños asistían, al menos en este mundo, a las liturgias cristianas, como lo atestigua el caso de Eutico, el jovenzuelo  que se durmió en una ventana por la prolijidad del discurso de Pablo (Hch 20, 9). En líneas generales, sin embargo, no se habla directamente de la conversión o bautismo de niños, ya que la aceptación del cristianismo requería un cierto grado de adultez y decisión personal.

Esto último no implica que el cristianismo antiguo se desentendiera de los niños, antes bien, por el contrario, tenemos una serie de dichos de Jesús, y recomendaciones sobre su educación, que nos hacen ver su importancia e, indirectamente a veces, el comportamiento paterno y comunitario respecto a ellos.

Los dichos de Jesús sobre los niños deben ser el material más antiguo de todos ellos. Uno, posiblemente el más antiguo de los dichos, sea el de Me 10, 15: «si no se recibe el reino como un niño, no se entrará en él»; otro, Me 9, 37, habla de la aceptación de un niño, que se valora como la aceptación de Jesús y del Padre. Ambos han sido reinterpretados posteriormente. El primero, marcando la relación reino-niños (Me 10, 14b y par), es introducido posteriormente en una historia digna de consideración, según la cual los discípulos quieren evitar que los presentes pidan una imposición de manos sobre las cabezas de unos niños. Era una costumbre judía que puede llegar hasta la historia misma de Jesús. El segundo, en el sentido de la identificación del niño con el pequeño en la fe, como puede verse en la redacción de Mateo (18, 3ss) y en el mismo Me 9, 41.

Ellos nos hablan de la importancia de los niños en la comunidad, que debe acogerlos. Esta acogida, cuyo contenido último ignoramos, pasa a ser distintivo del cristianismo, aplicándole al niño la misma dignidad que al apóstol enviado. Esta acogida, sin embargo, es mal vista por algunos miembros de la comunidad, frente a los cuales se estatuye la validez del gesto de cariño y la palabra de Jesús.

Más adelante, cuando las comunidades están ya asentadas, aparecen los consejos y ordenanzas sobre la educación de los niños. En Ef 6, 1-4; Col 3, 20s; 1 Tim 3, 4.12; 5, 10 y Tit 1, 6 se recomienda un cuidado especial de los niños. En las dos primeras, las recomendaciones se encuentran insertas en un grupo más amplio de ordenanzas cristianas: deberes familiares y personales. El contenido es una revisión, explícita en Efe sios, del cuarto mandamiento, pidiéndose de los hijos obediencia, mientras que a los padres se dice: «no exasperéis a vuestros hijos, sino criadlos en disciplina y en la enseñanza del Señor», y «no provoquéis a ira a vuestros hijos, para que no se hagan pusilánimes». En las Pastorales se exigen unos hijos fieles y obedientes para los candidatos al episcopado, presbiterado y viudedad.

Como se ve, al cristiano que es padre o madre se le exige una educación moral de sus hijos muy semejante a la de las familias judías, más «las enseñanzas del Señor», que, evidentemente, debían de contener alguna enseñanza catequética.

Para concluir este apartado, es necesario aludir a la familia. Esto, porque puede caerse en la tentación de cristianizar una educación que revierta en la misma familia, construyéndose una especie de patriarcado o matriarcado. La familia no goza de buena prensa en el NT. Posiblemente Jesús habló ya de una nueva familia fundamentada en la obediencia al Padre (Me 3, 34s) y no en la carne y la sangre que le tenía por loco (Me 3, 20); esta misma idea de una nueva familia se intuye en el dicho sobre las ventajas del seguimiento (Me 10,29s y par), una comunión por encima de los lazos familiares. Por otro lado, la disgregación de la familia tradicional, que estaba descrita en Miqueas (7, 6) como síntoma de decadencia, es retomada por el Nuevo Testamento como signo positivo del quehacer cristiano en Mt 10, 34-37.

De ello podemos deducir que es la comunidad quien debe educar a los niños y acercarlos a Jesús, que esa obligación recae en los padres que, si son cristianos, han de irlos introduciendo en las enseñanzas del Señor. Lo que evidentemente no quiere decir que han de ser necesariamente cristianos, ya que esto depende de su voluntad, de su decisión libre y oportuna en el también oportuno momento.

Tratando de hacer una primera síntesis global de los análisis efectuados en los puntos a) y b) como intento de iluminación bíblica sobre la realidad actual de la transmisión generacional de la fe, he de recordar las siguientes cosas. Cada generación tiene unas dificultades propias, derivadas de su entorno social y de su propio desarrollo personal, a la hora de comprender, aceptar o recusar, y expresar cualquier vivencia heredada, cualquier modo de vida. Lo mismo sucede y ha sucedido siempre con el cristianismo, en cuya historia primera, presente en el NT, hemos realizado una breve incursión; cada generación, me atrevería a decir cada individuo, tiene que definirse ante la tradición cristiana recibida. La sabiduría ancestral presente en el NT dice que ha de buscarse el núcleo y alejarse de lo periférico, apoyándose en algún tipo de autoridad. Dice también que la educación en la fe, entendiendo por fe un modo de vida, toca primordialmente a la comunidad de fe, a los hombres y mujeres que viven de ese mismo espíritu que ha animado al cristianismo a través de toda su historia. Se trata de una educación general, un hacerse cristiano entre los cristianos, de la que los niños, como individuos más necesitados de esa comunidad, forman parte. Cuando los padres pertenecen a esa misma comunidad, reciben esa misma tarea, intentando educar a sus propios hijos para que en el futuro puedan ser personas que libremente hayan asumido su propia educación comunitaria, su conversión.

2.   Transmisión respecto a los que se alejaron

En líneas generales, estos «alejados» suelen ser entendidos como aquellos que, de alguna manera, fueron cristianos practicantes y, debido a múltiples circunstancias, han dejado sus prácticas. La justificación bíblica de un trato especial para con ellos suele situarse en las parábolas de la oveja perdida, la dracma perdida y el hijo pródigo.

Estudiando pausadamente el material existente, sorprende que el tema esté tan parcamente tratado. Solamente una vez, en Heb 6, 4-8, se habla abiertamente de los que, después de pertenecer al grupo de los cristianos más avanzados, apostatan, apercibiendo de que es imposible una renovación penitencial de los mismos. Esta parece ser que era una de las prácticas comunitarias, la no readmisión de los apóstatas y que el autor de Hebreos cita, de paso, en las exhortaciones preliminares al tema central de la carta.
Las parábolas antes citadas no tratan el tema. Las de la oveja y la dracma (Le 15, 1-10) tratan de la alegría de Dios por la conversión del pecador y no específicamente por la reconversión de quien se haya apartado de la comunidad cristiana. De igual manera, aunque sin la coletilla final de las dos parábolas anteriores, la del hijo pródigo (Le 15, 11-32) apoya y describe la misma idea, a la que se le ha añadido el episodio significativo de la actitud del hermano mayor.

No es de extrañar tan parco tratamiento del tema, ya que, en los años en que se crea la literatura canónica, la preocupación central es la de la expansión, la de ir ganando nuevos adeptos, y la permanencia de estos cristianos en sus comunidades debía de ser casi universal, al partir de una decisión personal de conversión a los valores nuevos. Sabemos ciertamente que la comunidad o, en su defecto, el apóstol, podía excluir de la comunidad a quien, con su conducta, estuviera dando testimonio de antivalores fundamentales, como en el caso del incestuoso (1 Cor 5, 1-7), pero no tenemos constancia de la puesta en práctica de tal excomunión ni del comportamiento posterior respecto al miembro escindido, en los escritos neotestamentarios, descontando el texto de Hebreos que hemos visto anteriormente.

De todos modos, no creo que tenga mucho que ver la casuística antigua con la moderna. No son idénticas las comunidades cristianas de entonces y las de ahora, ni la separación producida separa de lo mismo. Las separaciones actuales se dicen más bien del cumplimiento con una religiosidad tirando a cúltica o proselitista.

De ser así las cosas, creo que sería necesario hacer un análisis de lo que se entiende por «separados» o «alejados» y sus causas, para, en un paso posterior, si el alejamiento ha sido una decisión irrevocable, ayudar a reencontrar los elementos básicos y abandonados, quizás, de la fe. Un proceso maravilloso que el autor del cuarto evangelio plasmó paradigmáticamente en sus diálogos entre Jesús y Nicodemo y la Samaritana. En ellos, la palabra de Jesús va sirviendo de fino estilete que descubre la realidad de la vida de sus dialogantes y ofrece una palabra de comprensión del misterio cristiano. Porque, en el fondo, el cristianismo es conversión a la palabra de Jesús.

3.   Transmisión a los no cristianos

Este es el tema por excelencia en el que el NT puede aportar muchos datos a tener en cuenta; todo él ha sido escrito por y para las generaciones nuevas. En cierto sentido, podríamos decir que lo analizado aquí puede y debe tener repercusión en cualquiera de los puntos antes tratados, ya que las personas que pueden formar parte de los grupos anteriores, de alguna manera están integradas en los que aún no son cristianos, si le damos a este término el valor de un proyecto vital.

Vamos a dividir en tres apartados los puntos válidos para nuestra finalidad. Los dos primeros -expansión por el mundo judío y por el mundo helenista- siguiendo el ritmo de la historia. El tercero -las síntesis evangélicas- como recapitulación programática escrita de lo que fue antes historia y siempre ideal.

a)    Por el mundo judío

El cristianismo, en su origen, pareció ser una secta más dentro del abigarrado mundo judío. Judío había sido Jesús, judíos fueron sus primeros seguidores y por el mundo de los judíos empezó a extenderse, para pasar de ese mundo a todo occidente, a través, inmediatamente, de los judíos helenistas, aquellos judíos inmersos en la cultura occidental y participantes, en algún grado, de esa misma cultura. No es de extrañar, pues, que el material más antiguo que sirvió para expresar y divulgar el cristianismo esté impregnado de palabras, ideas y métodos de presentación estrictamente judíos. Es lo que, en los estudios bíblicos, conocemos por tradición palestina. Vamos a tratar de acercarnos a este material en cuanto puede sernos de alguna utilidad para esta ponencia.

Los conceptos fundamentales para expresar la experiencia pascual se mueven dentro de este contexto judío. Cuando los discípulos, que lo habían sido en vida, experimentan que Jesús, que había muerto, estaba con vida, interpretan esta resurrección como una primicia que avisaba de la proximidad del reino que Jesús había predicado. Lo hacen, porque, en las tradiciones fariseas y populares, Dios sería totalmente injusto si no hacía algo para que los justos muertos en la ya larga historia del pueblo pudieran participar de ese reino, por el que se habían sacrificado. Dios estaba actuando descaradamente en la historia, convirtiéndola en escatología, en ultimidad.

A partir de aquí, todo va a tener sentido: las palabras, la vida y la muerte, los milagros e incluso las confesiones de fe que en vida habían atribuido a Jesús. Una cosa hay que señalar al respecto. En toda esta interpretación o explicación cristológica, la realidad histórica de Jesús supera el contenido de las palabras y conceptos que se le atribuyen. Jesús es el mesías, pero se trata de un mesías distinto; los tiempos nuevos han comenzado, pero de una manera distinta a la soñada; el AT presagiaba a Jesús, pero es Jesús quien da sentido al AT. Los términos no agotan el contenido del anuncio, que va siempre más allá; son como una especie de ropaje necesario y precario, en los que no ha de pararse el hombre de fe con demasiada insistencia.

 Los fariseos, como los judíos en general, no consideraban que el hombre tuviera en sí algún elemento inmortal, como el alma. La resurrección era la gran obra de Dios premonitoria del final apoteósico de la historia.

" Los discursos de Pedro en Hch 2, 14-36 y 3, 13-18 son reveladores al respecto. Para la revaloración del título de mesías, dado a Jesús en vida ciertamente, cf. 2 Tim 2, 1.

Para extender este cristianismo incipiente a los judíos, la experiencia pascual se convierte en anuncio, en kerigma y evangelio. Son dos palabras que posiblemente vengan a tener una misma significación, aunque la primera, en los orígenes, no apareciera. El hombre de fe anuncia el hecho de la resurrección de Jesús; es su propia experiencia objetivada como un suceso acaecido. Implícitamente está dando ya un valor a ese hecho, el de evangelio o realización del momento escatológico. Así lo entiende el auditorio: es la decisiva intervención de Dios en la historia del pueblo de Israel. Por esta razón sólo cabe una pregunta -¿qué podemos hacer?- que podrá llevar adosada una posterior instrucción.
Este podría ser el esquema básico de cómo se extendió el cristianismo por las comunidades sinagogales y fuera de Palestina. De una manera, a la que podemos tildar de informal, de nada jerarquizada, unos hombres, que habían asentido a lo anunciado por los que habían experimentado a Jesús vivo tras su muerte, extienden la noticia por el mundo judío. Unos la aceptaron y otros, los más, no quisieron saber nada de ello.

b)    Por el mundo de los helenistas

Con la palabra helenista designamos todavía hoy aquella cultura sincretista que se extendió por el E. de Europa y O. de Asia con Alejandro Magno, y que, más tarde, se mezcló, bajo el imperio romano, con todas las culturas existentes en la cuenca del Mediterráneo. Es un poco lo que hicieron los judíos (nosotros, judíos; todos los demás, gentiles o helenistas) y que hace cualquier pueblo que se cree diferente (romanos y bárbaros, vascos y españoles, etc.).

Esta cultura había comenzado a entrar también en el mundo judío, aunque a regañadientes y con gran oposición, desde los tiempos del destierro en cuanto a su componente persa, pero lo más significativo estaba en las sinagogas de la diáspora, comunidades judías rodeadas por todos lados de cultura helenista u occidental con la que intentaban conectar, traduciendo al griego, por ejemplo, los libros sagrados judíos.

El cristianismo primero no sólo tuvo partidarios entre estos judíos híbridos, sino que terminó siendo aceptado casi exclusivamente por personas pertenecientes a esta cultura, por helenistas sin más. Pablo, que terminó alejándose de las sinagogas y se autoapellidó apóstol de los helenistas, es el mejor exponente de esta realidad. Ni que decir tiene que esta extensión universalista del cristianismo resultaba traumática para los piadosos judíos de Palestina, que se opusieron cuanto podían, hasta que, al final, la realidad se impuso.
Pues bien, aquellos no cristianos y no judíos difícilmente podrían entender con un mínimo de corrección el evangelio primitivo, redactado en clave judía: ¿qué podría entender un culto habitante del imperio ante el anuncio de que Dios había resucitado a Jesús, constituyéndole en mesías? Era un galimatías absurdo, incluso habiendo una especie de catequesis previa sobre ese Dios. El episodio de Pablo en el areópago es altamente significativo (Hch 17, 32) de los resultados del anuncio en un ambiente culto; y el de Listra, en donde toman a los misioneros por encarnaciones de Hermes y Zeus (Hch 14, llss), en un ambiente menos culto. Por esto, se hizo necesario introducir una catequesis previa sobre Dios e Israel y una transformación en las palabras y conceptos con los que se presentaba el mensaje. Los antiguos desaparecen o resultan duplicados con la incorporación de los nuevos.

Podemos hablar de conceptos nuevos tales como liberación, redención, compra, etc. Todos ellos, con una significación precisa en el mundo en el que se anuncia la obra de Jesús, y a la que, como había sucedido en la tradición judía, hay que añadirle siempre algo más. La libertad no es no ser esclavo de nadie, sino aceptar el mensaje de conversión de Jesús, ser libres para Dios. Ser redimidos no quiere decir estrictamente que Satanás tuviera derechos, sino que el hombre vive para Dios -pertenece al reino, se diría antes, en virtud de la sangre derramada por Jesús-, la nueva alianza judía. El pueblo deja paso al individuo, como atestigua la carta a los Romanos, mientras la escatología se va difuminando paulatinamente. El espíritu, don escatológico de Dios, pasa a ser la explicación rectilínea de la historia de la salvación. Jesús se va transformando en la presencia histórica del Dios invisible...

Todo esto sucede como necesaria comprensión de Jesús en unos moldes conceptuales distintos a los originales. Se trata, decimos desde la fe, de la obra del espíritu; y, desde la teología, la formación objetiva de las verdades de fe. Cambia la envoltura externa, el lenguaje de la fe, pero quedan intactos los valores de Dios, Jesús y el hombre en conversión.

c)    Las síntesis evangélicas

Andando el tiempo, aparecieron los evangelios escritos. Eran un intento de recapitular el contenido de la tradición apostólica en una especie de cuerpos doctrinales que, de alguna manera, la sustituyese; por esto la tradición antigua los describió como evangelio (igual ya a tradición apostólica) según (de acuerdo con) fulano de tal. Y fulano de tal era una persona más o menos cercana a la tradición apostólica: Juan, Mateo, Marcos y Lucas. La historia posterior descubrió, a través de un proceso lento y penoso conocido como historia del canon, que esos escritos eran paradigmáticos, insustituibles, a la hora de buscar el genuino cristianismo en medio de tantas vicisitudes. Intento hacer a continuación, y para finalizar, una brevísima exposición de nuestro tema en los evangelios.
Tal como dijimos al principio, los evangelios, con distintos lenguajes, presentan lo que podríamos llamar dos tipos de transmisión, englobados en una misma dinámica de conversión. Hablan primordialmente de las entrañas del cristianismo, del hacerse de cada día en dirección a las palabras de Jesús, transmisión de su espíritu. De una manera que podemos llamar secundaria, hablan también de los momentos anteriores al sí que encamina al hombre de fe, y del quehacer expansivo de esa misma fe; esto es, hablar de transmitir la fe a quien todavía no la goza.

Las enseñanzas básicas y comunes a los cuatro evangelios son las siguientes: 1) antes del sí definitivo, hay una comprensión previa de lo que es este cristianismo; 2) esta comprensión previa es distinta al conocimiento íntimo del mismo cristianismo y se lleva a cabo de muy distintas maneras.

1)    Comprensión previa

Para los cuatro evangelios, el límite entre el cristiano y no cristiano está situado en el punto de su confesión de fe ante Jesús. Si lo confiesa como máximo valor dentro de su propia cultura en orden a seguirle, está entre los cristianos. Si, por el contrario, se queda al borde, dándole un papel distinguido, pero no máximo, se queda también fuera del mundo cristiano. Esta enseñanza es la que se encuentra en los episodios conocidos como «confesión mesiánica de Pedro». Se le podrá llamar Cristo a secas (Me 8, 29), Cristo el hijo del Dios vivo (Mt 16, 16), el Cristo de Dios (Le 9, 20) o el santo de Dios que tiene palabras de vida eterna (Jn 6, 68s). Todo viene a significar lo mismo: el reconocimiento de Jesús como máxima autoridad en el mundo de lo divino. Los demás, los no cristianos, podrán reconocerlo como una gran figura, Juan, Elias, Jeremías o uno de los profetas, pero no la máxima. Por ello se quedan fuera.

Para llegar a esta confesión, ha tenido que haber un conocimiento previo de este Jesús, incluso una experiencia, que los evangelistas han narrado antes de que, en su relato, llegue el momento del acoso por parte de Jesús, que lleva al apóstol a su definición ante él. Evidentemente, cada evangelio estructura esa anterioridad de manera distinta, teniendo en cuenta sus características literarias y conceptuales.

Ante esta situación bíblica, el tema de misión a los no cristianos queda enormemente ampliado. Se puede estar bautizados, se puede no conocer a Jesús y se puede tener alguna noticia de este mismo ser y no ser, sin embargo, cristiano por no existir la decisión previa que, en los tiempos primeros, se realizaba en el bautismo, y todavía en la actualidad se realiza por medio de los padrinos o padres. No es cristiano quien no se ha decidido radicalmente por el seguimiento, por construir su propia persona sobre la base y la palabra de Tesús.

Lo que importa en este momento es que lo transmitido como alternativa al Jesús de los evangelios y de la historia sea veraz. Y volvemos con esto a lo ya dicho anteriormente con ocasión de la escritura de los evangelios: hay que transmitir lo nuclear, en un esfuerzo continuo por lograrlo; hay que hacerlo en conexión con la tradición.

2)   Distinta al conocimiento íntimo del mismo cristianismo

Los cuatro evangelios hacen también una profunda diferencia entre la transmisión a los cristianos y a los no cristianos. En los sinópticos, apoyados en la redacción de la sección 8, 27-10, 52 de Marcos, que copian y aumentan, se expresa como doctrina especial reservada para los discípulos, sin que esté presente nadie más. El contenido de estas enseñanzas versa especialmente sobre la persona de Jesús, mesías muerto y resucitado, y las metas de comportamiento del discípulo ante los grandes temas de la vida: autoridad, riqueza, perdón, matrimonio, etc. En el cuarto evangelio, el conocimiento íntimo, por dentro, del cristianismo está descrito en clave de revelación; entre los suyos, Jesús se revela como el que ama y pide amor a su imagen y semejanza (Jn 13, 1-20, 29).

Para la etapa anterior, para el equivalente de «a los no cristianos», las cosas corren de distinta manera; es algo posiblemente menos claro, más ambiguo en líneas generales. En Marcos falta la palabra comprensible y abunda la actuación significativa, pero ambigua. Jesús habla casi exclusivamente en parábolas, que no son comprendidas sino por los suyos (4, 1-34), o en defensa de sus discípulos (2, 13-28). Sus restantes dichos sirven para rectificar las acusaciones sobre él y su actuación, las más de las veces incomprendida. Hay, pues, una primacía de actuaciones -curaciones y exorcismos- como autopresentación de Jesús. Los discípulos, testigos de ello (3, 14), saben que Jesús está presente en donde los hombres están siendo liberados del mal. Y ésta es también su tarea (3, 14). Por todo ello, podemos concluir que, en Marcos, la misión a los no cristianos se realiza singularmente mediante actuaciones liberadoras, acompañadas de palabras poco comprensibles.

En Mateo, las cosas corren de distinta manera. Si bien sigue admitiendo la actuación de Jesús y los discípulos, ésta parece relegada a un pasado; fue lo que hicieron Jesús y los primeros discípulos. En el presente, que es cuando tiene vigencia la misión última, nada se dice de milagros, sino de transmitir, mediante la enseñanza de lo dicho por Jesús y el bautismo, el discipulazgo (Mt 28, 16-20). En esta transmisión cobra especial interés el llamado sermón de la montaña, que viene a ser una nueva ley para todo el mundo, aunque sean sólo sus discípulos quienes lo saben (5-7). Podríamos decir que, según esto, el contenido de la misión empieza por una enseñanza básica: Dios ha dado una nueva ley a los hombres a través de Jesús. A partir de aquí, se podrá llegar al cristianismo, como un movimiento dentro de otro más, que sigue, mediante las leyes de la comunidad (Mt 16, 13-20, 34), las enseñanzas del primer sermón. La presentación primera de Jesús se realiza dentro del trasfondo mosaico  como una gran planificación de vida sobre los hombres.

Lucas, que ha sintetizado el sermón de la montaña mateana en el precepto del amor a los enemigos, da varios ejemplos básicos en el libro de los Hechos de cómo presentar el cristianismo al mundo no cristiano. El sermón de Pedro con ocasión de la venida del Espíritu es una joya literaria del género kerigmático. Empieza con una interpretación bíblica de pentecostés (Hch 2, 17-21), que sirve para presentar el anuncio de Jesús muerto y resucitado como señor y mesías (2, 22-36). Más adelante, con ocasión de la curación por Pedro del tullido (3, 1-12), vuelve a presentarse a Jesús en los planes del Dios del judaísmo (3, 12-26). Y de igual manera sucede con el testimonio ante el sanedrín (4, 9-12). Como ejemplo del contenido de la presentación del cristianismo ante los gentiles, puede bastar el hecho por Pablo ante el areópago. Allí, apoyándose en el dios desconocido, anuncia a los deseosos de conocer la nueva doctrina el Dios de los judíos -creador-, con algunas características de la divinidad más propias del helenismo -dios necesitado de adoración- y una cita griega- posiblemente de Erato-, más un concepto abiertamente helenista: divinización del hombre. Al final, entronca a Jesús con este Dios, presentándolo como el juez acreditado por la resurrección (17, 22-31).

Como podemos ver, la presentación de lo cristiano se efectúa poniendo en relación a Jesús con las culturas ambientales y dándole un rol de máxima autoridad en esa misma cultura. Todo lo demás puede cambiar, quedando nítida la imagen de Jesús que exige conversión a su palabra, obediencia. El contenido de esta conversión será, sin embargo, lo propio y específico de la enseñanza y del quehacer propiamente cristiano.

El IV evangelio es bastante distinto. Dejando a un lado, por dicho, los diálogos de Jesús con aquellos que pueden llegar a la fe, la exposición de Jesús ante los no cristianos aparece como asomo de luz y vida divinos que el hombre puede aceptar o rechazar. O lo que es lo

mismo: en una cultura occidental de matiz gnóstico. Jesús es quien, con su palabra, da sentido a la vida de los hombres, ofreciéndose como luz que los ilumina y como trascendencia que les confiere una dimensión nueva. Pero este aún no cristiano desconoce que esa misma realidad, vista por dentro, es el mutuo amor realizado a la manera de Jesús.

Conclusión

Partíamos hacia una búsqueda de iluminación bíblica, neotestamentaria en concreto, del tema de la transmisión del cristianismo en nuestro mundo actual. Redujimos a tres puntos nuestra investigación. Podríamos ahora, ya al final, hacer una pequeña conclusión.

El cristianismo es fundamentalmente un modo de vida y, como tal, es transmisible con y desde la misma vida. Los problemas reales sobre la transmisión están en que esta vida se ha convertido la inmensa mayoría de las veces en ritos y cumplimientos que encorsetan la vida. Ha dejado de ser Jesús y el cristianismo el máximo valor en nuestra sociedad, y no precisamente por secularización, sino por desconocimiento o falta de madurez.

A pesar de todo, es necesario hacer un esfuerzo continuo hacia dentro -conversión- y hacia fuera -misión- para que esa fuerza de Dios en la historia sea cada día menos oscura.

Nueva evangelización y reiniciación cristiana

Casiano Floristán

Como consecuencia de la renovación misionera desplegada en toda la Iglesia por el Vaticano II, se ha acuñado recientemente la expresión «nueva» o «segunda evangelización», denominada también «re-evangelización». Al mismo tiempo se habla de «neo-catecumenado», «re-conversión» y «re-iniciación» '. El empleo de estos términos -con un prefijo renovador- significa que por diversas razones se consideran insuficientemente logradas las anteriores evangelizaciones e iniciaciones cristianas. Con el nuevo proyecto se intenta dar -como afirma la encíclica Redemptoris missio- un «nuevo impulso en la actividad misionera de la Iglesia» (RM 30). Recordemos que, según Evangelü nuntiandi, «evangelizar constituye, en efecto, la dicha y la vocación propia de la Iglesia, su identidad más profunda. Ella existe para evangelizar» (EN 14). La «nueva evangelización», gestada en Medellín, ha sido auspiciada en toda la Iglesia por Juan Pablo II y secundada por muchos episcopados. Con todo, su concepción no es unitaria, ya que no todos los teólogos y pastoralistas entienden del mismo modo el adjetivo «nuevo» aplicado al sustantivo «evangelización». Por supuesto, tampoco se comprende del mismo modo en América Latina que en Europa.

Dividiré la exposición en tres partes: 1) insuficiencias en la evangelización e iniciación cristiana recibidas; 2) propuestas para una nueva evangelización, y 3) exigencias del nuevo cometido evangelizador.

1.    Insuficiencias en la evangelización e iniciación cristiana recibidas

Por ausencia de proyecto misionero, no sólo se ha supeditado durante siglos la evangelización a la sacramentalización -sin una adecuada formación cristiana-, sino que, a causa de la infantilización de la iniciación sacramental, la catequesis de niños ha tenido más importancia que la de los jóvenes y adultos. El pueblo cristiano se instruía en el seno familiar, en la catequesis de primera comunión y en la predicación dominical y devocional. Al considerar creyentes a todos los bautizados, la preocupación era sacramental antes que misionera. De hecho, a causa de la generalización del bautismo de niños y de la desaparición del catecumenado de adultos, la mayoría de los bautizados no han sido evangelizados o catequizados suficientemente por la familia, la escuela o la parroquia. Todavía más, la actual generación creyente y practicante, instruida antes del Concilio, recibió en general una catequesis en el ámbito de un catolicismo de cristiandad, antimoderno y preconciliar. En cambio, las generaciones que han nacido a partir de la década de los sesenta han recibido, salvo excepciones, una catequesis conciliar, pero han crecido en una sociedad económicamente capitalista, culturalmente secular y políticamente aconfesional, con un distanciamiento creciente de la Iglesia y de sus instituciones, tanto en el terreno de las prácticas cultuales como de la moral religiosa. Aunque se considera mayoritariamente creyente, es poco practicante y sus criterios cristianos son a todas luces insuficientes. En todo caso, el abandono de la práctica religiosa no se explica sólo por las condiciones seculares sociales, sino por la deficiente formación recibida sin garantías de adultez.

«La indiferencia religiosa, ampliamente extendida -escribe J. P. de Meulder-, se manifiesta sobre todo en la caída de la práctica religiosa y de la cultura cristiana vinculada a la formación. El desinterés de los padres por la transmisión de la fe a la generación siguiente constituye un grave problema».
Hoy comprobamos que, en la mayoría de los casos, la familia se inhibe en la educación cristiana de los niños, bien porque los padres son poco creyentes, bien porque no saben dar a sus hijos mínimas razones de su esperanza. Todo se confía a una futura religión escolar o a una ascendente pero incompleta catequesis parroquial. Repito que la iniciación cristiana, absolutamente necesaria cuando no se es creyente «por nacimiento», sino por «decisión personal», ha sido ignorada por la Iglesia después de la conversión de los bárbaros -antiguos y nuevos-, al insertarse la religión en la estructura de la sociedad como tejido cultural popular. Los nostálgicos sueñan con la recuperación de esta situación de cristiandad.

De hecho nos hallamos en un mundo laico, pretendidamente adulto, emancipado de la tutela religiosa, en el que la Iglesia no es ya la gestora de la única cultura, sino portadora de una visión cultural particular que se debate entre otras muchas cosmovisiones totalmente seculares. El cristianismo es una opción más, entre otras.

«En siglos anteriores -escribe P. Ball- se podía hablar de una cultura cristiana europea. Había una presión social que llevaba a la gente a actuar según las costumbres de la Iglesia y a pertenecer, aunque fuera formalmente, a ella... Actualmente existe poca o ninguna presión social para ser o hacerse cristiano».
Cada vez con más frecuencia, los que quieren ser cristianos lo son por opción personal.

Es evidente la necesidad de una nueva evangelización y de una educación cristiana catecumenal. Son muchos los hombres y mujeres que se preguntan por el sentido de la vida, a la vista de la estructuración injusta del hemisferio sur por parte de los países más desarrollados, y el ascenso incesante de la increencia, sobre todo en los países opulentos del hemisferio norte. Aunque la nueva evangelización se entiende como acción misionera de toda la Iglesia a nivel planetario, se aplica sobre todo a los países de cristiandad, en relación a los bautizados que viven al margen de la vida cristiana o tienen una fe, más o menos vaga, sin fundamentos (fe del carbonero) o con adherencias inadecuadas (fe mágica popular). Es evangelización que se orienta a bautizados, sean alejados, no practicantes o indiferentes, para que personalicen la fe previniente que inconscientemente recibieron con el primero de los sacramentos. Se justifica, pues, por el número creciente de bautizados que ya no creen ni practican, de practicantes ocasionales que apenas creen (a lo sumo asisten a bautizos, primeras comuniones, bodas y funerales), de creyentes que practican con una cierta regularidad, pero no están evangelizados, y aun de católicos asiduos a la eucaristía dominical que poseen una deficiente evangelización y una incompleta catequesis. Hay personas que han sido educadas sin ningún sentido religioso; otras muchas han abandonado en la adolescencia su religión infantil.

Lo cierto es que hay muchos bautizados plenamente inmersos en la indiferencia religiosa, alejados de la Iglesia y de cualquier relación con Dios, ciudadanos de un mundo secularizado en una era poscristiana (CT 57). De ahí que la acción pastoral de la Iglesia tenga en cuenta, por una parte, la cultura neopagana actual, pero con raíces cristianas; por otra, la cristianización de los bautizados que se encuentran totalmente alejados de la fe. Como consecuencia, hay que tener presenté un concepto analógico de evangelización. La reciente encíclica Redemptoris missio distingue tres situaciones «desde el punto de vista de la evangelización»: 1) la actividad misionera específica o misión ad gentes, allí «donde Cristo y el evangelio no son conocidos»; 2) la atención pastoral a los fieles o misión donde las comunidades cristianas «tienen un gran fervor de fe y de vida»; 3) la nueva evangelización o re-evangelización en los países de antigua cristiandad «donde grupos enteros de bautizados han perdido el sentido vivo de la fe o incluso no se reconocen ya como miembros de la Iglesia, llevando una existencia alejada de Cristo y de su evangelio» (RM 33).

2.   Propuestas para una «nueva evangelización»

a)    Génesis y desarrollo de la «nueva evangelización»

1)    De Medellín a Juan Pablo II

El Vaticano II, aunque no lo expresa claramente, parece referirse a una nueva o renovada evangelización, distinta de la actividad misionera primera y de la acción pastoral permanente, cuando en el decreto Ad gentes alude a «circunstancias» y a «condiciones enteramente nuevas» (AG 6) que exigen una actividad misionera adecuada.

El término re-evangelización, sinónimo de «nueva evangelización», aparece oficialmente por primera vez en la Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoamericano celebrada en Medellín (1968), cuando, al trazar los criterios teológicos de la pastoral popular, se propone una «pedagogía pastoral que asegure

una seria re-evangelización de las diversas áreas del continente». En las conclusiones de esta importante asamblea se dice que «hasta ahora se ha contado principamente con una pastoral de conservación, basada en una sacramentalización con poco énfasis en una previa evangelización». Las circunstancias actuales -se afirma en el citado documento- «exigen una revisión de esa pastoral, a fin de que se adapte a la diversidad y pluralidad culturales del pueblo latinoamericano», constituido por una «gran masa de bautizados». La Iglesia latinoamericana se compromete en Medellín a «alentar una nueva evangelización y catequesis intensivas que lleguen a las élites y a las masas para lograr una fe lúcida y comprometida». De ahí que se abogue por

«una línea de pedagogía pastoral que: a) asegure una seria re-evangelización de las diversas áreas humanas del continente; b) promueva constantemente una re-conversión y una educación de nuestro pueblo en la fe a niveles cada vez más profundos y maduros».
Para una correcta evangelización de los bautizados en América Latina, Medellín propone que se tengan en cuenta las semillas evangélicas de la religiosidad popular, se purifiquen los motivos de la adhesión religiosa y se promueva la aceptación personal y comunitaria de la fe.

De una manera explícita habla de «re-evangelización» el Directorio general de pastoral catequética de 1971, al señalar que la fe cristiana «ha pasado una grave crisis» a causa de la identificación de la religión con las clases sociales acomodadas, del costumbrismo religioso superficial, de la unanimidad cristiana impuesta sin libertades y del ascenso creciente de la increencia.

«Ahora, más que de conservar sólo costumbres religiosas transmitidas -afirma el Directorio de catequética-, se trata sobre todo de fomentar una adecuada re-evangelización de los hombres, de obtener su re-conversión, de impartirles una más profunda y madura educación en la fe» (n. 6).

Entendida la re-evangelización como evangeliza-ción segunda a los bautizados para que hagan personal su fe y acepten la conversión cristiana a través de un nuevo catecumenado, vuelve a encontrarse este concepto en el sínodo de obispos de 1974 sobre la evangelizaron. En este sínodo, el entonces cardenal Wojtyla distinguió entre la evangelización «ad extra» con los paganos que no conocen el evangelio y la evangelización «ad intra» con los bautizados para que sean cristianizados o re-cristianizados. Se da una analogía entre dos conceptos de evangelización -en los países misioneros y en los países de cristiandad-, cuyas diferencias se ponen en el «sentido» y en los «métodos». La exhortación apostólica Evangelii nuntiandi de Pablo VI (1975), después de recordar la importancia del «primer anuncio» a «quienes nunca han escuchado la buena nueva de Jesús», afirma la necesidad de evangelizar a un «gran número de personas que recibieron el bautismo, pero viven al margen de toda vida cristiana» (EN 52). Es el mundo de los «no practicantes», a saber,

«toda una muchedumbre, hoy día muy numerosa, de bautizados que, en gran medida, no han renegado formalmente de su bautismo, pero están totalmente al margen del mismo y no lo viven» (EN 56).

En la Tercera Conferencia General del Episcopado Latinoamericano de Puebla (1979) se afirma que las nuevas situaciones nacidas de cambios socioculturales «requieren una nueva evangelización», al constatar la necesidad de «atender a situaciones más necesitadas de evangelización». La nueva evangelización equivale en Puebla a una re-evangelización de la cultura.
Al relacionar la catequesis con el primer anuncio del evangelio, la exhortación apostólica Catechesi tradendae de Juan Pablo II (1979) reconoce que «a veces la primera evangelización no ha tenido lugar» con determinados bautizados (CT 19). Se necesita una cierta «re-evangelización».

En resumen, durante la primera etapa que va del Vaticano II hasta los comienzos del pontificado de Juan Pablo II, la «nueva evangelización» es entendida básicamente como «re-evangelización» de bautizados, dada la escasa o nula operatividad de vida cristiana que manifiestan muchos de ellos. A diferencia de una evangelización primera, la segunda se dirige al pueblo de los bautizados en países de tradición cristiana. Este cometido evangelizador, en la mejor tradición conciliar de la

Evangelii nuntiandi, fue asumido por la Iglesia de base en una línea liberadora.

2)   Durante el pontificado de Juan Pablo II

Juan Pablo II, en una segunda etapa, ha desarrollado en diferentes alocuciones un concepto más ambicioso de «nueva evangelización». Esta consigna fue pronunciada la primera vez por Juan Pablo II el 9 de junio de 1979 en el santuario de Santa Cruz de Mogila de la ciudad industrial de Nowa Huta, unos meses después de ser elegido papa. Al consagrar una cruz en dicho lugar, afirmó que así «se ha dado comienzo a una nueva evangelización, como si se tratara de un segundo anuncio, aunque en realidad es siempre el mismo». Equivale a entender y aceptar el evangelio en las nuevas condiciones históricas.

Con ocasión de varias alocuciones en América Latina, Juan Pablo II ha desarrollado algunas claves de la «nueva evangelización». De un modo solemne proclamó esta consigna el 9 de marzo de 1983 en la catedral de Puerto Príncipe de Haití, con ocasión de la XIX Asamblea Ordinaria del CELAM, cuando dijo, después de referirse a la «conmemoración del medio milenio de evangelización», que la Iglesia en América Latina tiene un «compromiso no de re-evangelización, pero sí de una evangelización nueva». Al evocar «la obra evangelizadora de la Iglesia, iniciada con el descubrimiento», habla de una «nueva evangelización, nueva en su ardor, en sus métodos, en su expresión». Sus presupuestos son, según el papa, tres: «sacerdotes numerosos y bien preparados», «laicos que ocupan su lugar en la Iglesia y en la sociedad» y «difusión del documento de Puebla en su integridad». Como «prenda y garantía» del proyecto evangelizador, señala Juan Pablo II

«tres características que distinguen la piedad del pueblo latinoamericano: el amor a la eucaristía, la devoción a la madre de Dios y la unión afectuosa al papa, como sucesor de Pedro».

De nuevo el 12 de octubre de 1984 pronunció Juan Pablo II en Santo Domingo un discurso programático ante los obispos de América, reunidos para inaugurar el novenario ante el V Centenario de la evangelizacion.
«La nueva evangelización -escribe A. González Dorado, uno de los mejores intérpretes de este proyecto- es una nueva etapa de la evangelización ya iniciada, adaptada a las nuevas circunstancias y a los nuevos desafíos».
El nuevo proyecto evangelizador se desarrolló asimismo en Europa, gracias a múltiples intervenciones del papa. Así, el 21 de mayo de 1985, con ocasión de su visita a Bélgica, Juan Pablo II pronunció un discurso titulado Líneas pastorales para una nueva evangelizarían de las mentalidades actuales. En octubre de ese año, el VI Symposium del Consejo de las Conferencias Episcopales de Europa trató el tema Secularización y evangelización hoy en Europa. En el discurso final pronunciado por Juan Pablo II -similar al de Haití- se afirma que

«Europa, a la que hemos sido enviados, ha experimentado tales y tantas transformaciones culturales, políticas, sociales y económicas, que plantea el problema de la evangelización en términos totalmente nuevos».
En diversas ocasiones, Juan Pablo II ha aludido a «la tarea de evangelizar o, mejor aún, de re-evangelizar el viejo continente». Los juicios del papa sobre la situación religiosa en Europa están teñidos de pesimismo, ya que el viejo continente -afirma Juan Pablo II-«camina hacia el fracaso y el caos», a causa del «materialismo y el hedonismo». Por esto «es preciso reconstruir Europa según su verdadera identidad, que es, en sus raíces originarias, una identidad cristiana».
También se aludió a la segunda evangelización en el congreso español Evangelización y hombre de hoy (1985).

«Cuando hablamos de segunda evangelización -afirma la ponencia segunda-, hacemos referencia a la nueva evangelización que debe fecundar todo un país de tradición cristiana que, al cabo del tiempo y con la evolución histórica y cultural, tiene estratos más o menos amplios y profundos que ya no están impregnados por el evangelio: sectores importantes de población que desconocen la fe cristiana o que se han alejado de ella, grupos numerosos de bautizados que no han personalizado la fe, estructuras vitales de la sociedad (familia, cultura, economía, política...) en grado tal de transformación que manifiestan en el presente serias incoherencias con una concepción cristiana de la vida».
Forma parte de la segunda evangelización la denominada «autoevangelización», es decir, «el logro de una preparación sacramental más auténtica, la catequesis de inspiración catecumenal en jóvenes y adultos, la renovación de los contenidos de fe centrados en el evangelio de Jesús».
El sínodo extraordinario celebrado en Roma en diciembre de 1985 afirmó en su Mensaje al pueblo de Dios que «la evangelización no pertenece sólo a la misión del sentido ordinario, es decir, a los gentiles. La evangelización de los no creyentes presupone la autoevangelización de los bautizados y también de los mismos diáconos, presbíteros y obispos».
A finales de 1985 propone Juan Pablo II para toda la Iglesia «una nueva evangelización misionera, según el impulso que le ha sido otorgado, ad extra y ad intra, por las consignas del Vaticano II, retomadas e irradiadas por el sínodo de los obispos. »
En la exhortación Christifideles laici, promulgada en 1987, Juan Pablo II recuerda «la actual urgencia de una nueva evangelización» (n. 34-35). El 7 de diciembre de 1989 recomienda el papa a la Comisión Pontificia para América Latina «promover y animar la nueva evangelización en dicho continente». Finalmente, en la encíclica Redemptoris missio, del 7 de diciembre de 1990, Juan Pablo II sitúa la «nueva evangelización» en el horizonte de la misión ad gentes.

«Las Iglesias de la antigua cristiandad -afirma el papa-, ante la dramática tarea de la nueva evangelización, comprenden mejor que no pueden ser misioneras respecto a los no cristianos de otros países o continentes, si antes no se preocupan seriamente de los no cristianos de su propia casa. La misión ad intra es signo creíble y estímulo para la misión ad extra, y viceversa» (RM 34).

b)    Rasgos de la «nueva evangelización»

1)   La «nueva evangelización» en cuanto «nueva»

Teniendo en cuenta que el adjetivo «nuevo» puede entenderse en relación a la historia y a la naturaleza, la «nueva evangelización» propuesta se considera «nueva» por dos razones: 1) porque nos hallamos en un mundo totalmente distinto al de hace unos años; aquí se plantea la comprensión de la cultura; 2) porque pretende corregir un tipo de evangelización antigua o anterior; aquí entran en juego dos referencias históricas concretas: el centenario de la evangelización de América Latina y la cercanía del tercer milenio.

En primer lugar, si nos atenemos a una lectura reposada de las propuestas más genuinas, puede observarse que el calificativo «nuevo» se emplea en razón de

la «nueva» cultura correspondiente al mundo en el que nos encontramos.

«Para cada nuevo tipo de hombre o de humanidad -escribe A. González Dorado- es necesaria una nueva evangelización, fiel al evangelio, pero, precisamente por eso, convenientemente adaptada al hombre que ha de ser evangelizado».
Según J. Vélez Correa, «la evangelización hoy debe ser nueva porque se refiere a una cultura nueva».
El problema surge cuando no se coincide en el juicio sobre la novedad cultural que hoy se da en el tejido social del mundo o cuando se entiende de distinto modo la evangelización de la cultura. Algunos defensores de la «nueva evangelización» sostienen una interpretación catastrofista y negativa de la sociedad. Ya dijo claramente Juan XXIII al comienzo del Concilio que disentía

«de esos profetas de calamidades que siempre están anunciando infaustos sucesos, como si fuese inminente el fin de los tiempos».
Por eso no faltan quienes consideran negativo el tiempo eclesial posconciliar y contemplan con visión pesimista la realidad social secular, ausente de valores morales por el rechazo de la norma religiosa. Algunos nuevos evangelizadores piensan que nuestra sociedad es pagana, inmoral y decadente; que sin el cristianismo ningún valor tiene coherencia y que sólo la Iglesia tiene y dice la verdad. Fernando Sebastián afirma de un modo simple y tajante que la «cultura cristiana» o «cultura nacida de la fe ha sido poco a poco sustituida por una cultura nacida del agnosticismo y de la increencia» o «cultura atea» que «hace a los hombres descreídos y materialistas». En España —dice más adelante- conviven la «cultura católica» y la «cultura agnóstica o atea»; opina asimismo que «vivimos más bien bajo el soplo de un cierto revanchismo histórico que sopla en contra de todo lo que significa Iglesia, cristianismo, orden moral objetivo, etc.». Según estas apreciaciones, la «nueva evangelización» se propone, nada menos, que cambiar una cultura por otra, algo a todas luces muy difícil.

La visión negativa del mundo contrasta con la consideración preferentemente optimista que tuvieron el Vaticano II y Pablo VI. Por el contrario -escribe M. de Unciti-,

«la nueva evangelización reclama, para hacerla posible, que los evangelizadores confíen en el hombre moderno. Sin esta confianza, preámbulo para la cordial acogida del hombre, no hay posibilidad alguna para la nueva evangelización. Y la verdad es que los más de los evangelizadores de nuestro tiempo están lejos de reafirmar su confianza en el hombre de hoy».
H. Legran lo dice resueltamente:

«Como cristianos debemos apreciar y amar a nuestra sociedad, de lo contrario no le transmitiremos nada».
El calificativo de «nuevo» también se relaciona con dos fechas simbólicas. En primer lugar, no se trata de una «re-evangelización» respecto de una evangelización ineficaz o inexistente, sino de un regreso a la primera evangelización -actualizada y renovada, ya que ahora se trata de un «segunda»-, cuyo paradigma fue la llevada a cabo en América Latina, de la cual celebramos en 1992 el V centenario. En 1984 afirmó el papa en Santo Domingo que «el próximo centenario del descubrimiento y de la primera evangelización nos convoca a una nueva evangelización de América Latina». Esta afirmación indica que la evangelización es «nueva» o «segunda», sin ruptura con el pasado. La fecha del V centenario es recordada para relanzar una evangelización que actualice en el tiempo lo que constituyó la misión colonial, dentro de un sistema cultural de cristiandad. Para evitar ambigüedades con esta fecha, la CLAR de América Latina recordó que «conmemorar el V Centenario de la evangelización de América es hacer memoria, es decir, actualizar ese acontecimiento para asumirlo críticamente desde las perspectivas y desafíos del presente».
En segundo lugar, es «nueva» por referencia al advenimiento del tercer milenio. «Al fin del segundo milenio y en el dintel del tercero -dijo Juan Pablo II en Haití (1983)-, es preciso y urgente emprender en la Iglesia una nueva evangelización». La cercanía del tercer milenio recuerda la transición que se operó hacia el año 1000, al pasar del siglo de hierro a la reforma gregoriana y a la plasmación del occidente cristiano, con la vigorización del denominado «sistema romano». En definitiva, se considera la unidad cristiana del primer milenio como el fundamento necesario de la unidad europea del tercer milenio. Por otro lado, al añorar la Europa cristiana anterior al cisma de la ortodoxia en oriente y a la ruptura protestante en occidente, y analizadas las consecuencias de la Revolución francesa y posterior desarrollo cultural, social, industrial y técnico, algunos pretenden restaurar -con un manifiesto involucionismo- aquella época. Ante una sociedad secularizada, en la que la Iglesia ha perdido las influencias de antaño, algunos defensores de la nueva evangelización pretenden rescatar su peso moral tradicional en la sociedad. Se juzga negativo el influjo de la modernidad por la quiebra de valores religiosos que ha acarreado a causa de la soberanía total de la razón. Es necesario un retorno a las estructuras socio-religiosas de antaño, es decir, pre-modernas, para crear las condiciones más idóneas a la evangelización. De ahí que la nueva evangelización sea vista con un cierto recelo por los sectores liberadores y progresistas en la medida que suena a retorno al régimen de cristiandad. El peligro reside en identificar nueva evangelización con «re-catolización», a saber, cristianización de estructuras, instituciones y normas típicas de la cristiandad, antigua o nueva.

2)   La «nueva evangelización» en cuanto «evangelización»

De acuerdo al pensamiento de Juan Pablo II, los grandes objetivos de la «nueva evangelización» son dos:

«La instauración de la civilización del amor y de la solidaridad en el mundo, y la renovación de la propia Iglesia de tal manera que la capacite para prestar este importante servicio evangelizador a toda la humanidad».
Recordemos que en 1964 Pablo VI había definido la civilización del amor -frase suya- como una «nueva civilización cristiana». Al recordar esta cita, afirma el documento preparatorio de la Conferencia de Santo Domingo:

«Esto ha originado la sospecha en no pocos ambientes de que el proyecto trazado por el papa tenía como meta la restauración o la creación de una nueva cristiandad».
Naturalmente, el documento preparatorio niega los fundamentos de esta sospecha. En todo caso, la «nueva evangelización» se identifica con la acción pastoral de la Iglesia en relación a una teología que se distancia claramente de la teología de la liberación.

Como toda acción pastoral, la «nueva evangelización» se comprende a partir de un determinado modelo de Iglesia.

«Ya sabemos -escribe desenfadadamente J. Delumeau- qué modelo eclesial prevalece actualmente en el cuerpo jerárquico de la Iglesia católica: poder absoluto del papa; cuerpo episcopal totalmente dócil a Roma; negativa a imaginar ministerios nuevos y a facilitar el acceso al presbiterado a personas hasta ahora excluidas (hombres casados, mujeres); sospecha global respecto a la civilización laicizada que nos rodea; retorno al espíritu y a los métodos de la Iglesia tridentina».
De hecho, el slogan de la nueva evangelización ha calado prioritariamente en los movimientos neoconservadores, a saber, los que afirman tener un carisma propio (de tipo conservador o integrista), poseen una organización internacional (con una eclesiología universalista centralizadora) y se vinculan al papado para solucionar sus conflictos con las Iglesias locales (sus directrices no son diocesanas, sino del fundador). Para estos movimientos -escribe D. Menozzi-, «la afirmación de la verdad de Cristo debe traducirse en obras sociales católicas que, sin mediaciones culturales, son capaces de transformar la historia cristianizando la sociedad».
En cambio, los movimientos apostólicos y las comunidades de base entienden de otro modo la evangelización porque interpretan de diferente forma el diálogo entre el evangelio y la mentalidad moderna, constituida no sólo por la herencia judeo-cristiana, sino por las adquisiciones científicas y técnicas de los tres últimos siglos y por la experiencia de una democracia pluralista.
Al considerar pieza clave de la «nueva evangelización» al clero, se le pretende formar de nuevo con disciplina, seguridad moral y ortodoxia doctrinal, para lo cual se fomenta la pastoral vocacional, se vigila la dirección de los seminarios y se controla la preparación teológica y pastoral de los sacerdotes de acuerdo a las normas magisteriales. Para esta tarea son necesarios obispos adecuados. Como también se necesitan laicos, se pretende aglutinarlos en organizaciones confesionalmente católicas y en instituciones temporales cristianas. Pero el problema reside en que no se da en la Iglesia una recepción activa de la nueva evangelización.

«Esta situación -escribe J. Martín Velasco- conduce a no pocos responsables oficiales en la Iglesia a lamentar la pasividad de los cristianos, a quejarse del influjo que sobre ellos ejerce la sociedad consumista y hedonista, a reaccionar vivamente contra los medios de comunicación y las instancias políticas que estarían imponiendo la actual ola de secularización o fomentando actitudes de increencia».
En definitiva, la «nueva evangelización» rechaza no sólo el secularismo, sino que es reticente con la secularización, entendida como una consecuencia funesta del bienestar y de la indiferencia religiosa, y que genera agnosticismo y ateísmo.

3.    Exigencias del nuevo cometido evangelizador

a)   La «nueva evangelización» debe ser liberadora

Determinados defensores de la «nueva evangelización» dan la impresión de desestimar una pastoral de las mediaciones, a saber, presencia de cristianos en instituciones laicas, con la pretensión de fomentar exclusivamente la creación de instituciones eclesiales directa o indirectamente propias, en las que trabajen los militantes cristianos. Dicho de otro modo, hay quienes entienden esta «nueva evangelización» como distinta y aun contrapuesta a la evangelización posconciliar, propia de los movimientos apostólicos previos al concilio y de las comunidades de base en una línea liberadora.

Aplicando correctamente el esquema ver - juzgar -actuar de los movimientos apostólicos, el Concilio nos enseñó a comprender positivamente el mundo a la luz del evangelio, valorando los signos de los tiempos, es decir, los síntomas profundos que se advierten en la humanidad más pobre, a saber, los deseos de liberación, solidaridad, pacifismo, etc., junto a los rechazos de totalitarismo, imperialismo, fanatismo, armamentismo, etc. Precisamente por esto, la nueva evangelización debe tener en cuenta el clamor por la justicia de los pobres y la iniquidad de las estructuras sociales injustas. Los pobres -en cuanto primeras víctimas de la sociedad- y los marginados -heridos en su propia dignidad personal- señalan las lacras de la humanidad y el pecado existente en el mundo. De ahí que la nueva evangelización de cuño liberador, como respuesta eclesial de fe a la interpelación de Dios en los pobres, sea aceptada positivamente por muchos sectores de los países del Tercer Mundo, en la medida que responde a un compromiso de la Iglesia entera, solidaria de las Iglesias jóvenes, y a la preocupación por la construcción de un mundo más humano y más justo. Se trata de la conversión de la humanidad al reino de Dios, a cuyo servicio está la Iglesia. Esta perspectiva evangelizadora, propia de la teología de la liberación, se apoya en la Gaudium et spes y sigue las directrices de Octogésima adveniens, Medellín y Puebla. La «nueva evangelización», bien entendida, «tiene -según L. González-Carvajal- tres exigencias: respetar la secularización, promover la justicia y dialogar con la cultura».
b)   La «nueva evangelización» debe suscitar fe y conversión

Los bautizados alejados de la vida cristiana son en muchas ocasiones «descreídos». Conservan una mala imagen de la Iglesia, junto a una valoración positiva del evangelio y de la persona de Jesús. El cristianismo no tiene para ellos ninguna novedad. Se muestran indiferentes a la proclamación verbal del kerigma o de la palabra. Juzgan con severidad y a veces con injusticia las intenciones de los agentes pastorales de la Iglesia en cuanto forman parte del sistema eclesiástico, pero muestran un gran respeto hacia los creyentes genuinos e incluso hacia la fe cristiana, secretamente añorada por no pocos. Algunos sienten la necesidad de abandonar de una vez el escaso y falso cristianismo en el que se mueven o de tomarlo en serio del todo.

La conversión de los nuevos paganos es difícil. De ordinario es conversión religiosa más que moral; no es salida del pecado, sino búsqueda de un sentido nuevo de la vida. Se tiene conciencia de necesitar algo profundo en la vida. Evidentemente, esto lleva consigo un cambio de conciencia y de conducta. En algunos casos hay nostalgia de una cierta experiencia religiosa anterior. Parece fundamental la correspondencia entre esperanza cristiana y deseos humanos profundos, realidades a menudo separadas, puestas en oposición o tenidas ingenuamente como análogas o casi idénticas. La experiencia dice que la conversión llega con la ayuda o influencia de otra persona.

En cualquier caso, la nueva evangelización ha de tener en cuentas ciertas situaciones álgidas, como los momentos de crisis o de cambio de valores, la euforia que producen ciertas celebraciones, el encuentro profundo con otras personas, el compromiso gratuito a favor de gente necesitada, la experiencia de la fragilidad de la vida, etc. Recordemos algunas «semillas de la palabra» (AG 11) o «preparaciones evangélicas» (LG 16) actuales, como el ansia de justicia, el crecimiento del pacifismo, el temor a la manipulación, el aprecio de lo auténtico, la valoración de la coherencia, etc. En definitiva, «la acción evangelizadora, derivada de la aceptación del reino de Dios, incluye también la realización de este reino en el mundo, aunque sea de manera fragmentaria y deficiente».
c)    La «nueva evangelización» debe ser catecumenal

La renovación contemporánea de la catequesis de adultos en el interior de un proceso catecumenal se produjo después de la segunda guerra mundial, cuando aparecieron nuevos ambientes descristianizados y se despertó una ola misionera de testimonio, diálogo y conversión gracias a los movimientos apostólicos especializados, a los curas obreros y a las religiosas en barriadas. El catecumenado ya existente en algunos países africanos de misión y la necesidad de preparar al bautismo a candidatos adultos convertidos gracias al nuevo movimiento misionero -sobre todo francés-, en las décadas de los cuarenta y cincuenta, exigió una revisión de la catequesis antigua, reducida al catecismo de niños, a la religión escolar de adolescentes y jóvenes y al adoctrinamiento de adultos mediante el sermón de la misa dominical. En esta nueva catequesis de jóvenes y adultos también contribuyeron los movimientos especializados de Acción Católica, necesitados de una síntesis viva y actual de fe para sus militantes. Sin una renovada catequesis de adultos de estricta iniciación o de inspiración catecumenal, la «nueva evangelización» puede resultar vana.

Las Proposiciones del IV Sínodo sobre la catequesis (1977) sostienen la conveniencia de que «surjan diversos métodos de iniciación en la vida cristiana para no bautizados y, sobre todo, para un gran número de bautizados que no han recibido una adecuada educación cristiana en la fe».
Poco a poco se toma conciencia de la «necesidad de que hoy el proceso de catequización tenga inspiración catecumenal». Se trata de un «catecumenado para bautizados», o «re-iniciación» que complementa la actividad de la «segunda evangelización».
Los eventualmente convertidos en el difícil trabajo evangelizador llegan al proceso de iniciación o de reiniciación con una experiencia religiosa y cristiana, a veces nada desdeñable. Incluso pueden tener unas reflexiones maduras sobre su propia experiencia que deben ser asumidas. La sugerencia de tener en cuenta a los candidatos descarta aquel tipo de re-iniciación que propone un modelo único de catequesis kerigmática para todos, a partir de un catecismo único mundial, sin valorar la edad, la cultura, las condiciones sociales y la experiencia personal religiosa de los convertidos. En general, los documentos oficiales sobre catequesis no prestan la debida importancia a la dimensión política de la fe, a saber, a la catequesis liberadora.

La advertencia de basarse en los valores personales significa que no se deben contraponer los valores cristianos a los humanos, como si éstos fuesen siempre deficientes o de segundo grado. La fe se encarna en determinados valores que pueden variar con las culturas, los lugares o los tiempos. Además, el proceso catecumenal no es mera preparación a un sacramento, sino educación de fe para la vida cristiana en medio del mundo.

«El hecho de ser cristiano hoy -dice H. Bourgeois- no se define espontáneamente por el bautismo ni por la eucaristía. Se relaciona más bien con la fe y la pertenencia eclesial. En general, ser cristiano es ser creyente y ser miembro de una comunidad cristiana».
Recordemos que la exhortación Catechesi tradendae habla de cuasi catecúmenos (n. 44), a saber, «adultos que tienen necesidad de catequesis». Señala cuatro tipos: 1) Los catecúmenos estrictos de «regiones todavía no cristianizadas». 2) Los que fueron catequizados en su infancia, pero luego se alejaron. 3) Los que recibieron una catequesis «precoz, pero mal orientada o mal asimilada». 4) Los que «nunca fueron educados en su fe», a pesar de haber nacido en «países cristianos».

En las conclusiones del sector de trabajo «educación en la fe de los adultos», que se constituyó en el congreso Parroquia evangelizadora de 1988, se afirma de entrada que «muchos adultos de nuestras parroquias necesitan un proceso serio de fundamentación de su fe». Ahí se aboga por «una catequesis orgánica (y sistematizada) de inspiración catecumenal para quienes necesitan ser iniciados en la fe», o por «un proceso educativo para hacer surgir un cristiano con fuerte talante misionero». Estos deseos, admirablemente descritos, contrastan con lo que en este campo se observa en la realidad pastoral. Hay en nuestras parroquias -reconoce el congreso citado- «pobreza del anuncio explícito del evangelio hecho a los increyentes», dificultades de establecer «una catequesis orgánica de inspiración catecumenal», «poca calidad misionera de las homilías» y escasa «incidencia misionera de los grupos parroquiales».
Conclusión

La importancia pastoral de la «nueva evangelización» radica en que es -según A. González Dorado-

«el primer plan de pastoral orgánica de toda la Iglesia», o «el primer plan de evangelización de conjunto con horizontes planetarios». El hecho de que se haya llamado «auto-evangelización», aplicable a la totalidad de la Iglesia, muestra las pretensiones de globalidad pastoral que tiene este proyecto. Si se analizan sus contenidos y objetivos, la «nueva evangelización» sigue la trayectoria misionera avalada por el Vaticano II, formulada en Evangelii nuntiandi y aplicada para América Latina en Medellín y Puebla, sin añadir aspectos importantes nuevos, salvo no poco empeño voluntarista, junto a una manifiesta retórica eclesiástica. Con todo, el proyecto se entiende desde dos claves básicas: el análisis cultural de la sociedad actual de tipo pesimista por un juicio negativo de la «modernidad» del mundo, y la autocomprensión de la misión de la Iglesia como evangelización de la cultura para sentar las bases de una nueva cultura cristiana en una sociedad tradicional, en la que se da una coincidencia entre cultura, religión y nación. Así entendido, es un proyecto difícilmente aceptable por no creyentes respetuosos con la fe, por cristianos no católicos e incluso por católicos no tradicionales. Pero al mismo tiempo cabe un entendimiento de la «nueva evangelización» con las claves eclesiales y sociales del Vaticano II, la comprensión de una teología liberadora, la opción sin paliativos por los pobres, el fomento de las comunidades de base y la identificación con el espíritu evangélico de las bienaventuranzas.

II. COMUNICACIONES

Nacer a la fe hoy en el mundo rural

Aproximación

Donaciano Martínez Alvarez

0.    Introducción y planteamiento: un ensayo profético

Quiero comenzar situando, ordenada y significativamente, esta comunicación dentro del tema de la II Semana de Teología pastoral.

El conjunto de la semana, sobre todo con sus conferencias y grupos de trabajo, es el que va a ofrecer el planteamiento, las claves fundamentales y generales de la transmisión de la fe hoy. La transmisión de la fe en el mundo rural es una cuestión subsiguiente a la transmisión de la fe en la sociedad actual. En mi comunicación tengo que limitarme a resaltar ciertas claves sugerentes, poner acentos pastorales peculiares, subrayar aspectos, precisar dificultades-posibilidades-oportunidades, marcar propuestas más originales desde y para el mundo rural...

Esta explicación parece una simple cuestión de orden de la narración y de delimitación del tema. Pero la afirmación entraña algo más: quiere decir que, en principio, la transmisión de la fe en el mundo rural ha de plantearse y resolverse como se plantea y resuelve esta cuestión en la sociedad actual moderna o posmoderna (como ejemplo, en mi diócesis han sido los curas rurales de pequeños pueblos quienes han estudiado, antes que los urbanos, las huellas de la posmodernidad en sus comunidades).

Excluyo, pues, de entrada, la visión pastoral de quienes, tanto con planteamientos duros como con expresiones blandas, vienen a decir que en el mundo rural no está vivo, no se padece el interrogante, el desafío de la misión y que, por tanto, los principales interrogantes de esta semana no son retos de la pastoral rural.

Antes de entrar en la comunicación o, si preferís, entrando de lleno en ella, tengo que decir que el mundo rural hoy es una original tierra de misión. Y esta originalidad no supone facilidad de la misión (aunque tenga peculiares posibilidades y oportunidades), sino más bien dificultad, necesita sujetos evangelizadores de primera calidad y exige planteamientos hechos con rigor y realizaciones cuidadas con mimo y perseguidas con tenacidad.

Incluso me vais a perdonar un atrevimiento: el ensayo misionero en el mundo rural es un sacramento para el ensayo misionero en la sociedad actual y una profecía para el nuevo éxodo de la Iglesia en Europa. Imagino que estamos dispuestos a decir que el mundo rural «es buena gente», «guardan valores», pero ¿creer que de ahí va a venir salvación? ¿Nazaret? ¿Es que de Nazaret puede salir algo bueno? (Jn 1, 46).

Me explico brevemente. Termina la modernidad y empieza un nuevo tiempo. Estamos en tránsito, en una gran encrucijada. En el tercer mundo, en América Latina, el desciframiento de la situación se entiende como «estar en Egipto y tener que salir». Aquí, en Europa, en la Europa del bien-estar, el desciframiento podíamos atisbarlo diciendo que «estamos en Babilonia». Así nos hablaba Marcelino en Villagarcía 84. Nos ha alcanzado la estrategia capitalista del consumo y ha puesto punto final a la utopía humana y al fermento evangélico. No se trata de Moisés allá con el bastón delante del faraón, porque ahora al pueblo no le interesa Moisés. Se necesita una salida más fuerte que la que se necesita para reivindicar. Como la servidumbre y la esclavitud son inéditas, la salida, el éxodo tiene que ser inédito. La salida no va a ser un ensayo de «poder» en ninguna de sus formas: «de arriba» o «de abajo». La salida es la kénosis, la gratuidad pascual, la alegría de la ofrenda. Vamos a ensayar el «darse hasta perderse» para ser; «darse en radical gratuidad». La salida no va a estar en la búsqueda de tener relevancia, peso, prestigio; no está en la recuperación de espacios y zonas de influencia para la Iglesia, sino en pasar a una pequeña tienda de campaña, pobre, llena de gozo, con una mesa para compartir y con un atrevimiento histórico increíble.

Desde este discernimiento, el ensayo misionero realizado por un puñado de apóstoles en el mundo rural, en los pequeños pueblos, en las áreas más despojadas, tiradas, olvidadas, con difíciles condiciones de vida, en perspectiva de muerte y al mismo tiempo también fascinadas con las migajas de la sociedad de consumo, sí que puede ser, yo al menos lo creo firmemente, un sacramento regalado a la Iglesia para que ésta aprenda la misión en la nueva sociedad, y puede ser una sencilla profecía que desentrañe el misterio del pueblo de la tierra en esta vieja Europa.

Las comunicaciones de esta tarde (mundo rural, obrero, cultura) no son, pues, el ayer, el hoy y el mañana en la transmisión de la fe. El mundo rural también es tierra de misión. El título que quiero dar a esta comunicación es: Nacer a la fe hoy en el mundo rural.

Me parece elocuente indicar que he pensado el relato que voy a hacer en torno a cuatro núcleos que pueden ser considerados como las atenciones mayores en la transmisión de la fe en el mundo rural:

El sujeto evangelizadores; una reflexión que perfile el rostro del apóstol rural, desclericalice la transmisión de la fe en el mundo rural y garantice el futuro del dinamismo de la comunidad cristiana rural.

El seno comunitario, la matriz en la que se pueda gestar el nacer a la fe, sobre todo de las nuevas generaciones del mundo rural. En el mundo rural empequeñecido, ¿cuál es el tipo de comunidad en el que se puede nacer a la fe?

La sabiduría: la adivinización e instrumentación de las tareas concretas -para el anuncio-, el saber hacer y las herramientas para la acción son especialmente necesarias en el mundo rural y tantas veces desconocidas.

La mística de la presencia y de la misión, sin la cual es impensable la hondura, la salud y el gozo apostólicos.

Voy a desarrollar estos cuatro núcleos en seis claves sugerentes. Añadiré un interrogante y un apunte final.

El tipo de reflexión que voy a hacer pertenece a la «teología apostólica», teología realizada en el ámbito mismo de la misión por los mismos pastores que acogen con sensibilidad las preguntas y desafíos de su quehacer pastoral, de sus comunidades; las llevan a la revisión, la oración y el estudio; y así, desde el estudio del Nuevo Testamento, con la ayuda de las diversas teologías y también de las ciencias humanas, después de no pocas horas de diálogo y de contemplación, llegan a formular lo que disciernen como sabiduría evangélica para la vida y para la tarea apostólica en el hoy del mundo rural. Por ello, esta reflexión es, ante todo, manifestación de reflexiones de apóstoles de pequeñas comunidades rurales de la Iglesia en Castilla; son claves pastorales formuladas en encuentros, escritas en cuadernos de reuniones y fotocopiadas para algunas jornadas.

Por esta misma razón, he de advertir que en esta reflexión emerge de modo especial la situación del mundo rural de Castilla-León. Y el mundo rural, en el Estado español, es más plural en cuanto a núcleos de población, en cuanto a distribución de la tierra, en cuanto a trabajo-productividad-riqueza y en cuanto a la situación religiosa.

1.   El rostro del apóstol rural

La transmisión de la fe es misión y responsabilidad de toda la comunidad; toda la comunidad es enviada, corresponsable, activa, ministerial y apostólica; es matriz y horizonte, testigo y referencia. Y cuanto más activa sea y más, en ella, todos se sientan y sean corresponsables, más necesita de algunos que realicen las diversas tareas concretas de la transmisión, más provocará su vocación y más va a exigir ponerlos en pie y prepararlos.

El aliento y cuidado de estos sujetos evangelizadores puede ser la más inteligente prestación a la tarea de la transmisión de la fe. He aquí una línea de acción: «la atención al sujeto evangelizador», que tiene especial importancia y entraña una singular realización en el mundo rural.

Poco a poco, el mundo rural puede convertirse, llegar a ser más bien una parte residual de la Iglesia, una porción pasiva, receptiva, que hay que ir a atender desde la ciudad (porque son buena gente), y ser menos comunidades vivas, ellas mismas activas, ministeriales y apostólicas.

En esta línea de acción señalo tres atenciones principales: en relación a los presbíteros, acentúo «la encarnación»; en relación a los mismos creyentes rurales, apuesto por: «los pequeños también pueden ser apóstoles»; y en relación a la vida religiosa, invito a potenciar «el ensayo de nuevas presencias en el mundo rural».

a)   La encarnación del presbítero en el mundo rural

El rasgo mayor del presbítero en el mundo rural es el de la encarnación. El primer paso de la acción reveladora, comunicadora, ha de ser siempre el de «poner la morada», «asumir la carne». Así lo aprendemos del actuar de Dios en Jesús, y así lo exige una lectura teologal de la realidad rural actual y su perspectiva de futuro. Porque cuanto más digamos que el mundo rural es tierra de huida, espacio olvidado y olvidable,

figura socialmente menospreciada, seno históricamente estéril, pueblo con futuro de muerte... más y no menos urge «la encarnación». Y no sólo para la transmisión de la fe en el mundo rural, sino también para la transmisión de la fe en cualquier otro ámbito de la sociedad actual; esta encarnación es un signo del reino para la evangelización que ha de realizar la Iglesia, puesto que es una traducción completa de la opción por los pobres.

Esta encarnación es «comunión de vida» del apóstol presbítero con el mundo rural hasta hacerse, desde el Señor, «comunión histórica», para juntos recorrer, en el Señor, el camino de la liberación. Comunión histórica que entraña poner la casa entre los campesinos, tomar la forma de su vida, entrar en su destino, compartir su proceso histórico, comulgar con su carne y con su tierra, con sus angustias y esperanzas, participar en su despojo y humillación y recorrer con ellos el éxodo en este duro momento de la reconversión agrícola.

Es, por supuesto, una opción en libertad; en la libertad de obediencia al Señor y de entrega al mundo rural hasta no sólo vivir, sino «no querer ya vivir en otra tierra; hasta no sólo trabajar pastoralmente en el pequeño mundo rural, sino estimar como suerte esta misión» (Congreso de Evangelización y hombre de hoy, conclusión 1. del Sector rural, p. 392).

Una encarnación que, según el Congreso de Evangelización, necesita vivirse desde el Señor, alimentarse en una honda contemplación, traducirse en pobreza y sencillez de vida, experimentarse como gozo, como suerte pastoral y vivirse en gratuidad. Y, por otra parte, también necesita ser sostenida y alentada por el obispo, vicarios y otros responsables de cada diócesis (CE., conclusiones 1 y 2 del Sector rural, p. 392).

b)   Los pequeños también pueden ser apóstoles

En grandes parroquias, la necesidad urge el reparto de responsabilidades y tareas. En una familia numerosa, por necesidad todos suelen ser miembros más activos, participativos y colaboradores. En las pequeñas comunidades rurales, el reparto de responsabilidades y tareas necesita nacer más de la convicción evangélica, eclesiológica, pastoral, y de la fe en las posibilidades reales del pueblo rural.

Pero no sólo es necesario, sino que es posible y se hace realidad si cuidamos las condiciones y los procesos acertados. Hacerlo o no hacerlo pone en juego la existencia de la Iglesia, como comunidad evangelizadora, en el futuro mundo rural.

Voy a señalar tres prototipos de apóstoles que me parecen decisivos para la transmisión de la fe en el mundo rural:

• Los nuevos hogares

Los matrimonios jóvenes rurales son la semilla, las mimbres y ojalá los protagonistas de la nueva configuración rural a todos los niveles: nuevo habitat, trabajo, tejido social, vividura de la fe...

En el mundo rural, la familia puede estar menos rota que en el mundo urbano, pero está más perdida; puede estar guardando, por más tiempo que la urbana, ciertos valores de la tradición, pero me parece que hoy

está más perdida ante la pluralidad de referencias, más desorientada ante el cambio de valores y más desconcertada religiosamente. Se ha pasado de: «esto siempre se hizo así», a: «qué vamos a hacer, ahora dicen que tiene que ser así»; «tú sabes más, hijo, nosotros no sabemos»... Urge un acompañamiento pastoral de los matrimonios jóvenes rurales en la configuración de su hogar, para que tomen cuerpo sus convicciones, para la autoestima de sus posibilidades y para el ejercicio real de su responsabilidad y capacidad educativa (en muchos casos más necesaria que en el mundo urbano, porque sus hijos están más desasistidos de otras instancias).

Creo que son principalmente ellos quienes deben descubrir y asumir la responsabilidad del futuro de la fe en las comunidades rurales, descubrir y cuidar el lenguaje simbólico de la fe en el hogar y ejercer directamente la acción catequética, que en el mundo rural debería tener una especial dialéctica familia-comunidad.

• Los militantes

Entiendo por militantes rurales cristianos lo que afirma el X Encuentro de Delegados de Zona y Arciprestes de Castilla, Villagarcía 90, p. 75: «Personas con conciencia, cuya opción fundamental es Jesucristo, vivido en Iglesia y que actúan en el medio rural para transformar, desde el evangelio, el propio corazón, el ambiente y las estructuras. Y lo hacen de un modo coordinado y organizado, y hasta con un método propio».

No es el momento de fundamentar la necesidad del testimonio, la acción transformadora y el diálogo evangelizador de los militantes rurales cristianos en la transmisión misionera de la fe; me limito a señalar dos acentos: tener bien en cuenta las plurales formas de acción ciudadana y cuidar bien la armonía entre la acción, la testificación de vida y la confesión de fe en forma bien entrañada en el mundo rural y descifrable por el pueblo. El conocimiento tan inmediato entre la gente requiere que la palabra y la acción tengan el sello de la propia vida y el calor de la buena relación.

• Los servidores de la comunidad

No voy a describir los distintos servicios, sino a reivindicar que los servicios y de modo especial las tareas de alumbrar a la fe, de gestar y madurar la fe, sean realizadas por los propios creyentes del mundo rural.

£5 una apuesta por: «catequesis rurales para los rurales»; y no sólo catequistas, evidentemente, sino todo tipo de responsables tanto en el campo del anuncio del evangelio como en otros servicios a la comunidad.

Es una llamada a abandonar el clericalismo que perdura, de modo especial, en el mundo rural, porque por un lado los seglares dicen: «nosotros, los rurales, no estamos preparados», y por otro, muchos presbíteros dicen: «nosotros, los curas rurales, si no hacemos esto, qué hacemos».

Y sobre todo es una exigencia para crear cauces imaginativos para la promoción, preparación y acompañamiento de todos los servidores de la comunidad rural en todas las responsabilidades, ministerios y tareas (evangelización, acción diaconal de servicio y promoción, oración comunitaria, responsabilidad y animación de la comunidad...).

c)    Nuevas presencias de la vida religiosa

Por último, simplemente indico la importancia de nuevas presencias de religiosas en el mundo rural.

El Congreso de Evangelización (p. 384 y concl. 3.del Sector rural, p. 392) dice: «Es necesario sembrar en el mundo rural la presencia encarnada, sacramental y misionera de las religiosas en el mundo rural guardando la fidelidad a su vocación en la Iglesia».

2.    En fraternidad apostólica al servicio de una nueva unidad pastoral

a)    La fraternidad apostólica

La fraternidad apostólica significa, en primer lugar, el grupo apostólico que acabo de describir -en el punto anterior-: presbíteros-seglares-religiosos en misión corresponsable, solidaria y diaconal al servicio de la comunidad para el reino.

Y también significa la fraternidad de vida y de misión de dos, tres, cuatro presbíteros, entendida y experimentada desde estas tres claves: juntos acoger, juntos compartir (la vida, los dones, los bienes) y juntos servir. Esta forma no sólo de hacer, sino también de vivir, alcanza en el mundo rural un especial carácter sacramental, es una gracia humanizadora y una urgente necesidad pastoral.

En la sensibilidad rural, más que decir palabras proféticas y realizar acciones, tiene fuerza la forma de vida, lo sacramental, lo que nosotros decimos: «mostrad cómo», las «mostraciones». La fraternidad apostólica de vida y misión pertenece a esta categoría de las «mostraciones» del evangelio ante y para la comunidad.

Al mismo tiempo, es un regalo de humanidad para la soledad del presbítero encarnado en el mundo rural. Es la gracia del otro como presencia, como palabra, como gesto del corazón, como aliento apostólico.

Y es necesidad pastoral. El servicio conjuntado y compartido, tanto en la adivinación como en las realizaciones pastorales para toda una pequeña comarca, exige, al menos, la fraternidad de misión.

Para hacer posibles estas fraternidades, hace falta, junto al posible entusiasmo, cierta sabiduría para discernir los modos de realización concreta y, por otra parte, es preciso acompañarlas paciente y esperanzadamente.

La experimentación suficientemente continuada desvela ciertamente, y con nombre preciso, las dificultades de este camino. Ante ellas confieso mi reafirmada fe en las fraternidades apostólicas y sigo poniendo mi esperanza en ellas para el futuro de la evangelización del mundo rural.

b)    Geografía de la nueva unidad pastoral

La persona necesita un espacio humano de relaciones interpersonales, de suficiente socialización, de vida comunitaria.

El mundo rural atomizado en tantos núcleos, a veces con porcentajes mínimos (o casi nulos) en algunos estratos de población, exige concebir la comunidad base local cristiana de otra manera a la tradicional (campanario = parroquia), e igualmente el servicio pastoral unificado al servicio de la misma. La opción por la comarca o zona comienza a ser una exigencia demográfica, sociológica, psicológica, de vida comunitaria de la fe y pastoral.

Un plantamiento pastoral desde esta clave: «en fraternidad apostólica al servicio de una nueva unidad pastoral» va a gestar el nuevo rostro de la comunidad cristiana rural (su nueva corporeidad) y va a colaborar en la aparición del nuevo tejido social de nuestros pequeños pueblos; en todo caso, facilitará la sonrisa y la esperanza y permitirá experimentar que Dios acierta a sacar fuerza de lo débil (1 Cor 1, 25-27).

Todos conocemos la pequeñez de nuestros pueblos, aldeas..., al menos en la mitad norte del Estado español. Este modo de vivir en una cierta «pulverización», en la dispersión, dificulta lo comunitario, lo colectivo y solidario. Nuestra pastoral, con sus modos de hacer, puede crear condiciones para la comunión, puede favorecer o quebrar posibilidades de comunión y solidaridad entre los campesinos. La comunión y la comunidad son fundamentales a la experiencia cristiana y a la transmisión de la fe. Lo solidario y colectivo son necesarios para la inserción y protagonismo histórico en la sociedad de nuestros días.

Ciertos encuentros y medios para la transmisión de la fe, el encuentro y acompañamiento de militantes, la convocatoria y la preparación de distintos servidores de la comunidad, algunas celebraciones y asambleas... sólo se hacen viables en este ámbito. Este es el hogar donde pueden fraguarse, alimentarse y sostenerse los apóstoles que describía en el primer punto.

Hay que adivinar el proyecto común de vida, el proyecto común de pueblo. Hay que imaginar. En torno a los monasterios se fraguó en la Edad Media una configuración estructural y cultural de los pueblos. En el desvalimiento reiterado en el que han quedado muchos núcleos rurales, creo que es en esa línea de «tejido de lazos» en la que hoy debe imaginarse para estos pueblos un proyecto comunitario sencillo, cohesionado, bien pensado y cuidadosamente vivido. Posiblemente nadie más pensará y dedicará tiempo a ellos. Y, en concreto, necesitamos precisar bien, en cada pueblo, en cada comarca, en el conjunto de la misión rural, «cuál es la matriz gestadora y nutricia» que alumbre y alimente la fe de cada persona, de los distintos sectores y del conjunto de un pueblo; necesitamos corporeizar la comunidad cristiana rural y sus estratos.

Si esta intuición lo merece, debemos proponernos las exigencias pastorales que conlleva (ver Corintios XIII, n. 26, 138).

3.    La recreación pastoral de plantamientos, cauces e instrumentos

El Congreso de Evangelizarían, en el capítulo de exigencias y compromisos, señala que la evangelización en el mundo rural exige un proyecto serio y un

proceso cuidado de formación, una catequesis, y hasta una teología, elaboradas desde y para el mundo rural (Congreso de Evangelización, p. 391 y conclusión 7.).

El alcance de esta orientación entraña una nueva actitud, una nueva postura en la transmisión de la fe en el mundo rural: pasar de «repetir» lo anterior, a «buscar»; pasar de «copiar o sancionar modelos urbanos», a «crear desde y para el mundo rural». Así la fraternidad apostólica se entiende como un fascinante taller para el pensamiento, la formulación y el lenguaje, para la adivinación de propuestas operativas, cauces y medios y para la elaboración de instrumentos, perfilando la pedagogía, creando materiales propios.

Esto obliga, pastoralmente, a un estudio:

del nivel de conciencia religiosa de las personas, de los grupos humanos, de la colectividad del pueblo; averiguar dónde está su comunión en la fe o la sectorialidad de esa comunión;

dónde podemos apoyarnos, de dónde poder partir con algunos, dónde continuar con otros, ese proceso de «alumbramiento» o de maduración de la fe en Jesucristo;

conocer cuáles son sus expresiones, sus contenidos, sus vivencias, sus referencias teologales genuinamente cristianas, y cuál es la experiencia de la gente de vivirlo como tal;

cuáles son, por otra parte, gestos, expresiones, vivencias fruto de un corazón bueno (trabajado realmente por el Espíritu), pero aún pagano porque no se viven como experiencias cristianas por quienes las realizan;

conocer lo mejor posible la cultura de fondo y el tejido ambiental de la cultura religiosa, que aún sostienen y alimentan creencias, convicciones y comportamientos de la gente: criterios éticos, solidaridad ocasional, oración en tiempos de sequía, religiosidad popular, sentido de la muerte, misericordia con los desgraciados... (Felipe F. Alia, Palencia 88).

Sin este taller, la transmisión de la fe en el mundo rural corre el riesgo de no entrañarse en el alma del pueblo. No sé si los pastores del nuevo mundo urbano, con tantas cosas, están dispuestos a recuperar este viejo talante de los padres de la Iglesia; sí puedo afirmar que ese estilo pastoral se está cociendo entre los sencillos curas rurales. Al menos, se vive y se trabaja en la convicción de que, para el mundo rural, aunque empequeñecido e irrelevante, «no vale cualquier cosa», que no es fácil acertar con «lo que, a la vez, es necesario, válido y posible», y que «no van a ser otros quienes puedan llegar a descubrirlo». Tengo la oportunidad, y no la voy a desaprovechar, de reconocer y agradecer, en este marco del saber pastoral del Instituto, la encarnación, la hondura de planteamientos, la riqueza de cauces y herramientas que unos cuantos hermanos —no pocos- de la Iglesia en Castilla (y en otros lugares) han ofrecido y están ofreciendo a las mujeres y hombres del campo para el alumbramiento, la recreación y la maduración de su fe.

Sería importante, para perfilar el futuro de la transmisión de la fe en el mundo rural, narrar todas las plataformas, cauces y medios ofrecidos (que son muchos, aunque sea para realidades pequeñas) y discernir lo más significativo para ese futuro. Me limito a apuntar algunas líneas de acción, propuestas en el encuentro antes reseñado, en relación al anuncio del evangelio (dejando al lado las otras acciones pastorales):

• Madurar personas y grupos

El diálogo personal. En el mundo rural se llega fácilmente a todos, pero se establece difícilmente un diálogo en libertad y profundidad.

Los grupos. Dentro de cada pueblo y entre varios pueblos, descubrir, crear y atender los grupos-fraternidades «posibles» con matices diferenciados, en los que se nazca o renazca hoy a la fe:

de militantes, en la línea integradora de fe y compromiso, vida interior y solidaridad, con incidencia histórica en la vida de los pueblos y en su desarrollo y progreso;

de fe y vida honesta, de servicio casero, cotidiano, con los más humildes en posibilidades humanas, pero que siembran de evangelio el tejido convivencial del pueblo;

sobre todo de jóvenes, para que puedan encontrar espacios de nueva humanización en los que la vida se hace pregunta y la fe se hace propuesta explícita, búsqueda acompañada, acogida gozosa y decisión comprometida;

de abuelas-abuelos, con audaz apuesta por el hombre, su dignidad y reconocimiento;

de niños, adolescentes con proceso catequético y militante proporcionado.

• Elaborar un proyecto catecumenal concertado, para todos los pueblos en misión rural

Consentir al esfuerzo de invención y de elaboración que un proyecto de esta densidad exige.

•
Cuidar misioneramente la pastoral del templo

Hay que estar convencidos de que, sobre todo en zonas rurales, los actos de culto son -o al menos pueden y deben ser- un tiempo y un espacio:

para la relación con Dios;

para el encuentro con otros vecinos y hermanos;

para el nutrimiento sencillo espiritual;

para la clarificación de la fe y el impulso para el compromiso.

Es el único alimento de mucha gente, y ese alimento ha mantenido y puede mantener aún a mucha gente. Hay que cuidarlo con mimo, hay que poner alma. Es, posiblemente, el alimento de los pobres.

Será necesario, en relación al tema que nos ocupa, revitalizarlo para que sea cada vez más ámbito de resonancia de la verdad de Dios, de la verdad del hombre, de la verdad del pueblo, de escucha de la palabra de Dios sobre la justicia, el amor, la solidaridad, el trabajo, el perdón, la misericordia, la pobreza, las bienaventuranzas.

•
Atender el clima ecológico de la fe

Es como el «humus» que la fe necesita para su respirar colectivo. Toca la dimensión cultural-religiosa del pueblo. Está fundamentalmente expresado en fiestas patronales, en manifestaciones de religiosidad popular.

Hay que hacer un gran esfuerzo de discernimiento, de asunción y de invención pastoral a nivel de lo colectivo público y hacerlo sin la dureza del rigor, pero con seriedad evangélica.

•  Valorar-favorecer la adhesión «libre» y amorosa a la fe

Estamos en condiciones mejores para ofrecer, desde la debilidad ambiental, el evangelio como gracia e invitar a responder con libertad.

4.    Generar y seguir pacientemente los procesos. El pedagogo

El hombre rural tiene la sensación de que el paso por su pueblo de «sabios», «clarividentes» y hasta «profetas», le han dejado en el «mismo sitio»; a veces, hasta desconfía de quienes le cuentan, en un día, la solución de sus problemas; otras veces, se siente deslumhrado por ellos y le acrecientan el sentimiento de impotencia. Por eso, sin despreciar la luz y la información, valoran más al pedagogo, que hace con ellos el camino, viviendo con ellos y como ellos; que no sólo es lúcido para señalar el rumbo, sino que además camina con ellos, indica el paso posible, emplaza sin consentir en el cansancio y sin caer en la derrota y desesperanza; guía caminando paso a paso, valorando lo pequeño y situándolo en la perspectiva de futuro y en la coherencia de esfuerzos.

Es cierto que generar y seguir pacientemente los procesos no es una clave exclusiva de la pastoral rural; es propia de toda pastoral seria por objetivos. Pero quiero señalar que en el ambiente urbano es más fácil encontrar siempre algunos que respondan a toda propuesta y que la sigan; en el ambiente rural no basta con proponer, sino que es fundamental acertar con el «cómo empezar» para poder empezar. Y la normal dificultad de continuar los procesos se agranda y agudiza en el mundo rural. «Soñar en un futuro distinto cuesta... La eficacia inmediata, el éxito fulgurante y rápido son impensables. Han de ser los largos plazos y los horizontes lejanos los que den el sentido al esfuerzo...» (X Encuentro AA/DZ, Villagarcía 1990, 70).

El pueblo rural necesita una buena pedagogía del camino. Me atrevería a decir que el rasgo más diaconal del cura rural es el de pedagogo.

Y la actitud fundamental, la de la paciencia histórica, que no se confunde con la lenta pereza y la desesperada dejación. Paciencia es exigencia, rigor y disciplina en nuestro trabajo; es seguimiento, revisión de lo sucedido y memoria del camino recorrido, del itinerario desarrollado; el animador debe hacer esa memoria para que la maduración se haga conciencia compartida. La paciencia histórica necesita, ante todo, fe, creer en ellos, y se hace valoración, respeto para no precipitar procesos ni dislocar ritmos, y atrevimiento para invitar al siguiente paso.

Nuestra hora es un paso de gestación histórica del nuevo mundo rural. Tenemos que cuidar explícitamente el proceso riguroso que, con la flexibilidad del corazón pastoral, haga brotar, cuide y acompañe el nuevo nacer a la fe. Trabajemos con perspectivas mínimas de 10 años. Tenemos que garantizar la concertación en el camino emprendido, cuidando los cambios y cuidando la obediencia de quien se incorpore al proceso. Con frecuencia se da un trasiego que no es servicio.

Entremos en una etapa de rigor en lo que queremos, en los medios que utilizamos, en los procesos que ponemos en marcha. Porque se trata de que el nuevo

hombre rural, en esta nueva Europa, en la nueva situación del campo, nazca, en la nueva libertad, a la fe.

5.    Nacer en Jesús a la palabra sobre Dios y sobre todo. La gestación del creyente

La misión es anuncio y Jesús anuncia «todo de todo». La misión pone nombre y así desvela y llama a la existencia-para-la-conciencia del hombre; llama a la existencia, descubre el sentido, ilumina en su opacidad TODO para la conciencia del hombre.

De ahí que la transmisión de la fe tiene la exigencia radical de una evangelización integral, de acertar a pronunciar la palabra, poner el nombre a todo desde Jesús, que es la palabra definitiva, y hacerlo en la fidelidad progresiva a la tradición y en la mediación cultural del momento histórico.

Quiero acentuar esta exigencia en el mundo rural. El hombre de pueblo en este momento necesita más que otros dominar la palabra y poder «decir» el descubrimiento actual de la fe; poder entrar en el diálogo social, cultural y evangelizador con sencillez, pero sin rubor, sin la traba de «no saber decir», de estar sin saber qué responder o creer que «ya no vale para nadie hoy lo que él cree saber y poder decir».

En el lenguaje de la fe, con frecuencia se encuentra perdido; sabe que ya no se dice lo que él decía y no sabe qué es lo que hay que decir. La transmisión de la fe en el campo tiene que cuidar mucho el lenguaje, el modo de comunicación verbal y la expresión oral de la fe de nuestro pueblo.

La transmisión de la fe deberá: Pronunciar la palabra que devuelva a la existencia a Dios en la conciencia, en el corazón y en los labios de la mujer y del hombre campesinos. La palabra sobre Dios para manifestar el rostro verdadero de Dios, Padre de nuestro Señor Jesucristo, para que su Espíritu sea y viva en su corazón, para que Jesús se identifique como verdad, luz, vida, piedra angular, y se instale en sus vidas (Ef 3, 17).

Pronunciar la palabra de Dios sobre el hombre, la palabra que le revele la noticia que Dios tiene sobre él, y así, en la mirada y en la palabra de Dios, se autocomprenda en su dignidad, en su grandeza vulnerable, en su esperanza a toda costa, y se sienta llamado a existirse como proyecto abierto, como proyecto en esperanza porque es proyecto de gracia: «sois hijos queridos», «estáis salvados», «sois familia de Dios», «tenéis una historia de esperanza y de plenitud» (Felipe F. Alia, Palencia 88).

Pronunciar la palabra de Dios sobre el otro, la palabra que llama a la nueva familia, a la nueva humanidad, a la nueva relación humana: el otro no es un contrincante, sino un aliado y un hermano; el otro no puede vivir sin ti, sin tu servicio, y tú no puedes vivir sin tener alguien al lado que te crea, que te espere y te ame.

Pronunciar la palabra de Dios sobre la tierra, que llame a la tarea, a una nueva historia, a una nueva creación según el propósito de su voluntad: reunir a todos en una gran familia de hijos y hermanos y hacer del universo, de los cielos y de la tierra, una mesa donde todos se sienten (haced sitio, distribuid el pan) y los pobres sean los primeros. Jesús, al allegarles ante sí, les comparte su amor y pone en los labios de los hermanos que le rodean su palabra más entrañable:

«Abba» (Marcelino Legido, De dos en dos. Sigúeme, 100-101).

Quien pronuncie y enseñe estas palabras, que él mismo sea palabra que ama, que se acerca, que escucha, que acoge, que ofrece, que comparte, que, por amor, permanece.

6.    Creer en los últimos y valorar lo pequeño

La incidencia del mundo rural en la marcha de la historia aparece irrelevante e insignificante. Se considera al mundo rural «inválido» para poder ser protagonista de la historia de nuestra sociedad. Son buena gente, también tienen que ser atendidos, pero carecen de peso en la transformación del mundo de hoy. «Serán los primeros en salvarse», pero el mundo rural hoy ¿puede ser mediación salvadora intrahistórica?

Con tono duro o cariñoso, con afirmaciones crudas o suaves, en forma directa o indirectamente, a veces con descalificaciones de «pseudomisticismo galilaico», «misión pseudomartirial» o «pastoral de la lupa», he escuchado y sigo escuchando: ¿Es qué merece la pena invertir energías jóvenes, enterrar tiempo, gastar empeños misioneros en el mundo rural?

Sólo a la luz del rostro resucitado del Crucificado, en la noche feliz en que una muerte alumbró la vida, unos hermanos atrevidos pueden ir al mundo rural envejecido, abandonado, poco habitable, marginado, en crisis de identidad, también con pequeños puntos de luz (ver análisis del Congreso de E., Sector rural), en sangrante reconversión y desasistido (8. Concl., p. 392); ir y así sacramentalizar la esperanza, ayudarle a nacer a la vida, a ponerlo de hecho en pie y recorrer el camino de la historia.

Su atrevimiento es la confesión de su fe en los últimos, en los excluidos. Una fe que ya tiene señales, pruebas: «lo hemos visto» al consentir en abrir los ojos y leer la hondura de lo sucedido, aunque sea pequeño.

Ciertamente, para ir a los pequeños pueblos rurales, sobre todo para permanecer, para seguir después de un primer tiempo de experimentación, y más aún para creer que esta misión es una suerte, es necesario estar ganado, estigmatizado por la mística de «creer en los últimos y valorar lo pequeño» en gratuidad pascual.

Andar la misión rural con sólo esa luz ardiendo en el corazón se hace demasiado noche y la dureza de la andadura se agudiza hasta el extremo por la desproporcionada correlación entre entrega y posibilidades de respuesta. Por ello, esta travesía misionera necesita «alimentarse de una honda experiencia de contemplación», «realizarse en fraternidad» y ser sostenida y alentada por el obispo y demás responsables de cada Iglesia local (CE., Sector rural, concl. 1., p. 392).

El acompañamiento es presencia, aliento y también discernimiento. Discernimiento que ayude a gozar de la misión que se realiza, que acierte a reconocer y sostener las dificultades y a adelantarse en las necesidades y en los cambios que la dureza de la tarea requiere.

7.   Un interrogante

En Europa, dice Andrés Aganzo, ha aparecido un nuevo factor caracterizado por la revitalización de los valores ecológicos, una vuelta a la consideración de la importancia de la forma de vida de corte natural.

Desde esta óptica se va considerando a los habitantes del territorio rural no sólo como productores de alimentos..., sino que progresivamente vienen a cumplir una función social de vital importancia para los países. Aquí podemos hablar de un enfoque donde la provisión de espacio para las actividades de la población urbana es uno de los objetivos que se le asigna al mundo rural.

Es lo que también señalan Castle y Miren E. en el Simposio del Mundo rural del 88. El documento del futuro del mundo rural mantiene: «Además de marco de vida y actividad económica, el espacio rural presenta unas funciones vitales para toda la sociedad. A la vez que es una zona de tapón y espacio de regeneración, indispensable para mantener el equilibrio ecológico, cada día se convierte más en un lugar de acogida y privilegio para el recreo y la expansión».

Esta perspectiva, que no oculta el grave futuro de la reconversión agrícola, nos crea el interrogante ya formulado en el Congreso de Evangelización del año 85: «¿Hemos reflexionado y planteado qué tarea evangelizados debemos realizar con la población urbana que, cada día en mayor número, llega a los pueblos en fines de semana, en vacaciones», y que, podríamos añadir, con frecuencia, entabla diálogo con la pastoral y pide celebraciones? (CE., p. 387).

8.... Apunte final

El mundo rural vive el desafío de un oscuro porvenir que las manifestaciones sociales últimas nos invitan a analizar con detenimiento y preparar con inventiva y solidaridad.

Ante un mundo envejecido y con tan incierto futuro, el reto de nacer hoy a la fe en el mundo rural, que he pretendido dibujar, puede ser recibido con la razonable sospecha de Nicodemo: ¿cómo puede ser viejo y nacer de nuevo? (Jn 3, 4).

La propuesta esbozada puede provocar la «sorpresa». Yo prefiero, y a ello os invito, sencillamente CREER.

La transmisión de la fe en la clase obrera española

Víctor Manuel Pidal

1.   El ayer

La transmisión de la fe en el mundo obrero español, la verdad es que ya tiene una historia, una historia rica y desigual.

• Historia rica y fecunda

Nuestra historia se remonta a los años finales de los cuarenta y principios de los cincuenta. Son los años del nacimiento de los movimientos apostólicos obreros, HOAC y JOC.

Cardijn, a nivel europeo, ha revolucionado el apostolado: Serán los mismos jóvenes obreros los que evangelicen a sus propios compañeros. «A la clase obrera sólo se la puede evangelizar desde la clase obrera».

En España, sin embargo, estamos en los años del auge del nacional-catolicismo, de una Iglesia triunfal, muy lejos de lo que sería una Iglesia misionera. Y, a pesar de eso, en esa Iglesia cayó y creció esta semilla misionera, cuando ciertamente no se daban las condiciones objetivas... ¿Qué es la que lo hizo, a pesar de eso, nacer?

Los estudios sobre las diversas causas de estos nacimientos empiezan ahora a hacerse, y las causas parecen diversas. Yo ahora resaltaría dos:

unos hombres bien conocedores de la realidad, insertos en ella más allá del aparato propagandístico... vieron...

unos hombres que amaron con pasión ese mundo y a su Iglesia (ellos no pensaron nunca en una Iglesia alternativa)

entraron en la realidad por diversos caminos...

y descubrieron las riquezas que había allí, y lo lejos que estaba su Iglesia.

A su vez, estos movimientos fueron verdaderas escuelas de formación de consiliarios y ayudaron a que, poco a poco, un buen número de sacerdotes entrara en esa realidad, la descubriera y se situara en una nueva actitud: misionera, de ir al encuentro... (hay que señalar que en este momento va habiendo un creciente número de sacerdotes jóvenes en España):

pasar del que todo lo sabe, todo lo posee y no tiene más que llenar ánforas vacías...;

al que escucha, comparte, pide, valora y testimonia lo que vive.

En esta tarea, como más adelante veremos, la aportación de algunos consiliarios fue decisiva...

Estos nuevos consiliarios, a su vez, en un segundo momento, lo intentaron llevar a las parroquias donde estaban, no sin tensiones. Así nacieron, poco a poco, parroquias obreras, parroquias en estado de misión.

Para ya, más adelante en el tiempo, en un tercer momento, creo yo, llegar estar onda misionera a la vida religiosa -que por entonces vivía aún más de espalda a la realidad que el clero diocesano-, arraigando especialmente en el mundo femenino, que se insertó ahí con una presencia importante y diversificada. En esta onda entra también el aporte específico de los sacerdotes obreros.

• Historia desigual

Si habíamos dicho que esta historia fue rica y fecunda, también señalamos que fue desigual.

Quizá las razones y motivaciones que alentaron a aquellos pioneros, y las expectativas que pusieron en esta tarea, no fueron las mismas que las de otros hombres de Iglesia.

Ciertamente, a pesar de toda la parafernalia del nacional-catolicismo, la masa obrera no estaba con la Iglesia..., y veían la necesidad de traerlos a la Iglesia...

Además, el fin de la II.Guerra Mundial, con el triunfo de los aliados y la caída de los fascismos, ponía en peligro el régimen franquista y alertaba a los responsables de Iglesia a la búsqueda de nuevas alternativas...

- ¿Qué hacían, en general, los teólogos en aquella época?

Recuerdo unas jornadas de la revista «Iglesia Viva», hará aproximadamente una década, en Madrid, en las que Rovira Belloso hizo unos estudios de los trabajos que se hacían por ese tiempo en los seminarios y facultades de teología, y parecían bien alejados de estas preocupaciones «menores»; ellos estaban en otras cosas... Lo que quiero señalar con esto es que el nacimiento de una Iglesia misionera en España no fue acompañado por la reflexión de los teólogos, salvo honrosas excepciones. Aquí no hubo un Congar, un Chenu, que acompañaran el proceso.

Partiendo del hecho de lo que más conozco, la JOC. Teníamos el aporte de la JOC Internacional, a nivel de metodología -R. de V.-, de contenidos, de las JOC francesa, belga; pero, al tiempo, ello resultaba sospechoso, en parte por no venir de países de tanta raigambre cristiana como el nuestro...

Nos ayudó, en Madrid, un hombre como Fernando Urbina, que intuyó lo que estaba naciente y comprendió la fecundidad de la R. de V.

Mención aparte es la tarea colosal de Tomás Malagón en la HOAC, que la estructuró y le dio un contenido teológico sólido.

Estas expectativas diferentes entre los pioneros y ciertos hombres de Iglesia, este alejamiento de la gran Iglesia, de los teólogos, etc., que no estaban aún en esta onda misionera -ésta que yo llamaría soledad de los movimientos-, hizo que en la década de mitad de los sesenta, cuando la criatura empezaba a madurar, y entonces se pidió su cabeza, no pudiera llegar a granar.

El régimen franquista ya era consciente de que esos movimientos aportaban militantes formados que no iban precisamente a engrosar los sindicatos verticales, sino que, al contrario, en sus contactos con el exterior, estaban haciendo nacer nuevos sindicatos obreros, y que esta Iglesia amparaba en su seno el nacimiento y la organización de la clase obrera que se emancipaba.

Se maniobró para que, desde el interior de la Iglesia, se acabara con ellos. Mientras vivió el cardenal Pía y Deniel no fue posible..., pero más adelante ya fue posible...

Viene la crisis de los sesenta, la lucha interna, el cansancio, la dispersión... y, en esa situación de aguantar, no llega a ser posible el nacimiento de una Iglesia al interior del mundo obrero; el proceso quedó a medio camino, truncado...

- ¿Qué lecciones sacar de todo ello para el hoy?

2.   ¿Qué quedó de toda aquella historia?

Se había inaugurado un talante de evangelización misionera para una Iglesia como la española que apenas lo había tenido en el último siglo. El catolicismo social español fue débil (Arboleya, P. Font y otros), y combatido por un catolicismo ultramontano.

Había que partir de la vida, de la realidad, porque esa vida y esa realidad ya estaban preñadas de la presencia del Espíritu. Eso necesitaba una actitud de acogida, escucha, valoración del otro como sacramento de Dios. No se evangeliza desde fuera.

En ese sentido, se descubrirá la persona concreta, lo absoluto de la persona. Se hará famosa la expresión de Cardijn: «Un joven trabajador vale más que todo el oro del mundo, porque es una persona y un hijo de Dios».

Partir de la persona, de la situación concreta en que vive... y desde ahí hacer una tarea evangelizadora. Y al tiempo, es necesario entrar en la cultura o subcultura donde vive esa persona, en las organizaciones que la estructuran, y acompañar desde dentro ese proceso.

-
El valor de la experiencia. La fe es un encuentro

con Jesús, que se hace en la vida, en la propia historia;

ahí está él y llama. Sólo quien vive esa experiencia, llega

a la fe.

Y para eso hay una pedagogía. Este verano escribía un militante jocista de Sevilla su propia experiencia: «He descubierto que alguien me ama. Cuando pienso en todo esto, de mi interior surge la necesidad de dar 'gracias a Dios Padre' y a esos militantes y consiliarios jocistas que un día, desde su cercanía, relación, sencillez, confianza y muchas otras cosas más, me fueron haciendo descubrir un camino (el de Jesús) que cada día intento pisar con más fuerza y seguridad. Me ayudaron a ver, vivir y expresar lo que sentía, y a luchar contra todo lo que se opone a una vida digna, desde lo concreto y lo cotidiano.

Hoy soy consciente de que ese camino es el del reino de Dios, reino de amor, justicia, paz..., tan necesario y a la vez tan ausente de nuestra cruda realidad».

-
Necesidad de llegar a los últimos (los llamados

entonces alejados), los más pobres; ellos tienen unos

tesoros innatos que la Iglesia no ha sido siempre sensi

ble a descubrir...

Pronto se hará famosa la frase-título de un librito: «Los pobres nos han evangelizado».

Todo este proceso creaba lo que llamaríamos un talante militante en la vida, lo que comportaba:

1. Un análisis de la realidad. Conocer la realidad, analizarla, saber que las cosas pasan porque tienen unas

causas..., o sea, ayudar a superar las primeras impresiones, los lugares comunes, y conocer la complejidad de lo real...;

y las consecuencias que el entramado social y político tiene, tanto para la vida de las personas como para los diferentes grupos;

y detectar las relaciones básicas de desigualdad sobre el que se monta el proceso social.

2.
Esa realidad no está vacía, sino traspasada por

la presencia del Espíritu. Toda esa realidad está transida

por el Espíritu:

es ahí, en la realidad, donde se juega el reino;

donde se realiza o niega la fraternidad;

donde uno se encuentra con el Señor que nos llama;

nos llama a un cambio de actitudes, de manera de pensar... a una conversión.

3.
Un compromiso de transformación. El conoci

miento de esa realidad, al contrastarla con el plan de

Dios, pide de nosotros un compromiso.

Transformar esa realidad conforme al plan de Dios y cambiar nuestras actitudes.

Todo eso, con todas las limitaciones que ya he dicho, y con el corte histórico que sufrió, abrió sin embargo una gran brecha misionera en el catolicismo español.

• Consecuencias y aportaciones de esta historia

Un intento de superar el divorcio fe y vida, grave en el catolicismo español, y hacer posible más bien lo contrario, un encuentro entre la fe y la vida.

El contencioso histórico entre el mundo obrero y el catolicismo español no se resolvió, pero se dieron los primeros pasos, se afrontó de cara y sobre todo con otro talante.

(Aquí hay que recordar que las organizaciones obreras que quemaron las iglesias en la Guerra Civil, en la última década del franquismo se organizaron en ellas).

Se dieron los primeros pasos para lo que posteriormente se llamó el «hecho mayor del catolicismo español»: se rompió la identificación entre cristianismo y derechas; ya era posible una conciencia obrera, con lo que ella comportaba, y una conciencia cristiana y pertenencia eclesial.

Se dio también un desplazamiento geográfico. A los barrios obreros y periféricos fueron a vivir religiosas/os, seminaristas...; las parroquias obreras y populares de las grandes ciudades, que se poblaban rápidamente, estuvieron atentas al proceso, a la acogida, a los problemas del sitio...

El valor del equipo de militantes como lugar de revisión, confrontación, descubrimiento del paso del Señor por la vida. Se iba descubriendo la importancia de la dimensión comunitaria real, el lugar del compartir.

Si señalo todos los aspectos anteriores, no es sólo por un recuerdo del pasado, sino porque los considero

básicamente válidos en la tarea evangelizadora del mundo obrero que aún hay que realizar.

Para afrontar el hoy de la evangelización del mundo obrero, de los trabajadores, tenemos que beber y podemos hacerlo en el propio pozo.

Ahora, en tiempo de crisis, tendremos que estar atentos a los nuevos cambios, manteniendo aquellas adquisiciones que nos parecen aún válidas, y desde esa historia hacer una autocrítica para ver qué aspectos incorporar y qué cosas se han ido diluyendo en el proceso. Aquí señalaría, aunque sólo lo puedo hacer de pasada, el interés hoy despertado por recuperar una espiritualidad militante, lo que los movimientos han llamado en sus primeros años una mística.

3.   El hoy

Hoy estamos ante una clase obrera más compleja, diversificada, y con el reto y la necesidad de dar un paso cualitativo.

Hoy estamos ante una realidad obrera más diversificada:

por la reestructuración de la producción a través de las nuevas tecnologías;

por la política de empleo;

por la integración de los trabajadores en la «cultura del americanismo»: consumismo y deseo de bienestar a ultranza (cf. Rafael Díaz-Salazar, Conversaciones de Pastoral Obrera de Asturias. Gijón, 26 y 27 de enero de 1991).

Todos estos cambios suponen nuevos retos para la evangelización del mundo obrero y popular.

• Hoy también se está realizando esa evangelización

Señalemos dos aspectos de la tarea de hoy:

es más minoritaria que en otros momentos;

y hasta ahora peca de una mayor dispersión.

Esta evangelización se hace desde distintas plataformas :

a)
Parroquias en barrios obreros

una presencia sencilla, paciente y cercana desde ciertas parroquias en barrios obreros;

muchas de nuestras gentes más sencillas se sienten perdidas y desanimadas en esta nueva situación;

la parroquia, en un barrio obrero, puede ser lugar de encuentro, de acogida, de rehacer de nuevo el tejido social en un mundo roto...;

la parroquia en un barrio, como decía un compañero nuestro, Pepe Rodier, puede ser un rumor del evangelio en el interior del barrio.

b)
Grupos de religiosas/os en inserción

-
que comparten la vida sencilla, cotidiana, donde

se van entretejiendo lazos de amistad y relación pro

fundos, donde se va percibiendo un estilo de vida, un

compartir...

c)
Pequeños grupos comunitarios

-
donde grupos de seglares comparten y viven la fe,

al nivel de las personas que lo forman, que es también

lugar de encuentro, reflexión, celebración y compro

miso.

d) La iniciación y crecimiento de los Movimientos Apostólicos Obreros,

- con un método de iniciación sencillo y al alcance de la gente, formando militantes cristianos presentes en la realidad social.

Todo esto supone, como decía Luis Briones este verano, en la V Semana Andaluza de Teología, Málaga, julio, 1990, «un nuevo éxodo misionero». «Salir para anunciar el evangelio. Hacer un nuevo impulso. Salir del estancamiento y de nuestro encierro».

Salir y encontrarse con otros superando los miedos y recelos. Aquí sitúo lo que he llamado el «paso cualitativo».

Hoy, muchos de los que trabajamos en el mundo obrero, en su evangelización, tenemos conciencia de que esa evangelización no se realiza sólo por grupos individualizados, cada uno a su aire y en solitario; esa evangelización es una tarea de Iglesia, eclesial, y tiene que ser el conjunto de la Iglesia presente en el mundo obrero quien, con una visión de conjunto, haga esa tarea evangelizadora.

Podemos decir que estamos preparando los instrumentos que lo posibiliten.

4.    La pastoral obrera. Un paso cualitativo

En estos últimos años, lentamente, los movimientos apostólicos en el mundo obrero se han ido desarrollando y afianzando, han ido recobrando su identidad, su dimensión eclesial, su talante evangelizador. Se han pacificado interiormente y, desde ahí, se han lanzado a su misión evangelizadora en la Iglesia española.

Hoy, la HOAC y la JOC, junto con otros, son una presencia real en nuestra Iglesia, sencilla pero significativa (cf. La carta de los obispos de Bilbao con ocasión del Consejo General de la JOC, diciembre, 1990).

Han encontrado de nuevo su sitio; en un mundo plural y complejo como el nuestro, no se trata de «ganar a todos», sino, en relación con la masa del mundo obrero, que lo pasa mal, ser un signo significativo y una invitación al evangelio.

Estos movimientos serían como la base, el fundamento. Intentar la evangelización del mundo obrero sin despertar y organizar jóvenes y adultos de ese mundo, sin darles a ellos mismos el protagonismo de esa tarea..., sería, a mi parecer, retroceder en el tiempo....

Pero hablaba antes del empeño de hoy de dar un paso cualitativo, y ese paso sería el reto al que quiere responder lo que llamamos pastoral obrera. Hoy hay conciencia de que la evangelización del mundo obrero es tarea de toda la Iglesia, es un trabajo eclesial. Hoy la Iglesia debería estructurar su pastoral alrededor de todo ese entramado que se está produciendo en la sociedad y que la modifica profundamente; por ejemplo, como llegar a una toma de conciencia para pasar de una cultura del individualismo a una cultura de la solidaridad, y eso qué implica y cómo implica a la Iglesia. «Estructurar la pastoral desde la pastoral obrera», que se ha dicho en alguna ocasión, significa hacer frente desde el evangelio a los retos de una nueva sociedad. Ir al núcleo del fenómeno.

Hoy la evangelización de la clase obrera, del mundo del trabajo, de la familia trabajadora..., atravesada por tantos cambios, diversificada y compleja, se tiene que hacer por el esfuerzo de todos los grupos eclesiales

presentes ahí: movimientos apostólicos, parroquias en barrios obreros y populares, religiosas y religiosos insertos en esa realidad, comunidades de base con raigambre obrera..., todos trabajando con una misma sensibilidad, aportando lo específico de cada uno de esos grupos, y coordinándose en una tarea eclesial amplia. No se trata de que cada una de estas presencias actúe por su cuenta, sino que sea una obra de toda la Iglesia que está ahí.

Es la hora de sumar, sumar esfuerzos, la hora de confrontarse para trabajar juntos.

• Dificultades

El cambio social tan rápido, radical, complejo y profundo, ha asustado a las comunidades cristianas, parroquias, etc., y éstas se han replegado sobre sí mismas, desertando, de alguna manera, de todo el compromiso social transformador. No se sabe...

Los cristianos de nuestras parroquias, con presencia de grupos generosos trabajando en Caritas, en catcquesis, con los enfermos, los ancianos, y fuera de la parroquia asistiendo a todo tipo de marginación (droga, cárceles, etc.), son hoy un capital rico y generoso, son un patrimonio eclesial, pero creo que, frecuentemente, carecen de una comprensión de la realidad, de saber que es lo que está en juego; se trabaja más a nivel de las consecuencias que de las causas...

falta un análisis

y un método que ayude al compromiso transformador.

¿Contamos con un clero quizá más desencantado que el de años pasados, más desilusionado?; ¿quizás perdido sin ver un camino? Pienso también que la edad media del clero español puede influir hoy en su situación. De hecho, hoy, los movimientos apostólicos tienen que hablar ya, y cada vez más, para sus grupos de militantes, de consiliarios y de adultos educadores de la fe. Quizás habría que descubrir aquí el enriquecimiento que puede venir de la crisis.

No olvidemos que tenemos aún una Iglesia muy clerical, en el sentido de que las últimas decisiones y responsabilidades dependen de los clérigos (parroquias, delegaciones pastorales, etc.).

«Hoy parece claro en todo planteamiento actual que parroquias y movimientos son complementarios, si se quiere penetrar con más fuerza evangelizadora en la sociedad. Los movimientos pueden aportar a las parroquias su conciencia apostólica, su análisis de la realidad, su formación y reflexión misionera. Las parroquias pueden aportar a los movimientos el marco celebrativo, la riqueza de la comunidad, espacios de oración y profundización de la fe» (Dimensión social de la fe. Consejo Pastoral Diocesano. Asturias, curso 90-91).

Pero hay que señalar que, para llegar a esta mutua comprensión y enriquecimiento mutuo, entre parroquias y movimientos, se dan aún fuertes resistencias. Hay grandes desconocimientos y reservas mutuas.

Quizás se abren nuevas perspectivas: algunos responsables de Iglesia toman conciencia de que para evangelizar en los ambientes, más allá del círculo eclesial-parroquial, no resultan sólo las diferentes catequesis, catecumenado, etc., por buenos que sean; son necesarios, pero no suficientes. Las personas ahí preparadas tienen gran dificultad para salir al ambiente, para evangelizar a la intemperie, en la vida... Se intuye que

hace falta algo que ayude a salir de los lugares cálidos y a permanecer...

•  Una palabra sobre el mundo de los jóvenes

Durante estos cinco últimos años he sido testigo privilegiado de cómo la JOC sigue evangelizando a los jóvenes de ambientes obreros y populares, en los barrios más pobres y conflictivos de la ciudad de Sevilla: «Las Tres Mil Viviendas», «Las letanías», «Su Eminencia», «San Jerónimo», etc., y lo mismo podría decir de Córdoba, Cádiz y otros lugares de Andalucía.

Es un hecho, no es un deseo ni una teoría..., es la realidad.

Hay jóvenes, en nuestros barrios populares, abandonados de todas las instancias civiles, sociales, políticas, eclesiales. Jóvenes en las esquinas, parados, en la economía sumergida, hijos del fracaso escolar, a los que el militante se acerca como un amigo con el que van sintonizando, que descubren que alguien se preocupa por él y por ellos, les valora... y, en un proceso lento y paciente, les abre nuevas perspectivas y posibilidades en la vida... ser más persona, salir de su pasividad... hacer cosas juntos...

Estos jóvenes tienen grandes carencias vitales:

a nivel, por ejemplo, de su vida afectiva...;

a nivel de su vida de fe, no tienen un lenguaje religioso;

no son anticlericales, la Iglesia es algo marginal en sus vidas;

quizás en este aspecto tienen menos prejuicios...;

se mueven bien en la panda, en el grupo de amigos, donde pueden vivir aspectos muy interesantes;

les cuesta más abrirse a la realidad, la cual descubren muy compleja, y no interesante para ellos, por lo menos en un primer momento.

Hoy, en la JOC, decimos que los procesos de maduración, de compromiso, son más lentos, requieren períodos más largos de tiempo. Esto a su vez pide educadores atentos y que acompañen, que se comprometan en el proceso.

Sigue siendo atractiva para ellos la persona de Jesús, les atrae, les llama fuertemente la atención, en algunos aspectos les fascina, descubren actitudes fundamentales de Jesús: el servicio al otro, el compartir...

Cuando descubren adultos, o grupos de adultos, por ejemplo de la HOAC, les llama la atención y es para ellos un camino de afianzamiento; un grupo de religiosas en su barrio participando como unas vecinas más; o una parroquia abierta que les acoge y les abre sus puertas..., es el camino para ellos de Iglesia.

Estoy hablando de experiencias en barrios populares, barrios que se dan en toda la geografía española.

Esperanza, experiencia religiosa y mundo cultural

Miguel García Baró

Debo precisar, lo primero de todo, que no soy un sociólogo, ni un psicólogo, ni un teólogo, sino que hablo en la perspectiva del filósofo. El punto de vista que se tiene en tanto que filósofo y profesor de filosofía determina, espero que no sólo para mal, las siguientes reflexiones.

El problema con el que nos enfrentamos es realmente el más apasionante —o una faceta del más apasionante- de todos los problemas. ¿Cómo se tocan la eternidad y el tiempo, la salvación y el pecado, la majestad ontológica y axiológica de Dios y la caducidad? Reconozcamos ante todo que estos enigmas nos sobrepasan. No es posible aquí más que aventurar algunas hipótesis que correspondan a la experiencia -siempre, a su vez, paupérrima, aunque sea constante y, como en mi caso, ya larga-.

Para este género de cuestiones, el método que me parece más recomendable no es el del sociólogo, sino el fenomenológico, es decir: volver la mirada sobre mí mismo y mis experiencias originarias, y diagnosticar en

este campo, haciendo abstracción de las particularidades individuales de mi conciencia.

¿Cómo concebir, pues, en lo más esencial, la transmisión de la fe en la actualidad, no solamente en la esfera de las artes y de la alta cultura, sino en general?

Creo que la respuesta más comprensiva es que se trata de la suscitación de una esperanza inextinguible.

Naturalmente que nadie suple con su intervención la llamada omnipresente del misterio en la vida de cada hombre. Eso no hace falta recordarlo en el marco del Instituto de Teología Práctica. Pero sucede que el símbolo fundamental del misterio es el diálogo interpersonal, y que, en consecuencia, quizá se podría sostener en general que el hombre, el centro personal misterioso del tú, que me vuelve consciente del centro personal misterioso del mí mismo, es la hierofanía esencial. Y ocurre que el símbolo puede enmudecer, o puede, al menos, sufrir un ocultamiento, una difuminación que, del modo más misterioso, influya seguramente en que la presencia del misterio divino parezca retirarse a un segundo plano.

Pero ahora no es el momento de analizar el espinoso problema teológico de si cabe realmente hablar de mayor o menor cercanía del misterio en una época histórica que en otra; ni es tampoco la mejor ocasión para desarrollar la teoría de cómo los símbolos se pueden volver opacos.

Sea de todo ello lo que quiera, me aventuro a presentaros la hipótesis de que la ruptura de nivel más esencial en el presente, el paso que hoy mejor abre la realidad de lo sagrado, precisamente porque nos introduce con más inmediatez en lo absolutamente diferente de nuestra vida rutinaria, resulta ser la apertura del corazón a una esperanza que sólo comprende que su utopía no la vio aún el ojo del hombre, ni la oyó su oído, y ni siquiera el propio corazón es capaz de exponérsela en términos claros y distintos. Y veo además que, aun cuando esto valga con toda generalidad, precisamente la suscitación de esperanza inextinguible parece ser el modo más propio en que la fe puede actuar de fermento en la cultura contemporánea.

Dicho, pues, en un mínimo de palabras, creo que el elemento imprescindible para la transmisión de la fe en el ámbito de la cultura y el arte es que existan personas que, sin proponerse a sí mismas como ejemplos de nada, sin hacer alarde de nada -sin ser casos de eso tan triste que llamaba Ortega el falso hombre ejemplar-, encarnen la esperanza integral, que vive de la vida sacramental de la comunidad de los convocados por el Señor Jesús.

Esto significa que tenemos que confiar, tanto o más que siempre hasta ahora a lo largo de la historia, en que la posesión de la fe permitirá que alumbremos y explotemos con maravilloso dinamismo todo lo que hay de valioso -¡y hay tanto!- en este extraordinario esfuerzo humano de los últimos siglos por la emancipación. Tiene que ser posible dirigir hacia la esperanza absoluta del futuro de Dios todas las evidencias y las conquistas de todas las épocas, y el criterio con el que las discerniremos es, precisamente, la esperanza absoluta.

Vayamos descendiendo a algún detalle acerca de cómo es viable en el presente una tarea tan ardua como la de llegar a la gracia de simbolizar personalmente, por mediocremente que ello sea, la esperanza del futuro de Dios.

Creo que esta delimitación de la cuestión muestra que la primera de las obligaciones del hombre religioso comprometido en la cultura contemporánea es el descenso a las raíces mismas de las que vive el presente, en la confianza de que Dios no abandona a quien busca sin compromisos la verdad y la libertad. Dios mismo es quien desmitifica todo sobre esta tierra, y, por consiguiente, no debemos ser nosotros los que introduzcamos, contra él, nuevos mitos. Quiero decir que lo más necesario aquí es que no nos trabemos a nosotros mismos ni con la ignorancia ni con el miedo. El verdadero problema para la transmisión de la fe en la llamada alta cultura quizá es, sencillamente, que la debilidad inconfesable de la esperanza de muchos de nosotros nos somete a un miedo que nos hace llenar de tabúes que deben ser ignorados muchos rincones de este mundo abigarrado de las esperanzas ambiguas y contradictorias del hombre de hoy.

Por supuesto que lo que hay que hacer no tiene nada que ver con algo así como descender a los infiernos del nihilismo de los demás para, aprovechando la estancia allí, lanzar una arenga en que aparezca vanamente la esperanza en el nombre de Dios. De lo que se trata es, en cambio, de hacer la mayor claridad posible sobre las líneas de fuerza históricas que me llevan a mí mismo y parece que en mi interior desearan entablar una lucha contra la esperanza absoluta. Y si esta tarea se lleva a cabo, ¿no ocurrirá que lo único que de ella ha de resultar será una purificación de los asideros demasiado humanos y demasiado terrenales de la esperanza religiosa? Pero si además esta labor se conduce lo más en público y lo más en diálogo que sea posible (me refiero a un público que en principio quiera participar de la lucidez de la reflexión), entonces se estará tocando a la estructura noética y volitiva de los últimos resortes de todo un mundo cultural.

Esto que propongo no consiste en absoluto en una acomodación a toda costa a las presuntas evidencias de cada instante, ni quiere tampoco decir que la positiva adquisición de la sabiduría estribe en algo así como la refutación de los errores y tristezas del presente. Ni una cosa, ni la otra. La vida intelectual del hombre religioso viene a ser la explotación de todos los recursos espirituales en dirección a la esperanza, y, por consiguiente, progresa en evidencia y belleza en la misma medida en que va reduciendo la sombra que la ata a lo que no es el dinamismo puro del amor de Dios.

Y en cuanto al criterio para el discernimiento y la apropiación de las auténticas conquistas de nuestra historia, ya ha sido arriba mencionado brevemente. Es éste un método que remonta fundamentalmente al que aplicó Blondel hace un siglo, y que podemos describir como la proyección de la propia teleología interna a cada doctrina o a cada elemento cultural. No hay, repito, lugares tabú en el orbe cultural; no hay teorías que no merezcan ser iluminadas de lleno, para que, en el análisis de sus objetivos centrales, ellas mismas muestren si pueden ser vividas, realizadas hasta el final, o si, por el contrario, desde el punto de vista de su interna teleología, son ya inconsistentes. Lo cual se hace patente cuando se las compara con la esperanza viva que anima en su centro oscuramente a toda subjetividad humana.

Eso sí, hemos de ser muy conscientes de que este tipo de análisis teleológico no es infalible, porque nuestra visión de la esperanza, y aun esta misma esperanza, se dan en nosotros ambiguamente.

Estas cosas son difíciles de describir, pero no tanto de vivir. En estas frases un poco difíciles trato de expresar mi experiencia constante, que es mi modo de asimilar aquel optimismo de los cristianos del siglo segundo, que sabían que nada bueno ni verdadero de cuanto hay en el mundo es ajeno al Espíritu de Dios. Sólo que ahora hemos aprendido que nuestras teorías, mal entendidas en su raíz vital -que es siempre nuestra verdadera situación en el presente-, pueden ser los más eficaces restañadores de la esperanza a nuestro alrededor. Y tenemos, por tanto, una conciencia muy aguda de que ninguna palabra debe ser dicha más que desde el amor entregado, la esperanza viva y la sinceridad absoluta.

Finalmente, hagámonos también cargo de los rasgos más elementales de nuestro presente, a través de los cuales no sólo se concretan los contornos de la cuestión de la transmisión de la fe hoy, sino que incluso se patentizan algunos aspectos esenciales de ella que todavía no he podido tomar en consideración.

Estos rasgos empiezan a ser más difíciles de precisar que hace apenas un año. Hemos vivido primero la perspectiva del fin de la historia -que iba de la mano del fin del macrodiscurso, tanto en ciencia como en filosofía teórica, en ética y en literatura-; y luego, en rapidísima sucesión, hemos pasado a prepararnos para el enf remamiento Primer Mundo / Tercer Mundo. Y hay ciertos aspectos de estos tiempos que son, en mi opinión, esencialmente nuevos.

Por una parte, se manifiesta un prestigio nuevo de lo religioso y, en especial, de la más oficial tradición, que, perseguida por el último macrodiscurso, emerge victoriosa de las ruinas de la utopía en el Este de Europa.

Pero, al mismo tiempo, en el Oeste, como consecuencia del cada día más grave conflicto con el islam, se extiende también un repudio aún más profundo, o más enconado, de la religión. Que, sin embargo, va de la mano de una palpable reafirmación, en la opinión pública del Primer Mundo, de la superioridad de la tradición judeo-cristiana, engendradora de la modernidad (y, en buena medida, superviviente tanto de ella como de la posmodernidad).

Esto significa que estamos en las vísperas de una discusión radical y decisiva en torno a los peligros -pues el neoliberalismo positivista sólo puede ver aquí peligros- de la idea misma del futuro utópico. Y es que el positivismo quizá se realiza de la manera más profunda dando lugar a una cuarta fase en la historia del mundo, en la cual decae toda fe, incluida la fe en la razón positiva.

Hay posibilidades de que, en este panorama, ciertas medidas de choque, como las que han sido muy utilizadas por la Iglesia católica a lo largo del actual pontificado, tengan éxito a corto plazo. Pero el problema es ingente, porque no se trata de menos que de redefinir el lugar social -y jurídico, y político, e histórico- de la Iglesia en el mundo.

Desde luego que debemos contar con la herida en el corazón de todo lo humano, con la ambigüedad que oponemos a la claridad de la gracia de Dios; pero si no nos comprometemos en hacer brillar la Iglesia como sociedad contrastante (e insisto en que no cabe exagerar la dificultad que hay en dar forma histórica a esta idea tan noblemente predicada en los últimos años por Gerhard Lohfink), no veo cómo podremos hacer más que evangelizar, a pesar del lastre que nos supone que se sepa que pertenecemos a ese grupo que tan ambigua función social desempeña tantas veces.

Hay en este asunto quienes piensan que el rechazo de lo cristiano jamás está suficientemente fundado en la mediocridad de los cristianos. Quizá tengan en última instancia razón. Pero los cristianos mismos debemos pensar que somos nosotros la piedra fundamental de escándalo.

Etica y transmisión de la fe

José-Román Flecha Andrés

Allá en el año 1946 escribía Karl Barth que «la ética cristiana no descansa sobre una filosofía o una concepción determinada del mundo, ni consiste en el desarrollo de una idea, un principio o un programa. Con todo eso, el hombre sólo responde a la pregunta acerca del bien mientras aún se encuentra anclado en un monólogo. La ética cristiana no es un fragmento de ese monólogo. La ética cristiana no empieza, pues, con lo que podría llamarse una reflexión, sino que empieza por un escuchar. La ética cristiana repiensa lo que Dios ha pensado antes para el hombre respecto de la conducta humana; la ética cristiana repite lo que antes se le ha dicho al hombre respecto de su conducta. Por ello, el comienzo de la ética cristiana no puede por menos de resultar enigmático para aquel que aún no, o tal vez ya no, está en situación de escuchar a Dios» '.

Hermosas palabras que reflejan las más hondas convicciones barthianas sobre la soberanía de la palabra revelada y la menesterosidad de cualquier otra palabra humana, siempre deficiente e inexacta, siempre balbuciente y provisional. En ellas se plantean, sin embargo, las cuestiones más debatidas en la actualidad, como la relación de la ética con la fe en un mundo

secular, la justificación última del discurso moral en el seno de la comprensión cristiana, el valor de la razón y de la ética civil en el seno de la comunidad cristiana y en el diálogo con las éticas seculares. Actualidad especial alcanza esa última reflexión sobre la necesaria extrañeza que la ética cristiana ha de suscitar a los ojos de los espectadores que la contemplan desde fuera.
Y, sin embargo, por mucho que dialogue con la cultura secular, es cierto que la ética cristiana no puede desentenderse de la fe. De ella nace y a su transmisión se orienta. Nace de la fe, no como de un manantial extrínseco, sino como de una fuente que responde a la sed de la humanidad. Nace de la fe que ilumina el fondo más humano de lo humano: ese ser del hombre que es normativo para su hacer y para su hacerse. Y a la fe se orienta, en cuanto que la ética cristiana no nace ni se articula como un divertimento intelectual, sino que trata de contemplar y orientar las mediaciones práxicas de la fe. La ética cristiana repiensa en la historia el amor de Dios y orienta las manifestaciones históricas que lo hacen presente y perceptible. Como ha escrito Bruno Forte,

«la teología, pensamiento del testimonio, es testimonio de un pensamiento totalmente aferrado por la vida de la palabra de Dios».
De hecho, como él mismo dice,

«la comunión que nace del testimonio se abre al servicio: éste es la expresión histórica del movimiento del amor eterno que la palabra imprime en el corazón de los hombres, estableciéndolos al mismo tiempo en la compañía de la fe. La teología, conciencia refleja de esta comunión totalmente ministerial, nace del servicio y se realiza en el servicio».
Si esto puede decirse de la teología en general, tal consideración es especialmente oportuna cuando se trata de la teología moral y del compromiso de la transmisión de la ética cristiana.

1.   Algunas cuestiones previas

En nuestra cultura occidental, de cuño cristiano, estábamos acostumbrados a extraer las normas éticas de conducta del fondo religioso de nuestras creencias. Las convicciones religiosas determinaban las pautas para el comportamiento ético de los creyentes. Pero esa pacífica convicción se encuentra en nuestros días con múltiples puntos de interrogación.

En primer lugar, nos vemos en la necesidad de educar en la responsabilidad moral también a los ciudadanos que han sido formados al margen del ambiente religioso, también a los que deliberadamente han optado por el ateísmo o la indiferencia religiosa.

La misma dificultad experimentamos, además, a la hora de entablar un diálogo ecuménico con otras confesiones religiosas o un encuentro respetuoso y tolerante con otras ideologías. En este caso nos preguntamos, y cada vez con más urgencia, dónde podremos fundamentar los acuerdos éticos indispensables para una actuación conjunta en el mundo.

El problema se plantea, en tercer lugar, cuando se trata de abordar la calificación ética de algunos problemas contemporáneos, como el aborto, la manipulación biogenética, la eutanasia, la objeción de conciencia o la guerra. En todos estos casos, y en muchos otros, nos preguntamos en qué podremos fundamentar una apreciación ética cuando hemos de dialogar con hombres ajenos al pensamiento religioso.

Es evidente que tales interrogantes se tornan especialmente espinosos en la pastoral misionera o en la pastoral de las migraciones. Hombres y mujeres que, en un ambiente religioso, vivían unas determinadas exigencias éticas, las han abandonado al alejarse en el tiempo o en el espacio de sus antiguas raíces religiosas.

En conjunto, se podría decir que nos encontramos aquí con el desafío práxico de la secularización. La misma Iglesia sabe que los hombres, creyentes o no creyentes, están llamados al esfuerzo ético de colaborar en la edificación de este mundo y en el diseño de un mundo más justo (cf. GS 21).

Por todo ello, es cada día más urgente replantearse el tema de las relaciones entre la ética y la religión, pero también el de las exigencias éticas de la transmisión de la fe.

2.   Relación entre moral y religión

«Por su propia naturaleza, la fe engendra un dinamismo que es preciso calificar de ético. Confiar en alguien, ponerse totalmente en sus manos, es un acto ético que da lugar a otros, ordenados a confirmar y acrecentar la relación original y a responder fielmente a la misma».
De hecho, se puede afirmar que las exigencias éticas siempre han estado de alguna manera unidas a las convicciones religiosas de los pueblos, aunque en medida y grados diferentes. Se puede decir que no hay religión que no haya pedido a sus fieles la obligación general de hacer el bien y evitar el mal. Ya el rabbí Hillel consideraba como la quintaesencia de todas las religiones el mandato: «Sé bueno, hijo mío».

Todas las religiones imponen como deberes morales algunas acciones religiosas, tanto relativas al culto como ordenadas a la cohesión y funcionamiento de la comunidad religiosa. Pero, junto a esos deberes, las religiones imponen otras obligaciones morales no inmediatamente religiosas, sino más bien profanas o mundanas, como son las reseñadas en la segunda parte del decálogo bíblico, los cinco preceptos básicos del budismo o los tres mandatos fundamentales de la moralidad incaica.

En algunas ocasiones parece que la moral no encuentra fundamentación válida fuera de los contenidos de la religión revelada. En esos casos, las consecuencias pueden abrirse a un abanico de posibilidades: desde un integrismo ético-religioso que hace difícil el diálogo con otras filosofías o simplemente con los miembros no creyentes de la misma comunidad social, hasta una confusión axiológica en el seno mismo de una sociedad que de pronto parece haber perdido sus criterios éticos al perder sus fundamentos religiosos.

Algunas religiones fundamentan la validez de las normas éticas en el principio superior de un orden cósmico preestablecido, como una pauta exterior a los hombres y a ellos confiada. Aparte del precepto de la responsabilidad ante el Tao en la escuela de Confucio, podría hallarse este esquema en la moral griega del «conócete a ti mismo» que, desde el frontón del templo de Delfos, invitaba al hombre a ajustarse a la justicia, a ser lo que es, a reconocer su puesto en el conjunto armónico del cosmos. La religión intima a una moralidad de la aceptación del orden cósmico.

Otras religiones, como el zoroastrismo, Israel o el islam, se fijan en la obediencia a un mandamiento explícito de Dios. Al grupo de las motivaciones anteriores, le añaden la comprensión personal de Dios, así como la exigencia de libertad, decisión y responsabilidad por parte del hombre. Al cumplir los mandatos de Dios, que son guía y luz para sus pasos, el hombre entra en la esfera de lo divino y llega a ser justo y santo. La religión invita a una moralidad que encuentra su clave en la obediencia a los mandatos de Dios.

En otros casos aún, la validez de las normas éticas se apoya en el esfuerzo ascético que prepara al fiel para la iluminación y la unión mística. Tal es el caso del hinduismo, que invita a la realización de la identidad con el absoluto, o del budismo cuando orienta a una iluminación que llegue a suprimir los deseos humanos. La religión invita, entonces, a una moral del desasimiento, de la purificación y la ascesis.

Sería exagerado afirmar que el cristianismo se ha desprendido totalmente de tales esquemas, que al fin son motivaciones morales. Pero el cristianismo es Cristo. Los cristianos se han tomado en serio las palabras de Pilato: «He aquí el hombre». Si el hombre mismo,

finito y anhelante a la vez, es la norma de la moralidad, el hombre ve y cree que lo humano se ha adensado en Jesús el mesías. El es la revelación de Dios al hombre. Pero es también la revelación del hombre al hombre mismo. El cristianismo intuye que la norma moral se apoya en la nueva vida que se deriva del hecho de que el creyente ha sido invitado a la vida misma de Dios y agraciado con el Espíritu de Jesús. Los mandamientos no se expresan tanto en términos de obediencia, como en términos de fidelidad. Como la consecuencia gozosa y arriesgada del amor que Dios nos ha mostrado en Jesús el mesías. De ahí que surja una moral de la caridad o del seguimiento del amor realizado en, por y con Jesús.
3.   Emancipación de la moral

Uno de los «signos de los tiempos» más visibles en nuestra época es quizás la secularización, que propugna la autonomía de las realidades terrenas respecto a la tutela de lo religioso. El proceso ha sido lento y, obviamente, está cruzado por múltiples ambigüedades. Tal vez podría decirse que la primera en secularizarse fue la técnica y, más tarde, la ciencia. Una y otra fueron lentamente separándose de la influencia de los sacerdotes o los magos, tanto con vistas al conjuro de las enfermedades como el de las catástrofes naturales. También se ha secularizado Impolítica. De la consideración de la autoridad como una derivación directa de la divinidad, a la concienciación de la responsabilidad de los hombres en las tareas ciudadanas hay múltiples caminos, a veces señalados por la sangre de las revoluciones. Y, aunque con mayor retraso, también la moral ha intentado su propia revolución secularizadora.

Hoy es constatable una cierta competencia en el intento de educar éticamente a las nuevas generaciones. Creyentes y no creyentes, catequistas, profesores, medios de comunicación social, todos compiten en la oferta axiológica. Junto a una ética religiosa, se alza la pretensión de la ética racional. Y con todo derecho.

Si el hombre es el fundamento de la moralidad, lo es en cuanto creado por Dios. Así piensa el creyente. El no creyente se queda en el primer momento de la afirmación. Pero el creyente no tiene derecho a eludir u olvidar ese primer momento. Si la identidad y la dignidad del hombre le ha sido desvelada definitivamente por Dios en Jesucristo, no considera como insignificantes los pasos anteriores dados por la humanidad para el descubrimiento de sí misma. La revelación no arrasa con la razón.

Y si el hombre es el fundamento de la moralidad, la ética racional habrá de esforzarse por formular unos principios de comportamiento comunes y válidos para todos los hombres y, al mismo tiempo, habrá de realizar un esfuerzo de des-entendimiento respecto a las presiones ideológicas y a otras manipulaciones que interesadamente pretendan reinventar y definir el ser del hombre para redefinir las pautas para su comportamiento, tanto activo como pasivo.

En la realidad fáctica e histórica, ése es el riesgo más frecuente, sin embargo. Como ha escrito Adela Cortina,

«mal se avienen las presuntas estructuras universalistas de la conciencia moral individual y social con la realidad del corporativismo y el feudalismo en que vivimos y que consisten en jurar fidelidad a un grupo que se compromete a sacar el propio interés adelante».
Tras haber apelado, y bien sinceramente por cierto, a la normatividad que el discurso racional podría y debería extraer de la misma configuración de la realidad, y, en este caso, de la dignidad misma del ser humano, es doloroso tener que constatar que las

«parcelas de racionalidad son incapaces de instaurar un orden moral universal, en el que poder racionalmente esperar».
4.   El papel de la moral revelada

Ante tal situación, la moral revelada, y en este caso la moral cristiana, podrá y deberá reconocer en las exigencias de la ética racional el destello, más o menos velado, de la sabiduría de Dios y su proyecto último sobre el mundo y sobre el hombre.

Habrá que recordar que la moral revelada no se autocomprende ni se presenta como un código completo para el comportamiento de la persona o la orientación de la sociedad.

Ante el comportamiento humano, basado y normado por la misma estructura óntica de la persona, la moral revelada apenas podrá añadir nuevas prescripciones categoriales, nuevos valores éticos o nuevos deberes morales.

Pero sí que podrá y deberá ofrecer un nuevo campo de comprensión del mundo y del hombre, es decir, un nuevo marco de referencias trascendentales que constituirán al fin una nueva apoyatura motivacional.

Y podrá, en consecuencia, ofrecer -que no imponer- la «confessio» de su fe en Jesús el Cristo, palabra e icono de Dios sobre el hombre, en el que se radicalizan y motivan los valores y deberes ya previamente percibidos por la razón a partir de esa naturaleza, que para el creyente es creación.

En consecuencia, la moral revelada está llamada a un diálogo sincero con las éticas racionales y/o seculares. Un diálogo que en ocasiones no podrá eludir el deber de someter a crisis y discernimiento algunos planteamientos de la ética racional, al tiempo que se deja interpelar por ella. El modelo para tal interpelación mutua habrá de ser siempre la dignidad humana y, al fin, los valores humanos que el creyente ha descubierto -o debería descubrir- purificados y revelados en plenitud por la palabra definitiva de Dios.
Se podría decir, por tanto, que la moral cristiana se presenta humildemente ante las éticas seculares:

-
alentando cualquier proyecto ético que acepte el valor del hombre sin reduccionismos y sin «feudalismos» ideológicos;

criticando los proyectos éticos que terminan por infravalorar la dignidad de la persona humana;

ofreciendo una base de discernimiento para los verdaderos valores humanos y, de rechazo, ante los pseudovalores deshumanizadores;

proponiendo utopías globales que orienten la acción común de los hombres y las sociedades hacia un mundo más humano;

colaborando estrecha y cordialmente con las propuestas y los sistemas éticos que propugnen los valores humanos: la vida, la igualdad, la libertad, la justicia, la verdad, la solidaridad fraterna, la paz.

En resumen, si el cristiano no aporta un contenido moral propio en este diálogo fronterizo con las éticas seculares, sí que ofrece sus motivaciones específicas, el carácter trascendental y la intencionalidad cristocéntrica de las opciones éticas. Desde esas motivaciones, la ética cristiana está llamada a subrayar los valores del ser sobre los del tener, los de la provisionalidad itinerante frente a los del anquilosamiento, los de la comunitariedad frente a los del individualismo, los que nacen de la opción por los pobres y marginados frente a los que prosperan al arrimo de los magnates de la fuerza y del poder.
5.   El contenido ético en la transmisión de la fe

Las reflexiones que anteceden se refieren al estatuto de la transmisión de la fe en un ambiente donde reivindican su puesto las éticas seculares. Nos situábamos ante un diálogo ad extra. Pero las cuestiones son igualmente numerosas y complicadas cuando se piensa en el diálogo ad intra, es decir, en la necesidad y posibilidad de articular el contenido ético en el marco de la transmisión de la fe en el seno de la comunidad creyente.

La experiencia religiosa es rica, inefable y pluriforme. Incluye en efecto elementos noéticos, éticos, rituales y sociales. Y cada uno tiene su importancia. El peligro está en el reduccionismo. Intentar limitar la experiencia religiosa a los aspectos noéticos puede conducir a un gnosticismo de manifestaciones variadísimas y, en el peor de los casos, a fundamentalismos e intolerancias inconfesables. Pretender limitar esa experiencia religiosa a los aspectos rituales desembocaría en una beatería que, por cierto, se encuentra con rasgos sospechosamente semejantes en movimientos de un signo y de otro. Querer limitar la experiencia religiosa a manifestaciones sociales, culturales, jurídicas o folklóricas, además de revelar una lamentable superficialidad, puede conducir a sectarismos orgullosos y exclusivos. Y, en fin, tratar de limitar esa experiencia religiosa a los compromisos morales -«creer es comprometerse»-, además de intoxicar la riqueza de tal experiencia con la grisitud de la eficacia o la practicidad, podría desembocar en un fariseísmo o pelagianismo que ignorase la gratuidad de tal profunda experiencia.

«En la experiencia religiosa, el misterio se le manifiesta al hombre como el santo y como el santificador, como el que cuida del hombre y ama al hombre, como el que ofrece amistad y recibe amistad, como el que instaura convivencia y acepta convivir. No como ley o como frontera, sino como santidad y como amor aparece el misterio en la tradición judeocristiana» ".

En teoría, lo sagrado y lo bueno son objetos diversos y separables. Lo sagrado se nos ofrece como dádiva, mientras que lo bueno se nos impone como obligación. Pero habría que preguntarse si el esquema fue así ya «desde el principio», o más bien se debe a una deformación operada en el curso de la historia. En realidad, la santidad de Dios es oferta de santidad y de bondad para el hombre y sus estructuras. Es llamada y vocación. Es redención.

En la práctica, ambas magnitudes se dan también separadas. Hay hombres que hacen gala de una exquisita convicción religiosa que no se traduce en limpieza ética. Y con frecuencia se reivindica y propugna la exigencia ética no respaldada por una experiencia religiosa.

De todas formas, es evidente que la fe incluye la exigencia de un comportamiento moral. Ya desde la primera página del evangelio se subraya que el mensaje de Jesús incluye el anuncio de una novedad de salvación y la invitación a la conversión que encarna la seriedad de la fe (Me 1, 14-15). Los escritos de los apóstoles añaden las exhortaciones morales a sus consideraciones soteriológicas. Son ya clásicas a este respecto las observaciones de R. Bultmann:

«La comunidad se encontró desde un principio con el problema de la conducta cristiana; se presentaba en primer lugar no sólo ni únicamente como un problema de la praxis de la vida, sino, sobre todo, como un problema de la autocomprensión cristiana. Venía dado por la situación paradójica de la comunidad, que, en cuanto escatológica, no pertenece ya al mundo viejo, sino al futuro, pero que, sin embargo, tiene que vivir dentro del marco del mundo viejo entre el 'ya' y 'todavía no'. En cuanto que es una nueva vida que no pertenece ya al eón antiguo, puede ser descrita empleando el indicativo, pero que, mientras debe vivir dentro del mundo viejo, se halla bajo el imperativo».
Y tal ha sido la doctrina y la práctica pastoral de la Iglesia. El anuncio de la salvación comporta inevitablemente la insistencia en la necesidad de la conversión, la oferta de una nueva motivación para el respeto a los valores éticos que habían sido -o deberían haber sido-descubiertos previamente por la razón humana.

6.   Una necesidad apremiante

La declaración conciliar sobre la educación cristiana de la juventud incluye un párrafo que me parece poco comentado y que integra la educación moral en el marco general de la educación cristiana y de la transmisión de la fe. Precisamente en el contexto de la descripción de la educación cristiana se exhorta a los bautizados a una conversión ética que es responsabilidad en la marcha del mundo:

«Conscientes de su vocación, acostúmbrense a dar testimonio de la esperanza que hay en ellos (cf. 1 Pe 3,15) y a ayudar a la configuración cristiana del mundo, mediante la cual los valores naturales contenidos en la consideración integral del hombre redimido por Cristo contribuyan al bien de toda la sociedad» (GE 2).

Por lo que se refiere a la documentación posconciliar, no es posible olvidar que la exhortación pastoral Evangelü nuntiandi, de Pablo VI, recordaba que en el contenido de la evangelización entra también la exhortación ética que ha de orientar la vida entera de los creyentes:

«La evangelización -dice- no sería completa si no tuviera en cuenta la interpelación recíproca que en el curso de los tiempos se establece entre el evangelio y la vida concreta, personal y social, del hombre. Precisamente por esto, la evangelización lleva consigo un mensaje explícito, adaptado a las diversas situaciones y constantemente actualizado, sobre los derechos y deberes de toda persona humana, sobre la vida familiar sin la cual apenas es posible el progreso personal, sobre la vida comunitaria de la sociedad, sobre la vida internacional, la paz, la justicia, el desarrollo; un mensaje, especialmente vigoroso en nuestros días, sobre la liberación».
Sería prolijo enumerar aquí las innumerables referencias que en otros documentos posconciliares se encuentran diseminadas sobre la necesidad de la formación moral en el marco de la transmisión de la fe. Baste pensar en los párrafos que en la exhortación Familiaris consortio invitan a educar en los valores esenciales de la vida humana, o bien las numerosas páginas que la exhortación Christifideles laici dedica a exhortar a los laicos a vivir el evangelio sirviendo a la persona y a la sociedad.
Por lo que se refiere a la Conferencia Episcopal Española, en otra ocasión nos hemos dedicado a subrayar las líneas fundamentales de su magisterio moral a partir del Concilio Vaticano II. En el reciente documentó La verdad os hará libres, cuatro puntos de la cuarta parte exhortan a toda la comunidad cristiana a articular una educación moral en el ámbito de la transmisión de la fe:

«El tema de la moral -se dice- ha de ocupar un puesto imprescindible en la catequesis, la predicación, la enseñanza teológica. Si antes hemos señalado la debilidad de la formación moral de nuestro pueblo cristiano como uno de los factores más seguros de su crisis y debilitamiento moral, ahora hemos de ofrecer, como contrapartida, un esfuerzo por una mejor formación moral».
7.   Tradición y osadía

He ahí una urgente responsabilidad en el campo de la educación y la catequesis. Una responsabilidad nada fácil.

Será necesario, en primer lugar, redescubrir que la misión evangelizadora no es completa si no suscita espontáneamente la pregunta: «¿Qué hemos de hacer, hermanos?» (Hch 2, 37).

Será necesario recordar que si la comunidad se mantiene unida en la ortodoxia, ha de procurar mantenerse unida en la ortopraxis. Los símbolos de la fe confesada reclaman una concordia en la fe practicada, en las mediaciones práxicas de la fe. La responsabilidad ética del cristiano trasciende los límites de las decisiones individuales para cristalizar en la eclesialidad del compromiso moral en la defensa de los valores humanos.

Será necesario recordar que, en teología moral como en teología dogmática, junto a algunas certezas irrenunciables hay tentativas y búsquedas, y que también aquí es necesario recordar el célebre axioma agustiniano que invita a la unidad en lo necesario, a la libertad en lo dudoso, y siempre a la búsqueda de la caridad.

Será necesario recordar que, más aún que el discurso dogmático, el discurso ético necesita la colaboración y el diálogo con las ciencias humanas que el Concilio Vaticano II aconsejaba a los teólogos (GS 62).

Será necesario recordar que la educación ética en el ámbito de la transmisión de la fe privilegia espontáneamente la oferta gratuita y testimonial de los valores sobre la imposición heterónoma de las leyes.

Será necesario recordar que la predicación cristiana nunca fue y nunca podrá ser una «hamartiología», sino que es una «soteriología».

Será necesario recordar que la ética cristiana es una ética religiosa y responsorial, en cuanto que el comportamiento moral es una respuesta agradecida a la invitación gratuita del Dios de la alianza.

Será necesario recordar que la ética cristiana es fundamentalmente eso: cristiana. Jesucristo es la norma universal y concreta y que, ley, maestro, modelo y ejemplar para el comportamiento ético, es sobre todo consujeto de tal comportamiento de vida.

Será necesario recordar que la moral cristiana es un anuncio de la presencia y la fuerza del Espíritu de Dios que crea los mundos y renueva la existencia personal y las estructuras creadas por los hombres redimidos.

Será necesario recordar que la educación moral, como la reflexión teológica o la construcción de la comunidad, es siempre una tarea gradual e itinerante, exodal y esperanzada, que orienta prospécticamente a la realización plena de la humanidad ofrecida por el Señor: «Sed perfectos como el Padre del cielo es perfecto» (Mt 5, 48).

Será necesario recordar que la educación moral cristiana ha de distinguir cuidadosamente la valoración objetiva de las acciones y omisiones morales de la responsabilidad y culpabilidad personal de los individuos que, siempre y en todo, son amados por Dios y merecen el respeto del juicio humano.

Son sólo unas indicaciones para que la educación moral pueda, como pedía el Concilio Vaticano II, ayudar a los fieles a «producir frutos en la caridad para la vida del mundo» (OT 16).

La transmisión de la fe en los medios de comunicación social

Joaquín L. Ortega

La publicidad se parece a la lluvia. Y no sólo en la pertinacia con que se derrama sobre el potencial cliente, sino también en la naturalidad con que el potencial cliente sabe defenderse del chaparrón publicitario. Escuchamos la publicidad «como quien oye llover», o abriendo ante su descarga el paraguas de nuestra indiferencia.

Pero de vez en cuando hay un mensaje publicitario que hace diana en nuestro interés. Por las razones que sean. Yo recuerdo siempre uno que pretendía convencer de la bondad de una marca determinada de sábanas. El anuncio no carecía de ingenio. Ni de razón. Venía a ser, más o menos, así: «Usted pasa en la cama una tercera parte de su vida. Vale la pena que elija unas buenas sábanas». Impecable el razonamiento.

Tan impecable que a mí se me viene a las mientes cada vez que me pongo a pensar en las distintas vertientes de los medios de comunicación social. Si sumamos la atención que el ciudadano medio les presta en cuanto prensa, televisión, radio o video, ¿no resulta que les dedicamos una buena parte de nuestra jornada y por ende de nuestra vida? Las encuestas señalan unos índices altísimos de «contemplación» de la TV no sólo en adultos, sino también en niños. Es, sin duda, el «deporte» que se lleva la palma entre los españoles a la hora de disfrutar del ocio. ¿No valdrá la pena que elijamos bien, como en el caso de las sábanas?

Para cualquier persona mínimamente preocupada por los fenómenos sociales, este fenómeno de creciente «adicción» a los MCS, sobre todo a la radio y la TV, ofrece un interés innegable. «Hoy, nada sin los MCS», podría decirse como sentando un axioma. Tarde o temprano, todo pasa por los medios. A veces se tiene la impresión de que las cosas no existen hasta que los medios se hayan ocupado de ellas.

- Y la fe, su transmisión sobre todo, ¿será una excepción a esta ley general? ¿Quizá por su entidad o por su intimidad quedará al margen de la transmisión normal de las vivencias y de los sentimientos? Todo parece indicar que no, que la fe no es una cosa del otro mundo, sino de éste y que, por consiguiente, hará bien en aplicarse a aprender y a aprobar esa asignatura pendiente de su presencia en los medios de comunicación. A la fe en buena lógica habrá que concederle una importancia en la vida, pareja, al menos, a la que nos merecen las sábanas...

1.   Los MCS, la atmósfera de nuestro tiempo

Hablando de la transmisión de la fe, suele otorgarse a los MCS la condición de «ámbito» en el que, como en la familia, en la escuela o en el ambiente propio, puede operarse esa transmisión.

No se trata de establecer rivalidades ni de reclamar primacías. Pero sí que quiero encarecer la importancia y la singularidad de este «ámbito», relativamente nuevo, en comparación con los otros, para la transmisión de la fe.

Los MCS no son simplemente una expresión, una secreción cultural de nuestro tiempo. Son la propia cultura de nuestros días: su lenguaje y su mensaje. No es que desde ellos se hable o se dicte la cultura actual. Son ellos la cultura específica en este fin de siglo. Nada simboliza mejor lo que es la cultura contemporánea que la comunicación. Con la añadidura, aún casi en mantillas, de la informática y de la telemática.

Las consecuencias pastorales que se derivan de esta consideración de los MCS para una fe que, inapelablemente, por su propia naturaleza, apunta a la transmisión, a la comunicación, son evidentes. Hoy todo pasa por los medios. La transmisión de la fe, también. Pero los medios no son un «ámbito» más en el que se expresa o se difunde la fe. Son la coctelera, el molinillo en que se mezclan y se agitan todos los sabores, todos los mensajes posibles. Más que un «ámbito» preciso y delimitado, son la atmósfera en que nos movemos, respiramos y somos. Aunque haya en esta afirmación una cierta resonancia «teológica».

2.    La necesaria «mediación» de los medios

Otra consideración en cierto modo previa. Los MCS son relativamente homogéneos en su contextura, pero ampliamente diversificados en su dinámica. Hay medios escritos, sonoros, audiovisuales, familiares, pedagógicos, nacionales, universales, etc. En cualquier

caso, la transmisión de la fe a través de ellos tendrá que atenerse a sus leyes. Tendrá que ser «mediada».

¿Qué significa eso? Que el mensaje que sustancialmente es la fe requiere la apoyatura de un lenguaje peculiar. Que ese lenguaje supone, a su vez, la utilización de unas técnicas cuyo dominio condicionará positiva o negativamente el resultado. La introducción de ese factor técnico en la transmisión de la fe crea consideraciones y exigencias nuevas. No se trata sólo de tener algo que decir, ni de decirlo con la suficiente fuerza testimonial. Hay que decirlo, además, eficazmente. Con la eficacia técnica que exigen los medios. Incluso con el grado de atractivo que impone la ley de la competitividad, tan insoslayable en el mercado abierto que son hoy los medios de comunicación.

Dada la naturaleza de los MCS, su ubicuidad, su omnipresencia, su inagotabilidad y su práctica omnipotencia -nótese el parecido de estos rasgos con los atributos que la teodicea reservaba tradicionalmente al «ser divino»-, a la transmisión de la fe se le abren en ellos y por ellos horizontes insospechados. Horizontes que ni eliminan ni merman otros sistemas u otros ámbitos en los que siempre ha ocurrido la comunicación de la fe. Simplemente, abren perspectivas nuevas.

En los MCS no cuentan sólo los contenidos de la fe, las formulaciones doctrinales, las expresiones que son propias de la transmisión oral y que se han empleado siempre en la catequesis personalizada. En los medios es posible, además, la retransmisión del culto, la presentación de testimonio, el debate sobre las cuestiones candentes que la fe plantea, la actualidad o la noticia que surjen al hilo del vivir diario. Todas son caras diversas de ese valor central que es la fe.

No sólo eso, los MCS atenderán con especial fruición a lo que es la institución que propone y sustenta una fe determinada y en la medida en que esa institución está presente en la vida pública y actúa sobre ella como una instancia religiosa, moral, ética o simplemente social.

Esta atención de los MCS a lo cotidiano, a lo que captan las cámaras y los micrófonos, crea también una serie nueva de oportunidades a la transmisión de la fe. Los medios convierten en objeto de interés, en espectáculo, las opiniones de la institución, es decir, de la Iglesia, de su jerarquía, de los grupos o tendencias diversos que cohabitan en ella, sin excluir a los disidentes de su doctrina o de sus normas.

3.   La «imagen», «preámbulo de la fe»

Por ahí entramos en lo que genéricamente se llama «la imagen». La imagen de la Iglesia y de los creyentes. Algo tan elástico, pero tan sustancial en la cultura de nuestros días.

Objetivamente no es tan complicado distinguir entre la fe y la Iglesia, entre la institución y la doctrina, entre el mensaje y el mensajero. Para la gente, en cambio, y para la gente que vive de los medios y ante los medios y que se alimenta de ellos, los aspectos de «imagen» tienen una importancia decisiva. Esta sociedad consumista y competitiva, epidérmica, que es la de los MCS, otorga ahora «a la imagen» los mismos atributos que siempre se han atribuido «al ser».

Quiero decir que hoy se ha impuesto el criterio axiológico y epistemológico de que «cada cual es lo que parece», de que «nadie es sino su propia imagen», de que retocando levemente el refrán castellano: «coge

buena imagen y échate a dormir, coge mala imagen y échate a morir». Sabemos que la institución no es exactamente el mensaje. Sabemos que la comunidad de los creyentes no es lo mismo que la fe. Pero ahora hemos de aprender, o de recordar, también, que la imagen institucional o colectiva es, por lo menos, el mejor camino actual hacia la esencia o la naturaleza de las cosas.

Una institución, la Iglesia, o un colectivo, los creyentes, tienen que plantearse hoy el problema de su comunicación con la sociedad porque normalmente son observados por los objetivos o requeridos por los micrófonos. En razón de su fe o de su pertenencia, naturalmente. La voracidad consustancial a los MCS convierte hoy todo en público y en importante. Siendo así, ¿cómo no valorar la imagen que de la fe o de la Iglesia o de la comunidad se da a través de cada comparecencia o de la suma de todas ellas? ¿Cómo no entender que la imagen equivale a la credibilidad moral que acredita el testimonio o la enseñanza que proponemos?

Hablar de nitidez o de oscuridad de imagen es hablar de cohesión interna y de coherencia práctica, es hablar de prontitud en los pronunciamientos públicos y de sintonía con los problemas reales, es hablar de capacidad crítica y de inspiración profética ante las diversas situaciones posibles.

Puede que nada de eso sea sustancialmente la fe, pero a buen seguro que todo ello será hoy tenido en cuenta a la hora de su transmisión. No dudaré en escribir que hoy la imagen de la Iglesia o de los creyentes, su credibilidad moral, su brillo testimonial, su solidaridad humana, su implicación social, su fidelidad a la inspiración religiosa, son auténticos y verdaderos «preámbulos para la fe», y, en consecuencia, perfiles

íntimamente vinculados con la naturaleza y el resultado de su transmisión. ¿Sería excesivo invocar aquí el texto de Pablo a los de Corinto en que les recuerda que hay muchos ojos fijos en ellos, que se han convertido en «espectáculo para el mundo, para los ángeles y para los hombres»? (1 Cor 4, 9).

4.   Algunas preguntas urgentes

Hay que hacer en voz alta, y aunque sea con la pluma, algunas preguntas que parecen de urgente respuesta en términos de comunicación de la fe.

¿Hemos reflexionado suficientemente, como Iglesia, sobre la mutación de los tiempos? ¿Estamos tratando de acompasar nuestros objetivos y nuestros programas a esa mutación? ¿Son nuestros instrumentos pastorales los más adecuados a estos nuevos tiempos?

Son preguntas excesivamente amplias. La respuesta se quedará casi necesariamente corta. En ensayos pastorales recientes, entendiendo por ensayo tanto los estudios teóricos como las experiencias prácticas, resulta evidente que existe esa conciencia de la mutación y de la novedad de los tiempos. Lo mismo cabría decir atendiendo a los textos episcopales, bien individuales, bien colectivos. Incluso se ha acuñado un slogan de amplia circulación que parece responder a semejante sensibilidad: «la nueva evangelización».

Pero me pregunto si, a la sombra de algunas expresiones relativamente nuevas, no seguimos sentados en el mismo lugar, contentos con denunciar el laicismo creciente o la increencia rampante, pero sin hincar el diente, pastoralmente hablando, a las nuevas situaciones que de ahí se derivan; satisfechos de que las encuestas nos reconozcan aún un grado apreciable de presencia social y de audiencia, pero lejos de cuestionar la calidad subyacente en esos resultados cuantitativos.

Por precisar mejor la cuestión, me pregunto si, más allá de esa renovación de términos, de fachada, no estamos diciendo lo mismo, a los mismos, es decir, a los de siempre, y en los mismos términos.

Como se advertirá, en este cuestionamiento quedan aludidos problemas de mensaje, lo que decimos y lo que transmitimos; de lenguaje, los términos y los instrumentos que utilizamos, y, por fin, de destinatario, de interlocutores en la transmisión de la fe. Habrá que ir por partes en el intento de dar a cada uno lo suyo.

5.   El mensaje y sus exigencias

La primera cuestión que plantea la novedad de los tiempos es la de las diversas modulaciones del mensaje de la fe. No hace falta recordar que existe un núcleo intocable e inmutable que queda siempre por encima de las novedades y de las mutaciones que originan los tiempos diversos.

Pero lo mismo que aceptamos la fijeza de lo permanente, hemos de reconocer la mutabilidad de otros elementos que en la transmisión de la fe resultan coyunturales por el simple hecho de estar ligados a factores culturales mudables o por depender elásticamente de determinados acentos temporales.

Es cuestión de discernimiento pastoral. Un discernimiento que en materia de transmisión de la fe mirará a no confundir la paja con el grano, no sea que volvamos a poner sobre las espaldas de los creyentes cargas intolerables, o que se nos ocurra exigir a los gentiles lo que sólo puede pedirse a los hijos de la alianza (cf. Hch 15).

Dejando a un lado el discernimiento sobre lo que es sustantivo o adjetivo, tema permanente en la transmisión de la fe, plantearé una segunda cuestión, más ligada a los medios de comunicación.

Los MCS están siendo artífices y definidores de una nueva sensibilidad, incluso de una nueva criteriologia moral. Y simplemente por el hecho de prestar su atención a tantas cuestiones nuevas. ¿Cuáles son tales cuestiones? Todo lo relativo al origen de la vida, incluidos los experimentos biológicos y genéticos; lo que convencionalmente llamamos ecología o conciencia ecológica; las diversas formas y matices del pacifismo, del feminismo, del universo sexual, del cultivo del cuerpo, de las actuales tendencias religiosas o pseudo-religiosas y de la solidaridad internacional.

La novedad reside no en el hecho de que los MCS planteen estos problemas vivos, sino en la rapidez con que captan la atención de las gentes. Ahí está el poder de los medios, en su capacidad de dar inmediatamente carta de ciudadanía a los temas que se debaten y de convertirlos de la noche a la mañana en ejes de atención. Y en muchos casos a escala ya universal.

Los MCS, por otra parte, en razón de su dinámica propia, no aguardan al final de los procesos para comunicar los resultados definitivos de lo que observan. Es el proceso mismo lo que les interesa y lo que convierten en objeto de atención y de información. Les interesa tanto o más que cómo sale la tarta del horno lo que pasa con la tarta en cada momento de su elaboración. Quiere ello decir que atienden tanto o más al recorrido que a la llegada, al debate mismo que a sus conclusiones, a las preguntas que se hacen que a las respuestas que se dan. Es inevitable que este procedimiento cree algunos problemas y ciertas incomodidades a un magisterio y a una enseñanza como los de la Iglesia que siempre ha acentuado más las conclusiones que las pesquisas y los dogmas que las opiniones.

Sin perder el hilo del mensaje, tampoco conviene olvidar que los MCS han introducido en la sociedad actual una variedad de magisterios y de liderazgos, también de signo doctrinal y moral, que rompen la por muchos siglos tradicional «exclusiva» de la fe católica -me refiero especialmente a nuestro país- en materias de fe y de costumbres.

Hoy asistimos a una auténtica feria de magisterios. Imponen criterios y crean opinión no sólo los propios MCS, según sus diversos posicionamientos ideológicos, sino también, a través de ellos, los grandes almacenes, los divos de la canción o del espectáculo, los arbitros de la «jet» y, por supuesto, los partidos políticos o sus líderes, los sindicatos, las multinacionales y los diversos grupos de presión ideológica, económica o social.

¿Es razonable ignorar todos estos datos a la hora de la transmisión de la fe? ¿No resultan todos ellos condicionantes que hay que tener en cuenta, inevitablemente, al comunicar un mensaje que para el que lo transmite se escribe con mayúscula, pero que quien lo recibe lo recibirá envuelto en una maraña de otros mil mensajes casi siempre con minúscula?

6.   El lenguaje y sus leyes

Pero la transmisión de la fe no consiste sólo en los contenidos que conforman el mensaje. No consiste

sólo en decir ciertas cosas, sino también en decirlas de forma inteligible. Es más, en decirlas oportunamente.

La recomendación paulina de predicar «opportune et importune» (2 Tim 4, 2) la hemos leído siempre en términos de insistencia indesmayable. Me parece que también cabe entenderla en términos de sensibilidad, de adecuación al interlocutor, de pertinencia. En una palabra, de lenguaje.

Es ahí, precisamente, donde los MCS marcan y exigen su pauta propia. Una pauta que a muchos puede resultarles todavía nueva. Me refiero a la sustitución de una cultura verbal o literaria por otra cultura de signo audiovisual.

En nuestra época se ha verificado una transmigración que tiene mucho que ver con todo lo que hoy se quiera decir, comunicar o transmitir. Hemos pasado de lo que los expertos llaman «logosfera», un reino dominado por los conceptos universales y las palabras como representaciones de esos conceptos, a otro universo que llaman «iconosfera», en el que reinan las imágenes, los contornos visibles, los aspectos parciales y concretos de la realidad.

No sólo eso, el nuevo lenguaje ha venido acompañado de formidables ingenios técnicos que llamamos genéricamente sistemas o medios de comunicación. No hace falta ponderar los horizontes de intercambio, de solidaridad, de conocimientos que se abren con la utilización de estas nuevas técnicas.

Horizontes que se le abren también, lógicamente, a la transmisión de la fe, en la medida en que sean esos medios aplicados con eficacia.

Ahí anida la dificultad. En primer lugar, es imprescindible una especie de reconversión cultural. Se trata

de aprender los signos y las claves de un lenguaje nuevo. Un lenguaje, el de la imagen y el del sonido, el de la radio y el de la TV, que tienen su gramática propia y su sintaxis.

Por otra parte, hay que conocer también las nuevas técnicas. Hay que contar con la mediación técnica que exigen los medios. No consiste en escribir las propias ideas en el primer papel que uno encuentra a mano. Hay que echar mano de la complicidad de aparatos más o menos sofisticados para transmitir el mensaje oportuno. Hay que entrar incluso en complejos mecanismos de producción.

Semejantes condicionamientos insinúan ya la necesidad de repensar, en términos expresivos, las propias verdades y misterios que componen el núcleo del mensaje con el fin de formularlos en un lenguaje nuevo. De no hacerlo, se corre el riesgo de caer paulatinamente en una creciente incomunicación. No conviene olvidar que las categorías de conocimiento y de percepción de hoy están altamente influidas por el lenguaje audiovisual.

La gente, y cada vez más, discurre a base de imágenes, de aprensiones visibles y concretas. ¿Vale la pena obstinarse en el lenguaje conceptual o en el verbalismo a la hora de transmitir la fe? ¿Exije el mensaje, de suyo permanente, una idéntica inmovilidad en el lenguaje, o más bien está pidiendo el esfuerzo de ser vertido a un lenguaje nuevo y más adaptado a las circunstancias, es decir, más oportuno? El consejo evangélico de envasar el vino viejo en odres nuevos (Mt 9, 17) ¿no apunta claramente hacia semejante actualización del lenguaje para la fe?

Finalmente, a una comunidad de fe que tan dignamente ha probado a través de los siglos su capacidad de

expresar por medio de las tan variadas formas del lenguaje del arte, no tendría por qué asustarle demasiado esta nueva y fascinante experiencia. El universo de la «iconosfera» no tiene por qué resultar inhabitable, ni siquiera incómodo, a quienes han venido creando una infinita iconografía en todas las artes imaginables y a quienes han servido siempre, desde esa iconografía, a la pedagogía y a la catequesis, es decir, a las formas tradicionales de la transmisión de la fe.

En todo caso, la dificultad sería más de sentido que de lenguaje; de sustituir el carácter más artesanal que siempre ha tenido el arte por los procesos técnicos e industriales que son propios de los medios de comunicación.

7.   Destinatarios: ¿quiénes?

Una tercera y última reflexión. Ahora sobre los destinatarios del mensaje de la fe.

Me he permitido más arriba cuestionar si no sigue la Iglesia dirigiéndose a los de siempre. Creo que la respuesta tiene que ser afirmativa. ¿Razones? Los pastoralistas han venido hablando últimamente de rutina, de falta de imaginación, de inseguridad en las propuestas éticas o religiosas, de debilitamiento del sentido evangelizador o misionero.

Igualmente han señalado nuevas zonas o sectores de la sociedad, de la nuestra, que merecerían ser considerados como «otros» destinatarios de la transmisión de la fe. Ahí están esas anchas y crecientes franjas de la increencia y de la marginación. Ahí habría que registrar también a todos los que, cada vez más, debido a una situación sacramental de irregularidad dentro de la Iglesia, se van alejando inevitablemente de ella. No

digamos todos los que hacen filigranas dialécticas y gramaticales para explicar que son cristianos pero no católicos, o creyentes pero no practicantes, o del evangelio pero no de los curas, o de Jesús de Nazaret pero no de la Iglesia, o agnósticos pero no ateos, o increyentes pero no agnósticos.

A mi juicio, ahí existe un denso magma de nuevos destinatarios para la transmisión de la fe. Es simplemente una apreciación pastoral. Tendrían que ser los pastoralistas los que profundizaran en el análisis y los que ofrecieran respuestas pertinentes.

Yo sólo quiero recordar, desde un ángulo que me es más propio, la importancia de los MCS para una pastoral de aproximación o de presencia entre este género de destinatarios. Por ser gentes que no van a la iglesia o que no se acercan a sus ámbitos de influencia; por ser medio implícitos o medio clandestinos; por haberse alejado conceptual, cultural o sentimentalmente de lo explícitamente religioso, no se puede esperar sentados a que vuelvan. Hay que salir a su encuentro.

No niego que haya otras vías de acercamiento o de influencia. Sostengo que los MCS resultan tribunas privilegiadas para entablar con estas gentes una primera «conversación sobre la fe». Y me apoyo en una verdad de «perogrullo». La fe hay que decirla y transmitirla allí donde esté la gente. Pues bien, hoy la gente está básicamente en los medios. Hoy no existe pulpito que pueda equipararse con un programa de radio, ni pastoral episcopal o documento pontificio que alcance la difusión inmediata de un programa normal de televisión.

Con semejantes afirmaciones no pretendo subestimar la predicación en su habitual contexto litúrgico o la catequesis en sus ámbitos propios: la comunidad o la

familia. Es sólo una incitación a abundar cada vez más en iniciativas que lleguen a gentes, a destinatarios, que no se acercarán a la iglesia, pero que aceptarán probablemente de buen grado la siembra de la palabra en el seno de su familia o en la intimidad de su conciencia, sin otras mediaciones.

Quiero imaginarme, para terminar, que cuando Pablo se decidió a predicar en el areópago (Hch 17, 16-33), pudo haberse hecho, «mutatis mutandis», algunas consideraciones parecidas a éstas. Fue derecho adonde estaba la gente y no tuvo empacho en empezar presentando a su Dios como un dios desconocido.

¿Desconocido todavía? ¿Olvidado ya? ¿Lejano, a pesar de todo? En cualquier caso serían modulaciones diferentes para una idéntica y siempre posible transmisión de la fe.

A lo largo de los siglos, la Iglesia ha ido acumulando una vasta experiencia de inculturación, de adaptación a los gentiles, a los romanos, a los bárbaros, a los indios y a los negros. Ha sabido prender en todas las latitudes y en todas las culturas. ¿Por qué no habría de acertar en esta aproximación a la nueva cultura de la comunicación? La palabra de Dios, su fuerza y su eficacia, «no están atadas» (2 Tim 2, 9). Ni siquiera por la maraña de cables y de siglas que definen la nueva era de la comunicación social.

Transmisión de la fe e institución eclesiástica

Juan Martín Velasco

1.   Introducción

En una reflexión sobre la transmisión de la fe, sobre todo si está realizada como la nuestra desde la preocupación por las condiciones actuales para su realización, no podía faltar la referencia al aspecto institucional de la vida cristiana y, más concretamente, a la institución eclesiástica. En primer lugar, porque la transmisión se realiza a través de una serie de iniciativas, proyectos, acciones en las que interviene la institución eclesiástica en todas sus instancias, aspectos y niveles, condicionando así la realización efectiva de esa transmisión; en segundo, porque siendo la razón de ser de la institución cristiana en su conjunto la presencialización del mensaje evangélico en cada época de la historia, hoy experimentamos que para muchos de nuestros contemporáneos esa visibilización histórica del cristianismo que son las instituciones eclesiásticas constituyen uno de los mayores obstáculos para la aceptación del mensaje que se pretende transmitir a través de ellas.

«Institución» no tiene para nosotros el sentido peyorativo que el término y otros tomados por sinónimos como el de «estructura» han tomado cuando se los aplica a la religión, el cristianismo o la Iglesia. Aquí no oponemos institución a carisma, ni estructura a acontecimiento o a misterio. La institución constituye para nosotros una parte o, mejor, una dimensión del ser de la Iglesia. Es el elemento visible, o el aspecto más importante del elemento visible de la Iglesia, parte integrante de su condición sacramental. Por ser signo y sacramento de salvación, la Iglesia tiene que hacerse visible en la historia, y la institución es la parte más sobresaliente de su visibilidad. La institución de la Iglesia en este sentido amplio y nada técnico comprende todos aquellos elementos que permiten organizarse, funcionar, vivir, desarrollarse a la comunidad de creyentes animada por el Espíritu que es la Iglesia, para que pueda realizar su peregrinación por el mundo. Comprende, pues, elementos tan variados como los diferentes ministerios: el ministerio de Pedro, el de los sucesores de los apóstoles, los otros ministerios ordenados y los muchos ministerios más o menos oficialmente estructurados; comprende las instituciones e instancias que rigen el funcionamiento de la Iglesia universal y el de las Iglesias particulares; la liturgia y su regulación, el derecho y las normas según las cuales se rigen las personas y sus acciones; la vida religiosa o consagrada, las organizaciones al servicio de las diferentes actividades de la Iglesia y los cristianos, etc.

De todo este ingente «aparato» nos preguntamos si, en qué medida y en qué condiciones sirve a la transmisión y la comunicación de la fe.

2. La institución de la Iglesia, de sacramento de salvación a obstáculo para la fe

Punto de partida de nuestra reflexión es la paradoja a la que ya hemos aludido: la razón de ser de la institución en la Iglesia no es otra que la transmisión de la fe; pero, de hecho, son muchas las personas para las que la Iglesia, y sobre todo su institución, sus estructuras se convierten en dificultad y piedra de escándalo en relación con la fe. En efecto, en relación con lo primero, la conciencia actual de los cristianos tiene asumido que la condición sacramental de la Iglesia convierte a todos sus elementos visibles en órganos para la presencialización histórica, la visibilización del misterio. En este sentido, todas las estructuras de la Iglesia, toda su institución está al servicio del anuncio del evangelio, de la presencia de la salvación que constituye la esencia, la tarea por excelencia, la dicha de la Iglesia. Pero junto a esta verdad «de derecho», que se refiere a lo que debiera ser, constantemente nos topamos con la verdad «de hecho» de que de todos los elementos del cristianismo ninguno suscita tantas reservas entre nuestros contemporáneos como el factor de la institución eclesiástica, de forma que la crisis de la institución y de la práctica religiosa, que puede ser considerada como una parte de ella, es el aspecto más evidente de la crisis de la religión y del cristianismo en la actualidad. Sin llegar a decir como decía Tolstoi que la Iglesia hace necesariamente ateos, son muchos los contemporáneos que sienten necesidad de lo religioso, que se declaran atraídos por la persona de Jesús y muchos elementos de su mensaje, pero al mismo tiempo rechazan la adhesión a la Iglesia, se alejan de sus normas de conducta, relativizan sus enseñanzas y, en el mejor de los casos, se contentan con una pertenencia crítica o parcial a la misma. No

pocos datos de la actual situación parecen mostrar que la institucionalización de la Iglesia la está haciendo oscilar entre la insignificancia, para un número creciente de indiferentes y no creyentes, y el escándalo para las minorías que se consideran creyentes e incluso cristianas y que estiman la organización, las estructuras y la institución eclesiástica en su conjunto muy alejadas del evangelio.

De esta paradoja circulan versiones muy diferentes, de acuerdo con las situaciones de las personas. Unos la expresan en los términos bien conocidos de: Jesús, sí; la Iglesia, no, que muestra el rechazo absoluto de todo lo institucional. Otros manifiestan in actu exercito el alejamiento de la institución en relación con el evangelio, sancionando con una aceptación externa de la institución un género de vida que se sitúa en las antípodas de una vida inspirada en el evangelio. La expresión más gráfica de esta situación paradójica la ofrece la parábola del gran inquisidor de F. Dostoyewski, en la que el responsable de la institución aparece condenando de nuevo a Jesús cuya actuación resulta incompatible con el mantenimiento de la institución con la que se ha pretendido mejorar su obra.

3.   Hacia una interpretación de la paradoja

¿Cómo se explica la aparición de un contrasentido como éste: que el cuerpo institucional que ha surgido para hacer presente en la historia el misterio de la salvación de Dios se vuelva contra él y lo haga irreconocible?

Conviene comenzar por anotar que es ésta una posibilidad que amenaza siempre a las realidades sacramentales. La misma visibilidad que revela lo invisible,

lo oculta. Lo invisible sólo puede hacerse presente en el mundo bajo la forma contraria de la visibilidad. Ni siquiera la humanidad de Jesús escapó a este peligro. La cruz, que es la más plena revelación del amor infinito de Dios, es la piedra de escándalo que lleva a muchos al rechazo de un Dios que no coincide con sus expectativas. Sólo que la originalidad de la sacramentalidad cristiana es tal que, con frecuencia, es el esfuerzo por adaptar el cristianismo a las expectativas del mundo para evitar el escándalo consustancial al cristianismo lo que hace de la Iglesia y de su institución piedra de escándalo que oculta en lugar de revelar el misterio de Dios, y magnitud insignificante que pierde por completo su condición sacramental.

Por otra parte, en determinadas circunstancias puede suceder que la razón de la perversión de la institución eclesiástica esté en el alejamiento del ideal evangélico de las personas que encarnan, representan y «gestionan» la institución; en la distancia entre el ideal de santidad de la Iglesia y la condición de pecadores de los que somos sus miembros y la hacemos visible en la historia. El hecho ha tenido ejemplos muy visibles y, por tanto, particularmente escandalosos cuando determinados altos responsables de la institución llevaban un género de vida muy alejado del que propone el evangelio. Contra tales casos se han levantado incansablemente a lo largo de toda la historia las voces de los profetas. Pero cuando se habla de «institución», el peso no recae tanto en las personas como en los aspectos estructurales, organizativos, objetivos, de la visibilización de la Iglesia. A propósito de ellos, pues, deberemos preguntarnos si, en qué medida y en qué condiciones, sirven para la transmisión del evangelio.

Reduciendo nuestras consideraciones a lo esencial, dos parecen ser las condiciones para que la institución

eclesiástica colabore en la transmisión de la fe haciendo presente el evangelio. La institución deberá, en primer lugar, ser fiel al evangelio, coherente con su letra y con su espíritu. Deberá ser, además, significativa, elocuente, transparente para el hombre de la época en que se produce.

El primer principio se justifica fácilmente. El análisis del Nuevo Testamento y la historia del nacimiento del cristianismo como magnitud histórica muestran una comunidad primera que instaura una serie de leyes para su organización que rompen en buena medida con las leyes de organización de las sociedades religiosas del tiempo en que nace. Como ejemplos de ello citemos la nueva concepción de la autoridad, indispensable para la organización de la comunidad, que se expresa en los logia del servicio; la relativización de las mediaciones salvíficas más importantes: el templo y el sábado; la casi total ignorancia de una mediación como el sacerdocio; la nueva concepción del culto como sacrificio espiritual que consiste, sobre todo, en una nueva forma de vida; la insistencia en el hombre y la ayuda a sus necesidades como criterio para la aceptación de Jesús como revelador escatológico de Dios; la propuesta de nuevos signos para la auténtica religiosidad: «visitar a los huérfanos y a las viudas en su tribulación»; la insistencia en la condición de hermanos de los miembros de la comunidad, que prevalece sobre cualquier otra relación que pueda existir entre ellos; la pobreza de recursos de los enviados a evangelizar y su confianza exclusiva en la ayuda del Espíritu y en la fuerza del evangelio.

Tales principios muestran que en el Nuevo Testamento se contienen no sólo los criterios a los que tiene que ajustarse la vida de los seguidores de Jesús, sino también los criterios a los que tiene que ajustarse la

organización de la comunidad de los discípulos, es decir, los criterios de la institucionalización de la comunidad. No sólo los discípulos, también la Iglesia y su organización tienen, pues, que «mirarse en el espejo del evangelio» (Congar). Ahora bien, basta comparar la institucionalización de la Iglesia con el evangelio para descubrir no pocas disonancias que se han ido acumulando a lo largo de la historia y que la costumbre, las normas y a veces incluso la reflexión teológica se han encargado de sancionar. Aludamos a algunas a título de ejemplo. ¿No se ha producido una de ellas en el paso de la concepción de la autoridad como servicio a la de jerarquía? Porque esa entrada del poder -poder sagrado- en la organización de la Iglesia ha conducido a la ruptura de la igualdad fundamental de todos sus miembros, a poner a unos sobre otros y a eliminar de hecho la fraternidad como forma de relación entre ellos. ¿Podemos reconocer en algunas de las formas de organización de la Iglesia a lo largo de la historia la pobreza de recursos que el discurso apostólico recomendaba a los predicadores del evangelio? ¿Responden algunas de las organizaciones del culto cristiano a la novedad de un culto en espíritu y en verdad, y que se hace realidad en la ofrenda de las propias vidas?

Señalado el hecho, ¿cuáles pueden ser las razones del distanciamiento de la institución eclesiástica del evangelio que tenía que ser su norma? Probablemente puedan señalarse dos más importantes: la primera, la tendencia de las estructuras, que nacen como mediaciones para la realización efectiva de la vida de las sociedades, a autonomizarse de esa vida, adquirir peso y consistencia propia, hasta terminar por suplantarla. Con demasiada frecuencia sucede que estructuras, servicios, acciones que nacen para hacer posible la realización de las comunidades cristianas adquieren tal peso,

tal rigidez, tal importancia, que se autonomizan de la vida de esas comunidades y pasan a sustituirla.

La segunda razón puede estar en la contaminación de no pocas de estas estructuras con las formas de organización, de funcionamiento y en último término con el espíritu mismo de instituciones análogas vigentes en la sociedad civil en que vive la Iglesia, sobre todo cuando ésta pasó a ser parte integrante de esa sociedad al convertirse el cristianismo en religión oficial del imperio y constituirse la Iglesia en instancia legitimadora del conjunto de la vida social en los regímenes de cristiandad. ¿No será ésta la razón por la que el papado, el ministerio de Pedro, pasó a ser ejercido en términos de poder absoluto, único y central sobre el conjunto de la Iglesia, a imagen del poder del emperador? ¿No explicará esto la configuración del ministerio apostólico a imagen del poder de los gobernadores o de los señores feudales? ¿No estará ahí la raíz de la configuración, tan ajena al evangelio como las dos anteriores, del ministerio ordenado bajo la forma de clero?

Naturalmente, cada vez que esto ocurre, la institución de la Iglesia deja de ser sacramento del reino, y éste sigue haciéndose presente en ella, pero no a través de ella, sino a su pesar.

Pero decíamos que, para realizar su condición de sacramento, la institución debía, además, tener la capacidad de hacer visible a una determinada época el misterio del reino encarnado en ella. Este segundo principio, derivado también de la condición sacramental de la Iglesia, conlleva importantes condicionamientos a su elemento institucional. En efecto, la historicidad del hombre, y la evolución constante de la sociedad en la que vive, exigen en el elemento visible del cristianismo una evolución paralela si no quiere dejar de ser significativo para los sucesivos y siempre cambiantes momentos de la historia. Ahora bien, sucede con frecuencia que la institucionalización de la Iglesia tiende a perpetuar las formas concretas en que se encarna, más allá de la época que las ha producido y que con toda razón se reconocía en ellas. Así sucede, por ejemplo, que una lengua, utilizada por la liturgia cuando era vehículo de comunicación, haya perdurado durante siglos, después de haber pasado a la condición de lengua muerta; o que la organización y visibilización de la función del papado siga teniendo los rasgos que correspondían a situaciones históricas hace siglos superadas; o que el lenguaje y la razón teológicas mantengan intangibles fórmulas que utilizaban determinadas categorías, muchos siglos después de que hayan perdido vigencia cultural. Cada vez que esto sucede, la institución, o una parte de la misma que tenía la función de hacer posible y presente la vida de la comunidad, se torna letra muerta, gesto mudo, aparato anacrónico que necesita de mil explicaciones y justificaciones para seguir significando lo que en su origen significaba. Es decir, que de medio de transmisión se convierte en obstáculo; de candelero sobre el que poner la luz, se torna celemín que la encubre y la impide brillar.

4.   La situación actual

Descendiendo del terreno de los principios, ¿cómo se presenta la institución eclesiástica en relación con la tarea de la transmisión de la fe en la situación actual y, más concretamente, en los países del llamado primer mundo? Parece indudable que la transmisión de la fe constituye uno de los problemas fundamentales para los representantes de la jerarquía en la Iglesia actual. En términos de misión, evangelización y nueva evangelización está siendo el objetivo prioritario de todos los proyectos pastorales de los últimos decenios. Pero la misma insistencia en el tema durante tantos años está mostrando el escaso éxito de la urgente e incluso apremiante convocatoria a que se nos viene convocando. Ciertamente, las razones del fracaso pueden ser muy numerosas, pero una muy importante puede estar en la naturaleza misma de la convocatoria y en su relación con una forma de entender y vivir las estructuras de la Iglesia, la institucionalización concreta de la Iglesia que, por resultar escasamente creíble, es posible que esté constituyendo un obstáculo para la puesta de la Iglesia en estado de misión y para el propio proyecto evangelizador.

En efecto, la Iglesia había realizado a lo largo de este siglo esfuerzos importantes por transformar muchas de sus mediaciones que varios siglos de inmovilismo eclesial habían convertido en obstáculos para la comunicación con un mundo que, sobre todo a partir de la Ilustración, había sufrido transformaciones fundamentales. Recuérdense, por ejemplo, los abnegados y casi nunca reconocidos ejemplos de escrituristas, teólogos, catequetas, liturgistas, pioneros del ecumenismo, promotores de la misión en la Iglesia y de los movimientos apostólicos de laicos, etc. El Concilio Vaticano II, gracias a la carismática intuición de Juan XXIII, había sancionado y extendido al conjunto de la Iglesia las reformas que esos movimientos habían instaurado. Pero, alarmada por una crisis posconciliar en la que intervenían muy variadas circunstancias y que algunos intérpretes atribuyeron indebidamente al concilio, la jerarquía de la Iglesia, ya en los años 70 y, sobre todo en los 80, detuvo la reforma de las instituciones que no había hecho más que comenzar e inició un cambio pastoral de rumbo para la Iglesia que en

numerosos aspectos parece orientarla hacia la restauración de las mediaciones anteriores a la reforma. ¿En qué ha quedado, por ejemplo, la colegialidad de los obispos en el terreno de lo institucional? ¿Qué vigencia tienen las estructuras con las que se ha plasmado la corresponsabilidad de los laicos? ¿Responde el nuevo código de Derecho Canónico al espíritu del concilio? ¿Continúan los planes de evangelización contenidos en el proyecto de nueva evangelización el ideal de misión iniciado antes del Vaticano II y sancionado por él?

De hecho somos numerosos los cristianos que pensamos que la forma que quiere darse a las estructuras de la Iglesia y a su presencia en la sociedad no se corresponde a las mejores intuiciones de la teología conciliar, sino que supone un cambio de rumbo que hace pensar en más de un aspecto en un retorno a las formas institucionales vigentes antes de la reforma conciliar. Este hecho está llevando al intento de identificación progresiva de la Iglesia con grupos minoritarios, compactos y exclusiva y tal vez patológicamente preocupados por el mantenimiento de la identidad, y, consecuentemente, a la marginación de cuantos no se identifican con ellos. De esta forma, la Iglesia está perdiendo progresivamente significatividad en la sociedad actual y tiene dificultades cada vez mayores para hacer presente en ella la propia fe.

Son muchos los datos que pueden aducirse en apoyo de un diagnóstico tan severo. Señalemos algunos referidos a distintos aspectos de la institución eclesiástica. ¿No es verdad, por ejemplo, y por lo que se refiere al ejercicio de la jerarquía, que existe una demasiado visible contradicción entre el discurso sobre los derechos humanos a la sociedad civil y la práctica en relación con esos derechos en el interior de la Iglesia en ámbitos tales como la elección de los responsables de las Iglesias locales, el respeto a las sensibilidades y las opiniones no coincidentes con la oficial? ¿No se está identificando con evidente exceso a la Iglesia, su pensamiento y su palabra con el pensamiento y la palabra de su jerarquía, e incluso de la jerarquía que coincide con el pensamiento oficial? ¿No se está dando un trato desigual a los grupos cristianos, según coincidan o no, apoyen o no las orientaciones oficiales? ¿No se tiende a concebir la comunión eclesial de forma unilateral como el asentimiento de los fieles a las orientaciones, forma de pensar y de sentir de la jerarquía? ¿No está ejerciéndose el magisterio eclesiástico de una forma puramente vertical y descendente, sin diálogo con las diferentes corrientes de pensamiento dentro de la Iglesia, sin tener en cuenta los diferentes análisis de la realidad, y proponiendo las verdades como si todas fueran directamente reveladas, y como si en la revelación no interviniese el sentido de la fe de los fieles conducidos también por el Espíritu?

Refiriéndonos a otro aspecto de la institución de la Iglesia, a ese otro magisterio que constituyen los teólogos, se echa de menos en la teología actual -salvo contadas excepciones- la intensidad de hace unos decenios en el diálogo con las corrientes de pensamiento de nuestros días. No aparecen hoy los Teilhard de Chardin y su diálogo con la ciencia, los Rahner y su diálogo con el pensamiento filosófico, los von Balthasar y su diálogo con la cultura, los Chenu y su diálogo con los movimientos sociales y con el mundo obrero, los Congar y de Lubac y su diálogo con la historia. Y la realidad es que el diálogo con la sociedad y el pensamiento queda reducido a movimientos sólo tolerados, a veces reprimidos y por eso radicalizados como la teología crítica de los países del primer mundo y las teologías de la liberación del tercer mundo, objeto de innumerables sospechas.

En relación con esa parte importante de la institución eclesiástica que es la ordenación de su culto, no cabe duda que la reforma litúrgica propiciada por el Vaticano II mejoró considerablemente ese conjunto de mediaciones que se había mantenido inalterable desde el concilio de Trento. Pero parece como si la Iglesia actual se hubiese contentado con la publicación de los nuevos rituales y ordenaciones oficiales; se tiene la impresión de que le preocupa sobre todo la observancia de las normas y disciplinas sacramentales -piénsese, por ejemplo, en la situación del sacramento de la reconciliación-, y mientras tanto nuestras liturgias están lejos de empalmar con la sensibilidad y las «necesidades religiosas» del pueblo. Por eso, tal vez, proliferan los nuevos movimientos religiosos y asistimos al renacer, tal vez más folklórico y cultural que religioso, de la religiosidad popular.

En ese conjunto de acciones y proyectos que denominamos la acción pastoral asistimos en la actualidad a una considerable burocratización de la misma, a la multiplicación de organismos casi inútiles, a la proliferación de programas y proyectos que parecen servir tan sólo para ocupar a quienes los confeccionan. Se nos llenan los labios con palabras hermosas: corresponsabilidad, participación, evangelización, pero la mayor parte de nuestras instituciones pastorales siguen haciendo lo de siempre: ofrecer unos servicios religiosos a los que acuden a solicitarlos. Los agentes pastorales, apenas renovados en la práctica, seguimos dedicando nuestro tiempo a las acciones intraeclesiales, incorporamos a ellas a los laicos que nos ofrecen sus energías y, 25 años después del concilio, la Iglesia de hoy está muy lejos de aparecer como aquella Iglesia en estado de

misión con la que soñaran ya en los años 40 y 50 Suhard, Chenu, etc.

La inadecuación de nuestras instituciones pastorales se percibe en un hecho que casi todos podemos experimentar. Cuando una persona se ha visto «tocada» por el mensaje, gracias a una experiencia personal, a una situación límite vivida en contacto con el evangelio y nos pregunta «¿dónde debo acudir para vivir lo que he descubierto?», ¿no es verdad que son escasas las referencias que podemos darle porque el conjunto de las instituciones pastorales parece estar para otra cosa, y los grupos cristianos que existen parecen imponer demasiadas condiciones -a veces un tanto sectarias-para admitir a quienes desean tan sólo compartir su vida cristiana?

Es verdad que existen muchas comunidades cristianas; tal vez más que nunca. Y ése es sin duda el fenómeno más renovador de la actual forma de encarnarse institucionalmente la Iglesia. En ellas, en efecto, se está intentado vivir con autenticidad según el espíritu del evangelio; se están comprendiendo de forma diferente las relaciones entre los miembros de la Iglesia y se están viviendo de una forma renovada, en la medida de lo posible, los ministerios. Pero tales comunidades, en primer lugar, no son suficientemente valoradas por la Iglesia «oficial»; y, además, no han dado con las formas de liturgia que corresponde a personas que buscan hacer la experiencia de Dios en medio de la vida y «en el corazón de las masas»; en muchas ocasiones viven aisladas del conjunto de la Iglesia, se encuentran excesivamente dependientes de las personas en torno a las cuales se reúnen y se «especializan» con exceso, seleccionando algún o algunos aspectos de la vida cristiana.

Capítulo aparte merece ese aspecto importantísimo de la vida y de la institución de la Iglesia que son las comunidades religiosas, los institutos de vida consagrada. Después del Vaticano II hicieron un esfuerzo considerable por renovar sus estructuras, hacerlas transparentes y significativas, y por renovar, sobre todo, su forma de presencia en el mundo. Dieron pasos, en algunos casos espectaculares, en el despojo de lastres que la historia había ido depositando en su organización y que impedían la transparencia del testimonio de sus vidas. Pero ¿no es verdad que hoy se observa en algunas de ellas un repliegue sistemático hacia formas más seguras, menos arriesgadas de organización? ¿No parece privilegiarse desde la jerarquía, incluso cuando son minoritarios, a los grupos que pretenden volver a formas anacrónicas de vida como si tales formas fuesen situaciones de más estricta observancia y de más alta perfección? Personalmente puedo añadir que me extraña hasta escandalizarme la injerencia de la jerarquía en los órganos legítimos de gobierno de numerosas congregaciones religiosas y la intervención de sus decisiones para reconducirlas hacia situaciones, opciones y actuaciones que estén de acuerdo con una «política pastoral», por lo demás perfectamente discutible.

Algo semejante está sucediendo con ese elemento igualmente importante de la estructura de la Iglesia que es el ministerio ordenado. Desde el Concilio Vaticano II se había ido abriendo paso una lenta transformación de la conciencia de los presbíteros que les llevaba a superar las distorsiones en la concepción del ministerio que suponía su «levitización», es decir, su identificación con las tareas cultuales, su comprensión en términos de jerarquía, es decir, poder sagrado; su tendencia a vivir el ministerio desde la separación del común de las personas y a entenderlo como una casta separada

por la forma de vestir, de hablar, de actuar. En una palabra, la perversión que constituye la comprensión del ministerio ordenado en términos de clero. El proceso hacia la desclericalización del ministerio había llevado a transformar los sistemas de selección y formación de los candidatos al mismo, buscando fórmulas de inserción en el seno de la sociedad y de las comunidades cristianas, de ruptura del aislamiento y de insistencia en la categoría del ministerio-servicio apostólico como clave para la identificación del presbítero.

Pero son muchos -demasiados- los indicios que muestran que cuando apenas se había iniciado el camino de ida, ya se está de vuelta en las normas oficiales de la Iglesia de estos últimos años; que las «nuevas» orientaciones tienden a promover de nuevo el tipo de presbítero cultual, dotado de poderes especiales, llamado a decir la última y tal vez única palabra, separado de la gente, es decir, al presbítero perfectamente clericalizado, que parecen ofrecer a la Iglesia las promociones de nuevos sacerdotes salidos últimamente de los seminarios.

5.   Conclusión y perspectivas

Si la situación es la descrita, habrá que concluir que la Iglesia, después de unos decenios de esfuerzos por renovar sus estructuras para hacerlas más transparentes al evangelio y más significativas para el mundo, al ver que sus estructuras seculares dan muestras de fragilidad y no sirven adecuadamente, como en épocas anteriores, de caparazón que preserve del choque con la realidad, está proponiendo la vuelta a los cuarteles de

invierno, la consolidación de sus viejas estructuras, la reparación de los caparazones, aun a costa de que con ello el mensaje cristiano se encierre en grupúsculos fosilizados, sectarios y cristianamente insignificantes.

Es verdad que somos muchos los cristianos que nos resistimos al análisis de la realidad y a las opciones que están por debajo de este golpe de timón pastoral y nos negamos a participar en este movimiento involutivo por considerarlo nefasto para el futuro de la Iglesia. Pero con frecuencia caemos en la tentación de menospreciar las estructuras, la institución que se muestra tan resistente al cambio, y parece que queremos instaurar un cristianismo solitario, marginal, de incógnito. Tal tentación encierra un peligro muy serio. Conduce al agotamiento de las personas y a otra forma de insignificancia cristiana, ya que el cristianismo «está pensado» para ser vivido socialmente, tiene un proyecto social: el reino de Dios, la constitución de un nuevo pueblo. Por eso sería urgente que descubriésemos, pusiésemos en pie y utilizásemos nuevos tipos de institucionalización cristiana que están a nuestro alcance sin conducirnos a la propuesta inviable de una Iglesia alternativa. Se trata de que revitalicemos las pequeñas instituciones: grupos, comunidades, parroquias, movimientos de los que formamos parte. Que pongamos en marcha nuevas formas de comunitarización cristiana, en comunión con la gran institución, y con la intención de la fidelidad al evangelio. Que establezcamos la apertura, la relación, la comunicación y la comunión de estos grupos entre sí y de ellos con grupos y comunidades de orientaciones distintas. Que nos apoyemos grupos y personas, nos sobrellevemos y nos edifiquemos unos a otros como recomienda insistentemente san Pablo. Que mantengamos la libertad de hacer presente con sencillez y con valor nuestra forma de entender la vida

cristiana y su organización en medio del mundo y que la contrastemos con la forma de entender esas mismas realidades otros grupos y tendencias cristianas. Que obedezcamos a los que en la Iglesia tienen la autoridad en aquello en que esa autoridad es competente y haciendo ver cuáles son las razones que a nuestro entender muestran algunas de sus orientaciones como equivocadas.

Concluiré refiriéndome a algunos de los principios que me parecen deben dirigir la organización de la institución de la Iglesia para servir a la transmisión de la fe.

La institución es necesaria. Sin ella no podría vivir una Iglesia compuesta de hombres y que vive en el mundo y en la historia, es decir, una Iglesia sacramento. Pero hay que añadir inmediatamente que la institución, como todo el cuerpo de las mediaciones, es relativa. De ella se podría decir también: non erat Ule lux. Y su relatividad exige su transformación para que pueda realizar su función. Como todo lo que pertenece a las mediaciones cristianas, de la institución eclesiástica habría que decir que tiene su criterio de autenticidad en su condición de realidad descentrada, de realidad-para, de realidad puesta al servicio. Al doble servicio del evangelio y, por ello, del hombre, ya que lo que Jesús dijo del sábado puede aplicarse también al conjunto de la institución eclesiástica: ella es para el hombre; no el hombre para ella. Por su condición de servicial y descentrada, la institución, toda institución eclesiástica ganará mucho en autoridad si se conserva ligera, poco densa, poco importante. De esa forma superará más fácilmente la tentación por excelencia: la de absolutizarse y sustituir al único absoluto del misterio de Dios, al que tiene que remitir, no sustituir ni ocultar. Siempre será bueno tener en cuenta que lo importante no es ella. Ella está para facilitar la vida de los cristianos, no para consumir sus energías o convertirse en centro de sus preocupaciones. Por último, la institución está llamada a ser transparente: del evangelio, a cuyo anuncio sirve; del reino cuya presencia prepara; del Espíritu que anima a los que viven en su marco. Y, aunque sea insistir en algo que ya hemos dicho, ninguna acción tan transparente de los valores de un evangelio que es el anuncio del amor salvador de Dios como la acción del servicio. Como escribía recientemente Redemptoris missio: «El testimonio evangélico al que el mundo es más sensible es el de la atención a las personas y el de la caridad para con los pobres y los pequeños, con los que sufren» (42). Y no olvidemos que las normas evangélicas de vida para los cristianos son también normas para la organización, las estructuras y la institución de la Iglesia.

Las mujeres y la transmisión de la fe

Felisa Elizondo

1.   Puntos de partida

A falta de trabajos que aborden explícitamente esta cuestión, presentaré una aproximación en la que se dan tanto mi personal implicación como un avance de hipótesis, por supuesto discutible. Sí pueden hallarse, sin embargo, dos tipos de datos que permiten relacionar la situación de las mujeres en la sociedad española con el tema de la transmisión de fe, objeto de estas jornadas.

Comenzaré señalando algunos presupuestos o puntos de arranque, para proceder luego a establecer esa posible relación. Y serán estos tres:

a) La certeza de que nos abrimos a la fe porque un interés vital, una atracción sentida, se despierta ante la gracia. Los análisis recientes del acto de creer reconocen de nuevo la importancia de una bondad percibida que hace posible dar credibilidad a la palabra. Saber, percibir interiormente que es un bien aquello que se propone, experimentar cordialmente que la verdad ofrecida es amable, que alguien dice su amor en esa palabra oída, es el secreto comienzo de la fe. De ahí la

necesidad de que la propuesta de fe aparezca sobre todo como algo atrayente, liberador y ennoblecedor.

Se trata del vislumbre de que la fe nos ayuda a ser. No a ser algo, como ha advertido a otro propósito María Zambrano, sino a nada más y nada menos que a ser. Hay una crecida de interioridad y de responsabilidad en quien acepta al Dios de Jesús; un aumento en humanidad en la medida en que creyendo somos más honda y abiertamente nosotros mismos. Creo que a este ahondamiento se han referido quienes han hablado de «la entraña humanista del cristianismo» o de la fe que socorre y alienta nuestra necesidad de ser verdaderamente humanos.

Efectivamente, la fe nos desfonda benéficamente y caemos en la cuenta de que el último nivel no es el de la soledad o el del «sin-sentido», sino el de una presencia que hace de nuestro vivir de criaturas un vivir en compañía. La fe nos conduce a afirmar que el sujeto de la antropología es realmente un yo acompañado por un Dios creador y salvador; y acompañado de otros tú, siempre presentes en el umbral de nuestra conciencia. No sería motivo de gozo la fe naciente, o la fe revivida, si no prolongara hasta lo insospechado aquel ansia profunda de ser y de esperar: de ser nosotros y de que los otros sean, de esperar para nosotros y para los demás.

b) La convicción de que la vivencia creyente (y la inseparable comunicación) no es separable del modo como quien cree percibe la propia existencia; no lo es de la conciencia de la propia identidad, tal como se configura en una sociedad y en un momento dado. De ahí que todo el talante personal resulte comprometido en el testimonio. Quien desee anunciar la fe, abrir posibilidades a la esperanza, ha de mostrarse de veras,

decir «dónde mora». Ha de dejar que se transparenten en sus palabras y gestos personales las convicciones y valores que anidan en su vida. Sólo así atestiguará a Jesús, puesto que es sólo de un modo propio y personal como podemos dar razón de nuestra también propia y personal esperanza.

A su vez, quien accede a la fe o la actualiza, experimenta que todo su ser se reúne, se coloca a otra luz, y todos los componentes de su personalidad se reordenan -no se eliminan- en otra perspectiva. De ahí que cada creyente, y las generaciones sucesivas de discípulos, lo sean de modo propio, sucesivo y distinto, creando una multiplicidad de modos de atestiguar que redunda en riqueza del testimonio.

c) De todo lo anterior se deduce que la propuesta de fe hecha por la comunidad eclesial no puede resultar desencarnada, intemporal, y menos aún arcaica, sino que ha de aparecer afectando al hoy y al mundo vivido en primera persona y en el contexto presente y cercano. A este propósito sirven estas dos advertencias de autores conocidos:

«La respuesta de la Iglesia católica no puede consistir en su aislacionismo creciente... La respuesta tiene que surgir enfrentándose cara a cara con los pueblos y los hombres, lo cual sólo es posible cuando se ha escuchado suficientemente a ambas partes: al fundador, tratando de ver cuál ha sido su intención auténtica y última, y al mundo de hoy, para ver por qué caminos se le puede hacer creíble y llena de sentido esa voluntad fundadora» '.

«Es perjudicial, a la luz de la sociología, para la transmisión eficaz de la tradición experiencial cristiana a las generaciones futuras, la discrepancia existente entre las formas de dirección

intraeclesial (que siguen ateniéndose al esquema del patriarcado) y las concepciones axiológicas vigentes en la ética civil, social y política moderna. Ciertos fenómenos evidentes indican que sin el disentimiento y la participación activa de todos los fieles es imposible transmitir eficazmente el legado cristiano en una sociedad moderna».
Dejadas las convicciones, entremos en los datos manejables: los de la sociología que he podido tener al alcance de la mano. A este efecto, poseemos algunos análisis que muestran un progresivo distanciamiento de las mujeres españolas (otros países europeos conocen una tendencia semejante) respecto de la fe y el clima eclesial. Y atendamos también a los datos acerca de la evolución de la situación de las mujeres en los dos últimos decenios.

Considerados unos y otros, se advierte pronto que hay una relación inquietante entre la creciente lucha por una mayor autonomía, el despliegue de una mayor iniciativa en lo privado y en lo público, la aspiración a otros modos de presencia social que conocen las mujeres, y su acostumbrada adscripción a la práctica religiosa, su tradicional papel de transmisoras «culturales» de la fe respecto de la infancia y la juventud. Cierto foso puede estar abriéndose entre las escalas de valores de las mujeres (que no son valores «femeninos» al modo usado) y la percepción de una Iglesia, y aun de una propuesta de la fe, en la que no llegan a sentirse participando como sujetos, o al menos como sujetos enteros.

En consecuencia, parece que atender al laborioso camino que las mujeres, sobre todo las que están en la primera mitad de la vida, tienen que recorrer para fraguar una imagen deseable y posible, no es tarea a
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desestimar si se quiere que la comunicación de un «saber vital», como es la comunicación de fe, no se interrumpa. La conciencia de sí que se despierta cuando el creyente o la creyente se reconocen ante Dios, que quiere que el hombre y la mujer vivan y lleguen a la estatura plena, la autoconciencia que se despierta cuando se les reconoce como hermano o hermana en la comunidad, interacciona en la comunicación de la fe en una medida que todos reconocemos cuando hablamos del tono personal del testimonio que nada puede sustituir. Y de ahí que, cuando hablamos de Dios, nuestro timbre mismo delata si pronunciamos un nombre lejano o el de alguien en el que nos apoyamos; si sospechamos un rostro amable o temible; si su recuerdo nos afecta o sólo pertenece a un área de materias que cursamos en su tiempo. Comunicar aquí es dejar sospechar la intimidad gracias a las palabras, «asomarse» a los propios ojos al mirar.

2.   ¿Un silencioso éxodo?

Las encuestas sociológicas (El sistema de valores en España. CIS, Madrid 1981) empezaron a arrojar en la década de los 80 un descenso en la valoración de lo religioso por las mujeres adultas y jóvenes, que iba acercándose progresivamente al grado de estima de la religión que mostraban los varones.

En 1981, un 73% de las mujeres de más de 60 años iba a misa, y un 73% también confesaba hallar consuelo y fortaleza en las convicciones religiosas. En esas fechas, sólo un 24% de las menores de 34 años hablaba de la práctica dominical y un 33% consideraba que las

convicciones religiosas eran influyentes en su vida. También entonces la religión aparecía en 5.° lugar en la escala de valores, después de salud, familia, dinero y trabajo.

Al mismo tiempo se advertía una nueva sensibilidad respecto de problemas como la contracepción, el divorcio, el aborto, la prostitución y la eutanasia. En conjunto, se podía advertir en las mujeres una más rápida emancipación respecto de las normas eclesiásticas que en los varones, dado que, también aquí, el punto de partida era distinto. Una aceleración explicable en parte porque, también socialmente, el status de la mujer evolucionaba más rápidamente. La insatisfacción de las mujeres ante la «mujer ideal», presentada tradicionalmente en la predicación, códigos e instituciones varias, se iba haciendo notar.

En 1987, un trabajo llevado a cabo por el Instituto de la Mujer (De puertas adentro. Madrid 1987) proporciona estos datos: si en 1981 un 96% de mujeres afirmaba creer firmemente en Dios, frente al 81% de los varones, en 1987 esa cifra desciende a un 52%, al lado de un 42% de los varones. El mismo estudio muestra que, en una escala de 10 a 100, las mujeres jóvenes dan 57 puntos a la importancia de Dios en su vida, mientras que las de edad avanzada ofrecen una media de 83 puntos. La «natural propensión» de la mujer a la religiosidad se ve aquí interrogada. En este mismo año 1987 desciende la religión al n.° 7 en la escala de valores. Y son menos las mujeres que la señalan en ese lugar.

Si la colocación de lo religioso es significativa, lo es también la misma ordenación de la escala. Así, comparativamente, las mujeres reflejan este orden de valores:

En los varones, en 1987, el n.° 7 lo ocupa la música; el 8 la religión y el 9 la política.

Un aspecto de la vida de las mujeres que afecta profundamente a su trayectoria humana viene dado por la constatación de que en los años que van de 1977 a 1985 aumenta notablemente la utilización y el conocimiento de anticonceptivos. En 1977, un 25% hablaba de su utilización, y en el año 1985 lo hace un 65%. En este mismo año 1985, un 98,6% de las mujeres entre 18-49 años conoce al menos un método eficaz de control de su maternidad.

Los datos de las dos últimas encuestas sobre la juventud española realizadas por la Fundación Santa María (1984 y 1989) muestran cómo aquel acercamiento de porcentajes de que hemos hablado se hace aún más evidente en la población juvenil. Sólo puede hablarse de porcentajes positivos ligeramente más altos para la religiosidad femenina juvenil.

3.    Una asimetría en la evolución social

Los trabajos realizados sobre la situación social vienen afirmando que la condición femenina, a escala muy amplia y desde luego en España, está cambiando

profundamente. En 1989, López Pintor señalaba como factores decisivos, que están dando una inflexión de consecuencias difíciles de medir a la convivencia humana, los que podrían sintetizarse así:

la libertad, y la disminución de riesgo gracias a las tecnologías sanitarias, en la aceptación de la maternidad, habida cuenta de la generalización de su control;

la liberación progresiva del encerramiento en la vida doméstica por obra del trabajo fuera de casa para el que se preparan;

el acceso y extensión a niveles superiores de la escolaridad que está cambiando esquemas inveterados y abriendo horizontes desconocidos a la crítica, al debate y a la participación femenina.
Bastaría atenerse a esos factores para sospechar el «cambio de imagen» en la perspectiva de las mujeres. Aquí sí que «el futuro no es lo que era». Si a ello se suma el rápido cambio vivido en España en el período que va de 1963 a 1973, la «década prodigiosa», se puede estar de acuerdo con la observación de Inés Alberdi de que:

«la generación que tiene actualmente entre 15 y 25 años es una de las primeras que va a recibir el reparto de este cambio de actitudes respecto del rol futuro prioritario de las mujeres (...). Son hijas de españoles que eran jóvenes en la etapa del 'desarrollismo' económico, de la euforia del crecimiento, del bienestar y la lucha por las libertades. Son las hijas de los que cuestionaron el matrimonio indisoluble, la dependencia de las mujeres, los sindicatos verticales y tantas otras cosas que se mezclaban en la sociedad española de aquellos años. No han conocido la dictadura y no tienen 'conciencia' de que las mujeres están discriminadas. Han ido en gran medida a escuelas públicas y mixtas de chicos y chicas. No son rebeldes como lo fueron sus padres, sino de otra manera; ellas no quieren 'hacer lo mismo que su madre' y su definición de objetivos últimos de la vida es ser feliz, 'estar bien'.

Ha cambiado para ellas el rol primordial, y ahora son dos en lugar de uno; a prepararse para trabajar y ser independientes, se suma el proyecto, no descartado, de tener pareja y formar una familia. Este doble objetivo es sinónimo de logro para las mujeres».

Y la misma autora señala que

«en la actual etapa de cambio en la sociedad española no aparece para los varones un cambio simétrico; ellos siguen teniendo como línea primordial de realización la ocupacional, aunque la cuestión del amor, del afecto, y la búsqueda de pareja cuenta en cuanto a la definición de satisfacción personal o de felicidad también para los varones».
Es posible que esta asimetría en la evolución tenga relación con aquella aceleración en el desentendimiento de lo religioso, puesto que las mujeres han encontrado factores sobreañadidos en el proceso de cambio. Estos han podido hacer más problemática su continuidad en la adscripción a un universo religioso que evoluciona a «otra velocidad».

Con esa «otra imagen» como aspiración, a la altura de 1991 un aprendizaje de realismo se incorpora a la problemática femenina. Realismo crudo por la tardanza en ver realizadas las igualdades ya reconocidas en los varios campos, la dificultad para acceder a un mercado laboral escaso, la persistente no distribución del trabajo doméstico que redobla la jornada laboral y la
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lenta entrada y costosa continuidad en lugares y profesiones «desacostumbradas» para la mujer. Sin olvidar la pauperización de algunos sectores, que pesa más sobre los hombros femeninos.

Con todo, y aunque la tasa de empleo de las mujeres españolas, que creció llamativamente a partir de bajísimos porcentajes, sigue siendo inferior a la media europea (en 1989-1990 trabaja un 29,6% frente al 40,6% de las europeas), el trabajo fuera de casa como horizonte o realidad modifica profundamente la autoestima femenina, la vida de la familia y la participación en el debate cultural, social y político. Pone a prueba imágenes «hogareñas» y figuras «discretas», «invisibles», obligadamente «serviciales» que no resisten a la crítica.

Si el trabajo opera como modificación, hay que tomar también en peso el cambio que se está dando por la vía de la escolarización. En 1979-1980 cursaban COU un número mayor de mujeres que de varones. Las universidades arrojan estos años un ligero avance del alumnado femenino respecto del masculino. Y la presencia de mujeres en carreras tradicionalmente masculinas es ya notable. Si se tiene en cuenta que la socialización religiosa no es ajena a la socialización en su conjunto, no parece que la variante «sexo» haya de resultar muy significativa a la hora de analizar el modo como los jóvenes, y los adultos jóvenes, que han compartido aulas, compañerismo y amistad, se plantean las «cuestiones de la religión».

Las mujeres han conocido ya la intemperie y el desarbolamiento que reconocemos en estos años de «invierno» de la Iglesia.

Otro elemento puede entrar en juego en el intento de saber cómo han cambiado la autopercepción y la

proyección de las mujeres. Es el del influjo que va teniendo la corriente de fondo que es el feminismo, que cuenta ya con declaraciones tan importantes como la de la ONU (Copenhage 1982) en contra de toda discriminación (también en el seno de las religiones) y que se desglosa en la preocupación de la Comunidad Europea a través de planes de promoción. Basta anotar estas líneas de un autor preocupado por la transmisión de la fe para reconocer en el feminismo un necesario interlocutor:

«No es fácil pronosticar en qué medida los nuevos movimientos feministas... conseguirán cambiar las ideas sociales sobre el matrimonio, de signo prevalentemente masculino. Pero sobre todo de cara a la jerarquía eclesiástica, todavía excesivamente masculina, es preciso subrayar enfáticamente que hoy estamos asistiendo a un cambio de mentalidad que va mucho más allá del movimiento feminista propiamente dicho y a una creciente autoconciencia de las mujeres que, con sus manifestaciones específicas, mina, por así decir, las formas masculinas de delimitar y afrontar los problemas. No es posible ignorar el peligro de que las reservas ante la igualdad de derechos de la mujer en la Iglesia, junto con las ideas tradicionales sobre la familia y el matrimonio, dan pábulo a la opinión de que la Iglesia, aunque en el plano teológico está dispuesta a defender teóricamente la igualdad de la mujer, es una institución patriarcal misógina».
4.    Las preguntas latentes y la escucha necesaria

Pacem in terris reconoció como un «signo de los tiempos» el ansia de reconocimiento y afirmación de la dignidad femenina. Gaudium et spes siguió por la misma vía, pero la recepción eclesial de la problemática
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femenina ha producido luego cierta desilusión. Al lado de la receptividad que han encontrado en las mujeres las lecturas renovadas de la «creación a imagen en la unidad de los dos», o el recuerdo de la actitud de Jesús para con las mujeres: libre, transparente, dignificadora, ciertas restricciones impuestas o mantenidas en la vida eclesial han resultado incomprensibles (y lo incomprensible presenta aún más dificultades que lo discutible en el diálogo...).

Algunas mujeres cristianas llegan a definir su inconformidad y a formular su objeción, pero son más las que dan sólo señales de su incomodidad por el no reconocimiento, por la relegación a lo supuesto y lo invisible en la organización y predicación eclesiales. Hay algo sumergido, no dicho, algo que no se compensa con la retórica del «genio materno», del «desvelo», del «cuidado» o de la «discreción». Algo que debería ir asomando al aire libre del diálogo en la comunidad de hombres y mujeres que es la Iglesia.

Finalmente, se da en las mujeres un «éxodo silencioso» en el que habría que llegar a individuar lo que hay de dificultad compartida con los hombres en vivir la pertenencia eclesial hoy mismo y lo que hay de dificultad sobreañadida. ¿Perciben en el cristianismo cercano poca permeabilidad para el problema de «ser mujer durando en la fe en el intento»? ¿Perciben que continúa prácticamente una consideración secundaria de las mujeres? ¿Perciben los problemas eclesiales como «cosa de hombres» y las discusiones como «discusiones de hombres»? ¿Perciben una actitud normante y censora que llega a su intimidad sin dejar antes que esa interioridad de mujer se exprese?

«Escucharse unos a otros permite oír a Dios», dice una hipótesis de trabajo entre quienes ensayan la reflexión teológica. Al recordarla, se apunta un modo de proceder que ayudaría a formular una propuesta de fe más audible para las mujeres de hoy. Que favorecería al menos la conexión entre fe y mundo vivido, a que nos hemos referido.

Porque si la imagen de la Iglesia -y a través de la Iglesia, del mismo Dios- que reciben y se forjan las mujeres resulta algo demasiado lejano de sus incertidumbres y deseos de futuro, si no llegan a encontrar en la comunidad creyente un apoyo real para reconstruir esa identidad nueva a que están abocadas, separarán sus expectativas de la esperanza. Hablarán de la Iglesia y no de su Iglesia.

Al contrario, si en la situación actual, que tiene mucho de desacostumbrado y aun de inédito para ellas, las mujeres encuentran la ayuda y el apoyo fraterno, podrán romper el silencio y cobrar confianza en la religión y en la Iglesia. Pasarán así de sentir la propuesta de fe como cerco o lastre de servidumbre a vivirla como afirmación de su personalidad e inducción al servicio. Se dará el avance hacia una teología y un anuncio realizados en diálogo y reciprocidad. Habrá una crecida en autoconciencia y en responsabilidad que redundarán en el despliegue misionero de la fe.

Resulta sintomático que los párrafos de Mulieris dignitatem que han hallado más recepción hayan sido aquellos en los que se recuerda la «novedad» de Jesús que mostró transparencia, confianza y valoración (desacostumbradas respecto de su tiempo) para con las mujeres. Pero ese «recuerdo subversivo», esa memoria viva, necesitan ser ulteriormente explicitados y puestos en práctica en la Iglesia de nuestros días. Sólo así resultará creíble la fe cristiana: si aparece realmente

como una religión que libera de antiguas remoras, rompe convencionalismos y denuncia exclusiones.

Y las mujeres, cuando perciban que el cristianismo guarda en su seno ese «agua viva», no sólo no se alejarán en silencio, sino que comunicarán el hallazgo en la ciudad, como la mujer de Samaría, y llevarán a sus hijos, a los desvalidos y alejados, hasta el brocal mismo del pozo.

Consideraciones para una teoría de la comunicación y transmisión de la fe

Julio Lois Fernández

1.   Introducción

La fe que nos salva es un don que procede de «lo alto», ya que tiene su fuente única en el amor originario y gratuito del Padre Dios. Los creyentes no somos propietarios de la fe y, en consecuencia, no podemos propiamente darla, transmitirla o comunicarla, al igual que hacemos con lo que, siendo nuestro, sí podemos donar o compartir.

Y no obstante, esa fe que procede de la amorosa y gratuita donación de Dios emerge en un contexto humano de algún modo detectable y analizable. En un contexto en donde Dios actúa, como siempre, a través de mediaciones entrañadas en la historia. Entre esas mediaciones figura la acción eclesial que oferta la experiencia creyente, con la intención, entre otras, de que brote la fe o se consolide.

Dios es Dios para nosotros, es decir, interviene salvíficamente en la historia y da al ser humano la posibilidad de alcanzar su plenitud. Pero ese don otorgado gratuitamente es, al mismo tiempo, exigencia de tarea: se va realizando en la historia mediante el ejercicio solicitado de la libertad o la capacidad responsable de decisión. Incluso podría decirse que «dejamos a Dios ser Dios» y no lo convertimos en ídolo, cuando ejercemos de seres humanos y no abdicamos de las responsabilidades que como tales tenemos.

Aplicando estas consideraciones últimas a la fe, puede hacerse la doble afirmación siguiente:

Somos creyentes porque Dios nos ha donado la fe. Nos sorprendemos siendo creyentes, al sabernos y sentirnos agraciados por Dios. Es una experiencia gozosa que conduce a la acción de gracias.

Somos creyentes porque la buena noticia de salvación nos ha sido anunciada y ofertada en un determinado contexto histórico, a través de concretas mediaciones humanas («fides ex auditu») -que al menos en parte podemos detectar e identificar- y porque hemos respondido libremente realizando esa apuesta existencial que nos permite vivir informados por la luz y vida recibidas. La fe incluye la decisión libre y arriesgada del ser humano.

Estamos entonces autorizados, aun sabiendo que la fe es don de Dios, a plantearnos pastoralmente el «qué hacer» para que la fe se difunda o llegue a las generaciones que nos siguen o a los que llamamos alejados y no creyentes, y para que la fe madure y se haga más profunda en los que ya son creyentes. En torno a estas cuestiones está girando la reflexión de nuestro congreso.

Ese planteamiento parece requerir, al menos, hacer referencia a los puntos que siguen:

Condiciones que han de darse en el emisor-transmisor (evangelizador, catequista, educador...) para que la comunicación pueda ser creíble y significativa.

Condiciones que han de darse en el receptor (evangelizado, catecúmeno...) para que la comunicación pueda constituir para él una oferta con sentido.

Momentos fundamentales de la comunicación.

Contenidos fundamentales de la comunicación («id quod traditur»).

Algunas características referentes al modo de la comunicación («cómo» hay que transmitir en el momento histórico presente).

Son referencias, las cinco mencionadas, que se relacionan estrechamente entre sí. Recordemos, por ejemplo, que en toda verdadera comunicación participativa se da una especie de circularidad interactiva («feed-back»), de forma que el emisor-evangelizador es también, y al mismo tiempo, receptor-evangelizando y viceversa.

Sin más preámbulos, paso a desarrollar muy esquemáticamente el esquema propuesto. En realidad, no pretendo otra cosa que recoger y sistematizar muchas de las aportaciones que se han ido haciendo en el discurrir de nuestra semana.

2.    Condiciones que han de darse en el que transmite para que la comunicación pueda ser creíble y significativa

1. La primera condición para comunicar de forma creíble y significativa en nuestro caso podría formularse así: la comunicación ha de brotar o estar enraizada en una experiencia gozosa y liberadora de la fe, capaz de percibir su carácter atrayente y hasta fascinante, su belleza y fecundidad. Es la experiencia que se da en el seguimiento de Jesús vivido en el seno de una comunidad creyente.

Sólo ofertan la fe con credibilidad los convertidos, es decir, aquellos a quienes Dios les ha salido al encuentro en Jesús, les ha llamado y han respondido con fidelidad gozosa.

Sin la respuesta-conversión al Dios Padre, que se expresa en seguimiento de Jesús como fruto de la unción de su Espíritu, no se da la experiencia fuente que hace posible la comunicación verdadera.

2. La conversión al Dios Padre de Jesús está estrechamente vinculada a la conversión a la realidad en la que su reinado debe anunciarse y hacerse presente. Es tal la implicación recíproca existente entre ambas conversiones, que la conversión a la realidad bien puede considerarse como la cara inmanente de la conversión al Dios trascendente.

No es posible ni necesario fundamentar aquí teológicamente esa implicación. Baste decir que entendemos la conversión a la realidad como el proceso de cambio que nos permite ver y sentir la realidad con los ojos y el corazón de Dios, para así conocerla y poder conectar con ella de forma evangélicamente significativa.

La realidad, en cuyo seno viven y piensan los seres humanos a quienes intentamos hoy transmitir la fe, parece ser:

- Una realidad muy injustamente configurada, que se manifiesta en la existencia «de una multitud ingente de hombres y mujeres, niños, adultos y ancianos, en

una palabra, de personas concretas e irrepetibles, que sufren el peso intolerable de la miseria» (cf. SRS 13), dada «la persistencia y a veces el alargamiento del abismo entre las áreas del llamado Norte desarrollado y las del Sur en vías de desarrollo» (Ibíd., 14). Los pobres de la tierra, los pueblos marginados y crucificados, son la gran verdad de esa realidad a la que tenemos que convertirnos. Como indicaba I. Ellacuría, para conocer la realidad de los países más ricos y poderosos es preciso hacer un «coproanálisis», es decir, un examen de heces. Al hacerlo desde el Norte, se descubre la realidad geográficamente distante del Sur o de los pueblos pobres-crucificados del llamado «Tercer Mundo», así como la realidad cercana de la pobreza incrustada en su propio seno (el hoy llamado «Cuarto Mundo»). Y se descubre igualmente la realidad de los pueblos y sectores sociales que generan y mantienen la pobreza y producen la crucifixión.

Una realidad autónoma y laica, alertada ante el hecho religioso -y más concretamente ante el cristiano- por la sospecha de su funcionalidad social alienante y hasta vampiresca en relación con la felicidad y libertad de los seres humanos.

Una realidad descentrada y plural, antropológica, cultural y religiosamente hablando.

Me parece que al menos esas tres características de la realidad actual han de ser tenidas en cuenta para poder conectar con ella de forma evangélicamente significativa.

Situarse ante la injusticia de la realidad con «los ojos y el corazón» de Dios lleva a experimentar, como Jesús, el contraste entre lo dado y el reino que debe ser anunciado y hecho presente. Sin esa «experiencia de contraste» que, desde la lógica del amor misericordioso

de Jesús, conduce al compromiso por la justicia mediante la opción evangélica por el pobre, no parece posible proclamar la buena nueva y comunicar la fe con fidelidad y significación liberadora.

Situarse ante este mundo autónomo y laico, con su carga de sospecha hacia la fe, supone asumir con honradez la consistencia propia de la realidad histórica, la autonomía legítima del ser humano, y demanda acreditar el mensaje cristiano ante el tribunal de la razón crítica, desplegando sus virtualidades humanizadoras y plenificadoras. Sin esa actitud de apertura, difícilmente el anuncio podrá ser creíble y representar una buena noticia de salvación para muchos de nuestros contemporáneos.

Situarse ante este mundo antropológicamente plural, con culturas y religiones muy diversas, supone romper con toda posición orgullosamente etnocéntrica, abrirse sin reservas a la situación policéntrica existente y realizar un esfuerzo generoso de «inculturación». Sin esa actitud de diálogo profundo, difícilmente nuestro anuncio podrá independizarse de ese «fruto emponzoñado» que constituye «la travestida civilización cristiana occidental» (R. Belda) y sacudirse de todo residuo de funcionalidad colonizadora. Sólo la «inculturación» de la fe hará posible una comunicación significativa.

Escasa honradez ante la realidad y «déficit» consiguiente en la opción por el pobre. «Dispepsia» ante la modernidad y sus demandas más radicales. Dificultades notables, personales y estructurales, para «inculturar» la fe. Si este diagnóstico, referido a la comunidad creyente actual globalmente considerada, es certero, ¿no estarían apuntadas con él las dificultades que experimentamos en nuestra tarea de comunicar y transmitir la fe?

3. El sujeto que transmite la fe es la comunidad globalmente considerada, o lo es el individuo creyente, en tanto que miembro de una comunidad, en la que ha recibido, vive y celebra su fe. El proceso de transmisión dice referencia, en última instancia, a una comunidad creyente que está en el punto de partida y también en el punto de llegada.

Apuntamos así otra condición de posibilidad, aunque no podemos desarrollarla. Quede al menos la pregunta: sin comunidades creyentes significativas, puntos válidos de referencia, como sacramentos de la salvación liberadora que se anuncia, ¿es posible la comunicación de la fe?

3.   Condiciones que han de darse en el receptor evangelizado, catecúmeno... para que la comunicación pueda constituir para él una oferta de sentido

Partimos de una convicción elemental: para que la comunicación de la fe pueda constituir una oferta de sentido es preciso que el receptor pueda percibir el anuncio creyente como buena noticia. Esto significa, al menos, que ha de sentirse existencialmente concernido por la oferta y que ha de ser capaz de discernir su dimensión salvífica, humanizadora y liberadora.

Pero en el mismo punto de partida apunta una sospecha: hay «lugares» o «espacios» desde los que no se oye, ni se ve, ni se comprende. Por eso no se puede responder. Más en concreto: hay «lugares» o «espacios» desde los que el anuncio evangélico no puede percibirse como buena noticia.

La lectura de los relatos evangélicos muestra que muchos de los contemporáneos de Jesús -especialmente los instalados en la visión «legalista» de Dios o los adoradores de «Mammón»- no sólo no comprendieron de hecho su mensaje, sino que, desde su situación vital, no pudieron comprenderlo. Es lo que el mismo Jesús expresó en la parábola del sembrador.

Parece entonces necesario plantearse la pregunta: ¿qué condiciones han de darse en el receptor para que la buena nueva pueda ser captada como oferta de sentido y dar fruto abundante?

Aquí se plantea la cuestión del «contexto experiencial humano» que se precisa para que el mensaje cristiano pueda ser escuchado y significativamente comprendido. El «contexto experiencial» que sitúa en «esa longitud de onda» que permite captar los valores del reino y vibrar ante ellos.

Creo que forman parte de ese contexto necesario la experiencia de «contradicción con uno mismo» y la experiencia de «contradicción con la realidad dada».

Al hablar de contradicción con uno mismo, me refiero a la experiencia que permite captar la distancia entre lo que somos y lo que estamos llamados a ser. Es la experiencia que nos impide instalarnos cómodamente en lo ya existente, nos hace sanamente inconformistas y nos sitúa en búsqueda humilde de plenitud no lograda, de liberación deseada y presentida como posible, pero nunca conseguida.

La experiencia de contradicción con la realidad dada es la que se concreta negativamente en solidaridad crítica y combatiente frente a todo lo que destruye la

dignidad de los seres humanos y les impide ser sujetos. Positivamente, se expresa en esperanza de cambio liberador.

Si se da ese contexto experiencial -en donde, al menos implícitamente, pueden detectarse los «barruntos fiables» de la presencia de Dios-, el receptor puede sentirse concernido por el mensaje cristiano y puede captarlo como oferta significativa, portadora de una «superabundancia de sentido».

Todo lo dicho conduce a incluir en el proceso de comunicación de la fe la tarea de suscitar ese «contexto experiencial» o de provocar el surgimiento de esas actitudes de vida que hacen a los seres humanos posibles oyentes de la buena nueva de Jesús.

4.    Momentos fundamentales del proceso de comunicación

La comunicación y transmisión de la fe, para que pueda constituirse en oferta significativa capaz de comunicar vida superabundante, ha de entenderse como un proceso que incluye diversos «momentos», todos ellos estrechamente vinculados entre sí. Señalamos los siguientes:

Momento de silencio para contemplar agradecidos y fascinados la belleza y fecundidad de la fe, don de Dios que moviliza y plenifica la vida.

Momento de encarnación, traducido en presencia sencilla, paciente y cercana. Encarnación en el mundo del pobre, que es la que nos sitúa en el lugar que permite ser honrados con la realidad -la verdad de lo real, como dicen los teólogos del Tercer mundo, es el clamor de los pobres- siendo fieles a ella, es decir, a sus

ineludibles demandas. Encarnación, en suma, para ver y sentir la realidad con los ojos y el corazón de Dios.

Momento de compromiso. La presencia encarnada en el mundo de los pobres es un fin a su vez finalizado en el compromiso liberador, que lleva a encargarse de la transformación de la realidad conocida y sentida en la dirección indicada por los valores del reino. Compromiso que es el modo de vivir la historia según la realidad del Dios que salva, signo del reino que pugna por hacerse presente entre nosotros como bienaventuranza para los pobres y fraternidad para todos.

El silencio, la encarnación y el compromiso configuran al testigo. El amor del Padre Dios que salva ha de ser testimoniado a través de la vida encarnada y comprometida de los testigos, si quiere ser comunicado de forma creíble y significativa. El testimonio es pues momento esencial. Concede veracidad a la transmisión, ya que, corno dice Pablo VI en la Evangelii nuntiandi,

«el hombre contemporáneo escucha más a gusto a los que dan testimonio que a los que enseñan, o si escuchan a los que enseñan es porque dan testimonio» (cf. EN 41).

Y añade en el mismo número de la mencionada encíclica:

«Será sobre todo mediante su conducta, mediante su vida, como la Iglesia evangelizará al mundo, es decir, mediante un testimonio vivido de fidelidad a Jesucristo, de pobreza y despego de los bienes materiales, de libertad frente a los poderes del mundo, en una palabra: de santidad».

-
Momento de la proclamación explícita en forma

de anuncio y denuncia. Anuncio del reino estrecha

mente conectado con la dimensión positiva de la realidad conocida y sentida, con lo que en ella hay o se vislumbra, a través del compromiso, de promesa incipientemente realizada. Denuncia de todo lo que se opone al reino, igualmente conectada con la dimensión negativa de esa misma realidad, con lo que en ella hay de maldición y pecado.

Comunicar la fe es un proceso que incluye la proclamación verbal y el testimonio de vida, la palabra siempre acompañada de «signos y prodigios» («semeia kai térata», como repite con insistencia el Nuevo Testamento: cf. por ejemplo, Hch 2, 43; 4, 29-30; 5, 12).

5.    Contenidos fundamentales de la comunicación

Lo que comunicamos («id quod traditur») es el evangelio de Dios, es decir, la buena noticia de salvación que implica bienaventuranza para los pobres, los que lloran y son perseguidos, libertad para los cautivos, limpieza para los leprosos, resurrección para los muertos...

El contenido de la comunicación es, pues, una oferta de vida radicalmente nueva que comienza ya a ser operativa en el amor presente a los hermanos y que alcanza la «vida eterna».

Una oferta de vida vinculada a:

la «memoria» de Jesús crucificado y, por tanto, a la memoria de todos los crucificados, humillados y vencidos de la historia;

la esperanza que brota del Jesús resucitado y, por tanto, a la promesa de que la historia de este mundo nuestro está finalizada en Dios, que es quien tiene la última palabra.

La fe conecta, en tanto que «memoria passionis», con esa gran asignatura pendiente de la historia que aparece cuando la realidad se contempla con los ojos de Dios: que todos los seres humanos -incluidos especialmente los crucificados de hoy y los humillados y vencidos de ayer- lleguen a ser sujetos y salvos. Y está vinculada, en tanto que «memoria resurrectionis», con la esperanza en el «amén» a todas las promesas de Dios, «amén» ya anticipado en el triunfo de Jesús sobre la muerte.

El sufrimiento derivado de la finitud de la creación y la palabra penúltima de todos los verdugos de la tierra serán sepultados en el amor de Dios que tiene la última palabra para enjugar toda lágrima, superar toda contradicción, dar vida definitiva a los muertos y hacer que él sea todo en todas las cosas.

En la fe así entendida como memoria y esperanza radica su «radicalidad contrastante». Si transmitimos con fidelidad nuestra oferta, seguirá siendo escándalo intolerable para la lógica del discurso que vive de espaldas a la memoria del crucificado. Y será igualmente locura inadmisible para los sabios de este mundo, que sólo pueden esperar en las posibilidades deducidas del poder humano. Pero un escándalo y una locura que, para los que optan por ser pobres y se abren al horizonte indeducible de esperanza que genera el reino, se trueca en sabiduría de Dios.

6.   Algunas características referentes al modo de comunicación

¿Cómo hay que transmitir y comunicar?

Volvamos, en primer término, a lo ya insistentemente dicho: hay que comunicar desde la solidaridad

universal con todos los pueblos y desde la opción decidida por los «de abajo», por los pobres y oprimidos de la tierra. Este horizonte o perspectiva conferirá sin duda un «estilo» evangélico a la comunicación, marcará el «cómo» de la misma. Y hará que ejerza, en una sociedad radicalmente injusta como la actual, funciones de crítica social.

Frente a la comprobada incapacidad que la razón ilustrada tiene para experimentar la injusticia del sistema, o para hacerse cargo de la parcela de lo real constituida por los débiles y marginados, los vencidos e incluso los ya muertos, la fe cristiana -que se remite, como a su fuente, a la historia de un inconformista crucificado- debe actualizar esa vertiente oscura e inquietante de la realidad social y conectar con su dolor y su fracaso, así como con sus justas esperanzas y positivas aspiraciones pendientes de realización. Y debe, al mismo tiempo, cuestionar críticamente el triunfalismo y bienestar de los más fuertes con todas sus justificaciones ideológicas carentes de verdadera universalidad.

¿Cómo tiene, entonces, que ser nuestra comunicación? Irrenunciablemente profética, en primer lugar. Capaz de arrancar y plantar, destruir y edificar. Una comunicación cuestionante o no complaciente, que sabe, desde la memoria de la pasión, denunciar y desmitificar los códigos dominantes de valor que marginan y crucifican al justo. Y que sabe, al mismo tiempo, conectar, desde la esperanza en la resurrección, con las «asignaturas pendientes» de realización en la historia, proyectando arriesgada y utópicamente la realidad hacia un futuro de realización plena.

En segundo término, comunicación dialógica o realizada en diálogo leal, honesto, crítico y humilde con la realidad plural de nuestro tiempo.

Diálogo leal y honesto, que supone tomar en serio la realidad con la que se quiere entrar en comunicación, a la que se quiere ofertar el mensaje creyente. Supone, por ejemplo, tomar en serio los desafíos que la modernidad plantea y sus mejores intuiciones y proyectos, pendientes de realización. O el policentrismo evidente del mundo en que vivimos, con su diversidad casi inabarcable de sensibilidades y culturas, con su exigencia consiguiente de «inculturación».

Diálogo al mismo tiempo crítico, sobre todo con el mundo llamado moderno y desarrollado, en la medida que su bienestar y progreso está edificado sobre la ruina humana de mayorías empobrecidas y marginadas. Diálogo crítico con los ídolos en cuyo nombre se generan y hasta justifican tantas desigualdades hirientes e injustas.

Pero diálogo siempre humilde, es decir, realizado desde nuestra propia identidad gozosamente asumida, pero renunciando a todo falso dogmatismo, a la separación confesional orgullosa, viviendo los procesos de búsqueda con todos los que buscan, dejándonos evangelizar y enriquecer por aquellos a quienes ofertamos nuestra vivencia e interpretación de la fe.

Así, en diálogo, la palabra comunicada quiere ser palabra «mayéutica» -que pretende hacer emerger en el proceso de comunicación lo mejor de nosotros mismos, lo que más profundamente somos: «la revelación se da en la realización del hombre» (Torres Queiruga)-y pedagógicamente paciente, que sabe adentrarse en los «ritmos» propios de los procesos de maduración y sabe respetarlos y dinamizarlos.

Comunicación profética y dialógica. Tal vez, y dialectizando más: profética si dialógica, y dialógica si profética... Así se pone de manifiesto que la comunicación sólo será profética si se realiza en diálogo (en otro caso, más que de profecía convendría hablar de diatriba que se limita a tranquilizar la conciencia de quien la hace o de discurso evanescente que sobrevuela lo real) y, a la vez, sólo habrá diálogo leal si adquiere tonalidad profética (en otro caso, más que de diálogo convendría hablar de paráfrasis complaciente de lo existente).

En diálogo, la comunicación de la fe se convierte en lo que debe ser: oferta que el creyente, desde la experiencia de su fe, dirige con osadía evangélica a la libertad de quien quiera oírle. Oferta que para él representa un «plus» de iluminación, significación y esperanza. Por eso la hace, confiando que puede enriquecer y fortalecer las respuestas humanas tanteantes y dirigir todo el inmenso esfuerzo de humanización y emancipación liberadora ya realizado o en vías de realización hacia la plenitud indeducible e insospechada de las promesas de Dios.

III. GRUPOS DE TRABAJO

Introducción

Recogiendo una sugerencia planteada por muchos de los participantes en el congreso organizado por el Instituto Superior de Pastoral en noviembre de 1989, para celebrar el XXV aniversario de su instalación en Madrid, los responsables del Instituto han tomado la decisión de organizar anualmente una «Semana» con el fin de proporcionar -sobre todo a los ex-alumnos/as y alumnos/as, aunque abierto a quien quiera participar-un lugar de encuentro, intercambio y reflexión crítica sobre alguna cuestión de especial interés pastoral.

Como fruto de esa decisión, se ha celebrado en febrero de este año 1991 la II Semana de Teología Pastoral, sobre La transmisión de la fe en la sociedad actual. Al igual que en el primer congreso, se concedió especial importancia a la participación activa de todos los asistentes. Para canalizar esa participación, se organizaron 13 grupos de trabajo con los más de 300 participantes, centrados en la consideración de las instituciones (familia, parroquia, escuela, nuevos movimientos), ámbitos (rural, obrero, universitario, sanitario y medios de comunicación social) y acciones (celebración litúrgica, catequesis de niños, catequesis de jóvenes y catequesis de adultos) de transmisión de la fe.

La organización de la semana ofreció a los grupos

unas pistas de trabajo para orientar la reflexión y el diálogo. Con el fin de dar unidad a todas las reflexiones, se recomendaba que se tuviesen en cuenta los aspectos siguientes:

visión general del problema;

estado actual de la cuestión;

análisis de las causas que han conducido y siguen conduciendo a esa situación, y formulación tan precisa como sea posible del problema;

esfuerzos, intentos, ensayos, experiencias en curso;

perspectivas de futuro;

dado que la nueva evangelización es la respuesta oficial a la situación: rasgos que desde la situación se imponen a esa nueva evangelización;

concretar en la respuesta: medios, agentes, formación de los mismos, organización de las tareas, materiales existentes.
Recogemos a continuación las síntesis redactadas por los distintos secretarios/as de los grupos de trabajo. Uno de ellos -catequesis de jóvenes- tuvo que subdividirse en dos, por el número de participantes. Por eso publicamos dos síntesis. Como se verá, la mayoría ha respetado las pautas mencionadas, pero todos los grupos han trabajado con gran libertad, centrando su atención en los aspectos que consideraron más interesantes e importantes.

El que lea con atención estas síntesis, podrá apreciar su riqueza e interés. Están, una vez más, y al igual que en el primer congreso, avaladas por esa sabiduría pastoral que surge del compromiso honesto con la realidad, sabiduría vinculada a muchos años de fidelidad creyente y eclesial, de presencia y búsqueda inquieta y responsable.

Quisiera tan sólo destacar el sano equilibrio presente en todas las síntesis. Se ha sabido combinar felizmente la lectura lúcida y crítica de la realidad -detectando sus aspectos positivos y negativos- con una visión esperanzada, expresada en perspectivas reales de futuro. Quien esté preocupado por acertar en el perfil de la nueva evangelización que se busca, haría bien en leer y meditar las síntesis que aquí se ofrecen. Seguro que no se arrepentirá de ello.

Familia

Nota preliminar

Quien lea estas «reflexiones» en torno a la «Familia como cauce de transmisión de la fe», no pretenda encontrar en ellas un profundo estudio sociológico, teológico o pastoral. Sencillamente se trata de unas reflexiones hechas en voz alta por un grupo de seglares, sacerdotes y religiosos que durante unas pocas horas se han reunido a tratar de este tema dentro de la II Semana de Teología Pastoral. Reflexiones hechas desde una «experiencia vital» en unos casos, y desde una «experiencia pastoral» en otros.

Concretamente, el grupo estaba formado por 4 seglares (mujeres casadas con hijos, y alguna de ellas con nietos) y 11 sacerdotes y religiosos.

Otro dato a tener en cuenta es el de los lugares de procedencia de los que formaban este grupo: Nigeria, Argentina, Cuba, Colombia, Las Palmas, Valencia, Orihuela, Jerez, Gijón, Madrid y Bilbao.

Hacemos estas puntualizaciones para una mejor valoración de las reflexiones que presentamos a continuación.

1.   Consideraciones previas

a)
Es preciso «desmitificar» la familia anterior.

Con relativa frecuencia, al tratar de hacer un análisis de la familia actual como un «espacio de transmisión de la fe», corremos el peligro de hacerlo desde una visión de la familia anterior, considerándola como prototipo o modelo de transmisión de la fe.

Sin embargo es preciso «desmitificar». Si la fe es algo que debe orientar y marcar un estilo de vida, habría que decir que, en muchos casos, la fe (religiosidad) que se transmitía en la familia anterior estaba falta de «coherencia» respecto a la vida. No había una coherencia entre fe y vida.

La religiosidad que se transmitía era más «sociológica» que personal. Era una fe-religiosidad impuesta por las «costumbres» sociales a través de los padres.

La «descontextualización» de muchas familias (por la emigración a la ciudad, etc.) ha puesto de manifiesto esta falta de profundidad en su religiosidad, abandonada a las primeras de cambio.

No obstante, hay que reconocer que, aunque muchos, ante los cambios culturales, socio-políticos, etc., han abandonado su religiosidad, y otros continúan viviéndola a través de puros actos externos, sin embargo hay quienes han «personalizado» esa religiosidad y esa fe que les fue transmitida en un contexto de familia «anterior».

A pesar de todo, se ha apuntado en el grupo que sería una «insensatez» menospreciar la religiosidad popular, aunque de hecho habría que «evangelizarla».

f) Igualmente se ha hablado de la necesidad de distinguir entre familia «rural» y familia «urbana». Sin embargo se ha visto que cada vez es menor la diferencia entre una y otra a la hora de concebir la familia, dada la gran influencia de los medios de comunicación, especialmente la televisión. Estos medios están haciendo que la concepción de la familia sea bastante similar.

Teniendo en cuenta estas consideraciones, trataremos de ofrecer unas sencillas reflexiones que el grupo ha elaborado.

2.   Algunos rasgos de la familia actual

a)    La familia de hoy se ha «aislado». Esto hace que se encuentre «indefensa» ante el bombardeo de una sociedad materialista, consumista, hedonista...
b)    Al ser torpedeados los valores de la «fidelidad», «convivencia», «comunicación», etc., la familia se está «desestructurando».
c)    Muchos de esos valores tradicionales (fruto de un contexto sociocultural diferente) han sido sustituidos por el valor «tener».
- Tener para «subsistir» en unos casos.
- Tener para buscar «seguridad» de cara al futuro, en otros.
- Tener para «tener más», para «consumir», finalmente.
d)    Este valor del «tener» está llevando a una reducción o anulación de la «convivencia» familiar: el trabajo del marido y la mujer fuera del hogar, el horario de estudios de los hijos, el plan de diversiones de unos y otros..., está haciendo que en muchos días no se vean los miembros de la familia, imponiéndose así el sistema del «self-service» o del frigorífico.
e)    Junto a este reto del «materialismo», la familia actual carece de un «modelo» de identificación (no tanto como modelo a «imitar», cuanto como «punto referencial»).
El modelo de familia anterior les sirve de modelo «negativo»: «no hacer lo que han hecho sus padres».
f)    En etapas anteriores, el ser padres suponía, aparte de dar vida a unos hijos, el transmitirles lo que ellos habían recibido.
Hoy, sin embargo, al no querer vivir como vivieron sus padres y, por otro lado, al no tener un «modelo referencial» de familia, los nuevos padres se encuentran «desorientados»; no saben, en muchos casos, cuál es el papel de cada miembro de la familia. 
g)    En el caso de padres de más edad, se une como problema la «distancia generacional», factor que repercute con bastante frecuencia en la creación de conflictos familiares, distanciamiento, falta de convivencia... 
h) Dentro del tema de la religiosidad, hoy se da una gran confusión, dado el pluralismo religioso que existe. En este confusionismo están influyendo igualmente las corrientes «aperturistas» o «involucionistas» que se están dando dentro de la misma Iglesia, así como la diferente valoración moral que se hace hoy de algunos temas... Esto puede llevar a transmitir una fe (religiosidad) anclada en el pasado, o a una actitud de indiferencia, de «pasotismo»: ¡que cada uno se las arregle como pueda!

i) Otra dificultad a la hora de transmitir la fe es la de las parejas «desemparejadas» en lo religioso. La falta

de sintonía de los padres en el tema de lo religioso repercute indudablemente en los hijos.

j) Con relativa frecuencia se ha preparado a las parejas para ser «padres», no tanto para ser «marido y mujer».

De todos los rasgos hasta aquí apuntados, sobre el que más se ha insistido como característica de la familia actual es el de la falta de convivencia, de comunidad, de comunión familiar.

Nota: Aunque en este sencillo análisis se ha insistido en los aspectos «negativos» de la familia actual, los que dificultan la «transmisión o comunicación de la fe», no obstante se ha valorado positivamente el hecho de que la familia «patriarcal» y «autoritaria» haya desaparecido prácticamente, lo que hace que dentro de las familias se dé una mayor igualdad, mayor apertura, posibilidad de diálogo, respeto a las diferentes formas de pensar, mayor libertad, toma de decisiones en común....

Aunque hoy sean minoría, se ha visto positivamente la existencia de nuevos esposos y nuevos padres «cristianos» con una fe más adulta, más personal, más madura. Y desde esa fe se plantean la transmisión de ella a sus hijos, sin «delegarla» a otras instituciones.

3.   Consecuencias (negativas) para la transmisión de la fe

En primer lugar, si partimos del presupuesto de que la «familia» lo es en cuanto que es «comunidad», en cuanto que existe «comunión» entre sus miembros...; y si, además, aceptamos que la familia en cuanto «Iglesia doméstica» ha de ser la primera «escuela de fe», a la luz de lo dicho habría que decir que, al faltar la «convivencia» y la comunión familiar, faltan las condiciones necesarias para que pueda darse una auténtica transmisión de la fe. De ahí que muchas de nuestras familias hayan dejado de ser «espacio de transmisión».

En segundo lugar, dado que la fe responde al mundo de las vivencias personales interiores, al faltar la «convivencia», falta la comunicación, el diálogo, uno de los cauces necesarios para la transmisión de la fe.

En tercer lugar, aunque haya familias en las que se da una cierta convivencia, ésta se ve «asaltada» por multitud de imágenes y noticias que les vienen «de fuera» a través de los medios de comunicación, especialmente a través de la televisión. Esto hace que se viva «hacia fuera», dificultando la «interiorización», factor fundamental a la hora de transmitir una fe que ha de suponer una «adhesión personal» al evangelio.

4.   Algunas pistas de actuación pastoral

A.    Desde la parroquia

a)    Frente al «aislamiento» que se está produciendo en las familias, sería preciso crear espacios de «encuentro» comunitario a nivel parroquial donde se potencie la relación interpersonal y comunitaria, lo cual facilitará la convivencia y comunión familiar.
b)    Tratar de que los padres tengan una participación activa en los grupos infantiles y juveniles que existan en la parroquia. 
c)    Aprovechar ciertas actividades de estos movimientos juveniles para realizarlos conjuntamente padres e hijos.
d)    Por parte de la parroquia, se ha de respetar el carácter autónomo de la familia, sin utilizarla simplemente como medio de transmisión de unos intereses puntuales, tal como lo hacen los gobiernos en muchas ocasiones.
e)    No reducir el contacto con las familias a los momentos de la «sacramentalización» de algunos de sus miembros (bautismo, primera comunión, confirmación, unción...).
f) Organizar una pastoral familiar en que a la familia se la conciba como «sujeto comunitario».
g) La pastoral familiar no ha de ser una pastoral simplemente de «sentada» (reducida a simples reuniones de reflexión); ha de ir acompañada por una pastoral de «movida» (festejar juntos, comer juntos...).
h) Promover con creatividad la catequesis familiar, eucaristías familiares...
i) Tener cuidado de no «institucionalizar» en demasía esta pastoral, ya que llevaría a «encorsetar» y a impedir el dinamismo que requiere.
j) No «abusar» de los padres «comprometidos» metiéndoles en mil actividades parroquiales, impidiéndoles de esta forma la convivencia familiar durante su tiempo libre.
B.    Desde la propia familia

a) Pasar de una concepción «piramidal» de la estructura familiar a una estructura «horizontal» en sentido evangélico de servicio, igualdad...; hacer partícipes a todos los miembros de los diferentes problemas, proyectos e inquietudes familiares, a nivel social, económico, religioso...

b)    Superar la idea de «adoctrinamiento», a la hora de transmitir la fe, por la de crear en la familia un «caldo de cultivo» que propicie el despertar y el desarrollar esa misma fe.
No se trata, pues, de transmitir la fe a base de palabras y adoctrinamiento, sino de «educar para la fe» desde la vivencia de una serie de valores fundamentales, como pueden ser:
- la corresponsabilidad (cf. a);
- la libertad (frente al autoritarismo);
- unidad y pluralidad (no intentar hacer hijos «fotocopias» de los padres; aceptar diferentes opiniones...);
- diálogo (tal como debe entenderse el diálogo);
- apertura y compromiso social (no cerrarse en sí misma);
- apertura y participación en la comunidad eclesial;
- solidaridad (entre sí y con los de fuera de la familia);
c)    La educación en la fe se enmarca en la educación de toda esta serie de valores. Lo cual supone y requiere una «pedagogía» propia, una pedagogía de «consenso».
d)    Para «transmitir la fe» (educar para la fe), pues, se requiere una estructura de familia «comunitaria». 
5.   Movimientos familiares

Son considerados como un «medio» dentro de la pastoral familiar.
Varios miembros del grupo han pertenecido o han trabajado en alguno de los movimientos familiares. Concretamente en «Equipos de Nuestra Señora», «Hogares Don Bosco», «Encuentros» y «Movimiento Familiar Cristiano».
Los que han pertenecido o trabajado en alguno de estos movimientos han hecho una valoración de cada uno de ellos, que de manera global y sintética recogemos a continuación.
A.    Aspectos positivos
- Resaltan la necesidad:
*  de diálogo y comunicación;
•  de toma de decisiones comunes;
•  de relación familiar;
*  de oración matrimonial.
- Enseñan a ser padres.
- Ofrecen una espiritualidad «matrimonial».
- En algunos casos tienen la capacidad de absorber a otras clases sociales, creando fraternidad.
- Como movimiento de «laicos» suponen una «denuncia» a la Iglesia ante la carencia de espacios en ella de comunidad y comunión.
B.    Aspectos negativos

- Cerrados en sí mismos: «capillismo», «ghetto».
- Peligro de «psicologismo» (grupos a los que les mantiene más lo afectivo y lo emotivo que la fe).
- Estructurados más bien para una «clase media alta».
- Por la forma de ser creados y por quienes han sido «acaparados», se les ve un tanto «sospechosos» a la luz de la radicalidad evangélica.
- Poca sensibilidad social (alguno los ha descrito como «tranquilizadores de conciencia»). Poco «comprometidos».
- Dificultad de entronque con la pastoral parroquial y diocesana, ya que responden a directrices supradiocesanas...
- Aunque a nivel de documentos oficiales sintonizan con el Concilio Vaticano II, en la práctica...
- Tienden a crear un «modelo» de religiosidad un tanto «sospechoso» dentro de un modelo de Iglesia igualmente «sospechoso».
- Entienden la «misión» como «reproducción» de otros grupos dentro del movimiento y no tanto como «servir a la fe».
- Corren el riesgo de ver toda la Iglesia desde lo «matrimonial», desde lo «familiar».
- Son más movimientos «matrimoniales» que «familiares».
6.   Pastoral con los separados y divorciados

Por falta de tiempo, este punto se ha visto con mucha brevedad. No obstante, recogemos algunos de los aspectos que se han tocado en la reflexión.
A.    Separados
a)    Son muchos los matrimonios separados que sufren al sentirse «rechazados» por su situación que, en muchos casos, ellos no la han buscado.
b)    Necesitan:
- integrarse en la pastoral normal;
- sentirse acogidos por la Iglesia;
- vivir su fe con los demás en la comunidad;
- recomponer su base psicológica.
c)    Aunque la Iglesia es más humana que las leyes civiles:
- la ayuda a los separados sigue constituyendo «experiencias aisladas»;
- falta una pastoral adecuada y «acogedora»;
- falta «agilidad» en los tribunales eclesiásticos a la hora de declarar las «nulidades».
d)    Experiencias:
- Hay parroquias que han convocado a los esposos separados y, después de una atención personal, grupal y comunitaria, los han integrado en la pastoral parroquial y diocesana.

- Existen algunas diócesis (San Sebastián, Bilbao...) que han creado equipos diocesanos (asesorías familiares), formados por abogados, psicólogos, matrimonios, sacerdotes..., que acogen a las parejas con conflictos, a fin de ayudarles en sus diversas situaciones conflictivas.
- El Movimiento Familiar Cristiano ofrece algún tipo de ayuda en este sentido.
B.    Divorciados

(Nos referimos a los divorciados y vueltos a casar).
a)    ¿Hay cauces de «caridad pastoral» por encima de los «cánones»?
b)    Es verdad que con sus orientaciones generales los documentos eclesiales invitan a la «acogida» personal de estas personas; sin embargo, las soluciones siguen siendo «estrechas». De hecho, se les impide la «comunión plena», especialmente el acceso a la eucaristía.
c)    Pastoralmente, esto provoca una serie de interrogantes :
- Dado que muchas rupturas y divorcios tienen más carácter de «fracaso» que de «culpa», ¿por qué condenar a unas personas a vivir en su fracaso ?
- Aun habiendo «culpa» en la ruptura, ¿por qué considerar ese pecado como algo «imperdonable»?
- La actitud actual de la Iglesia ¿refleja suficientemente la actitud acogedora y misericordiosa de Cristo?
- ¿La Iglesia sólo admite la posibilidad del «éxito» y no la del «fracaso» en el matrimonio? ¿Es una Iglesia sólo de «perfectos» en este punto?
- ¿No está subyaciendo un concepto de sacramento como «premio» para los buenos más que como ayuda para el caminante?
d) Estas y otras interrogantes nos llevan a un replanteamiento sereno y profundo de la teología pastoral y sacramental.
Es verdad que se plantean muchos problemas, pero pastoralmente ¿se puede condenar a una persona a vivir siempre víctima de su fracaso?

7.   Conclusiones

Tres son las conclusiones pastorales fundamentales a las que este grupo de trabajo ha llegado:

Trabajar más en serio en la preparación prematrimonial.

Potenciar y profundizar en la concepción teológica de la familia como Iglesia doméstica.

Mayor valoración pastoral de la persona frente a las normas.

Alfredo López Martín

Parroquia

El sector parroquia, a la hora del trabajo por grupos, convocó a un número considerable de agentes de pastoral, por lo que fue necesaria su división. Las líneas que siguen difícilmente pueden resumir toda la riqueza de experiencia compartida en los grupos; pero sí espero que sean un buen reflejo del espíritu y sentir de todos. Un punto más en esta introducción para subrayar con los participantes la necesidad de llevar a la práctica el espíritu y las concluciones del congreso Parroquia evangelizadora, de manera que las conclusiones allí proclamadas se vayan haciendo realidad para una mejor transmisión de la fe en nuestras comunidades parroquiales, conscientes de los límites de la parroquia, pero también de sus grandes posibilidades.

1.   Análisis de la realidad

Resumiendo lo que puede ser una visión general de los problemas y dificultades que se nos plantean en la tarea de transmisión de la fe, se señalaban las siguientes:

- Dificultades desde fuera

El individualismo que bloquea la necesaria participación e integración comunitaria.
El hedonismo que invade el ambiente y la caída de las utopías y las grandes causas.
Los cambios culturales y la escasa sensibilidad social respecto a lo cristiano, en esta etapa de secularización acelerada de la sociedad.
Todo ello ocasiona la situación de crisis en que vivimos. Crisis que se expresaba en términos de «diáspora» y «éxodo pascual».
El problema se plantea cuando, aceptando esta situación de cambio y queriendo responder a ella, nos vemos obligados a seguir esquemas tradicionales de una parroquia sacramentalista. Se ve clara la necesidad de una parroquia más misionera y evangelizadora, pero la práctica parroquial sigue centrada en lo sacramental, respondiendo a una demanda que nos absorbe, sin dejar lugar al espíritu creador y la proyección misionera.
A nivel institucional, tampoco se favorece el «paso».
- Dificultades internas

El concilio Vaticano II acentuó la dimensión de pueblo de Dios, en el que todos somos corresponsables de la tarea evangelizadora. Pero, últimamente, estamos -volviendo al clericalismo, en gran parte promovido por la jerarquía.

La parroquia sigue siendo el cura, funcionario de la institución que viene desde arriba y no sale de la comunidad. Su responsabilidad sigue centrada en la administración de los sacramentos.

La participación de los laicos sigue siendo un tema pendiente. Se les admite como colaboradores y se les encargan determinadas tareas o parcelas, pero aún no se sienten ni se les siente corresponsables en la común tarea evangelizadora. Predomina la visión verticalista de la Iglesia.

Las parroquias están cerradas en sí mismas. La mayoría de las acciones parroquiales revierten en la misma parroquia: catequesis, liturgia, etc., faltando una apertura hacia afuera y compromiso con las realidades del mundo en el que está situada: barrio, educación, trabajo.., para vivir y ayudar a vivir en cristiano todas las realidades.

La parroquia se ha limitado muchas veces a transmitir conocimientos-doctrina, no experiencia viva de fe. Por ello, se vive por muchos como «carga» y «obligación», y no como una «buena noticia» y «liberación».

El «discurso eclesiástico» se mueve a nivel de los grandes principios, pero faltan programas y método para hacer que el mensaje llegue a los diversos ámbitos, grupos sociales y personas. Sigue habiendo problema de lenguaje.

2.   Transmisión de la fe

1. Digamos claramente, en primer lugar, que no se trata de transmitir verdades, conocimientos..., sino fe, experiencia, vida.

No se trata de transmitir formas de expresión de fe: costumbres, instituciones, hermandades, religiosidad popular... Todo ello, en ocasiones, no sólo no ayuda,

sino que es un obstáculo a la transmisión de la fe. Puede ser un cauce, pero también ahoga, empaña y obstaculiza la vivencia religiosa.

En todo caso, hemos de ser creativos de nuevas formas de expresión de la fe y vida cristiana, aunque lo importante es que ésta exista y sea cada vez más auténtica. Si está viva, creará nuevas formas de expresión adecuadas a la sociedad y cultura actuales.

2.
Se señala que la transmisión de la fe:

Sólo es posible con una buena comunicación y diálogo que implica reconocimiento y aceptación de la realidad; con una actitud de acogida y escucha; valorando todo lo que de positivo tiene la sociedad y cultura actual.

Sólo es posible acompañando el mensaje con la vida, obras, compromiso... de la persona, de la institución que quiere ser cauce de transmisión.

Es la comunidad cristiana, sobre todo viviendo como tal, el cauce de transmisión de la fe. El enfrentamiento de grupos al interior de la Iglesia o de la parroquia es un obstáculo grave en muchas ocasiones.

Necesita una actitud misionera, no de mantenimiento.

3.
Alejados ¿de qué?, ¿de dónde?

A la hora de hablar de alejados, nos preguntábamos ¿de qué o de quién y de dónde?

Se insistía en que no se puede confundir fe con «práctica religiosa», experiencia de fe con participación en actos religiosos.

3.   Consideraciones y propuestas

1.
La parroquia es y debe seguir siendo una me

diación importante en la transmisión de la fe.

La fe es un don de Dios. La parroquia debe ofrecer condiciones de posibilidad de acceso, experiencia y maduración de la fe.

La parroquia es compleja, las expectativas de los que se acercan a ella son muy distintas. La institución parroquial tiene que estar abierta a todos (también a los que piden el mínimo), y contar con que difícilmente se va a alcanzar el ideal. Paciencia pastoral.

Debemos tomar conciencia de la acción de la gracia de Dios y vivir la situación actual con esperanza y confianza. La Iglesia debe ser un signo de la gratuidad del evangelio. En un mundo de pluralidad de ofertas, la propuesta cristiana ha de ser clara; ofertada como un don gratuito; con humildad, «como grano de mostaza» y como «levadura en la masa», y también con la alegría y la fuerza de quien ha descubierto «la perla escondida», superando el victimismo. Manteniendo y afirmando la identidad.

Debemos preguntarnos ¿por qué y para qué está la parroquia en un pueblo o un barrio? Y estudiar la realidad para que la institución eclesial sea una verdadera respuesta a esa realidad. Es necesario tener un proyecto pastoral.

Hacer de la parroquia una comunidad de fe que anuncia, celebra y testimonia la salvación.

Debemos insistir en la creación y desarrollo de las pequeñas comunidades y comprender la parroquia como comunidad de comunidades, movimientos, asociaciones, grupos de cristianos.

Cuidado con los que intentan monopolizar. Cuidado, también, con la excesiva dispersión. Es importante respetar el pluralismo, pero se impone en pastoral el discernimiento y selección.

El pluralismo-pluriformidad tiene sus límites en la comunión y corresponsabilidad.

La necesaria dedicación y trabajo con grupos y comunidades que puedan ser fermento para la parroquia no deben confundirse con la promoción de «élites». No es buena táctica pastoral acabar con las asociaciones o grupos heredados del pasado; tampoco el mantenerlos sin más. Se hace necesario ayudar a su evolución, para que sean respuesta a las necesidades actuales. Se hace necesaria la promoción de grupos y comunidades con talante y compromiso evangelizador.

4. Debemos acentuar la dimensión misionera de la Iglesia y su apertura al mundo.

Alentar la presencia cristiana en los diversos ámbitos y estructuras sociales: familia, asociaciones, barrio, sindicato, partidos políticos... La parroquia debe ser lugar donde se despierta, madura y celebra la fe; donde se toman fuerzas para el compromiso y la edificación del reino.

Recrear las formas heredadas de «misión» y crear otras nuevas para llegar a los alejados. No olvidar nunca que no podemos conformarnos con la «primera conversión», sino que hemos de buscar la «conversión radical», sin olvidar que la propia comunidad cristiana ha de estar en actitud de «conversión permanente».

Más atención a los que están lejos, o porque nunca estuvieron o porque se marcharon. También a los que participando de la vida parroquial están o se sienten alejados (los del cumplimiento).

5.    La transmisión de la fe corresponde a toda la parroquia, a toda la comunidad cristiana.
- Para que esto pueda ser realidad, es necesario ofrecer cauces de maduración para los laicos. Esta maduración se hará en la acción y reflexión.
Atención a las catequesis de adultos, más experimental que doctrinal.
Continuar los procesos pedagógicos, con un análisis y revisión constante de la acción y el camino que se va recorriendo.
Crear condiciones que favorezcan la madurez del laico, apertura misionera, etc.
- Buscar nuevas formas de organización de la comunidad de acuerdo con los principios que se van teniendo claros.
Hacer efectiva la corresponsabilidad mediante los Consejos Pastorales, ministerios laicales, consejos de economía, así como las diversas formas de participación de los laicos. La participación y corresponsabilidad tienen sus riesgos y dificultades, pero de ninguna manera podemos renunciar a ellos. Es un derecho y una obligación a los que los laicos no pueden renunciar. Los clérigos no podemos apropiarnos en exclusiva de la parroquia.

6.    Debemos superar los límites de la parroquia.
- Planificar y responder a las necesidades en común, desde el arciprestazgo o la zona pastoral. En el «taller» del arciprestazgo llegar al análisis en común y a la concreción de las respuestas pastorales.
Todavía hay en muchas parroquias una actitud de «feudo» y «coto cerrado» que lleva a la toma de actitudes y a la elaboración de normas con total independencia de las parroquias de su entorno, lo cual es muy grave para la acción pastoral. Todos seguimos pecando de esto, en mayor o menor grado.
7. La fe se transmite desde el mundo de los pobres y con los pobres.

Desde la cercanía a los humildes y con ellos. Este convencimiento, repetidas veces expresado, ha de traducirse en signos claros.

Y necesita, asimismo, un lenguaje cercano y comprensible para aquellos a los que va dirigida la «buena noticia» y son sus primeros destinatarios.

Inocente García de Andrés

Escuela

1.   Visión general del problema

En el ambiente español de hoy, la escuela sigue siendo un clásico lugar de transmisión de la fe; al menos, entendida la transmisión como paso de una generación a otra. Hay un aprecio generalizado entre los padres de familia al hecho de llevar a los chicos a una buena escuela, incluida también la formación religiosa, que solicita la mayoría.

Otra cosa es el aprecio que le tienen a este medio los propios evangelizadores, pues la escuela católica y la clase de religión en la escuela pública parecen ahora territorios en crisis. Las mismas congregaciones religiosas dedicadas a la enseñanza no sólo acusan la baja de vocaciones, sino que se cuestionan cuál deba ser el ámbito más adecuado de su apostolado juvenil.

Y otra cosa también es la estima dada a la escuela por otros agentes de la pastoral, que parecen menospreciarla, tal vez a la vista de sus escasos resultados; con frecuencia se lamentan los párrocos de la poca integración en su comunidad que adquieren los jóvenes e incluso educadores de las escuelas de la zona.

Sólo la jerarquía mantiene su tradicional estima y su largo combate con las autoridades civiles para garantizar la libertad de la enseñanza religiosa en la escuela pública o privada.

En estas mismas jornadas sobre la transmisión de la fe en la sociedad actual, organizadas por el Instituto Superior de Pastoral de Madrid, sólo 8 personas se inscribieron en el grupo escuela, siendo así que muchos otros llenaron el cupo de los grupos relacionados con niños y jóvenes en otros ambientes.

Estos mismos participantes, sin duda lúcidos enamorados de la escuela, constataban entre los suyos cierto ambiente de frustración, a pesar de entusiasmos aislados y de la continua insistencia de la jerarquía.

A este propósito, hubo quien citó en el grupo, de memoria, la afirmación de que la escuela es «lugar privilegiado de evangelización» presente en uno de los documentos oficiales del magisterio de la Iglesia. No aparece, desde luego, en la Gravissimum educationis del Vaticano II, ni tampoco en el documento La escuela católica, de 1977, de la Sgda. Congregación para la Educación Católica. Sí que aparece en el tercero de los documentos promulgados por esta Congregación posconciliar hasta el día de hoy: Dimensión religiosa de la educación en la escuela católica (1988). Lo que da pie a una breve reflexión sobre cierta ambigüedad notable en tales documentos. Por fuerza una reflexión superficial, pero no por ello menos significativa para situar mejor nuestro problema.

Nos parece detectar la raíz de la ambigüedad, frecuente en temas fronterizos entre la naturaleza y la gracia, en la consideración de la escuela católica como destinada, unas veces, a la propia comunidad católica y, por tanto, lugar de educación en la fe y, otras veces, como oferta y servicio eclesial para todos y, en consecuencia, de carácter misionero y evangelizador. Paralelamente también la doble consideración de la escuela como institución secular al servicio del desarrollo del hombre, o bien como institución cristiana al servicio de la formación del creyente cristiano. Por último, un tercer plano de esta misma ambigüedad se deriva de las situaciones sociales concretas en que se realiza la escuela: con frecuencia ni siquiera los padres católicos que eligen un centro católico responden a la educación cristiana que allí pretendería impartirse, sino más bien al substrato meramente humano utilizable en la competitividad de la sociedad actual. Como también miles de cristianos se educan en las escuelas públicas, no confesionales.

Los cuatro documentos citados basculan entre estos dos puntos de vista y se sitúan en diferentes aspectos del hecho educativo, como la clase de religión.

Así, la declaración conciliar (GE) del 28.10.65 habla de la educación en general y del papel de la Iglesia en ella, sin descuidar ninguna de las dos perspectivas mencionadas:

«Como madre, está obligada a dar a sus hijos una educación que llene toda su vida del espíritu de Cristo, y al mismo tiempo ayuda a todos los pueblos a perfeccionar íntegramente la persona, incluso para el bien de la sociedad terrestre y para configurar más humanamente la edificación del mundo» (3).

También cuando describe en el n. 8 lo caracterísico de la escuela católica lo hace en esa doble dimensión:

«Su nota distintiva es crear un ambiente de la comunidad escolar animado por el espíritu evangélico de libertad y caridad, ayudar a los adolescentes para que en el desarrollo de la propia persona crezcan a un tiempo según la nueva criatura que han sido hechos por el bautismo, y ordenar finalmente toda la cultura humana según el mensaje de la salvación, de suerte que quede iluminado por la fe el conocimiento que los alumnos van adquiriendo del mundo, de la vida y del hombre».
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La declaración conciliar es consciente de la diversidad de escuelas católicas bajo ese único modelo y aprecia mucho aquellas a las que asisten también alumnos no católicos. De hecho exhorta encarecidamente a ayudar a las escuelas católicas a cumplir su cometido y,

«ante todo, a atender a las necesidades de los pobres en bienes temporales, de los que se ven privados del auxilio y del afecto de la familia o no participan del don de la fe» (9).

Doce años después del concilio, la Sagrada Congregación para la Educación Católica publicó el documento titulado La escuela católica (19.3.77), centrado sobre ella, en concreto, con enorme realismo y no pocas alusiones comprometidas con la realidad. Así, por ejemplo, en la misma introducción declara querer dilucidar mejor «el valor educativo de la escuela católica, en el cual radica su razón de ser y en virtud del cual ella constituye un auténtico apostolado» (n. 3). En efecto, la estructura del documento deja bien clara la naturaleza de la escuela, en cuanto tal («lugar de humanización mediante la asimilación de la cultura», título III), para considerarla, por eso mismo, «un medio privilegiado para la formación integral del hombre» (8); así como considera la escuela católica «un ambiente privilegiado para la formación integral de sus hijos y un servicio de suma importancia para todos los hombres» (16). Por eso mismo,

«entra de lleno en la misión salvífica de la Iglesia y particularmente en la exigencia de la educación a la fe [y citando la Ecclesiam suam de Pablo VI] sabiendo que 'la conciencia psicológica y moral son llamadas por Cristo a una simultánea plenitud como condición para que el hombre reciba convenientemente los dones divinos de la verdad y de la gracia'» (9).

Desde esa típica visión del humanismo integral, tan querido al papa Pablo VI, parece situarse el valor apostólico y salvífico de la escuela católica en su carácter de

preámbulo de la fe (expresión que no usa el documento) y desde el que pueden deshacerse algunas tentaciones desviantes: «el riesgo del proselitismo..., instrumentalizar una institución humana para fines religiosos y confesionales» (19); y el riesgo de abandono de la escuela para «dedicar sus fuerzas a una obra evangelizadora más directa» (23).

No es extraño que el documento se dedique a fondo a detallar los caracteres educativos concretos capaces de

«promover al hombre integral, porque en Cristo, el hombre perfecto, todos los valores humanos encuentran su plena realización, y de ahí su unidad. Este es el carácter específicamente católico de la escuela, y aquí se funda su deber de cultivar los valores humanos respetando su legítima autonomía, y conservándose fiel a su propia misión de ponerse al servicio de todos los hombres» (35).

No puede expresarse con mayor claridad esta visión humanista, autónoma y universal de la escuela católica, verdadero apostolado, aun cuando no sea evangelización explícita y se renuncie a su instrumentalización proselitista. Todavía el texto, firmado por el cardenal Garrone y el arzobispo Javierre, va a exorcizar algunos peligros que empañarían esa claridad de perspectiva:

Primero, el de considerar la cultura como algo hecho y cerrado, poseído de la verdad,

«un medio de potencia y de dominio, en vez de un medio de comunión y de escucha de la voz de los hombres, de los acontecimientos y de las cosas» (56).

Segundo, el contratestimonio que puede venirle a la

educación cristiana de una práctica débil frente «al grito que se lanza de todas partes por un mundo más justo... aun cuando eso implique una oposición a la mentalidad local»; o el «contratestimonio de tener que aceptar principalmente a los hijos de familias acomodadas... porque la Iglesia ofrece su servicio educativo en primer lugar a 'aquellos que están desprovistos de los bienes de fortuna, a los que se ven privados de la ayuda y del afecto de la familia, o que están lejos del don de la fe' (GE 9). Porque, dado que la educación es un medio eficaz de promoción social y económica para el individuo, si la escuela católica la impartiera exclusiva o preferentemente a elementos de una clase social ya privilegiada, contribuiría a robustecerla en una posición de ventaja sobre la otra, fomentando así un orden social injusto» (58).

Por último, no se le escapa al documento de 1977 que la participación de todos los que componen la escuela católica «no sólo edifica a Cristo en la comunidad, sino que lo irradia y se convierte en signo para todos» (61).

El 15 de octubre de 1982, cinco años después, la misma Sagrada Congregación para la Educación Católica publica un segundo documento, titulado El laico católico, testigo de la fe en la escuela, firmado por el cardenal Baum, prefecto, y el secretario, arzobispo Javierre. La perspectiva ahora cambia sutilmente al incorporar como «aspiración última de la escuela católica, como comunidad educativa, educar en la fe» (43) *. De la aportación a la escuela (en cuanto tal) del humanismo integral, que está en Cristo, se pasa al añadido cristiano explícito, sobre lo meramente humano e insuficiente. La escuela católica es la completa, y la otra es deficitaria.

«Es obvio que la escuela católica 'entra de lleno en la misión salvífica de la Iglesia y particularmente en la exigencia de la educación EN la fe' [Documento anterior n. 9], incluye una adhesión sincera al Magisterio de la Iglesia, una presentación de Cristo como modelo supremo del hombre y un especial cuidado de la calidad de la enseñanza religiosa escolar» (38).

Bajo esta perspectiva, no será de extrañar que el documento «avance» sobre el anterior en dos terrenos fundamentales:

Uno, que «el laico católico desempeña una función evangelizadora en las diversas escuelas, y no sólo en la escuela católica» (14); afirmación que había sido objeto de polémica anteriormente porque algunos preferían otras tareas apostólicas más directamente evangelizadoras, ya que ésta era más bien preambular, humanizadora o secular, según se prefiera.

Dos, que los alejados del don de la fe son ahora menos intrusos en la escuela católica, en vez de primeros destinatarios:

«Frecuentan, a veces, las escuelas de la Iglesia alumnos que no profesan la fe católica...; los educadores católicos, al proponer la doctrina en consonancia con sus propias convicciones religiosas y con la identidad de la escuela, tendrán sumo respeto para con la libertad...» (42).

La tentación de proselitismo queda garantizada ahora por el respeto a la libertad religiosa y por la confesada identidad de la escuela católica y su doctrina.

En consecuencia, el laico católico en la escuela que no sea católica

«deberá impartir sus materias desde la óptica de la fe cristiana... De esta manera ayudará a los educandos a descubrir los auténticos valores humanos y, aunque con las limitaciones propias de una escuela que no pretende la educación EN la fe y en la que muchos factores pueden ser contrarios a ella, contribuirá a iniciar en sus alumnos ese diálogo entre la cultura y la fe que puede llegar un día a la síntesis deseable entre ambas. Esta tarea puede ser especialmente fecunda para los alumnos católicos y constituirá una forma de evangelización para aquellos que no lo sean» (49).

En cuanto a la clase de religión, justamente considerada un elemento esencial de cualquier supuesto educativo que pretenda una formación integral de la persona (56), el texto vaticano, tal vez sabedor de las Orientaciones del episcopado español de 11.6.79 Sobre la Enseñanza Religiosa Escolar, la denomina así y la distingue de la catequesis al nombrarla, pero las equipara como «forma eminente de apostolado laical», según la expresión de Juan Pablo II en la Catecbesi tradendae.

La variante «educación EN la fe», en vez de educación a, para o desde la fe, ha traído estas novedades.

Por último, el mismo organismo vaticano publica el 7 de abril de 1988 un nuevo documento, también firmado por el cardenal Baum y el arzobispo Javierre, dedicado exclusivamente a la Dimensión religiosa de la educación en la escuela católica (y no en el resto de escuelas). Se trata de un texto muy detallado, con métodos de acercamiento a los jóvenes (71,72) o de exposición sistemática de la doctrina cristiana, en tanto se elabora el catecismo universal (73-81), además de otros detalles, incluso del ambiente físico de la escuela católica (27-30)), y más largo que los anteriores: de 115 párrafos frente a los 12, 93 y 82 de los tres anteriores sucesivamente comentados.

Parte el texto de una nueva lectura del párrafo 8 [citado aquí] de la GE, traducido minuciosamente a una supuesta «dimensión religiosa» del ambiente, el trabajo, la cultura, el proceso educativo... etc., hasta delinear en todos sus detalles un mundo cristiano aparte, completamente definido.

«La escuela tiene desde el concilio una identidad bien definida: posee todos los elementos que le permiten ser reconocida no sólo como medio privilegiado para hacer presente a la Iglesia en la sociedad, sino también como verdadero y particular sujeto eclesial. Ella misma es, pues, lugar de evangelización, de auténtico apostolado y de acción pastoral, no en virtud de actividades complementarias o paralelas o paraescolares, sino por la naturaleza misma de su misión, directamente dirigida a formar la personalidad cristiana» (33).

La exclusión de tales añadidos cristianos (frecuentemente buscados por los educadores para evangelizar explícitamente a algunos alumnos, si no a todos) podría interpretarse también en este documento como una insistencia en el valor humanizador de la escuela hecha desde la fe y, por tanto, escuela cristiana. Pero no; significa lo religioso explícito:

«¡No se diga que se dará implícitamente o de manera indirecta! El carácter propio y la razón profunda de la escuela católica, el motivo por el que los padres deberían preferirla, es precisamente la calidad de la enseñanza religiosa integrada en la educación de los alumnos» (66).

Es ésta una de las citas frecuentes de la Catechesi tradendae, que no dejan separar bien el concepto de enseñanza religiosa escolar y catequesis. Pues la primera, «dirigida a los alumnos creyentes, no puede dejar de contribuir a reforzar su fe», y «la distinción entre ambas no excluye que la escuela católica, en cuanto tal, pueda y deba ofrecer su aportación específica a la catequesis» (69).
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Y es que, con más claridad aún que en el documento anterior, se considera de segunda categoría lo que no sea explícitamente cristiano:

«La declaración conciliar insiste en el aspecto dinámico de la educación humana completa. Sin embargo, desde un punto de vista cristiano, este desarrollo humano es insuficiente» (98).

Y, a propósito del trabajo diario de los escolares, llega a decir:

«No es sólo progreso educativo humano, sino verdadero itinerario cristiano hacia la perfección. El alumno religiosamente sensible sabe que cumple la voluntad de Dios en el trabajo y en las relaciones humanas cotidianas y que sigue el ejemplo del Maestro, quien ocupó su juventud en el trabajo e hizo bien a todos.

Otros estudiantes, que no tienen esta dimensión religiosa, no podrán obtener frutos benéficos y se exponen a vivir superficialmente los años más hermosos de su juventud» (48).

Naturalmente,

«no faltan familias y alumnos de confesiones o religiones diversas que optan por la escuela católica, pues aprecian su calidad didáctica, reforzada por la dimensión religiosa de su educación. Los educadores deberán responder, del mejor modo posible, a su confianza, teniendo siempre presente que el camino del diálogo ofrece fundadas esperanzas en un mundo de cultura pluralista» (115, párrafo final).

Los alejados del don de la fe, simplemente no creyentes, han desaparecido de este documento; en la introducción, y recomendando el respeto de la libertad religiosa, «firmemente tutelada por la Iglesia», se decía también:

«Las escuelas católicas son frecuentadas también por alumnos no católicos y no cristianos. En algunos países constituyen, incluso, la gran mayoría. El concilio era consciente de ello» (6);

pero sólo cita del n. 9 de la GE el aprecio del concilio por los territorios de nuevas Iglesias ( A) y no el  C donde cita, praeprimis, las tres carencias ya mencionadas, de dinero, de familia y de fe.

El mejor comentario ante la lectura de este texto, verdaderamente integralista respecto a la autonomía de lo humano, es recomendar su lectura dejando para el final los breves párrafos que dedica a la situación real de la juventud actual (7-23). El contraste es definitivo. «Según los casos, llega a decir el texto, hay que volver a empezar desde los fundamentos» (23). No es fácil entender si se trata de hacer de nuevo a los muchachos o rehacer esta misma teoría.

El recorrido de estos documentos seguramente dejará la certeza de que el terreno es arduo y la doctrina no siempre coherente y clarificadora. Con demasiada frecuencia, el diálogo entre educadores cristianos resulta imposible, como entre sordos que no logran un lenguaje común. Por ejemplo, el calificativo «evangelizadora», aplicado a la escuela, gustosos se lo daríamos a la escuela misionera, ofrecida a todos y, principalmente, a los «carentes del don de la fe». A aquella escuela mejor diseñada en los primeros documentos (el conciliar y el titulado La escuela católica, de 1977) en los que, en pleno respeto a la autonomía de los valores humanos, la escuela cristiana sabe promoverlos hacia el hombre íntegro que es Cristo. Sin embargo, se llama evangelizadora a la escuela de los dos últimos documentos, plenamente dedicada a educar en la fe a los católicos, lo que constituye su «carácter propio y razón profunda».

Si tuviésemos que afinar el uso de calificativos, llamaríamos evangélica a la primera escuela, por más que humanista en sus métodos y objetivos, diseñados

desde el humanismo cristiano más vigoroso. Catequética y transmisora de la fe le llamaríamos a la segunda, más que evangelizadora. Bien es verdad que el límite entre el preámbulo humano y la buena nueva, así como entre ésta y su posterior educación en la fe (o catcquesis), se halla más en la teoría que en la práctica cuando el creyente educador incide saludablemente en las distintas etapas de la fe juvenil. Pero la clarificación teórica (frecuentemente llamada teología de la educación) es sumamente importante para orientar algunas encrucijadas prácticas, como los principales destinatarios de la escuela católica, el trato que han de recibir principalmente en la enseñanza religiosa (catequesis o no) y el valor concedido a la autonomía de lo humano.

Estas encrucijadas no se han clarificado en los 25 años de posconcilio.

2.   Estado actual de la cuestión

A la falta de clarificación doctrinal se unen los obstáculos propios del campo educativo en nuestros días:

1. La educación -y su establecimiento más clásico, la escuela- se sitúa siempre entre el hoy y el mañana, el continuismo y el cambio, lo establecido y lo que está por venir. Los Estados modernos (y los grandes sistemas establecidos en grandes áreas del planeta) instrumentalizan la escuela según sus intereses y consignas, y la profesión de la enseñanza está sociológicamente afectada de conservadurismo y lentitud para los cambios incontrolables de nuestra época. Con frecuencia se forman más nuestros alumnos fuera que dentro de las aulas.

Más que una oferta, la escuela satisface una demanda social reproductora y selectiva, y eso suele cambiar sutil e inexorablemente los objetivos y destinatarios escogidos hasta por los mismos fundadores cristianos de instituciones religiosas educativas. Con frecuencia «nos vemos arreglando el tanque al enemigo».

El aparato escolar cada día se halla más configurado por la legislación estatal como un complejo mastodóntico de carácter empresarial, burocrático y didáctico, poco ágil para la relación humana verdaderamente educativa. Con frecuencia los educadores cristianos se sienten paralizados por las redes legales.

En la escuela católica regida por religiosos y religiosas, sus comunidades se han reducido y envejecido mucho; no pocas veces se han aislado, absorbidas por su tarea, respecto al resto de la comunidad eclesial, y -también por causas económicas y legales- muchos centros de religiosos se han cerrado. Con frecuencia el tono vital de la escuela católica es pesimista y decadente, con más empuje hacia el restauracionismo imposible que hacia el cambio radical.

La creciente incorporación de los laicos al protagonismo de la escuela católica no siempre se garantiza con una buena formación y cesión de poderes que multiplique realmente las fuerzas. Con frecuencia los laicos cristianos no pasan de ser meros asalariados -cuando no antagonistas- en la empresa escolar católica.

No faltan situaciones de aparente lucro en la gestión de las escuelas católicas de diversos niveles,

incluso universitarias, y desde ese criterio se resuelven sus problemas y soluciones. Con frecuencia su carácter propio es papel escrito, nada más.

7. La presencia cristiana en la escuela pública padece algunos de estos mismos condicionantes, sólo que con mayor virulencia. Pero en lo que se refiere a la clase de religión, aún están en juego dos cuestiones decisivas: la normalización administrativa de su profesorado, horarios, etc., y la asimilación auténtica de la naturaleza de la enseñanza religiosa escolar (ERE) diseñada por los obispos en junio de 1979. Con frecuencia encontramos exalumnos de la ERE completamente ignorantes en «religión».

La lista de dificultades no es completa, pero basta para certificar la duda existente en no pocos educadores cristianos acerca de la validez y utilidad de la escuela para la educación de la fe en cualquiera de sus estadios. Tal vez la especialización de la escuela católica en los hijos de los católicos sea más un refugio en el campo más seguro que una respuesta valiente a esa duda.

3.    Causas y formulación del problema

El proceso histórico de la secularización de nuestra cultura y nuestra sociedad ha alcanzado también a la educación. Como ha alcanzado a la política, a la ciencia o a la filosofía, seguramente hay que afrontar también la secularización de la educación y no sólo de la enseñanza. El espíritu del Vaticano II recogía valientemente la autonomía de lo humano para darle su cumplimiento íntegro en el Cristo total, punto omega de la creación; pero no siempre se ha continuado esa línea

hasta resolver sus dificultades y extravíos en cada área de la acción eclesial. Posiblemente la educación cristiana se resiente de excesivos titubeos y, lo que es peor, de falta de valentía.

Educar es una tarea en sí misma secular, laica, de este mundo, y como tal debe ser valorada y ejercida, ofrecida a todos y discutida con cualquiera con los argumentos de este mundo (aunque el cristiano los haya adivinado desde su perspectiva religiosa). Ahora bien, esa tarea secular, ejercida por los cristianos, tiene una posible y nueva dimensión: como otras tareas seculares, es presencia activa de los cristianos en el mundo -constructiva y crítica- y, como tal, puede ser también signum salutis, señal visible de salvación, atractiva y convocante de los demás hombres hacia el reino de Dios. Su campo específico, como enseñanza, es la liberación de la mentira, que se atrinchera una y otra vez en el saber humano cerrado sobre este «mundo», en el que no tenemos ciudad permanente. Como educación, su campo específico es el desarrollo íntegro del hombre oyente de la palabra, imprescindible preambulum fidei en el tiempo, y substrato permanente de la fe, incluso adulta.

Bien vale la pena que los cristianos realicen esa trascendental obra de la ciudad terrena que un día será transformada en la nueva Jerusalén. Pero además a los cristianos les es posible añadir a la tarea educativa su convocatoria a la fe de Jesucristo, así como la profundización en sus misterios. Una oferta hecha a todos, que sólo algunos acogerán; una oferta no discriminante ni instrumentalizadora del resto de acciones educativas, válidas en sí mismas.

Pero revalidar la tarea educativa (en sí misma), digna de la perspectiva cristiana obtenida en la fe,

requiere muchas veces -y esto no se le ocultaba al documento de 1977- desmontar la manipulación frecuente de la educación en favor del príncipe de este mundo, interesado en el poder, el orgullo y la sensualidad, que se suelen disfrazar de progreso. Y eso choca con el ambiente y «la mentalidad local». Una escuela así se hace conflictiva, incluso ante los padres católicos que la eligen y, a veces, la quieren ellos mismos configurar según su imagen.

4.   Esfuerzos y experiencias en curso

Los católicos en la escuela suelen adaptarse a unos esfuerzos clásicos de resolución de todos estos problemas:

Perfeccionar las incidencias explícitamente cristianas (grupos de catcquesis, de confirmación, de mayor compromiso con la fe, etc.).

Perfeccionar la ideología católica del centro escolar, a través del ideario, el reglamento, etc., y la incorporación de los padres de familia más cristianos y comprometidos.

Perfeccionar el nivel y la calidad escolar, académica, del centro, incluso con el riesgo de una solapada o explícita selectividad, eliminatoria de quienes no lleguen a los mínimos establecidos.

Ocasionalismo, llamaríamos al primer enfoque, de la escuela como pretexto.

Integralismo, en su mejor acepción, al segundo.

Secularismo, al tercero.

Cada uno tropieza con sus escollos particulares. El primero no compensa, a veces, la complejidad y coste de la tarea escolar con escasos resultados «evangelizadores» de esa actividad paraescolar también floreciente fuera de las escuelas, en centros juveniles, parroquias, etc., y además sin el inconveniente de alcanzar sólo minorías dentro del colegio.

El segundo no siempre consigue pasar de la letra impresa y llegar al talante cristiano de sus profesores, métodos, resolución de conflictos, etc., incluso con la desagradable sorpresa de verse frecuentemente en manos de padres católicos de inspiración particular y distinta a la del centro.

El tercero más de una vez favorece al sistema competitivo y materialista en que vivimos, en detrimento de los valores cristianos pretendidos. Aunque bien es verdad que cada una de estas tendencias prácticas logra también realizaciones notables al amparo de magníficos educadores plenamente entregados a los jóvenes en cualquiera de esos esquemas. La tercera fórmula cabe también en el ámbito de la escuela liberadora, pero no sería raro encontrar notables ensayos de esa misma escuela (para los oprimidos), realizados por educadores y fórmulas ocasionalistas o integralistas.

Desgraciadamente, esta variedad, más que riqueza y pluralismo, puede denotar falta de claridad en los planteamientos, como ya vimos. Su determinante no suele ser la localización geográfica o político-social de cada escuela. En un mismo ambiente nos encontraremos con tipos escolares muy distintos, como los mencionados.

5.   Perspectivas de futuro

A partir de la mejor clarificación teológica que sea posible para la educación, el futuro seguramente se abrirá en una doble línea simultánea:

Cuidar las condiciones meramente educativas de la escuela, entendida como fermento crítico y no como instrumento reproductor de la sociedad. En la línea del humanismo integral ya mencionado varias veces.

Incorporar en ese mismo nivel de formación humana una enseñanza religiosa escolar (ERE) para el mayor número posible de alumnos, sean o no creyentes ellos o sus familias, de acuerdo con el carácter expositivo y dialogante de dicha materia. Y, a partir de ahí, ofertas serias y abundantes de educación en la fe (incluso de evangelización) no necesariamente en el propio colegio, sino también vinculadas a las parroquias y demás comunidades eclesiales y juveniles.

En ambas parcelas será fundamental cuidar que la acción cristiana sea una señal visible de salvación para los ajenos: por la atención a los últimos, por el cumplimiento audaz de la doctrina social de la Iglesia (en cuanto el centro sea una empresa laboral y económica como las demás), etc., por su solidaridad con las causas sociales más justas, por su prontitud en resonar en las aulas los gritos de la marginación y el subdesarrollo, etc.

6.   Ante la «nueva evangelización» oficial

La escuela debería ser campo fronterizo de diálogo con la cultura secular y no cristiana y con los no creyentes. Nunca debería encasquillarse -como la escuela del Estado moderno respecto a sus amos- en servir a un pretendido mundo católico, concebido como sociedad dentro de la sociedad. Ni el reino es de este mundo, ni Jesús pidió que nos sacaran de él, como

bien sabemos. Antes bien, la escuela católica ha de estar abierta a todos y preparar su evangelización abriéndoles los oídos a la palabra resonante en medio de la realidad.

7.   Medios, agentes, organización...

En el contexto español y con la nueva Ley de Educación en la mano, especialmente con el llamado diseño curricular flexible y abierto, tal y como lo propone el Ministerio, la escuela católica tiene ocasión, una vez más, de incluir en sus enseñanzas una descripción exhaustiva del mundo en que vivimos, lugar de la palabra de Dios a los hombres, imprescindible para oír y responder adecuadamente.

Pero diseñar en concreto los caracteres de la escuela que pueda considerarse digna de los cristianos, excede absolutamente este lugar.

José Luis Corzo Toral

Nuevos movimientos en la Iglesia

1.    Desafío. En una sociedad secular en la que se han difuminado las señas de identidad religiosa, en la que muchos jóvenes y aun adultos carecen de palabras para expresar su vida profunda y no encuentran el «lenguaje adecuado» para identificar el paso de Dios en su vida; en la que también muchos hombres nos preceden en el compromiso por la justicia y por la paz y no creen en Dios... cómo poder transmitir nuestro testimonio de fe en ese Dios gratuito, pero que solamente después de encontrado se cae en la cuenta de hasta qué punto le necesitábamos y le echábamos de menos.
Sin duda que para poder transmitir, hoy, la fe necesitamos, por un lado, hacer del evangelio el corazón de nuestra vida, y por otro, «escuchar» mucho para poder hablar de Dios en el lenguaje actual.
2.    En el contexto de esta fuerte inquietud por la maduración de la fe y la urgencia de su transmisión han surgido, últimamente, nuevos movimientos eclesiales portadores de una gran vitalidad. En el esclarecimiento de sus rasgos específicos y de su capacidad de transmisión de la fe o dinamismo misionero vamos a centrar nuestro trabajo.

3.    Elenco o enumeración de los nuevos movimientos eclesiales a los que nos vamos a referir. Caemos en la cuenta de que la terminología resulta un tanto ambigua: algunos de los grupos a los que vamos a referirnos no aceptan de buen grado que se les designe como «movimientos», y por otro lado lo de «nuevos» es bastante relativo.
Hemos enumerado los siguientes respecto de los cuales tenemos alguna noticia: ADSIS; Vie Nouvelle (Francia); Comunidades Emmanuel y Pan de Vida (Francia); Encuentros matrimoniales; Focolares; Renovación carismática; Neo-catecumenales; Comunión y Liberación; Comunidades Eclesiales de Base.
Nos detendremos en la consideración de aquellos que son más directamente conocidos por algunos miembros de este grupo de trabajo.
4.    Por qué surgen estos movimientos en la Iglesia:
a)    En primer lugar, desde una lectura de fe, entendemos que se debe a la acción del Espíritu que ha provocado esta efervescencia para responder a los nuevos signos de los tiempos.
b)    El contexto sociológico de una sociedad secularizada, laicista, fragmentada, que provoca crisis de identidad, ha dado ocasión a que surjan movimientos que facilitan la identidad, pertenencia, el ser reconocido... Constituyen lugares cálidos.
c)    El contexto eclesial generado por el Vaticano II, que ha rescatado el estilo de vida de las primeras comunidades y ha promocionado la eclesiología de comunión.
d)    La inoperancia de la estructura eclesial muy clericalizada y con unas fórmulas de transmisión doctrinarías y anquilosadas ha provocado el resurgir laical y la búsqueda de nuevas fórmulas más centradas en el evangelio.
e) Los nuevos movimientos son un intento de respuesta a estas sensibilidades:
- un fuerte sentido comunitario;
- la necesidad de una fuerte experiencia de Dios, de un sentido místico, espiritual, un tanto preteridos por las corrientes que acentuaban más el compromiso socio-político;
- un laicado adulto con experiencia cívica de democracia y participación.
5. Problemática actual en torno a la transmisión de la fe.
a)    La transmisión de la fe (traditio) ya no queda asegurada:
- ni por la familia, ahora dispersa, interferida, móvil;
- ni por la cultura ambiente, laica, que reduce lo religioso a folklore;
- ni por la docencia, en la que ha desaparecido el maestro, el director espiritual.
La sociedad de consumo echó por la borda la tradición.
b)    Estamos en vacío respecto de unos «preambula fidei» o auténticos engarces en la antropología o filosofía actuales. Es necesario colaborar para superar la ramplonería intelectual de los «pontífices de la modernidad» y generar un aprecio intelectual respecto de la creencia.
c)    Es preciso situarse adecuadamente en relación al mundo actual.
- No sirven las posturas negativas, agresivas, pesimistas.
- No somos poseedores de la verdad o de Dios. Le creemos presente en la compleja historia humana y hemos de acertar a rastrear sus huellas, a nombrarle y a confesar su acción salvadora.
- Hemos de asumir el enorme «pluralismo» vigente también en el campo «religioso»; no valen las fórmulas únicas, demasiado hechas.
d)    Es muy importante a la hora de la comunicación de la fe la identidad eclesial y la mediación eclesial:
- Una identidad desdibujada no constituye verdadera comunidad eclesial.
- Una Iglesia regresiva que mira al retrovisor no es atractiva.
- Unos movimientos vivos, testimoniales, comprometidos, pero no apoyados por la institución, se sienten sin cobijo.
- Unos lenguajes, ritos, símbolos estereotipados, sin carga vital, dejan de ser significativos.
- Más decisivos que los anuncios verbales son los «testigos» que ponen su vida al servicio de los hombres desde una profunda experiencia de Dios.
- Frente a unos mensajes muy racionales o ideológicos, los jóvenes son más sensibles a los símbolos, a lo que concierne a su intimidad, afectividad.
- Está pendiente una revisión de las teologías europeas de las que nos hemos alimentado: teología de la muerte de Dios, teología del compromiso, deudoras de concepciones marxistas hoy en crisis.
6. La renovación carismática y la transmisión de la fe.
a)    El norte referencial de la renovación carismática es pentecostés, la experiencia de la efusión del Espíritu, la conversión que lleva a la vida. Fuente de su inspiración son también el evangelio de Lucas c. 4 (que presenta a Jesús como portador de buenas noticias y liberador) y la Gaudium et spes, que orienta a hacerse sensibles a las angustias y sufrimientos de la gente.
La RC no tiene fundador, ni estatuto jurídico, ni fichero; no quiere funcionar como ghetto, sino meterse en las tareas eclesiales y cívicas comunes.
b)    La evangelización o transmisión de la fe la intentan llevar a cabo a través de:
- la acogida, la escucha;
- la convocatoria a un seminario de siete semanas en el que se explican los temas centrales del kerigma;
- mediante el ejercicio de los carismas de ayuda, servicio y sanación.
c)    Se valora como positivo en la RC: el ponerse en la línea del Espíritu, al que se le da cauce de expansión, de actuación; la fe en la oración; la integración de las dimensiones corporales en la celebración; los servicios sencillos y solidarios a la gente que está en la cárcel, en la enfermedad; el crecimiento de los laicos.
d)    Los riesgos de la RC: posibles peligros de psicologismo para caracteres endebles; escaso compromiso en los campos socio-políticos.
7. El camino neocatecumenal y la transmisión de la fe.

Arranca desde una profunda experiencia religiosa de conversión personal del fundador Kiko Arguello. Se ha extendido prodigiosamente a través de la «convocatoria» para iniciar un largo proceso catecumenal que desembocará en la adhesión a la comunidad. El catecumenado está muy estructurado en etapas que se van superando a través de un riguroso escrutinio comunitario.

La transmisión de la fe se intenta fundamentalmente desde la palabra proclamada, reflexionada en grupo y celebrada gozosamente, y desde la itinerancia que testimonia esta palabra ante los otros.

Se valora en positivo:

Su proceso catecumenal que ayuda a pasar a alejados o practicantes rutinarios hacia una comunidad madura en la fe.

Han propiciado una sensibilidad extraordinaria a la palabra de Dios, una formación bíblica y teológica sistematizada y seria, una promoción del laicado, el despertar de múltiples vocaciones religiosas, la integración comunitaria de edades y clases sociales diversas.

d)
Aspectos problemáticos:

Un cierto dualismo y pesimismo frente al mundo.

Riesgo de creerse no tanto «un camino», sino «el camino».

Estructura bastante monolítica con poca capacidad de autocrítica.

La comunidad absorbe demasiado el tiempo, las relaciones, la dedicación de sus miembros, descentrándoles de su presencia y tareas en la realidad como ciudadanos, profesionales...

No se integran en la parroquia, permanecen al margen (parroquia paralela), a no ser que toda la parroquia gire en torno al camino neocatecumenal; tienden a absorber al presbítero de la parroquia para su propia dinámica.

Riesgo de ayudar a los miembros a crecer en adhesión neocatecumenal, pero no en verdadero sentido eclesial.

8. Las Comunidades Eclesiales de Base y la transmisión de la fe.

a) Toman su inspiración de la eclesiología del Vaticano II acentuando los aspectos de Iglesia pueblo de Dios, pobre entre los pobres, con ministerios múltiples y ejercitados no como autoridad, sino como servicio. Tienen una opción clara por un tipo de sociedad democrática, socialista, y por un modelo de Iglesia popular, participativa, corresponsable, encarnada en el mundo y las causas de los pobres.

Su proyecto consiste en hacerse presentes en el mundo para transformarlo según el modelo del reino de Dios; impulsan a sus miembros a la militancia político-sindical y al compromiso activo en asociaciones, plataformas cívicas.

Muchas nacieron en el entorno parroquial; algunas comunidades siguen ahí, otras se distanciaron (la parroquia no agota el campo eclesial).

Su relación con la jerarquía ha resultado un tanto problemática: al principio hubo rechazos; a partir de la Evangelii nuntiandi, del Sínodo de los obispos y las actitudes de Juan Pablo II, han sido plenamente reconocidas, aunque persisten algunas reticencias; las de América Latina están más integradas en lo eclesial, las de Europa son más contestatarias.

Constituyen pequeñas comunidades que precisan de coordinación en su lugar con otros grupos de base de parecida sintonía (Achamán en Canarias) y con otras Comunidades de Base a nivel regional, estatal, europeo.

En Europa surgen en una Iglesia de cristiandad, de masas, con la necesidad de una conversión e identidad eclesial más clara. En el Tercer Mundo nacen desde las necesidades vitales básicas de los pobres que encuentran en la Iglesia un primer amparo y refugio; allí descubren la Biblia como fuente de vida y elaboran su propia «palabra» en relación a los acontecimientos de su vida. Esta dinámica, hoy, está en crisis por presiones jerárquicas (tensiones CLAR-CELAM) y por el nuevo contexto político que induce hacia soluciones más individuales.

En orden a la transmisión de la fe a los niños y jóvenes no les sirven las catequesis presacramentales parroquiales, buscan otros cauces propios menos centrados en los sacramentos y más orientados a la vida.

Valores y sombras. Las Comunidades Eclesiales de Base en la España de la transición sirvieron de refugio-paraguas para muchos; encarnaron a la Iglesia en la realidad cultural y política del momento; ayudaron a madurar la fe y el compromiso de sus miembros. Muchos de ellos, después, se han alejado, se han volcado en las tareas políticas y han puesto en paréntesis su fe; ha faltado, quizás, un adecuado acompañamiento; en su alejamiento ha incidido también la actual involución eclesial.

Tienen pendiente el desafío de cómo sintonizar con el nuevo momento político y cultural y con las nuevas sensibilidades de los jóvenes, bastante ausentes de las Comunidades de Base.

9.
Algunos interrogantes para todos.

El evangelio, la vivencia eclesial son muy ricos y complejos: ¿cómo pretender cada grupo o movimiento dar razón de tanta riqueza?

Los aspectos o peculiaridades que acentúa o visibiliza cada uno, ¿por qué no ofertarlos al servicio de los otros y dejarse, a su vez, enriquecer por los de los demás?

La diversidad, pluralidad, no ha de ser vivida como exclusión o rechazo de lo otro, sino en coherencia con lo propio, dejándose cuestionar, interrogar sobre las propias limitaciones.

¿Cómo asegurar, en fin, un sano pluralismo vivido en auténtica comunión? ¿Por qué las instancias jerárquicas favorecen, hoy, más claramente las corrientes y movimientos más intimistas o espirituales?

10.
Conclusión

Para una adecuada transmisión de la fe es decisiva la capacidad de «encarnación» en las diversas culturas o raíces de nuestros pueblos y la sensibilidad «mística»; dejarnos coger por la pasión, compasión, desde la experiencia del Dios entrañable y compasivo. Para contagiar la fe en nuestro mundo es importante desentrañar el actual momento socio-político, hacernos eco de los desafíos del presente.

Respetar el pluralismo eclesial con actitudes abiertas de mutua complementariedad y enriquecimiento:

cada carisma encarna un aspecto peculiar, no la totalidad. Sería importante llegar a unas bases de formación comunes para los diversos movimientos laicales.

Confiamos en que el Espíritu que sigue vivo nos animará a todos a ir encarnando la presencia salvadora de Jesús en medio de nuestras gentes.

Jesús García Herrero

Pastoral rural

Los que formamos el grupo de pastoral rural, de Castilla-León, Castilla-La Mancha, Andalucía, Extremadura, Galicia y Aragón, éramos conscientes de que el mundo rural no es homogéneo. Existen diferencias de tamaño y condiciones entre los pueblos rurales del sur y los del norte del país. Los pueblos pequeños del norte tienen unas peculiaridades propias, y es en ellos donde se dan ensayos, experimentos, procesos, a los que aludió Donaciano en la comunicación que tuvo en el Congreso: Nacer hoy a la fe en el mundo rural.

Nos vimos también con otra dificultad: la de ceñirnos con cierta rigurosidad al tema concreto de La transmisión de la fe en el mundo rural. Lo que dialogamos y compartimos en nuestras reuniones puede ser repetitivo, en parte, de lo reflexionado en el congreso de noviembre del 89, pero lo consideramos válido en el sentido de que un objetivo primordial de la acción pastoral es transmitir la fe.

1.   Visión general de la situación

- Se ha perdido el ambiente, el clima, el sustrato religioso para transmitir la fe. Frialdad e indiferencia ante el hecho religioso son notas predominantes. Indiferencia que afecta a otros campos: cultural, social, político.

Se da una religiosidad popular poco evangelizados y poco liberadora. Existen personas religiosas, practicantes, pero no creyentes, que confiesen y testimonien su fe de forma comprometida.

El eslabón de transmisión de la fe, padres a hijos, está un tanto quebrado, porque es a los actuales padres a los que ha afectado la crisis religiosa de modo especial.

Existe, además, dificultad de transmitir la fe de padres a hijos por falta de comunicación y relación entre ellos. Los hijos, desde temprana edad, van a estudiar a otros lugares y se desarraigan de las tradiciones del pueblo, también de las religiosas.

Podíamos hoy hablar de «bautizar en la fe de los abuelos».

Se percibe un trabajo pastoral serio con adultos. El realizado con niños y con jóvenes está relacionado puntualmente, aunque se le dediquen espacios amplios de tiempo, con la recepción de sacramentos (eucaristía, confirmación).

Se constata que, en los pueblos mayores en población, acuden a la iglesia las gentes de clase media y alta. En todos los sitios predomina la asistencia de mujeres. A la mayoría de los jóvenes apenas les dicen algo las tradiciones religiosas.

Se ha perdido la escuela como ámbito de transmisión de la fe.

Se echa de menos la transmisión de una vivencia de fe. Se transmiten conceptos, doctrina. Se constata

un sentimiento de impotencia: no se sabe cómo transmitir la fe a las nuevas generaciones.

Otras constataciones: laicos, comprometidos en otros tiempos, han quedado en la cuneta; muchos curas nuevos salen de los seminarios con una mentalidad «espiritualista», y sintonizan más fácilmente con tipos de comunidad que ponen el acento en lo litúrgico, sacramental e interiorización personal, que con una forma de ver la fe como compromiso, solidaridad y elemento transformador.

Los caminos nuevos entrevistos aparecerán en el capítulo de «ensayos», «experiencias».

• Causas explicativas de la situación

Los agentes pastorales, léase sacerdotes, faltos de gratificación por la ausencia de frutos aparentes, caen en el desánimo y cansancio. «Se acomodan» y reducen su actividad casi exclusivamente a lo sacramental. Se limitan a una presencia «de paso», más que encarnada y por opción. La división y el distinto modo de actuar entre ellos crea desconcierto e impide que procesos que unos comienzan, otros puedan continuarlos.

El pragmatismo, secularismo, hedonismo, el desconcierto cultural y el pluralismo, el pasotismo, afectan a los laicos tanto a la hora de «recibir» como a la de pedirles que sean comunicadores de su fe.

Los medios de transmisión de la fe, por ejemplo los audiovisuales, son muy pobres.

2.   Ensayos, experiencias

En el punto anterior de visión general aparecen preferentemente las sombras y dificultades. Pero existen, y así lo constatamos, luces, valores, aspectos positivos, líneas y procesos en el mundo rural que, al menos en algún caso, podrían servir de paradigma para el mundo urbano:

Existencia de grupos de Caritas, de equipos apostólicos y escuelas de educación evangélica que asumen y, a su vez, conciencian la dimensión caritativo-socio-política de la fe.

Escuelas de teología popular que asumen las cuestiones, preguntas y lenguaje del mundo rural, para hacer así una mejor transmisión de la fe.

La presencia de religiosas que, encarnadas por opción en el mundo rural, promueven y ensayan procesos de acompañamiento, de liberación, de fe comprometida, celebrada y expresada.

La creación de «fraternidades apostólicas» (sacerdotes, religiosos/as y laicos) para realizar vida y misión en común, al estilo de las primitivas comunidades, siendo así signo de comunión fraterna y de interpelación al individualismo e insolidaridad del mundo rural y estableciendo un ámbito propicio para la transmisión de la fe.

Grupos de sacerdotes y laicos. Equipos arciprestales de sacerdotes con un proyecto común de acción pastoral, caminando hacia arciprestazgos que son ámbito de acogida, de diálogo, de convivencia, y talleres de elaboración apostólica. Son taller para el pensamiento, la formulación, el lenguaje, para el descubrimiento de una pedagogía de la fe. Lugares donde se reflexiona sobre cómo transmitir la fe, cómo llegar a los alejados, a los marginados.

Movimiento de curas rurales que han optado por el mundo rural, conscientes de que es una forma privilegiada de «optar por los pobres» y de vivir encarnados. Desarrollan su ministerio en pueblos pequeños de Castilla y León. Están en los pueblos para ayudar a percibir la acción que Dios está realizando en el corazón del pueblo. Explicitan que ése es el misterio de la pascua. Ayudan a unir fe y vida, vida y fe. Están ahí para recrear pequeñas comunidades, cuyos miembros puede ser de distintos pueblecitos.

Promoción del Movimiento Rural cristiano que, a través de una pedagogía activa, va conformando personas comprometidas en sus pequeños ambientes.

3.   Perspectivas de futuro

Las perspectivas de futuro nos las señalan los ensayos y nuevas experiencias que en el mundo rural se están poniendo en marcha. Su realidad positiva nos habla de la posibilidad de ir haciéndolas extensivas a todo el mundo rural. Indicamos las tareas siguientes:

- Realizar una recogida de ensayos y experimentos que van teniendo lugar en el mundo rural en cada diócesis y aun a escala de toda la Iglesia española. En la diócesis podrían hacerlo comisiones de pastoral rural, que en su día llegarían a ser delegaciones y, a escala del

país, lo podría hacer el Movimiento Rural cristiano o la CEAS, que debería crear una subcomisión de pastoral rural.

Realizar una tarea de acompañamiento a grupos y personas para que, desde su realidad, descubran la posibilidad de hacer, de su propia historia, una historia liberadora para ellos y los demás. Crear grupos que sean pequeñas comunidades de contraste y de transformación y promocionar personas que sean militantes, servidores de la comunidad, apóstoles, que integren fe y compromiso, vida interior y solidaridad. Descubrir y asumir una pedagogía del acompañamiento.

Promover y facilitar las «fraternidades apostólicas», los grupos de vida y acción pastoral, la presencia de religiosas en el mundo rural, el Movimiento Rural cristiano, los consejos pastorales de zona. Caminar hacia modelos de arciprestazgos que trabajen pastoralmente con un proyecto común, que sean hogar de acogida -donde se favorezca la salud física, mental, psíquica y espiritual del sacerdote- y también taller de elaboración apostólica.

Aprovechar la plataforma de la religiosidad popular, de la práctica de cristiandad y de sacramentos para evangelizar en una línea liberadora. Para ello, conocer mejor la cultura de fondo, el tejido ambiental de la cultura religiosa que aún sostiene creencias, convicciones y comportamientos de la gente.

4.   Rasgos de la nueva evangelización

Apostamos por las líneas, modos, cauces y estilos que están ya presentes en los nuevos ensayos, experiencias y perspectivas de futuro, porque están en consonancia con lo que nos parece debe ser la nueva evangelización en el mundo rural:

La nueva evangelización debe ser liberadora, encarnada, inculturada, conciliar. Debe hacerse desde el conocimiento profundo del pueblo, conocer y usar sus expresiones, sus símbolos, su lenguaje. Los laicos, como pequeños apóstoles y servidores de la comunidad, tendrán aquí un papel importante que realizar. A los obispos habrá que pedirles no sólo que pierdan el miedo a una pastoral netamente misionera, sino que favorezcan y sean promotores y coordinadores de ensayos y experiencias distintas que vayan surgiendo en las Iglesias particulares.

Hacer una presencia activa y crítica en instituciones, grupos, plataformas, que fomenten procesos de liberación y transformación.

Entenderla y realizarla como tarea en proceso, creativa, abierta a los cambios, atenta a los signos de los tiempos, vivida en clave pascual, haciendo un esfuerzo por descubrir los signos de vida, porque los signos de muerte se hacen patentes.

En el mundo rural y especialmente en zonas sembradas de pueblos pequeños, hay que cultivar el talante pedagógico de estimar lo pequeño, lo último, la gratuidad; potenciar la mística de «éxodo permanente» para responder a las situaciones cambiantes; vivir en itinerancia y salida constante al encuentro dialogal con los pueblos y personas a los que se les ayuda y acompaña a madurar la fe. Todo ello sin prisas, con una paciencia que templa el espíritu y mantiene la esperanza.

5.   Agentes, medios

Los agentes, medios, organización de tareas nos vienen dados de los nuevos ensayos y experiencias positivas:

Los agentes en el mundo rural deben ser sacerdotes, religiosos/as y laicos. Habrá que mimar, ya desde el seminario, la formación de los nuevos sacerdotes, válida para evangelizar como hemos descrito anteriormente y para hacerlo en equipo de trabajo y/o vida.

Deberán proponerse como ideal vivir en «fraternidad apostólica» o, por lo menos, trabajar en equipo y poner en funcionamiento los distintos carismas al servicio del arciprestazgo o zona.

Será preciso elaborar un proyecto serio de evangelización en el mundo rural, una catequesis y una teología desde y para el mundo rural, que escuche atentamente las preguntas que el pueblo y la comunidad le hacen, que estudie con rigor la palabra de Dios, y que aproveche la aportación de las ciencias que ayudan a conocer ese mundo.

Habrá que introducir un nuevo talante, orientación y exigencia en las catequesis, homilías y pastoral sacramental.

Tendremos que hacer un mejor uso de los medios de comunicación social (utilizando hojas, revistas, escritos, acomodados a las peculiaridades de cada zona) y establecer escuelas de teología popular, de educación evangélica, de diversos ministerios.

Abel Gómez Ruiz

Pastoral obrera

1.
Precisión del concepto mismo

En las primeras aportaciones se sospecha del concepto mismo de transmisión, por considerarlo excesivamente doctrinal, con referencia casi exclusiva a contenidos y a comunicación de un mensaje. Para algunos, tiene también un matiz «paternalista»: parece referirse a una realidad ya adquirida definitivamente que se comunica.

Se apuntan, como más adecuados, otros términos: evangelización, comunicación de las vivencias de fe, testimoniar, compartir la vida de fe, dar y recibir...

Finalmente, el grupo acepta el concepto «transmisión de la fe», por su tradición en la historia de la Iglesia, así como por su carácter académico. Pero deben incluirse en el mismo dimensiones como intercomunicación, cercanía, presencia.

2.
Situación actual de la cuestión

Hay un gran acuerdo en el grupo: que en este momento es una cuestión problemática, que se vive con cierta perplejidad, aunque en el horizonte se perciben algunas luces.

Se considera, sin embargo, una crisis de crecimiento, de búsqueda de autenticidad, aunque no se descubran caminos claros.

El grupo manifiesta algunas causas de la situación:

A lo largo de la historia, la Iglesia ha realizado una transmisión deficiente, desde el dominio y la imposición. Debería pedir perdón públicamente por ello.

Hay una ruptura entre la Iglesia y el mundo moderno actual, que se manifiesta de un modo más fuerte con el mundo obrero, que es difícil de superar.

-El modo de ser del mismo mundo obrero: su concepción de la vida, su cultura, su puesto en la sociedad...

La imagen que globalmente ofrece la Iglesia y la que percibe el MO de la misma es totalmente negativa. Se la ve instalada y defensora del orden establecido. No tiene, pues, credibilidad y sus mensajes no son recibidos.

En ocasiones, se utilizan las mismas formulaciones, pero se quieren decir cosas muy distintas. Esto produce un alto grado de confusión.

Por parte de los emisores, no ha habido claridad. Se podría incluso hablar de inhibición para hacer una oferta explícita del mensaje evangélico.

• Hay algunas realidades positivas:

El testimonio de cercanía de personas y grupos creyentes.

La actual situación, proceso y presencia, «escasa, pero significativa», de los Movimientos Apostólicos Especializados.

La estructura religiosa que existe en el ser humano y que se advierte lógicamente entre los jóvenes.

Los jóvenes, quizá por falta de contacto con la Iglesia, no manifiestan prejuicios ante lo eclesial. A la vez, son más sensibles a la expresión y celebración de la fe.

Los jóvenes actuales sienten atracción por los movimientos pacifistas, ecologistas y religiosos, donde encuentran valores cristianos. También les llama la atención el testimonio cristiano de algunos compañeros.

3.   Algunas experiencias de transmisión de la fe en el MO

Todos los participantes expusieron sus propias experiencias. No las vamos a relatar, sólo indicaremos la línea en la que apuntaban y algunos acentos.

En una parroquia, a través de Grupos de Revisión de Vida Obrera, se ayuda a descubrir los valores que hay en el MO, a conocer la historia del MO, de sus organizaciones, a releer su propia historia desde la conciencia obrera que van adquiriendo...

En otra parroquia han elaborado unos materiales de confirmación, «sui generis», basados en el método de Revisión de Vida Obrera. Desde ahí, inician a los jóvenes a JOC, JEC, JAC.

También son importantes algunos grupos de HOAC que llevan procesos de formación y mantienen

una postura muy militante en el barrio, a través de la Asociación de Vecinos.

En otra parroquia utilizan el método de RVO en la pastoral juvenil. Para ello han elaborado unas plantillas de iniciación a dicho método. Complementan la RVO con algunos contenidos concretos.

Destacaba también la actividad de grupos de mujeres que, desde la parroquia, estaban muy presentes en la vida del barrio.

Un representante de JOC explicaba, a grandes rasgos, el proceso que la JOC utiliza para transmitir la fe: insistía en que era un proceso lento, con varias etapas. Primero se da un acercamiento a los chavales, a través de los equipos de acción; en un segundo momento, se produce la iniciación, y finalmente el paso a la militancia.

En todos los momentos se intenta recalcar la conciencia de clase, la conciencia creyente y eclesial y la relación con otros grupos del barrio o eclesiales.

Los medios más utilizados: la RVO, jornadas de formación, celebraciones, cuaderno de vida, lectura creyente de la realidad, campañas...

En otro lugar había un esfuerzo de atención a la realidad obrera, que se analiza con miembros de sindicatos; se organizan jornadas de concienciación o se ponen en marcha acciones para superar situaciones injustas.

En otra parroquia se cuida mucho el movimiento HOAC, con el fin de promover militantes con conciencia de evangelizadores que se sientan incorporados activamente a la misión de la iglesia. No descuidan, ni mucho menos, su presencia, en ocasiones crítica, en las organizaciones del MO.

• Constantes en estas experiencias:

La utilización del método de RVO en la mayor parte de los procesos.

Se realiza desde parroquias en barrios obreros, pero, sobre todo, desde los MM.AA. (JOC, HOAC, JÚNIOR, ACÓ, JOBAC...).

Análisis profundo de las situaciones y relectura de las mismas desde la historia y las vivencias del mundo obrero y desde la clave del evangelio.

Acompañamiento personalizado y paciente de procesos lentos y minoritarios.

El compromiso socio-político, provocado por la experiencia de fe, se vive en plataformas cívicas (AA.VV., pacifistas...) y en las organizaciones de la clase obrera (sindicatos...).

4.   Dificultades encontradas

a)   Desde la misma clase obrera

Algunos obreros no escuchan ni aceptan, porque han perdido los valores obreros y se han «aburguesado».

En algunas familias falta capacidad a los padres para transmitir su fe y sus valores a unos hijos intelectualmente mejor preparados.

Se aspira a pasar en la clase obrera de una situación de injusticia y explotación a una situación de consumismo, sin buscar una calidad de vida más integral.

b)
Desde la Iglesia

La imagen de una Iglesia lejana, que simpatiza con las clases medias y altas de la sociedad y tiene un concepto negativo del mundo obrero. Esto dificulta el esfuerzo de acercamiento entre la tradición cristiana y la clase obrera.

La Iglesia parece haber perdido los papeles en su relación con el mundo moderno y tiene un funcionamiento autoritario y clerical (con el agravante de que los clérigos tienen una media de edad muy alta).

c)
Desde los evangelizadores

Tenemos, a veces, un espíritu sectario y nos encerramos en nuestras verdades, como si no hubiera más.

No llegamos hasta las últimas consecuencias en la cuestión de la interpelación de la fe cristiana a la ambivalencia de la religiosidad.

Cuesta mucho aceptar que el proceso hasta la explicitación y verbalización de la fe es lento, duro y a largo plazo.

5. Necesidades, desafíos y líneas de actuación, en orden a la transmisión de la fe

a)   A nivel personal

-
Es necesaria la amistad, la relación personal directa, el acompañamiento y seguimiento personal en orden a la transmisión de la fe.

Hay que mantener una actitud de disposición, de no fallar jamás, de permanecer.

Asimismo, estar cercanos, simpatizar, vivir, sufrir, esperar en y con la clase obrera.

Conviene explicitar por qué seguimos en la Iglesia, por qué la apreciamos, a pesar de todo.

Es necesario, además del testimonio de vida, de la acción y del estilo de vida militante, explicitar que «Jesús es el Señor» y celebrar nuestra adhesión a él.

b)   A nivel colectivo

Se trata de reconocer los valores evangélicos presentes en la clase obrera y en sus organizaciones, así como en el colectivo de jóvenes obreros y populares.

Se trata de ir más allá del movimiento o grupo, para hacernos presentes socialmente, incluso a través de los medios de comunicación social. En esta línea son interesantes campañas como las que lleva a cabo JOC, JOBAC, JÚNIOR.

Los instrumentos más adecuados para la transmisión de la fe en el mundo obrero son los movimientos apostólicos especializados.

Hemos de tender a que los obreros cristianos estén presentes en las organizaciones obreras, para que éstas cumplan su función de sensibilización y conciencia. Una vez allí, en ocasiones, los cristianos serán una instancia crítica en favor de la utopía del reino.

Conviene establecer vínculos entre la clase obrera y lo que se suele denominar Tercer y Cuarto mundo.

c)
En relación con la Iglesia misma

Es misión de los movimientos y parroquias en el mundo obrero «evangelizar a la Iglesia», siendo voz de la clase obrera en la Iglesia. Debe favorecerse que en la Iglesia sean acogidas personas y grupos procedentes del MO.

Deben crearse puentes entre los que nos movemos en esta línea de evangelización y otras tendencias de Iglesia (Opus Dei, carismáticos, nuevos movimientos...), para conocer y descubrir sus verdades, hacer autocrítica, no caer en el sectarismo y encontrar caminos de comunión e interrelación mutua.

Es necesario que las parroquias no se estructuren sólo en torno a lo sacramental y que estén abiertas a los movimientos apostólicos y los promocionen.

d)
En relación con nosotros mismos

Es urgente una mayor coordinación entre los distintos movimientos, grupos, comunidades y parroquias que trabajamos en el mundo obrero. Para ello es necesario relativizar lo específico y encontrar criterios comunes.

Creer más en la realidad de las «pequeñas instituciones» y no esperar de repente el cambio de la gran institución. Para ello:

Institucionalizar plataformas de conexión entre nosotros para evitar la dispersión.

Institucionalizar plataformas de encuentro entre las distintas organizaciones del MO y entre éste y los marginados. Podía ser una espléndida función de los movimientos cristianos realizar una labor de convocatoria.

Seguir realizando procesos de formación de militantes, insistiendo en la necesidad de que sean evangelizadores.

Superar el esquema rigorista de evangelización: promoción humana-evangelización, ya que todo depende de procesos y de personas.

Consolidar los procesos que conducen a la explicitación de la fe profética, teológica y celebrativa.

A la vez, dar solidez a los esfuerzos que se están haciendo de espiritualidad liberadora, de promoción de la oración y de una mística militante.

Tirso Castrillo Amor

Pastoral universitaria

1.
Visión general del problema y estado actual de la cuestión

Como punto de partida de esta reflexión es necesario constatar la falta de presencia representativa del ámbito universitario en el grupo de trabajo. Únicamente siete personas que trabajamos pastoralmente en cuatro instituciones: una Universidad de la Iglesia, un Colegio Universitario, un Colegio Mayor y una Residencia Universitaria, de dos lugares diferentes, Madrid y Bilbao, se encuentran presentes.

Esta presencia-ausencia ¿es significativa de la presencia-ausencia de la Iglesia en el mundo universitario? Lo cierto es que el grupo constató que éste es un campo pastoral insuficientemente atendido, debido a múltiples razones históricas.

2.
Análisis de la realidad

- La juventud universitaria actual no es la de hace unos años. Nos encontramos ante una juventud pos-moderna: movida por intereses consumistas, hedonista, inmediatista, desencantada, narcisista, que está de vuelta y «pasa» de todo... Una juventud en la que hay ausencia de utopías y con un importante desmoronamiento moral. Aunque, también, constatamos que no hay una única juventud, sino que existen diferencias notables entre unos lugares y otros del Estado español; mientras que los jóvenes del centro están despolitizados, los del País Vasco, por el contrario, están muy politizados. E incluso en una misma autonomía, en una misma universidad, encontramos jóvenes muy diferentes.

Esta generación, sin tener una actitud de rechazo hacia lo religioso, se muestra, en general, indiferente, con poca formación religiosa y situada en lo provisorio, lo que les dificulta para abrirse a procesos de reflexión y compromiso. Si bien detectamos entre los jóvenes unos grupos interesados por temas fronterizos, por el conocimiento de la nueva visión teológica, por una búsqueda sincera... En líneas generales, y teniendo en cuenta las salvedades anteriores, podríamos afirmar de esta generación que se muestra más cercana a Jesús y al evangelio que a la Iglesia.

- De esta realidad juvenil es principalmente responsable el tipo de sociedad en la que vivimos, de la que es un reflejo la universidad. Las universidades, en esta sociedad capitalista-consumista, preparan al hombre más para producir que para ser. Por este motivo, el profesional que sale de ellas es técnico-práctico, sin una visión humanista, y menos cristiana, de la sociedad y del mundo. La masificación universitaria, consecuencia del paro, la multiplicación de los títulos, la competí tividad social y profesional... engendra una formación universitaria que cada vez tiende más a la capacitación profesional para la adquisición únicamente de un puesto de trabajo, y es menos universitaria (los saberes se fragmentan), y menos humanista (ausencia de proyectos sobre el sentido, ausencia de utopías...) y engendra consciente o inconscientemente una moral en la que todo o casi todo vale.

-
¿Cuál es la presencia actual de la Iglesia en la universidad? ¿Qué modelo de Iglesia transmitimos? ¿Qué relación se da entre fe y cultura?

Tenemos conciencia de ser herederos de una actitud vivida por la Iglesia durante décadas, en la que ésta se ha hecho presente en el mundo de la cultura como una Iglesia dogmática, no dialogante, opuesta a la libertad para pensar e investigar... Este tipo de presencia, aunque con honrosas excepciones, hace que en el ámbito universitario todo lo que suene a eclesial o a eclesiástico (muchas veces no se distingue) sea valorado como inculto, incapaz de establecer el diálogo fe-cultura.

La secular ausencia de diálogo con la cultura y la universidad ha dado como fruto entre nosotros la escasa presencia de los cristianos y de la Iglesia en el campo universitario, la cual se manifiesta tanto por la casi ausencia de profesores que confiesen-públicamente su fe en las universidades (por lo general, no se da un testimonio de vida ni se plantean las materias que imparten desde un humanismo cristiano), como por la dicotomía fe-vida de los profesores que se confiesan creyentes, que en muchos casos se encasquillan en posturas conservadoras a la defensiva, dada su deficiente formación cristiana.

- El análisis de esta presencia en el momento actual nos llevó a los presentes a señalar:
•  El desconocimiento de la existencia de un posible plan pastoral a nivel nacional que coordine las actividades pastorales, establezca unas líneas comunes de acción y acepte la pluralidad de visión de los diferentes centros. No se conoce una pastoral organizada entre Colegios Universitarios, así como tampoco entre los Colegios Mayores o los capellanes de las universidades civiles cuando los hay.

Los «movimientos» eclesiales más en alza en la Iglesia, cuyo principal objetivo parece ser ganar adeptos para ellos mismos, y que en algunos lugares han copado la pastoral universitaria, proyectan una imagen de la Iglesia que en muchos jóvenes provoca un rechazo hacia la misma.

Algunos Colegios Universitarios, Colegios Mayores y Residencias Universitarias están en búsqueda o comprometidos en la realización de planes pastorales que hagan posible el diálogo fe-cultura.

Los clientes son los mismos que los que ya están en las parroquias. No se llega o se llega con dificultad a otros jóvenes que han de ser evangelizados. La presencia de la Iglesia debería ser más evangelizadora de lo que actualmente es.

La universidad y los centros universitarios son lugares de paso para el joven, lo cual debe tenerse en cuenta en toda planificación pastoral.

Faltan vocaciones específicas para este mundo. Los agentes de pastoral muchas veces están de paso (religiosos en tiempo de formación...) o comparten esta tarea pastoral con otras muchas.

En definitiva, ¿qué hemos hecho en el mundo intelectual? ¿Qué hemos hecho con la juventud? El panorama no es precisamente alentador. La constatación de la ausencia de una racionalización de la fe que nos permita un diálogo sin miedos con la cultura actual, la dicotomía entre la fe y la vida, la ausencia de una presencia significativa del cristianismo y de los cristianos en el mundo universitario, le dan un aire vergonzante, que hace urgente una nueva forma de presencia.

3.   Esfuerzos y logros en nuestro quehacer pastoral

Junto y como respuesta a lo anteriormente expuesto, los que nos reunimos señalamos en nuestro quehacer diario una serie de pistas de trabajo y logros, que nos permitía comprobar que el trabajo en la universidad no solamente es posible, sino que podríamos calificarlo como apasionante. En nuestro trabajo pastoral, cuando está en sintonía con el mundo actual, encontramos respuesta, no masiva, pero sí de calidad, entre los jóvenes universitarios.

En la puesta en común de nuestros esfuerzos, señalábamos como principales logros:

La elaboración y trabajo desde proyectos pastorales que intentan vivir una Iglesia: corresponsable, dialogante, abierta al pluralismo. Que procuran iniciar el diálogo con la cultura.

La existencia, en uno de los centros, de clases de teología, con un programa articulado a partir de un departamento de teología, y en otro de talleres de reflexión teológica, que son acogidos generalmente con interés por los alumnos.

La existencia de un proyecto educativo y pastoral en la Residencia Universitaria, que pretende que ésta sea una comunidad de fe y amistad, lo que está haciendo elevar la calidad de las relaciones y del nivel educativo.

La articulación de grupos de reflexión de universitarios, comunidades de vida, grupos de reflexión interdisciplinar entre estudiantes y profesores, grupos de voluntarios universitarios que se comprometen en una acción social...

Todo ello nos permite percibir nuevas posibilidades de presencia y de trabajo, una presencia que nos provoca algunos interrogantes, y que nos lleva a señalar algunas pistas comunes en nuestro trabajo.

a)
Interrogantes

¿Están nuestros jóvenes necesitados de sentido y volvemos a lo religioso o en esta aparente vuelta encontramos elementos muy mezclados, unos espurios (esoterismos, búsqueda de seguridades...) y otros más legítimos ?

Enfrentarse pastoralmente con universitarios es un reto, porque son jóvenes y no adolescentes. Esto nos lleva a preguntarnos: ¿Qué modelo de Iglesia se transmite a los universitarios? ¿Cómo abrirles y hacerles crecer en la experiencia de la fe? Una fe experimentada, racionalmente articulada, abierta al diálogo con la ciencia, el saber, la cultura... y expresada en un proyecto personal de vida, en un ejercicio profesional, en una presencia socialmente significativa...

¿Hay vocaciones para pastoral universitaria? ¿Cómo han de ser? ¿Cómo suscitarlas y prepararlas?...

b)    Pistas de trabajo
Las pistas que fueron apareciendo a lo largo del diálogo del grupo intentamos recogerlas aquí ordenadamente, aunque sea de una forma casi telegráfica:
- Creemos que para trabajar pastoralmente en el campo universitario es necesario aceptar a los jóvenes de hoy como son y compartir con ellos su realidad, pero que éste es un punto de partida no suficiente, porque es importante abrirles a la esperanza.

Somos conscientes de que la pastoral universitaria tiene que ser contextual. Ha de responder a las diferentes realidades que se encuentran en las regiones de España, a las situaciones concretas de cada centro y de cada persona. Hay que estar permanentemente a la escucha de nuestra realidad, y más cuando esta realidad es tan cambiante como la juvenil.

Ello nos lleva a afirmar que un proyecto pastoral en este campo ha de ser transitorio, abierto permanentemente a modificaciones y a adaptaciones, si bien ha de caracterizarse por:

Ser un proyecto misionero, abierto a los alejados, a los indiferentes... y preocupado por la formación de militantes.

Sus contenidos han de tener impacto y responder a las preguntas existenciales. (Hemos de ayudar a que nuestros jóvenes que han nacido, católicos puedan llegar a vivir en cristiano).

Que les permita llegar a dar razón de la esperanza, en diálogo con la cultura, abiertos a la sociedad actual.

Es importante que esté articulado no sólo con palabras, sino con signos y gestos significativos, muchas veces más elocuentes y educativos que las primeras. (Gestos de repulsa de la violencia y de apoyo por la paz, de compromiso social...).

Ha de estar articulado en una teología de lo provisional. Abierto a la búsqueda y a la voluntad del Padre, porque lo provisional es lo cristiano. Pero es necesaria la presentación de esos «mínimos» (lugares de encuentro de presencia) para que el universitario sea capaz de apoyar su fe.

-
Este proyecto no puede ser fruto de personas

aisladas, sino que debe serlo de un trabajo en equipo, equipo en el que los laicos tengan un papel fundamental. Por todo ello señalábamos la necesidad de:

Formación y promoción del laicado.

Desclericalización y desinstitucionalización.

Animación y formación de vocaciones de agentes de pastoral universitaria.

Incorporar laicos en todos los niveles de esta acción, incluso en los talleres y en las clases de teología.

Promoción de los jóvenes como agentes de pastoral.

Potenciar encuentros entre los que trabajamos en este campo. Para lo que se propone potenciar el presente grupo en los encuentros de años futuros.

— Finalmente, creemos que no es suficiente con una acción pastoral en los centros universitarios que dependen de la Iglesia, sino que es necesario que éstos ocupen su lugar en la sociedad y en la Iglesia. Estos centros deberían ayudar por medio de su investigación y su trabajo a una mejor comprensión de la realidad, haciendo que sus estudios, además de altura intelectual, se caractericen por un compromiso social, a la vez que por opciones evangélicas más claras de las actuales.

Antonio Avila

Pastoral sanitaria

Introducción

El grupo de pastoral sanitaria estuvo constituido por 14 personas que realizan su tarea sanitaria en muy diversos países y con enfermos también muy diversificados: España, América Latina, África. Centros privados, centros públicos, parroquias, campesinos de zonas marginadas. Cristianos, musulmanes, no creyentes.

Esta variedad de experiencias aportó a las reuniones mucho interés y riqueza.

Comenzamos considerando la pastoral sanitaria en sentido amplio, es decir, la dirigida al mundo de la salud, que trata de mejorar la calidad de vida de las personas; en este sentido, todos entramos en su objetivo y acción.

Pasando al problema de la transmisión de la fe, coincidimos en que es preciso tener en cuenta que el enfermo está viviendo una situación humana de crisis, no sólo física, sino que afecta a todo su ser y vida: crisis afectiva y de valores, crisis familiar, crisis social... Y que la enfermedad debilita el cuerpo, pero fortalece el espíritu y aumenta la sensibilidad y capacidad receptiva. Por ello, es preciso que el transmisor considere al

enfermo en su realidad humana integral y en las circunstancias específicas que vive.

El emisor o agente evangelizador ha de ser persona vocacionada y muy atenta al principio evangelizador de «encarnación», «servicio» y «kénosis».

1.   Análisis de la situación

A partir de aquí, y siguiendo el esquema común a todos los grupos, analizamos en primer lugar la situación general de la pastoral sanitaria y lo específico de algunos países. Y señalamos distintos aspectos que podemos sintetizar así:

a)   Aspectos negativos

La psicología específica del enfermo exige una atención determinada, costosa a veces. Ante esta realidad, se rehuye en algunos casos el contacto con él.

No siempre se va al enfermo como transmisor de la fe, sino más bien como profesional.

El sistema laboral actual tiene el peligro de absorber al evangelizador en aras del profesional. El activismo consume el tiempo al que el enfermo tiene derecho e impide dedicarle ratos para charlar con él.

En algunos casos, la visión sacramentalista del evangelizador interfiere la transmisión de la fe. Por otra parte, la familia y el enfermo consideran, a veces, la fe y los sacramentos como algo mágico.

La pastoral sanitaria es difícil en sí'porque ha de realizarse en muchos casos en situaciones límite.

En países del Tercer Mundo, la sanidad, tanto en su aspecto preventivo como curativo, es muy deficiente. Carecen de los medios más elementales. No tienen Seguridad Social. Tienen que pagarse el hospital y las medicinas, y en muchos casos carecen de medios económicos para ello.

Existen dificultades por parte de la Administración del Estado, que dedica sólo un 2% de su presupuesto a la salud. La mayor parte del mismo va destinada a los intereses de la Deuda Exterior y a Defensa.

Existen ayudas de la Comunidad Económica Europea destinadas a mejorar la salud, pero, a veces, no llegan a los más necesitados y son utilizadas con fines electoralistas.

En algunos de estos países, donde la mortalidad infantil hasta 1 año de edad es del 160 por mil y la edad media de vida es de 47 años, la transmisión de la fe se ve condicionada y al mismo tiempo estimulada por causas específicas vitales.

La labor de la Iglesia se ve a veces dificultada por la proliferación de sectas. Su implantación y mantenimiento son favorecidos por las grandes potencias que tratan de impedir la influencia, en sanos y enfermos, de una Iglesia que quiere luchar por la liberación del pueblo.

- En países de misión, la mujer es considerada muy inferior al hombre, con todas las consecuencias que se puedan imaginar en los ámbitos familiar y social, en especial en el sanitario. De la cultura europea perciben sólo lo negativo -la sociedad de consumo-, que les llega a través del turismo o de europeos que trabajan allá.

Faltan personas laicas dedicadas a la pastoral sanitaria.

El impacto de los transmisores de la fe es muy limitado, dada la diferencia de cultura y de jerarquía de valores de estos países. Valoran la oración, entrega y responsabilidad de los agentes de pastoral en su labor sanitaria, pero no comprenden, sin embargo, algunos de nuestros valores espirituales.

A nivel de Iglesia, no se ha explicado suficientemente el sentido cristiano del dolor, de la enfermedad y de la muerte.

b)   Aspectos positivos

La pastoral sanitaria, en el mundo occidental hospitalario, está haciendo un gran esfuerzo de reflexión para iluminar, desde la fe, el mundo de la salud y de la enfermedad: redescubriendo el sacramento de la unción de enfermos, reconociendo el valor del voluntariado seglar, potenciando la figura del «agente de pastoral sanitaria», etc.

En España, la pastoral sanitaria ha mejorado mucho: en su organización interna; en los medios de formación; en acciones dirigidas a sensibilizar a la comunidad cristiana; en la colaboración con las parroquias; en catequesis para enfermos y familias, para niños, jóvenes y adultos, etc.

En la Iglesia española se celebra cada año el «Día del enfermo», cuidando mucho tanto la preparación como la celebración. A este fin, se ofrecen catequesis, guiones litúrgicos y otros materiales que ayudan a sensibilizar a la sociedad. Los medios de comunicación social colaboran también eficazmente en este objetivo.

Hay una nueva comprensión del sacramento de la unción: su administración no se reserva al estado agónico. Se le da carácter comunitario. Se emplean formas litúrgicas renovadas.

En el mundo rural existen experiencias de una pastoral sanitaria que extiende su actividad a la promoción humana.

Se ha avanzado en la toma de conciencia de la comunidad cristiana, aunque queda mucho camino que recorrer todavía.

Los enfermos son, a veces, maestros de lecciones que no conocemos suficientemente. El dolor y la enfermedad les ayuda, en muchos casos, a relativizar, a ser agradecidos, a reconocer la cercanía de Dios y a expresarlo.

En algunos lugares del Tercer Mundo, donde la pobreza influye tanto en la salud, condicionando su calidad y dificultando la curación de los enfermos, se han formado grupos de voluntarios, llamados «promotores de la salud», los cuales tratan de mejorar las condiciones de vida de sus gentes, sin remuneración alguna.

Los profesionales sanitarios cristianos, religiosos y laicos, forman, a veces, equipos de carácter internacional. Preparan juntos las catequesis y programan las visitas a enfermos y sanos. Estas son, en muchos casos, escasas porque la población se encuentra muy dispersa.

- En tierras de misión, donde el número de no creyentes es mayoritario, el trabajo de los agentes de pastoral sanitaria es valorado socialmente. Su lenguaje de evangelización no es, en general, puramente oral, sino que va acompañado por el testimonio de su vida entregada para sanar y ayudar con amor a los enfermos que llegan a los hospitales.
La fe, dicen los que trabajan en esas zonas, se vive de modo distinto a como la vivimos aquí. La muerte de un niño, por ejemplo, por desnutrición u otras carencias, te coloca ante una situación de impotencia, al comprobar que te faltan medios para que ese niño que ha nacido para vivir, muera tan temprano. Junto a esto, compruebas la resignación de las familias al aceptar el hecho como fruto del fatalismo o como querido por Dios. Esto te lleva a formas específicas de vivir y transmitir la fe.

2.   Perspectivas de futuro

Al estudio de la situación actual, siguió la reflexión y comunicación del grupo acerca de algunas líneas de acción que pueden favorecer la transmisión de la fe en el mundo sanitario. Destacamos las siguientes:

Lo importante, ante todo, es amar mucho y a todos. Si se ama de verdad, son posibles con el enfermo y familia cuantas acciones necesarias emprendamos.

Acercarnos al enfermo con respeto hacia su situación, su carácter, sus reacciones, también hacia su religión o nivel de fe.

Conocer a la persona enferma y el contexto en el que vive: necesidades, valores, creencias, etc.

Tener en cuenta la edad del receptor enfermo. La transmisión de la fe tendrá distintos matices si se refiere a un niño o a un adulto.

Hay que llegar al enfermo con mucho respeto y al mismo tiempo en actitud de cariño y amistad.

Es muy importante la cercanía y comunicación con la familia, especialmente en momentos difíciles y críticos para el enfermo, y cuando éste muere.

El lenguaje a usar en esta pastoral debe ser eminentemente operativo, más que con palabras, con amor hecho servicio, y ayuda física en muchos casos.

El agente de pastoral, por exigencia evangélica, debe dar preferencia a los enfermos más necesitados.

Se impone regular el tiempo dedicado al trabajo profesional, de modo que le sea posible al agente de pastoral dedicar ratos para hablar y escuchar al enfermo.

El párroco debe incluir entre sus tareas, primordialmente, la atención a los enfermos de la parroquia. Dedicarles tiempo, a ellos y a las familias, interesarse por la situación especial que viven, seguir el proceso de la enfermedad y ofrecerles, si son creyentes, los auxilios espirituales que la Iglesia proporciona a sus miembros.

Como cristianos, nos sentimos urgidos a luchar para que cambie la situación de precariedad, respecto a medios preventivos y curativos de los países del Tercer Mundo.

Ante el alto grado de marginación de la mujer, que se da en algunos países de misión, los transmisores de la fe debemos luchar para evitar esta situación.

La transmisión de la fe exige que el emisor testimonie lo que vive. Sólo a partir de la convicción, sentida y experimentada, de que Cristo libera y salva, puede el agente de pastoral sanitaria ser testigo de la fe ante los enfermos.

Partir de que el llamado emisor de la fe puede, al mismo tiempo, ser receptor, porque la evangelización es mutua. Aquellos a los que deseamos transmitir la fe pueden, a su vez, evangelizarnos. Podemos, pues, decir que transmitir es compartir.

La transmisión de la fe, que es transmisión de un mensaje, ha de presentar al Dios de la vida, al Dios de la salud, que no quiere la injusticia, ni la marginación, ni la privación de los derechos humanos, sino que desea el bien de todos los hombres, porque es Padre de todos. Nuestra transmisión debe dirigirse a que el destinatario no separe la fe de la vida.

La transmisión de la fe tiene que ir acompañada de amor y de acciones dirigidas a mejorar la situación del enfermo.

Es evidente, y la experiencia lo confirma, que la labor sanitaria es fundamental en la tarea de evangelización, tanto en lo que se refiere al enfermo, como a la familia, como a la sociedad.

El agente de pastoral ha de considerar como necesario y muy importante, en la acción evangelizadora, que ésta tienda a iluminar y descubrir, desde la fe, el sentido de las profundas realidades: dolor, sufrimiento, muerte. Nos preguntamos: ¿Hemos explicado esto suficientemente desde la Iglesia?

La transmisión de la fe debe adaptarse a las actuales culturas, de modo que, manteniendo lo que en ellas es esencial, interrogue al hombre de hoy y promueva en él la responsabilidad y colaboración en la construcción del reino, ahora y aquí.

El capellán ha de visitar al enfermo no en actitud de dar, sino de acompañar y compartir.

La administración del sacramento de la unción exige que el enfermo conozca el significado sacramental del acto.

Una sonrisa al enfermo evangeliza a veces más que otras acciones expresas de transmisión de la fe.

Adoptar los medios más adecuados a la mentalidad, costumbres, etc., del receptor. Es necesario que el lenguaje y otras formas de expresión sean significativas y perceptibles al enfermo.

Crear donde no exista el Secretariado Diocesano de Pastoral Sanitaria que, en comunicación con el Secretariado Nacional, oriente e impulse la acción Pastoral Sanitaria de la Diócesis.

Dar importancia y celebrar reuniones, al menos mensuales, de los agentes de pastoral de centros sanitarios en cada ciudad.

Organizar cursillos de formación, estudio y reflexión para agentes de pastoral sanitaria, a nivel local, provincial y regional, según los casos.

Crear en todos los centros, siempre que sea posible, el Equipo de Pastoral Sanitaria. Sus funciones serán, entre otras, organizar reuniones de acuerdo con un calendario establecido, en las que se reflexione, se programen acciones y se evalúen éstas periódicamente.

Donde sea posible, editar hojas o boletines que ofrezcan lecturas bíblicas, mensajes e informaciones destinados a los enfermos y a sus familias.

Cuidar la coordinación entre el hospital y la parroquia.

Celia Sáez Arenillas

Medios de comunicación social

1.   Visión general del problema

Lo que aquí se expresa es el fruto de un grupo de trabajo. Abordar la aportación de los Medios de Comunicación Social en la transmisión de la fe puede ser, es de hecho, una labor más que ardua si no se tiene lo suficientemente claro «qué es», «qué comporta», en definitiva «qué pretende» la transmisión de la fe.

Transmisión, en nuestro grupo, tuvo fundamentalmente un matiz marcadamente acentuado de comunicación de contenidos, de experiencias, de informaciones... Comunicación que, si bien no agota toda la expresión de los Medios de Comunicación Social (MCS), al menos sí se integra en el universo de los mismos. Comunicación en un sentido amplio, que se puede integrar en el mundo de la enseñanza, en la cultura, la catequesis, la celebración litúrgica, que pretende y no puede renunciar a llegar a la gran masa humana que, bien a través de los periódicos, revistas, por la audición de la radio, o por la conexión de la TV, puede, en un momento determinado, recibir un mensaje integrado en el universo simbólico de la fe.

En el momento actual, dentro de la contextualización de la sociedad española, democrática, pluralista, laica..., se ponen de manifiesto matices que hasta ahora o no conocíamos o, sencillamente, no habíamos caído en la cuenta de que existían. Se ha producido lo que se ha dado en llamar un extrañamiento mutuo de la sociedad con la Iglesia, de la Iglesia con la sociedad. Quizá este último presente elementos más dolorosos, cuanto más inesperados y no asumidos por la realidad eclesial contemporánea. La época en la que vivimos es lo suficientemente ambigua como para no ajustarse a un solo estudio de la realidad, ni a un solo punto de mira. Donde unos ven laicismo, otros ven responsabilidad humana; donde unos observan falta asombrosa de vocaciones, otros viven el surgimiento de la vocación laical corresponsable de la Iglesia y factor para un nuevo surgimiento vocacional seglar. De lo que parece que es consciente toda la realidad eclesial es de la falta de formación y evangelización de la sociedad actual, si bien, también aquí, cada cual aporta matices distintos que, sin pretenderlo, de hecho se presentan irreconocibles.

Retomando la mejor expresión del Concilio Vaticano II, se adolece de no saber leer los signos de los tiempos; al menos así se expresaba el grupo de trabajo. Observar la sociedad actual no da lugar a la desesperanza ni al derrotismo. Que algunas instituciones no tengan actualmente capacidad para la transmisión (familia, colegio...) no significa que no puedan adquirir de nuevo esta capacidad, o bien que, por otros medios e instituciones, esta transmisión no se está produciendo (pequeños grupos, comunidades de base, nuevos movimientos religiosos, laicos comprometidos en realidades temporales...).

También en esta sociedad, además de los contravalores que pueden observarse, se ponen de manifiesto no pocos valores que humanizan y que ponen en contacto con la trascendencia del absoluto. Hay que saber leer y recoger las semillas del Verbo que, también entre nuestros coetáneos, están sembradas.

2.   Los MCS. La realidad de lo existente

Los MCS, como tantas otras realidades de la historia más inmediata, presentan valores positivos en sí, en sus medios y la capacidad de comunicación, de responder a las necesidades de formación, de ocio, de entretenimiento -en el mejor sentido de la palabra-, de información... Pero también adolecen, como todo lo complejo, de la ambigüedad, y no todo lo positivo que pudiera desarrollarse se realiza como tal. Incluso aquellas capacidades que se nos presentaban como positivas en los MCS (información, formación, entretenimiento...) devienen posteriormente contravalores.

Uno de los puntos dónde los MCS presentan su carácter más criticable es en la capacidad de anular la crítica del que los usa. Por sus características propias -visión rápida de las cosas, audición de múltiples mensajes, la irrepetibilidad de muchos de sus contenidos (ahora almacenables por el video)...- no permite una reflexión de lo que se ve y oye, y ello conlleva en muchos casos una creciente incapacidad en la creatividad y reflexión personal en otros aspectos de la vida. Todo ello actúa, en la mayoría de los casos, como ese gran subconsciente colectivo desde el cual se vive sin ser verdaderamente conscientes de nuestra manera de vivir. Si a eso añadimos las técnicas propias de la publicidad y la creación de necesidades en nuestra sociedad capitalista, nos encontraremos ante unos medios donde la pauta la llevan los grandes monstruos de la comunicación, y ellos marcan el estilo de vida de la mayoría de nuestros coetáneos.

Todo ello hace cada vez más necesaria la formación de la gran masa, también para el uso de los medios de comunicación. En este sentido, las nuevas cadenas de TV no han aportado ninguna ventaja, han plurificado la oferta, en muchos casos, ofreciendo unas programaciones que en nada o en poco constituyen una diversificación real en contenidos. Se repiten los esquemas antaño usados y que han manifestado su capacidad de captación de público que, a fin de cuentas, es lo que importa (concursos para ganar cosas, películas -sin atender a la calidad del producto-, y la ausencia de oferta en programas culturales, religiosos...).

¿Cómo se ha llegado a la situación presente? Es difícil hacer una descripción de las causas que están a la base de la situación en la que nos encontramos. Con la corta pretensión de estimular el estudio posterior, ofrecemos algunas pautas de interpretación de la realidad:

Del autoritarismo «confesional» al autoritarismo secular. El uso de los MCS por el poder establecido no ha cambiado sustancialmente. Sólo ha variado la orientación.

La falta de ética en los MCS, que tanto en el pasado como en el momento actual se pone de manifiesto. Ello no quiere decir que la fe cristiana tenga que ser la que articule y fundamente esta ética.

Falta de formación en los MCS, que se manifiesta a distintos niveles; el más alarmante se da en la gran masa que lo usa, sin criteriología alguna.

3.   MCS y transmisión de la fe. La realidad actual. Descripción

Ante lo que hemos reflexionado anteriormente sobre la transmisión de la fe y los MCS, parece claro que la relación de ambos campos no ha de ser muy fructífera, sino dolorosa y en muchas ocasiones inexistente. Parece claro, en principio, que la presencia de la Iglesia en los MCS no tiene una fecundidad clara y mucho menos puede ayudar a la transmisión de la fe. Todo ello no quiere decir que siempre tenga que ser así, o que sólo esto sea la verdad y toda la verdad del uso que la Iglesia está haciendo de los MCS.

Habría que distinguir ciertos campos distintos en los MCS. La TV pública nacional, la radio, la prensa diaria de tirada nacional, revistas laicas, son medios, y en ellos la presencia de la Iglesia es poco relevante. Pero las TV locales, las emisoras comarcales / locales, los periódicos de tirada menos extensa, los audiovisuales, revistas parroquiales... también son medios de comunicación, y la Iglesia los ha usado con profusión y dedicación a lo largo de estos últimos años, y en muchos casos han sido útiles muy apreciados para la transmisión (comunicación) de la fe en muchas de nuestras latitudes nacionales. Así, pues, a partir de ahora, para realizar nuestro trabajo distinguimos entre grandes medios de comunicación (Mass Media) y pequeños medios de comunicación (mes) que están al alcance inmediato de la Iglesia. Naturalmente, sólo como aviso, Iglesia responde a todo el conjunto de la comunidad creyente; cuando nos refiramos a la institución jerárquica, utilizaremos esta denominación.

a)    Los Mass Media

Tenemos presente lo que se ha dicho en el apartado anterior, pero analizamos ahora la presencia en ellos de las realidades de Iglesia.

Los programas confesionales de TV. En muchos casos con una factura, digamos, poco atrayente, no presentan en la actualidad una aportación a la transmisión de la fe. La gran mayoría del pueblo cristiano no se reconoce en ellos.

Respecto al programa «El día del Señor», la consabida eucaristía televisada, se observa una «monocromaticidad» en sus contenidos y presentaciones y no respeta a nuestro entender las sensibilidades distintas dentro de la Iglesia.

La cadena de emisoras COPE. Consideramos fundamentalmente positivo su trabajo, si bien, en aras de una mayor eticidad, debería evitar las críticas generalizadas a instituciones en las que por lo general también hay cristianos que comparten tareas y responsabilidades. Ser críticos supone la responsabilidad de saber a ciencia cierta el terreno que se pisa y las consecuencias de la crítica. Felicitamos a los programas Informativos, Línea Cope, Nocturnos, La otra cara de España, La linterna de la Iglesia, como programas logrados y que aportan una buena visión humano-religiosa.

La presencia en la prensa nacional. Consideramos que la presencia en la prensa es plural, si bien poco significativa. En la mayoría de los casos, las manifestaciones en la prensa aparecen para apoyar posturas de la Iglesia o defensas respecto a ciertas actitudes o actuaciones que se consideran, desde dentro, malogradas. Nos alegramos de las manifestaciones surgidas en torno a la guerra del Golfo Pérsico y que ponen de

manifiesto el trabajo que tantos cristianos han venido desarrollando durante los últimos años. Hacer estas manifestaciones nos parece acertado y necesario para crear en la sociedad el estado de opinión que es necesario a toda sociedad plural y democrática.

- Las revistas de la Iglesia. Dejamos aparte, por no entrar en nuestro tema, las revistas especializadas que han nacido en el seno de la Iglesia. Nos fijamos en los semanarios (Vida Nueva, Ecclesia, Palabra, Mundo Negro...) que están al alcance de la gran masa del pueblo, aunque el pueblo -en su mayoría- no los conoce. Estos semanarios deben actualizarse de acuerdo a las normas más esenciales de la comunicación, cuidando el contenido, el maquetado de las revistas, el mismo lenguaje... En nuestra opinión, las revistas mencionadas y todas las que comparten la titularidad eclesiástica se asemejan demasiado, no existe respuesta a núcleos mayoritarios del pueblo cristiano que no tienen su misma sensibilidad.

Si apuntábamos algunas causas de la situación existente en los MCS, no podemos menos que ejercer la autocrítica y describir también, aunque someramente de nuevo, las causas de esta falta de presencia significativa por parte de la Iglesia. Se podrían pues describir, diciendo:

Miedo a los Mass Media. Este miedo, fruto del desconocimiento, hace que la Iglesia sea reacia a aparecer en los medios en los que ella no posee la titularidad, perdiendo con ello la posibilidad de presentarse y manifestarse en programas de máxima audiencia.

Falta de formación especializada. Con frecuencia, no se da siquiera una formación inicial para el uso de los medios, y lógicamente no se da en la Iglesia un conocimiento especializado de los medios que aspira a

usar. Si hasta hace poco tiempo la Iglesia no estaba sensibilizada respecto a la necesidad de usar estos medios y confiaba demasiado en la palabra y sus cualidades, ahora que es consciente no se encuentra preparada para realizar la labor en este campo con suficiente competencia.
- Falta de líderes seglares cristianos que afronten, vocacionalmente, este trabajo de los Mass Media y que, conscientes de su pertenencia a la comunidad creyente, trabajen para ir sembrando, desde la realidad conocida y apreciada, la palabra de Dios.

b)    Los pequeños medios (mes)

Estos mes se han ido utilizando en la Iglesia con profusión y dedicación, no siempre con la calidad deseada. Son tantos, que también es necesario describirlos brevemente para no caer en generalidades.

La TV local. No conocemos, los componentes del grupo de trabajo, experiencias concretas en este campo, si bien parece ser que podrían ofrecer ciertos espacios para la comunicación a toda la localidad de las actividades y necesidades de la parroquia. Esto en núcleos pequeños de población es más factible.

La radio comarcal I local. Se ha manifestado por lo general abierta a la aparición de espacios religiosos. Se conocen varias experiencias que se manifiestan interesantes, si bien no se han generalizado, por el hecho de que siempre quedan a la voluntad e interés de un sacerdote o religioso interesado en este medio. Aquí hacemos constar las experiencias que se han tenido en las emisoras de algunas cárceles.

La prensa local. Las experiencias son variadas y no todas tienen el mismo significado. Por lo general,

pertenecen a los que han conseguido una columna fija o también a grupos cristianos, con distintas sensibilidades, que lo utilizan para dar a conocer sus posturas respecto a la Iglesia institución o respecto a unos valores humano-religiosos. En este sentido habrá que tener cuidado para no ser manipulados por los medios que pretendemos usar.

- Los audiovisuales. Desde que la Iglesia descubrió las posibilidades de estos medios, no dudó en usarlos. No todo lo que se ha realizado tiene el mismo valor. Por lo general gustan los de Edebé, algunas de las realizaciones de la Editorial Claret, generalmente las producciones de ACOE. A nivel del servicio que han prestado y siguen prestando en catequesis, educación, parece que el futuro es incierto, debido a la importancia que a este nivel está tomando el video. Parece que el futuro estaría condicionado a que los mismos jóvenes en la catequesis o clases realizaran sus montajes para sus grupos u otros grupos de la misma estructura apostólica en la que estén insertos.

Revistas, carteles, pegatinas... Todo ello se ha utilizado también en la comunicación de la parroquia y da unos resultados bastante buenos, si bien hay que tener una cierta formación para saber utilizar estos medios con eficacia. Con el arciprestazgo ha resultado más fácil llegar a todos.

No se puede olvidar que estas realizaciones deben estar apoyadas desde un núcleo comunitario más o menos referencial para la gente que recibe las noticias de su existencia. Convocar cuando no existe ninguna estructura que acoge a los convocados puede resultar contraproducente y fatal para el futuro.

Es, queramos o no, una nueva forma de entender la parroquia o centro pastoral. Para ello conviene tener presente los valores de los destinatarios y los recursos de religiosidad popular que se dan en estos núcleos.

No sólo a nivel de comunicación de la parroquia, también a la hora de difundir temas de formación o manifestaciones del papa, o de los obispos, haciendo que el pueblo cristiano esté informado de las realidades y avances en el seno de la Iglesia. A la gente, fundamentalmente en los pueblos, le gusta leer. Si no le damos lecturas formativas, leerá cualquier cosa que le caiga a mano.

Las manifestaciones artísticas. Quizá sea una presunción hablar, dentro de los mes, de las manifestaciones artísticas. Es tal la unión que, a lo largo de los siglos, ha mantenido la Iglesia, la fe, con las manifestaciones artísticas en sus distintas expresiones, que en el momento actual no podemos olvidar al menos su mención. Apuntamos lo que se está dando, al tiempo que señalamos algunas perspectivas de realización. Los medios que se usan en los lugares de culto (cuadros, cartelones, letreros...), si se cuidan estéticamente, son ya una forma de transmitir la fe, de acoger a los que a ellos se acercan. Han de ser utilizados con sobriedad. No olvidemos que con el mismo interés se han desarrollado a lo largo de la historia lugares de culto, que se han convertido en auténticos museos, que en la actualidad han perdido aprecio en la sensibilidad del gran pueblo cristiano.

El teatro y la expresión corporal (en la amplitud de sus expresiones), que empezó vinculada a la Iglesia y a sus manifestaciones artísticas y religiosas. Todo ello, unido a que es una rica experiencia con los chavales de nuestras organizaciones apostólicas, invitaría a cuidar estas expresiones que unen a los distintos núcleos de la parroquia (textos y músicas están a disposición de todos en las últimas composiciones de nuevos compositores de música religiosa: Francesco, El diluvio que viene, Ven y sigúeme, Sandalias al viento...).

El baile, en algunos casos, se ha manifestado como un buen medio de convocatoria a jóvenes alejados, enseñándoles una forma de expresarse y al tiempo de conocer la realidad social y cristiana que les rodea (Parroquia Sagrada Familia de Granada).

Comunicadores solidarios. Se trata de una experiencia que se está realizando en Málaga. Pretende que todos aquellos que comparten una misma sensibilidad respecto a los problemas actuales de la sociedad, formen un grupo de comunicadores para darse información entre ellos de todas las convocatorias de manifestaciones, movilizaciones... De esta forma, se encargan de convocar a aquellos que están en sus ambientes y darles a conocer los movimientos que se producen en la sociedad desde una perspectiva cristiana.

Junto con esta breve descripción que hemos realizado de los medios de comunicación social en el momento presente, también podemos ofrecer algunas causas que han provocado que se dé tal profusión.

Sensibilidad eclesial a los valores comunicativo-sociales-religiosos que ella ha promovido. Esta sensibilidad facilita al tiempo una mayor inserción en estos medios para seguir evangelizando desde ellos.

Menor coste económico de estos medios que los anteriormente mencionados, que hace que estén al alcance de las economías precarias de la parroquia o centro apostólico.

Mayor conocimiento de estas posibilidades, algunas de hecho desarrolladas por la misma Iglesia.

- Los valores personales, que aquí tienen una cabida absoluta. En este sentido, un responsable sensibilizado es suficiente para que estas mediaciones funcionen. No exigen, en muchos casos, un equipo que coordine.

A la luz de lo expuesto en este amplio apartado, cabe decir que la realidad es compleja. No tienen una única valoración y, por tanto, tampoco la misma capacidad para su desarrollo. El grupo de trabajo se orientaba más a la utilización de estos pequeños medios, al alcance de cualquiera en las distintas situaciones en las que la Iglesia se hace presente. Al tiempo, no renunciar a tener una mayor presencia, en significatividad, en los Mass Media.

4.   Perspectivas de desarrollo de los MCS respecto a la transmisión de la fe

a)    Los Mass Media

En primer lugar, dar algunas pistas para los programas confesionales en la TV pública. Anteriormente dábamos nuestra opinión respecto a estos programas. Si ahora no diéramos lo que en nuestra opinión podría mejorarlos, la crítica anterior sería deshonesta y destructiva. Los programas Ultimas preguntas, Pueblo de Dios, Testimonio, parecen ser una buena plataforma para que, apoyándolos, se conviertan para sus espectadores en una posibilidad de comunicación profunda y de fe. Conocemos las dificultades que entraña el medio televisivo, la falta de medios económicos, pero si los cristianos vieran en ellos una expresión de su vida real iluminada desde la fe, que fuera al tiempo convocante para otros que se alejaron o no se acercaron siquiera a la vivencia cristiana por diversos motivos, tal vez los mismos cristianos a nivel económico podrían sostener

un buen programa, con sus medios apropiados, sin que por ello se cayera en el lucro desmesurado de otras realizaciones televisivas. Respecto al programa El día del Señor, quizá no haya que televisar sólo las fiestas patronales, o sólo las eucaristías del obispo... Sería una buena oportunidad para presentar, también por TV, la rica pluralidad de la Iglesia y del modo de celebrar el «encuentro cristiano».

Abordamos ahora la presencia de la Iglesia en la prensa: la Iglesia no debe levantar la voz solamente con un afán apologético, sino, sobre todo, actuar de conciencia crítica de los poderes establecidos, haciendo caer en la cuenta de las desigualdades de la sociedad, los atropellos que se dan respecto a las capas más desfavorecidas de la misma. Ser la voz de los sin voz es una tarea que la Iglesia ha realizado con frecuencia y que no debe olvidar en su ejercicio.

Nos parece acertado que la Iglesia haya dejado la titularidad de las publicaciones diarias, pero ello no debe suponer en ningún caso que la Iglesia se desvincule del mundo de la prensa, en el que tantos han trabajado a lo largo de la reciente historia, y a quien tanto debe el mundo periodístico actual.

Recordemos la feliz memoria de don Ángel Herrera Oria, que tanto luchó por la formación de los periodistas. Salvando las distancias, ¿no sería conveniente formar a los laicos cristianos, periodistas, para que tengan un mayor conocimiento de la realidad de la Iglesia y puedan, con conocimiento de causa, abordar las noticias de la Iglesia y de la sociedad desde la perspectiva cristiana? Algunas experiencias en este sentido se están realizando en Honduras, y nos parece que en España se podrían retomar estas experiencias. Ello

indudablemente competería a un periodista cristiano y a los mismos profesionales del medio.

Respecto a las revistas de titularidad eclesiástica, se requiere de los responsables de las comunidades parroquiales una mayor extensión de estas revistas. Debido a que no aparecen en los mercados normales de nuestro pueblo, las parroquias deben ponerse al servicio propagandístico de estas revistas de forma que lleguen al pueblo. Las revistas que están llegando están muy desfasadas en los medios y los contenidos.

Haciéndonos eco de la ponencia del profesor Martínez Cortés durante esta semana de Teología Pastoral, creemos necesario que la Iglesia, instituciones y laicos, creen opinión pública desde la tribuna de los periódicos.

Utilizar, buscar estos medios, supone para todo aquel que se dirige a ellos tener un mensaje claro que dar. Mensaje que debe buscar convocar y comunicar los valores más humanos que están en el seno de la fe cristiana.

Nos parece esencial, para un uso correcto de los medios, contar con las características propias del medio, ser constantes en la información, claros en las expresiones, con sentido crítico... Sería conveniente que este servicio eclesial estuviera en manos de laicos; ello colaborará a la desclericalización de la Iglesia española, lo que supondrá siempre una ventaja en estos medios. El grupo de trabajo se congratuló de la presencia de los cristianos seglares en los medios laicos, que supone un testimonio claro del reino entre los alejados.

b)    Los pequeños medios (mes)

A pesar de que ya en la exposición anterior fuimos aludiendo a unos ciertos logros que en este sentido se dan en la Iglesia, no debemos contentarnos con lo que existe; hay que tender a mejorar lo bueno que tenemos para que no se quede anticuado o trasnochado. En los mes, como en todas estas realidades humanas tan cambiantes, se avanza siempre o se retrocede aunque no nos demos cuenta.

No se puede pretender que las experiencias de comunicación que se dan en la TV local respondan a las ideas o realizaciones que se dan en la TV nacional, pero si en un programa de carácter religioso tenemos en cuenta los sentimientos de la gente, sus expresiones religiosas, sus mismas casas puestas en un video... probablemente estos programas tendrán una cierta aceptación entre las gentes de los pueblos. En estos programas pueden aparecer, siempre que sea posible, las personas a las que la gente aprecia para que den sus testimonios de fe, comuniquen sus vivencias... Tengamos presente que las gentes que no se acercan al templo tienen de hecho un receptor de TV en casa. A través de este medio, pueden sentirse convocados aquellos que aún no se han sentido movidos a ello.

La radio local es también una manera de llegar a los que ni siquiera conocemos. En este medio, más que la exposición doctrinal, que suele estar presente en las realizaciones de la Iglesia, parece conveniente que un grupo de seglares con el «cura» se encarguen de un programa de debate, en el que la gente pueda expresar su mentalidad y sus sentimientos respecto a los temas que les ocupan y preocupan.

La prensa local, aquella que es la más leída entre nuestros destinatarios, normalmente de tirada regional,

puede ser un buen medio para expresar las realidades de nuestra gente, de forma que ellos perciban que su «cura» se preocupa de sus problemas concretos, no por «estrategia» y para que vengan a la Iglesia. Estas estrategias tienen poco futuro. Si no se hacen vocacionalmente, son experiencias que se acaban. Por supuesto, no se trata de tener una colaboración fija, para ello hay gente que ya se ocupa. Se deben intentar apariciones esporádicas.

- El video se presenta como el futuro en los medios de comunicación, si bien la experiencia es diversa. Se ve este mundo como uno de los que necesita una mayor presencia de la Iglesia, de forma que no perdamos la posibilidad de utilizarlo. Ello, unido a la posibilidad de hacer los propios montajes de videos, de contar con los medios necesarios para su uso -por la accesibilidad que en la actualidad están presentando-, hace que sea un medio que puede aportar a la comunicación de la fe un importante papel.

Se conoce una experiencia (grupo de jóvenes de Guadix, Granada) que han realizado una película con las imágenes del pueblo presentando aquellas cosas que la gente conoce. Posteriormente han pasado una copia entre los habitantes, y todos vieron el video y percibieron su mensaje.

Los audiovisuales. Como vimos, puede recuperarse su servicio siempre que se haga con una cierta creatividad y haciendo participar a aquellos que van a ser sus destinatarios, o bien a personas ligadas a ellos (padres en las catequesis, jóvenes de confirmación...).

Publicaciones internas. Valoramos, en el grupo, la experiencia de los sacerdotes de Córdoba que han puesto en marcha Entre nosotros, publicación interna en la que se comunican experiencias, problemas, materíales... A este nivel deberíamos preocuparnos más por la formación del pueblo cristiano y promover publicaciones sencillas, al alcance de todo el mundo, de lectura fácil, y que vayan formando poco a poco el espíritu y la mente de nuestros destinatarios. Formación que debe incluir, también, el uso de los medios, para que se tenga un cierto sentido crítico frente a todo lo que nos llega en «las 625 líneas».

5.   Rasgos que desde los MCS iluminan la nueva evangelización

Los MCS, por ser medios, no entran en el qué de la nueva evangelización. Su labor humilde, si se da, es ofertar una serie de medios para que esta nueva evangelización adquiera las consonancias propias de las realizaciones de esta nueva etapa en la que se encuentra inserto el hombre actual, el hombre audiovisual, como tanto se ha dicho.

- Ser consecuentes con la realidad actual del hombre, es la primera característica que debemos tener en cuenta. La realidad del hombre es distinta a la que normalmente percibimos como la propia. Es necesario mantenerse cercano al hombre, a sus circunstancias, a sus sentimientos, preocupaciones, fe, religiosidad.... Esta cercanía también es posible, desde los MCS, a los que el hombre se ha habituado y con los que se encuentra familiarizado.
Este ser consecuentes supone algunas acciones concretas :
- Crear realidad, opinión, a través de los MCS. Enjuiciando las realidades distintas en las que se encuentra el hombre. Sería la pastoral de las ráfagas que iluminen la realidad. Esto implica estar en continua actitud de evangelizar.
Crear inquietudes, asombros. Asombro, que es la actitud de aquel que se encuentra con el evangelio, la inquietud propia del que va percibiendo los límites de su propia existencia y al tiempo descubre las fronteras de la trascendencia, también dentro de sí.

Liberar de condicionamientos negativos, tan presentes en el hombre actual. Si siempre hay que desbrozar la tierra para la siembra, en el caso del hombre actual, con frecuencia poscristiano, es necesario liberar, dejar libre de los condicionamientos, que muchas veces son fruto de la misma realidad eclesial.

Evangelizarían del discernimiento. En la realidad plural en la que está inserta la Iglesia, es la posibilidad de una evangelización duradera. Discernimiento en espíritu de las distintas realidades y cosmovisiones que conviven en nuestra sociedad. Discernimiento que debe integrarse en las distintas realidades que se dan en la Iglesia, para que formemos un pueblo educado, responsable, mayor de edad. Discernimiento, también, respecto a los MCS.

Evangelización integral. Debe comprender todas las realidades en las que se encuentra el hombre. No se debe pues reducir a la catequesis, formación religiosa del hombre. Será necesario formar para la vida: para el trabajo, para la comunicación interpersonal, para el ocio...

Evangelizar desde la libertad, para la libertad. Esta reiteración buscada no tiene otra función que señalar la posibilidad misma de la evangelización. No puede ser una imposición de ninguna manera. La Iglesia debe respetar el proceso de liberalización, uno de

los logros más conseguidos de la sociedad de finales del XX. No sólo respetarlo, promoverlo. En este sentido, la Iglesia debería liberalizarse «ad intra» para ser testimonio y testigo de libertad ante el mundo presente. Sí en la actualidad, las asociaciones políticas, culturales, sociales... conculcan este derecho a muchos de sus afiliados, nosotros, que nos sabemos unidos a la expresión más lograda de la libertad, Jesús Hijo de Dios, debemos testimoniar la condición libérrima de los hijos de Dios.

- Estando siempre al día, insertos en el presente. Cuando el recordado papa Juan anunciaba el Vaticano II al pueblo cristiano, expresó su deseo de que la Iglesia se pusiera al día, que tuviera su momento de Espíritu, abriendo a su soplo los más recónditos rincones. Lo que entonces fue un gesto profético, ahora se convierte, cada vez más, en una necesidad. En la época de cambios en la que nos encontramos, la Iglesia, también ella, debe estar, constantemente, poniéndose al día. De la visión que ofrezca la Iglesia de sí y desde sí, depende el fruto de la evangelización.

Los MCS, dentro de este proceso de evangelización, más que la evangelización explícita que no lograrán -que no debieran pretender-, ofertarían a sus usuarios unos valores, actitudes, matizaciones, que se integrarían en lo implícito de su proceso, sembrando las semillas que después, en un proceso más lento, más personalizado, lograrán la madurez del hombre en su encuentro con el evangelio. Desde aquí, bien se puede buscar la presencia de la Iglesia en los MCS. Todo lo que sea imposición tendrá unas repercusiones negativas.

6.    Redefinición de la misión de los MCS en la situación actual

A la luz de lo que hemos reflexionado juntos durante tres días en el contexto de esta Semana de Teología Pastoral, finalmente queremos dar algunos puntos que redefiniesen la misión de estos medios, de su uso por parte de la Iglesia.

No son, ni pretenden serlo, un «decálogo» sobre el uso de los MCS. Sólo unas apreciaciones que deben matizarse con la experiencia que se vaya acumulando.

El hombre, el primer medio de comunicación. El cristiano con su fe, en la medida que es capaz de aceptar al hermano, de reconocerlo en su singularidad y personalidad inalienables, es ya transmisión de la fe.

La necesaria humildad. No somos los únicos en ofertar este universo de sentido. Pero, además, somos instrumentos del plan de Dios. Por eso no debemos ocultar con nuestras realizaciones la trasparencia de Dios.

Los MCS son medios, es decir, no son lo esencial en la evangelización ni en la transmisión de la fe; son sólo unas posibilidades más. La Iglesia debe trabajar y luchar para poder usarlos, pero no debe quejarse si no lo logra. Lo que se tenga hay que trabajarlo para que sea eficaz en la medida de nuestras posibilidades. Si estamos siempre lamentando lo que «podríamos hacer si...», estaremos paralizados para la transmisión en otros medios.

Que la Palabra no sea sólo palabra. La palabra de Dios es la fuente, la clave de todo este proceso. No podemos reducir su comunicación y transmisión a los medios orales para los que el pueblo se halla cada vez más sordo.

Artistas del reino. Es una expresión, no más. Significa para nosotros que cuidemos la estética, lo artístico, la delicadeza y aquellas manifestaciones (música, teatro, poesía...) que por sus mismas resonancias manifiestan un acercamiento del hombre a la realidad trascendente de Dios.

La religiosidad popular. Sus símbolos, gestos, son punto de referencia para gran parte del pueblo cristiano. Son también susceptibles de uso en la evangeüzación y transmisión de la fe para un gran número de personas que se encuentran vinculadas a ella.

Promoción vocacional de seglares, que los invite al trabajo en los medios de comunicación social. Que éstos sean fundamentalmente laicos, porque son los que están también vocacionados para la evangelización de los laicos.

Conclusión

A la luz de todo lo reflexionado, de todo lo expuesto en este trabajo, cabría preguntarse de nuevo: los medios de comunicación social, ¿asignatura pendiente en la transmisión de la fe?

La respuesta no es fácil. Lo que parece claro es que los MCS son medios y como tales deben ser considerados. La transmisión de la fe debe ser ayudada por todos los medios a nuestro alcance, pero al tiempo debe respetarse la estructura misma de la fe, que es don de Dios, y por tanto sólo él puede concederla.

La comunidad creyente, en su misión de extender a toda criatura el evangelio, no puede renunciar a los medios como posibilidad de que muchos puedan acceder a unos valores y actitudes que pongan de manifiesto la soberanía única de Dios.

En este sentido, mientras la comunidad creyente no se decida a tomar en serio estos medios, especializando y promoviendo vocaciones que estén orientadas a este trabajo, los MCS seguirán siendo asignatura pendiente.

No porque no puedan ser utilizados. Más bien porque no han sido utilizados respetando su estructura y posibilidades al máximo de su capacidad.

La comunidad creyente, la Iglesia, debe hacerse creíble en el uso de estos medios, no aprovecharse de ellos, sino desde el respeto y aceptación de sus características, usarlos, no como el pulpito contemporáneo, sino como el medio que oferta una nueva cosmovisión, entre otras posibles, pero que se hace creíble por la vida consecuente y entregada en servicio de los más pobres y desheredados de la sociedad.

Los MCS pueden ofertar y dar a conocer un estilo de vida que, respetuoso con la pluralidad y la autonomía del hombre, coloca a éste en su verdadero puesto, no como creador absoluto y medida de las cosas, sino como el ser-al-servicio-de-los-demás, al estilo de Jesús el Nazareno, como así lo manifiesta la comunidad que sigue sus huellas.

Agustín Texeira Quirós

Liturgia

Tenemos que reconocer que la reflexión y trabajo de nuestro grupo reitera muchas de las observaciones que el mismo sector de liturgia ya ofreció en el congreso de Parroquia evangelizadora en el año 1988 y en este Instituto Superior de Pastoral, en el pasado año, al celebrarse los 25 años de su instalación en Madrid, cuando trabajamos sobre el tema: La Iglesia en la sociedad española.

Es muy corto el tiempo transcurrido para poder ofrecer aportes novedosos en el devenir de la liturgia. La variante que puede tener este trabajo es el enfoque desde el que el sector de liturgia, al igual que los demás sectores, ha hecho su reflexión y aportaciones: La transmisión de la fe en la sociedad actual, tema monográfico de esta II Semana de Teología Pastoral.

1.   Visión general del problema

En esta misma semana de teología, ya advirtió algún ponente que la expresión «transmisión de la fe» aplicada a nosotros los humanos es impropia, pues la fe no es susceptible de ser transmitida sino solamente por Dios. Cuando se trata de la celebración litúrgica de la fe, el problema se amplifica, pues se nos presenta como

una contradicción. ¿Qué misterios de salvación se pueden celebrar si todavía no hay fe? ¿Qué culto pueden celebrar y vivir quienes aún no creen o no han aceptado y hechos suyos los misterios que se celebran?

Entendemos que éste es un difícil problema que nuestra pastoral litúrgica no ha resuelto todavía y se nos antoja de difícil solución. Sin embargo, reconocemos que lo anteriormente dicho, llevado a las últimas consecuencias, en el tema que nos ocupa, puede ser demasiado parcial. Porque, en el mundo de la fe, los procesos se escapan a unos intentos por nuestra parte de cierta manipulación y programación, así como a esperar unos resultados de la ley causa-efecto.

La experiencia pastoral es pródiga a este respecto, haciéndonos caer en la cuenta de la importancia de la liturgia como cauce de transmisión de la fe para nuestra sociedad. Creemos, por tanto, que los pastoralistas hemos de tener muy presente qué tipos de grupos humanos se dan y qué niveles de fe tienen a la hora de celebrar nuestras liturgias.

2.    El estado actual de la cuestión y análisis

La situación creyente de los miembros que se reúnen en las celebraciones litúrgicas, con frecuencia no es la misma. Muchas celebraciones tienen unas connotaciones muy especiales ya desde el mismo motivo de convocatoria. Nos referimos sobre todo a la celebración de sacramentos con una fuerte carga sociológica.

Toda celebración litúrgica presencializa a Cristo y sus misterios; celebra lo que creemos y vivimos; aviva, acrecienta y robustece la fe; y para los no iniciados,

presentes en la misma, puede llegar a ser cauce de transmisión de la fe. Es pues muy importante tener en cuenta esta realidad en nuestra pastoral litúrgica, aprovechando al máximo esta dimensión evangelizadora que tiene la liturgia.

Atendiendo al grado de maduración en la fe (en la medida que es posible calibrarlo), establecemos tres niveles en las personas que se hacen presentes en las celebraciones:

Los integrados: nos referimos a todos aquellos cristianos que efectivamente están viviendo su fe y la celebran asiduamente en un ámbito comunitario, ya sea en las parroquias, en comunidades de vida, en movimientos apostólicos, etc.

Los cumplidores: es esa gran multitud de fieles que nos vienen a las celebraciones (especialmente misa dominical) con una presencia más bien pasiva. El móvil principal suele ser cumplir con el precepto; por ello, se limitan en general a «asistir» y «oír». Son fieles que se mueven con una fuerte carga de tradición y costumbre. Su asistencia se aprecia especialmente en aquellas celebraciones que conllevan el cumplimiento del precepto. Tal asistencia en dichas celebraciones está asegurada.

Los alejados: este término universalmente utilizado designa a los asistentes a nuestras celebraciones de modo ocasional y cuya situación de fe también es más plural. El móvil de su presencia en las celebraciones también puede responder a múltiples causas: compromiso social, lazos de afecto y amistad con quien recibe algún sacramento, la simple curiosidad, alguna inquietud o apetencia de lo religioso en momentos determinados, etc.

Aunque en muchas celebraciones litúrgicas nos encontramos con que esa comunidad que celebra participa de los tres niveles de fe anteriormente apuntados, los buenos pastoralistas de liturgia sí saben perfectamente qué nivel de fe predomina en esos fieles. Pero esto que sabemos y nos parece elemental a la hora de preparar la celebración no siempre se suele tener en cuenta en la realización práctica.

3.   Intentos a tener en cuenta

Jesucristo es siempre sorprendente en su gracia y en la fe, pero nos ha dejado a su Iglesia la misión de anunciar y vivir la buena noticia de la salvación del Padre a toda la humanidad. Esta misión no la podemos descuidar como administradores irresponsables y perezosos. Es decir, que, en la medida que somos mediación, tendremos que realizarla lo más eficazmente posible. Por ello, también la pastoral litúrgica ha de estar en constante tensión, revisión y esfuerzo para poder evangelizar y ser transmisora de la fe a cuantos, desde sus distintas situaciones de fe, se reúnen a celebrar los misterios salvadores del Señor. Con una sana pedagogía pastoral, creemos que hay que ofrecer, preparar y cuidar las celebraciones y el anuncio kerigmático que más se adecúa a la situación de fe de la comunidad que se congrega para celebrar.

Según los niveles de fe apuntados en el apartado anterior, y a modo de simple pista, creemos que hay que atender a un triple anuncio:

- Madurador y comprometedor, para cuantos cristianos están realmente integrados en la vida comunitaria.

Integrador y personalizador de la fe, para los cumplidores, ayudándoles a descubrir la fe como opción personal de vida que apuesta por el Señor Jesús y que se integra en el grupo de los creyentes, superando la costumbre y el precepto.

Buena noticia de Dios y nuevo rostro de la Iglesia, para cuantos alejados se acercan a nuestras celebraciones con una buena y sincera disponibilidad de recepción del mensaje.

4.    Esfuerzos, ensayos, experiencias y perspectivas de futuro

Valoramos muy positivamente la inquietud y esfuerzos, por parte de numerosas parroquias y comunidades, para conseguir que al celebrar se pueda transmitir y contagiar la fe celebrada. Pero, siendo realistas, creemos que aún son minoritarias las parroquias que tienen unos auténticos grupos de animación litúrgica, básicamente preparados, como para ser el alma de esta acción de la Iglesia que es la liturgia.

Nos preocupa seriamente que muchos sacerdotes y seminaristas no estén suficientemente motivados y preparados en este campo, tan específico de su ministerio, así como que, a la hora de celebrar, no haya una preparación próxima de la celebración que se va a presidir. Nos preocupa, igualmente, la gran inflación de celebraciones de sacramentos, como si no hubiera la posibilidad de otras múltiples celebraciones litúrgicas más adecuadas para los diferentes casos.

Los ensayos y experiencias no siempre suelen ir al fondo, sino a las formas, a lo novedoso, a lo externo. La liturgia, con frecuencia, aún no está integrada dentro del campo pastoral de las grandes acciones de la Iglesia, por lo que suele marchar desconectada de los objetivos evangelizadores que la pastoral va contemplando y quiere conseguir, a instancias del gran reto que hoy tiene la Iglesia de evangelizar y transmitir la fe a nuestra sociedad.

Reconocemos que, ante tantos siglos de anquilosamiento, rutina y ritualismo, no siempre es fácil llegar a la celebración viva, profunda y dinámica de la liturgia. Que este recorrido conlleva exageraciones, superficialidad, snobismos, irresponsabilidades, falta de respeto a la comunidad que celebra, aun queriendo ofrecer lo mejor para ella. Por contra, son muy elogiables cuantas experiencias se están llevando a cabo con sensatez, con respeto, con seria dedicación, dando la posibilidad de que las comunidades vivan en profundidad lo que celebran.

Por ello, insistimos una y otra vez en ofrecer todos los cauces de formación litúrgica desde distintas instancias, así como en la condición vocacionada de los animadores y quienes integran los grupos de liturgia, para que puedan hacer aflorar las inmensas riquezas que encierran las múltiples mediaciones de que se sirve la acción litúrgica, facilitando que sea suscitada la fe para unos y avivada y fortalecida para otros.

Igualmente estimamos fundamental catequizar convenientemente a los fieles sobre la liturgia, pues grandes sectores, aun siendo asiduos a las.celebraciones, no están suficientemente iniciados. Una catequesis elemental sobre liturgia puede ayudar a que se enriquezcan más y más de los misterios que se celebran, sustituyendo motivaciones de leyes y preceptos por las de gozo, amor, acogida de la salvación del Dios que sana y libera, etc.

Envueltos como estamos en el mundo de la cibernética, algo que hoy no podemos olvidar es cómo conseguir una perfecta adecuación y fidelidad entre emisor-señales-receptor; la problemática en torno a la descodificación lenguaje-signos; el papel que juega el testimonio en la transmisión y comunicación de la fe, etc.

Una vez más, pedimos que cada vez sea mayor el enriquecimiento y relación interdisciplinar, tanto entre las disciplinas propiamente teológicas como también las humanas, tan positivas a la hora de posibilitar el encuentro de Dios con los hombres, para así fecundar con sus aportes la celebración litúrgica.

5.    Rasgos que pedimos

a la «nueva evangelización»

Ante la «nueva evangelización», como respuesta oficial de la Iglesia a nuestro mundo hoy, nosotros nos situamos en actitud crítica, de reserva y sospecha ante cuanto ese término encierra, y planteamos algunas interrogantes: al hablar de «nueva», ¿quiere ello decir que la evangelización que se está llevando a cabo en nuestra Iglesia universal es tan negativa que hay que desecharla rotundamente? A juzgar por la praxis que se va llevando oficialmente en la Iglesia, ¿no se estará encubriendo, más bien, un modelo de evangelización con pretensiones de «cristiandad», de «uniformismo», de «involución», en el que el calificativo de «nueva» resulta inadecuado e hiriente? Estas y otras muchas interrogantes, que no apuntamos por no pecar de prolijos, nos vienen a la mente y no resistimos al análisis desde nuestra condición de pastoralistas.
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Desde el campo que a nosotros nos ocupa, exigimos a esa «nueva evangelización», entre otras, las siguientes condiciones y planteamientos:

potenciar la apertura y pluralismo de las comunidades;

la institución real de todos los ministerios en la Iglesia, con idéntico acceso para hombres y mujeres;

el diálogo sincero entre fe-cultura y la aproximación del lenguaje de la Iglesia al lenguaje del mundo de hoy;

una liturgia vivida y celebrada desde la inserción y el compromiso con los pobres, al estilo de Jesús, como «fermento en la masa»;

intentos serios de asumir en esa «nueva evangelización» todo lo que de positivo, bueno y noble se está gestando en nuestro mundo, como acción del Espíritu;

optar clara y urgentemente por una seria evangelización y catequesis previa a lo celebrativo, especialmente a los sacramentos;

afrontar, en este tiempo de esperanza y de gracia, el reto, no para volver a la involución de tiempos pasados que ya no existen, sino para hacer realidad el dicho de Jesús: «a vino nuevo, odres nuevos».

Mariano Vélez Caballero

Catequesis de niños

Nuestra reflexión la hemos centrado sobre niños en edad escolar y en la catequesis realizada en parroquias o comunidades de base en contacto con los padres.

1.   Visión general

La transmisión de la fe a los niños viene marcada, en el ámbito social e institucional, por la práctica sacramental.

Todavía, una mayoría considerable de familias reduce la iniciación cristiana a la preparación para la primera comunión. Con la simple asistencia de los niños a la catequesis y sus padres -mayoritariamente madres- a las reuniones periódicas, consideran que es suficiente para poder comulgar y ser buenos cristianos. Esta mayoría no ha iniciado al niño en su despertar religioso, y no llega a entender, en todo caso, la necesidad de poner en práctica las exigencias de un proceso de iniciación cristiana. Son muchos los que interrumpen el proceso de iniciación cristiana con la fiesta de la «primera comunión».

Otros, aunque en número menor, proceden de familias creyentes que han cultivado en el hogar la fe del niño desde el despertar religioso y lo incorporan al

proceso catequístico que ofrece la comunidad en la que están insertados. En este proceso catequístico de iniciación cristiana madura el niño y celebra los sacramentos de la eucaristía y penitencia.

Se puede hablar de un grupo intermedio de familias que no ha cultivado la etapa del despertar religioso de sus hijos, que son creyentes -aunque insuficientemente iniciados-, abiertos a la vida cristiana y que aceptan con agrado que sus hijos sean iniciados en la fe de la Iglesia. Participan normalmente en las reuniones, encuentros o catequesis que la parroquia ofrece a los padres de los niños, e incluso algunos se incorporan activamente a la vida parroquial.

Un cauce de transmisión de la fe a los niños son también los grupos o movimientos de signo cristiano, en los que se incorporan en cualquier momento a partir de los siete u ocho años. No hemos entrado en un análisis serio de todos los grupos, aunque, de los que hemos analizado, podemos afirmar que, mientras unos contemplan sistemática y progresivamente el desarrollo integral del niño desde la opción de fe cristiana, otros, de manera más informal, desde la convivencia y las actividades, inician a la vida en una perspectiva cristiana.

Vemos que, en los últimos años, ha mejorado la calidad de la catequesis que se imparte en las parroquias, los materiales son adecuados para iniciar en la fe, y la formación y capacitación de los catequistas es más completa, aunque aún insuficiente.

De lo dicho deducimos:

- Son pocas las familias que cuidan la transmisión de la fe a sus hijos.

Las parroquias y otras instituciones pastorales ofrecen casi exclusivamente, hasta los nueve-diez años, la catequesis presacramental como único cauce para la transmisión de la fe.

Después de la celebración de los sacramentos de la eucaristía y penitencia, son muchos los niños que no continúan en catequesis, ni vinculados a la comunidad.

Ante este hecho, se está reaccionando tanto desde las instancias pastorales eclesiales como desde las comunidades de base.

2.   Causas

Hemos enmarcado nuestra reflexión en un sistema de causas más amplio y constatamos lo siguiente:

La sociedad en la que vivimos demanda cada vez más «lo religioso» como seguridad y como folklore. A nuestras parroquias acuden personas solicitando sacramentos y prácticas piadosas como «consumo religioso», que confunden con iniciación o celebración de la vida de fe.

Con demasiada frecuencia nos hemos conformado con ofrecer unos servicios catequético-litúrgicos a una demanda que responde más a un consumo mágico-religioso que a la celebración de la fe.

Los cristianos hemos hecho una evangelización deficiente, en la que se aprecia mayor preocupación por la doctrina y su ortodoxia, que por la novedad del mensaje; por la administración-recepción de sacramentos, que por la iniciación cristiana; por los conocimientos sobre la vida cristiana, que por la experiencia de fe; por los compromisos, que por la presencia vivificadora en el mundo.

Los cristianos, la Iglesia, no realizamos signos que hagan nuestro mensaje suficientemente creíble; es más, creemos que han aumentado los contrasignos eclesiales en los últimos años.

Falta un plan lúcido y coherente para la evangelización de los niños en nuestra sociedad.

3.   Intentos y logros

Se aprecia preocupación creciente, en algunas familias, por educar en la fe a los niños desde los primeros años de su vida.

Existen experiencias aisladas de catequesis con padres, que han comenzado con la preparación para el bautismo de sus hijos. Estas continúan con el proyecto de catequesis familiar, prestando atención especial a las etapas previas a la catequesis de iniciación que se ofrece en las parroquias.

Cada vez se generaliza más el deseo de atender la etapa del despertar religioso de los niños y de formar a los padres para esta tarea.

En la catequesis parroquial de iniciación cristiana para niños va afianzándose el criterio de no comenzar la catequesis propiamente dicha con aquellos niños que no han tenido una atención adecuada en la etapa del despertar religioso. Es significativo que, en un número creciente de comunidades, se dedica un tiempo, no más de un trimestre como media, a trabajar sobre el despertar religioso.

Desde el punto de vista teórico, hay más claridad de conceptos sobre el lugar que le corresponde a la

catequesis, dentro de la acción pastoral de la Iglesia, como parte del proceso de evangelización, al servicio de la iniciación cristiana y su relación con la liturgia.

Los catecismos actuales y las guías elaboradas en las diócesis son una buena ayuda para la catequesis de iniciación cristiana. Otros materiales auxiliares como canciones, montajes audio-visuales, juegos, etc., también colaboran a mejorar la calidad de la catequesis.

Cada vez se intenta más que el acto catequético sea experiencia de fe y no transmisión de conocimientos teológico-morales para los cristianos.

Existen cada vez más parroquias que tienen un proyecto claro de catequesis de infancia encuadrado en un plan de evangelización de parroquia o zona.

4.   Perspectivas de futuro

- Urge hacer un plan pastoral de renovación para la «nueva evangelización».

Respecto a los niños, es necesario:

Tener presente un marco más amplío de acción pastoral -la evangelización de los niños- que la sola catequesis con referencia a los sacramentos.

Cultivar la etapa del despertar religioso del niño, así como la formación de padres y catequistas para esta tarea.

Formación de evangelizadores, catequistas, que, viviendo la experiencia cristiana, sean capaces de anun-

ciar el evangelio como buena noticia en la vida, hacer una evangelización diferenciada y emplear adecuadamente los materiales catequísticos.
- Dar la importancia pastoral que tiene al proceso completo de iniciación y maduración en la fe desde la infancia a la juventud adulta. Para esto es necesario:
•  Tener un itinerario completo de iniciación cristiana de niños a jóvenes.
•  Formación de agentes pastorales adecuados para trabajar en esta tarea.
- Pastoral de conjunto. Trabajar de hecho en programas pastorales de zona, vicaría o arciprestazgo, todos los grupos e instituciones católicas que tienen relación con niños, adolescentes y jóvenes de ese ámbito concreto.
Pablo Garría Pérez del Río

Catequesis de jóvenes

1.   Introducción

La transmisión de la fe en la sociedad actual y sus características en la catequesis de jóvenes ha sido el objeto del diálogo en el grupo. Dada la pluralidad de experiencias de los asistentes, debido fundamentalmente a la diversidad de procedencias (España, América Latina, África...) y de acciones pastorales (colegios, barrios, parroquias...), es siempre arriesgada la tarea de buscar elementos comunes en el análisis.

A continuación señalamos el resultado de nuestro diálogo, pero nos parece importante advertir que la realidad que constatamos no es la única; hay un claro predominio de aspectos negativos, porque creemos que es urgente transformar todos aquellos elementos que dificultan o hacen deficiente la transmisión de la fe. Pero no seríamos suficientemente objetivos si no destacáramos el trabajo que están llevando a cabo los actuales agentes de pastoral. Late en el grupo preocupación y cansancio, pero también la esperanza y los deseos de transformación necesarios en toda la pastoral de la Iglesia.

Nuestro diálogo constata las actuales dificultades que, junto a las nuevas experiencias, puestas ya en marcha, tanto en España como en América Latina y África, pondrán de manifiesto las perspectivas de futuro que vertebrarán nuestros criterios de actuación.

2.   El estado actual de la cuestión

Lo que sigue a continuación pretende señalar algunas de las formas que revisten las dificultades a las que anteriormente nos referíamos:

Carencia de planes concretos y de proyectos educativos, tanto a nivel general (coordinadoras estatales...) como a nivel particular (diócesis, vicarías...). Esto imposibilita un correcto desarrollo, objetivo y coherente de la catequesis juvenil, y trae como consecuencia la desorientación generalizada de los actuales agentes de pastoral, junto al pluralismo -fruto del desorden y no del diálogo- de la propuesta catecumenal.

Ofertas de pastoral juvenil reducidas a lo estrictamente catecumenal; esto hace que nos encontremos con poca gente alejada en nuestras parroquias. Parece aceptarse una instalación en el conformismo, puesto que ya es bastante lo que tenemos. A esto hay que añadir el hecho de que nuestra pastoral juvenil está basada, principalmente, en el mundo estudiantil, que es valorada como más rentable -en cuanto al número-, olvidándonos de otros ámbitos de juventud.

En los planteamientos de urgencia que los agentes de pastoral se ven obligados a proyectar, damos por supuesto puntos de partida que no son reales. Pedimos a los jóvenes una formación y una respuesta que no son capaces de dar, porque antes, posiblemente, no se les ha preparado de forma conveniente.

Deficiencia en la inculturación de nuestra fe. Por una parte, admitimos que el mensaje evangélico, de por sí, siempre será extraño a la historia, incomprensible para ella; pero es tarea de la Iglesia intentar presentarlo en diálogo con la cultura contemporánea. Actualmente, nuestro lenguaje eclesial no facilita el diálogo con las urgencias y retos socio-culturales. Por otra parte, la falta de compromisos reales y concretos con la historia en la catequesis juvenil dificulta la referencia directa a la transformación de la realidad como elemento indispensable en cualquier tarea catecumenal.

- La imagen que actualmente tienen nuestros jóvenes del contenido evangélico es rígida y marcadamente tradicional. Provocada, quizás, por una deficiente y cuestionable presencia de la Iglesia en los medios de comunicación social, esta imagen dificulta una simpatía inicial por el proyecto evangélico.

3.   Algunas causas de la actual situación

Conviene indicar la dificultad encontrada a la hora de marcar las diferencias entre la descripción del estado actual de la cuestión y la formulación de sus causas. Mucho de lo señalado en el punto anterior podría ser considerado como causa de las dificultades que encontramos en nuestra tarea de animadores juveniles. Lo que anotamos en este apartado sólo son algunos aspectos que están condicionando el marco anteriormente descrito:

- En la práctica estamos identificando la catequesis juvenil con la pastoral de jóvenes. Es necesario que enmarquemos la catequesis en su justo lugar dentro de la pastoral juvenil, como un momento específico del proceso evangelizador.

La actual catequesis de preadolescentes y adolescentes no está poniendo apropiadamente las bases necesarias para una continuidad en la maduración de la experiencia de fe; esto hace imposible en determinadas ocasiones que el mensaje que transmitimos se inserte en la personalidad del joven.

En general, excepto contadas excepciones cuidadosamente reiteradas, la propuesta cristiana se formula a través de un universo simbólico de contenido, difícilmente concretable en la realidad debido al contraste con la escala de valores, profundamente pragmática, de la sociedad actual. Evidentemente, estamos de acuerdo con el talante utópico del mensaje evangélico, pero con frecuencia nos vemos incapaces de traducirlo en proyectos históricamente realizables, que tendrían la misión de testimoniar el reino de Dios, elemento este último indispensable en la transmisión de la fe.

La familia, como lugar primero de transmisión de la fe, parece ser que no ejerce actualmente el papel que debiera en el proceso evangelizador.

La falta de una base sólida de líderes y animadores juveniles, suficiente y permanentemente preparados, indispensables a nuestro entender para la transmisión de la fe, está caracterizando y cuestionando el actual desarrollo de la catequesis juvenil.

No se nos olvida la referencia, frecuentemente recordada por la jerarquía eclesiástica, a nuestra cultura contemporánea, edificada sobre la instalación en un bienestar confortable, pero injusto a la luz del evangelio. Esta situación parece dificultar actitudes básicas tales como la conversión y el testimonio, y acciones

urgentes concretadas en la opción por los jóvenes marginados.

-
Finalmente, el actual descrédito de las institucio nes (donde naturalmente incluimos a la Iglesia), unido a la falta de diálogo y apertura, creemos que condiciona negativamente la transmisión de la experiencia de fe.

4.    Esfuerzos, intentos, ensayos, experiencias en curso

Recogemos en este apartado algunas impresiones constatadas por el grupo que, a nuestro entender, está propiciando un modelo nuevo de la transmisión de la fe en América Latina, África y España.

En Brasil y en gran parte de América Latina, los jóvenes han encontrado en la Iglesia uno de los pocos, cuando no el único, espacio de acogida y de respuesta a su necesidad de liberación personal y social. La Iglesia, en general, ha hecho una opción por los jóvenes, a los que ofrece una experiencia viva y comunitaria de la fe, que se traduce en testimonio y compromiso; un compromiso que ha llevado a algunos a opciones radicales en grupos extremistas y que han pagado con su vida, como en Honduras. Dentro de la transmisión de la fe, la Iglesia latinoamericana ofrece especial atención al problema de la inculturación.

En África hay hambre de Dios. Se constata, en general, una atracción por la Iglesia, que para ellos representa lo moderno. La juventud, como período concreto de la vida, no existe, es mínimo; de la infancia pasan a la vida adulta. También aquí el tema de la inculturación del evangelio es motivo de preocupación.

En España, las experiencias más sugerentes van

en la línea de una mayor presencia, de opciones por los pobres y marginados, que a su vez nos evangelizan; de centros juveniles, parroquias y comunidades religiosas insertadas en los barrios periféricos, donde se vive la fe de forma comunitaria y comprometida; de formación de líderes; de ayuda económica para la formación de los jóvenes y de laicos evangelizadores; de comunidades de base, donde todos se conocen, viven, y celebran la vida y los acontecimientos cotidianos.

5.   Perspectivas de futuro.

Soportes sobre los que se debe pensar la pastoral juvenil

Idear respuestas válidas al problema que nos ocupa excedía las posibilidades del grupo, dado el poco tiempo disponible y la diversidad de contextos representados. Únicamente pudimos indicar algunos criterios que, a nuestro modo de ver, resultan indispensables en cualquier planificación que pretenda transmitir la fe con fidelidad al evangelio y al hombre de hoy.

Optar por una catequesis basada no en modelos o propuestas teóricas, sino enraizada en la realidad de la historia.

Clarificar el esquema de propuesta cristiana que deseamos, optando por la coherencia y la fidelidad al evangelio en un auténtico diálogo con nuestra situación socio-cultural.

Recuperar como centro de la transmisión de la fe la actitud de conversión, necesaria en todo planteamiento y proyecto evangelizador.

- Asumir positivamente, en cuanto que es una característica intrínseca de nuestra tarea evangelizadora, que el proyecto de vida presentado tendrá una respuesta minoritaria.
Finalmente, nos pareció importante destacar algunas mediaciones que, si no tienen un carácter novedoso, al menos la urgencia de su puesta en práctica nos obliga a reflejarlo.
- Recuperar el protagonismo del joven dentro de la pastoral juvenil
•  desde el compromiso concreto en determinadas acciones;
•  desde la crítica constructiva al actual sistema social (económico, cultural...);
•  ofreciendo alternativas reales encarnadas en proyectos históricos.
- Poner las bases de la catequesis de jóvenes en el trabajo con preadolescentes y adolescentes.
- Valorar y motivar la contemplación como lugar fundamental para la experiencia de Dios y como instancia crítica de la acción.
- Trabajar con rigor y seriedad en la formación permanente de animadores juveniles, considerándola tarea urgente y prioritaria en nuestra Iglesia española.
- Diseñar líneas de orientación con un fuerte protagonismo de las comunidades de base a la hora de elaborarlas, para que sean verdaderos proyectos con posibilidades de ser compartidos y puestos en práctica.
- Alinearse con los actuales movimientos alternativos sociales (ecología, pacifismo, lucha contra la droga y el paro...) con talante utópico y desgraciadamente minoritario, pensando y revisando desde ahí nuestro estilo cristiano.

Francisco Jesús Genestal Roche

Catequesis de jóvenes 
1.   Estado actual del problema

Los jóvenes no conectan, no sintonizan con la Iglesia, aunque este hecho no es algo nuevo: siempre, a lo largo de la historia, ha sido así.

Hay un absentismo casi total en la liturgia. De todas formas, hemos de reconocer que ni antes todos estaban «dentro» ni ahora todos están «fuera».

La Iglesia está en «otra onda». La pastoral de misión, la presencia de la Iglesia en los ambientes es muy pobre. Estamos esperando a que vengan. Hay una mínima presencia eclesial en la «movida juvenil».

Para los jóvenes, la institución eclesial no es un vehículo de transmisión válido de la fe, o al menos no lo ven así.

La visión de los jóvenes desde el mundo eclesial es muy negativa. Todo lo que suene a juventud es sinónimo de a-religioso, no-compromiso, falta-de-respuesta, des-interés....

Se intenta en muy pocas ocasiones transmitir la fe desde los valores del propio joven.

- A la hora de transmitir la fe, no tenemos en cuenta la diferenciación que hay en la vivencia cristiana de los jóvenes:
•  los que han recibido la primera evangelización;
•  los que toman contacto con la realidad eclesial, pero no llegan a vivir la experiencia de fe;
•  los alejados o indiferentes;
•  los comprometidos en el seguimiento de Jesús.
- No es todo negativo en este momento a la hora de transmitir el mensaje. Descubrimos como positivo el que:
•  la Iglesia ha despertado ante la actual situación;
•  hay una gran sensibilidad en torno al problema respecto al cómo transmitir hoy la fe a nuestro mundo joven;
•  la preocupación es grande en todos los sectores de la Iglesia.
- Descubrimos la Iglesia como el lugar en el que es posible vivir la fe en comunidad. Es cierto que, desde el mundo juvenil, a la Iglesia se la ve de distintas formas:
•  con simpatía por elementos concretos;
•  con indiferencia, como objeto de burla, con asco...;
•  como una institución donde los intereses que priman no son los del evangelio;
•  como algo con lo que ellos no tienen nada que ver;
•  los «rollos» de la Iglesia no les van;
•  la «mafia eclesial» está en otro mundo;
•  no tienen claro qué es la Iglesia;

•
se consideran creyentes y cristianos, aunque no estén «dentro de la estructura eclesial».

2.   Causas

a)   Desde la realidad del joven

- El joven piensa: «yo estoy bien y no necesito nada». De ahí la dificultad de presentar el mensaje salvador: salvar de qué, a quién, para qué... Si la salvación no es necesaria, la fe no tiene sentido.
- El joven no está formado religiosamente:
•  a nivel de masa, la ignorancia religiosa es muy fuerte;
•  la formación religiosa en la familia es muy pobre;
•  la escuela deja mucho que desear;
•  como ya hemos dicho, con la Iglesia tiene muy poco contacto y el poco que tiene no le ayuda demasiado a formarse.
- Podemos concluir que en el joven no hay un fondo de cultura religiosa.
- La cultura en la que se mueve el joven -con sus valores dominantes- tiene muy poco que ver con el evangelio.
- El joven, en muchísimas ocasiones, ve la utopía evangélica como algo irrealizable.
h)    Desde la realidad eclesial

- El mensaje que transmite no es «significativo». Aunque el mensaje evangélico sea válido, el cómo lo transmite la Iglesia no es atrayente para los jóvenes.
Falta conexión con los aspectos fundamentales de la vida del joven. Por ello existe una incapacidad radical para dar razones de vivir. A la hora de la transmisión, se sigue quedando en la casuística.

La mayoría de los «agentes de pastoral de jóvenes» esperamos «que vengan».

No existe una pastoral que opte seriamente por la encarnación:

en un diálogo abierto y sincero con el mundo;

en una vivencia gozosa de la opción preferencial por los pobres;

en una aceptación real de los valores de los jóvenes;

en un intento claro por conseguir que caiga la idea de que la Iglesia sólo es para «los buenos»;

en hacer realidad el protagonismo de los jóvenes en la historia y en la Iglesia;

en «saber estar» donde ellos hacen su vida: escuchándolos, dedicándoles tiempo, verificando lo que predicamos...

-
Falta de conversión personal y comunidad eclesial:

+ Respecto a la síntesis fe-vida

no basta que coincidamos en lo teórico;

las personas de Iglesia no transmitimos el espíritu de las bienaventuranzas;

no hay coherencia en nuestras vidas. No tenemos asumido el riesgo de la fe;

el despiste que provocamos en los jóvenes es general, porque se dan cuenta de que sólo una minoría en la Iglesia vive la fe.

+ Respecto a la comunidad

el joven no ve a la Iglesia como una comunidad en la que se sienta acogido y querido;

no descubre la fe como algo compartido que cambia la vida;

el individualismo, la falta de compromiso, la ausencia de comunidades de referencia le lleva a una visión muy confusa a la hora de descubrir las razones del seguimiento de Jesús.

+ Respecto al servicio gratuito

•
«el lugar» desde el que transmitimos la fe los

hombres y mujeres de Iglesia no es válido en gran parte

de ocasiones:

+ nuestra actitud es de «maestros» que poseen la última palabra y dogmatizan casi siempre;

+ hay soluciones para casi todos y para casi todo;

+ ¿transmitimos la fe desde los últimos para todos?;

+ el Dios que predicamos ¿es válido, más aún, es el Dios de los pobres, los marginados, los desheredados, los que no valen...?;

+ el evangelio ¿lo transmitimos desde nuestro servicio gratuito, libre y por amor?

3.   Esfuerzos

- Grupos pequeños organizados

se llegan a convertir en grupos de referencia;

desde su vivencia de fe van a la periferia;

se consiguen pequeñas fraternidades de vida al estilo del evangelio.
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-
Se ha tomado conciencia de la realidad del mundo

del joven:

se vive con ellos y con ellos se experimenta lo que acontece en su vida;

se convierten en protagonistas de su historia y su vivencia de fe;

no están en la Iglesia como meros receptores;

la Iglesia es el lugar de encuentro con otros hermanos que intentan vivir al estilo de Jesús;

el joven se ha convertido en testigo: presenta su experiencia de fe vivida en comunidad.

-
Escuelas de formación de animadores de jóvenes

cristianos:

•
diocesanas, arciprestales, parroquiales.

-
Cursos de actualización de gente que trabaja con

marginados:

preevangelización;

formación humana;

dimensión del tiempo libre...

-
Opción clara por los marginados:

Grupos de religiosos/as que han ido a vivir a barrios marginales, al mundo rural... Han entendido e intentan vivir el descubrimiento de que los pobres son un medio privilegiado para transmitir la vida de fe.

Grupos de laicos que han optado por trabajar en el mundo de la drogadicción. Su experiencia cuestiona las estructuras eclesiales. Son vivencias contrastadas por los años, en total gratuidad. Han conseguido ser un modelo de referencia para los jóvenes.
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Seglares que vivencian una opción misionera. Comparten en fraternidad todo. Desinstalan todo lo que vive en torno a ellos. Testifican su fe ante el mundo de los jóvenes.

Experiencia ecuménica: encuentros de reflexión comunitarios. Clima grupal de encuentros celebrativos.

Trabajo diocesano, zonal y arciprestal. Es muy pequeño, pero los pasos que se están dando sirven para vivenciar el espíritu comunitario de la fe en los jóvenes.

Grupos eclesiales...

4.   Perspectivas

-
Opción clara por el mundo joven:

conocer la problemática juvenil;

detectar y potenciar sus valores;

ver cómo es su religiosidad;

hacer una lectura creyente de su realidad.

Querer y aceptar lo que ellos quieren, y desde ahí hacer la oferta cristiana. Conseguir que se sientan acogidos y queridos (abrirles todas las estructuras eclesiales).

Revisar la vida de los seminarios y centros religiosos de formación. Reflexionar sin miedos sobre el tipo de pastores que se están formando.

Crear infraestructuras donde haya posibilidad de encuentro:

plataformas que oferten la posibilidad de «hacer cosas»;

acompañamiento serio de los trabajos;

proceso serio de maduración cristiana, al que se le dé un tiempo razonable;

valorar los grupos pequeños y las acciones significativas;

tener paciencia histórica;

oferta de austeridad y radicalidad;

«dejarse trabajar» por los jóvenes.

5.   Los animadores

-
Maduros humana y cristianamente:

que se acepten a sí mismos;

que transparenten lo que son y quieren;

con una sólida formación;

testigos de lo que predican;

-
Con una opción clara y radical por los jóvenes:

revisar presencias: colegios religiosos, centros escolares, clases de religión...;

revisar formas de evangelizar: contenidos de la enseñanza, cómo se está llevando a cabo la evangelización, significación de diversos grupos eclesiales...;

liberación de otros trabajos para dedicarse totalmente a la labor con los jóvenes;

desde una opción inequívoca por los últimos.

-
Desde la comunidad y para la comunidad:

imposibilidad de llevar a cabo un trabajo «por libre»;

desde el amor a la Iglesia: presentándola con ilusión, con ganas y desde una actitud que «no queme»;

cuidando todo lo que ayude a un trabajo en equipo.
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- Es fundamental el protagonismo de los jóvenes:

dedicar «los mejores» a la formación y acompañamiento de futuros animadores;

desechar toda actitud impositiva o de magisterio;

vivenciar la actitud de discípulos.

Teodoro Valbuena
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Catequesis de adultos

1.   Visión general del problema

La catequesis de adultos se sitúa en el contexto de una sociedad y una Iglesia con una inmensa mayoría de bautizados insuficientemente evangelizados, necesitados de una reiniciación en la fe y por tanto de una catequesis de adultos de talante catecumenal.

La acción catequética con adultos no quiere encerrarse en sí misma. Desde ella se contempla con preocupación la falta de una acción misionera previa que vaya hacia los que están fuera de nuestras iglesias: increyentes, alejados, excluidos, marginados, y también hacia los hermanos de otras confesiones religiosas.

A la acción catequética de los adultos también le preocupa el actual talante neo-conservador reinante en el ambiente, tanto dentro como fuera de la Iglesia.

Para poder responder de alguna manera a estas necesidades, nos parece necesario y urgente potenciar las catequesis de adultos de talante catecumenal. Su objetivo es colaborar en la formación de los cristianos, acompañándoles hacia una fe madura que se exprese en el compromiso por la fe y la justicia en el mundo actual, y de este modo se pongan al servicio del reino.

2.   Estado actual de la cuestión

A partir de la experiencia, se han evocado cinco modalidades de una acción catequética con adultos. Tres de ellas en forma de «proyectos concretos» con cerca de diez años de experiencia y aplicación en diversas diócesis españolas. La cuarta modalidad destacaba fundamentalmente la dificultad de aplicar en una barriada de «cuarto mundo» una acción catequética con adultos. La quinta modalidad expresó la facilidad de esta acción en el contexto de las comunidades de base de Latinoamérica.

Los tres «proyectos» de catequesis de adultos de talante catecumenal nacieron en la base como respuesta a necesidades concretas. Todos ellos intentan conjugar armónicamente la iniciación en el conocimiento de Jesús y su misterio, la vida evangélica según las bienaventuranzas, la oración y la experiencia religiosa con el compromiso por la justicia. Las etapas y pasos del proceso catecumenal están bien precisados y articulados a lo largo de cuatro años aproximadamente.

Algunos de los responsables de estos proyectos, tras la experiencia de muchos años, tienen la impresión de que se está acabando la clientela y dicen experimentar un cierto estancamiento. Hay crisis en la entrada: no se llega a convocar a los alejados: los participantes son casi siempre fieles comprometidos en las tareas parroquiales o pastorales, y de una media de edad madura. Los adultos jóvenes son pocos. Hay también crisis en la salida. Al término del proceso, no salen los cristianos comprometidos tal como se había previsto.

Los responsables de uno de los proyectos, el más adaptado a las clases populares, se preguntan cómo conjugar armónicamente la oración y el compromiso social. Al finalizar el proceso, algunos grupos han optado por continuar encontrándose a nivel de oración, descuidando el compromiso por la justicia, mientras que otros se han centrado casi exclusivamente en esto último, minusvalorando la oración.

Los «procesos de catequesis de adultos de talante catecumenal» dan mucha importancia a la formación de los catequistas, y de hecho éstos siguen un itinerario de maduración en la propia fe y de conocimiento pedagógico, pero los resultados no siempre logran los objetivos previstos.

El intento de una acción catequética con adultos en una barriada calificada de «cuarto mundo» (presencia de gitanos, delincuentes, drogadictos, etc.) se hace muy difícil por falta de catequistas. Hay adultos dispuestos a reunirse en las casas para iniciar grupos de reflexión cristiana, pero faltan los catequistas. En el barrio no existen y cuando vienen algunos de fuera no se encarnan en él. ¿Cómo dinamizar los barrios de estas características? ¿Dónde están los cristianos comprometidos tras haber seguido un proceso catecumenal?

La experiencia de la catequesis de adultos en el «tercer mundo» muestra cuan fácilmente los adultos de las comunidades de base crecen en la fe, leyendo la Biblia desde su realidad y aplicándola inmediatamente a la vida concreta.

Ante este contraste entre la vivencia de la fe en el «tercer» y «cuarto mundo», nos preguntamos: ¿por qué, si el evangelio es de los pobres, no prende en nuestro «cuarto mundo» como en el «tercero»? ¿O está ya presente en él y no sabemos descubrirlo?

A partir de las cinco modalidades evocadas, encontramos dos cuestiones comunes a todas ellas:

¿Por qué nuestras ofertas de catequesis de adultos de talante catecumenal no alcanzan a los alejados?

¿Por qué los que terminan el «proceso» raramente se comprometen en la sociedad o se encarnan en ella, sobre todo entre los pobres?

3.   Intento de análisis de las causas

a) Nuestras ofertas catecumenales no alcanzan a los alejados. ¿Por qué?

Constatamos las siguientes carencias:

Poco dinamismo misionero en los cristianos. Hay una falta de ardor, de convicción, de entusiasmo por Jesús, por el evangelio. Ante la gente que busca ser feliz, y por eso se apoya en el tener, en el dios dinero, etc., nosotros no ofrecemos convencidos la alternativa de las bienaventuranzas, no les decimos que tenemos otros valores, sobre todo que tenemos a alguien. Es verdad que para ello necesitamos tener una mayor coherencia, viviendo lo que predicamos y anunciando lo que vivimos. Se necesitan testigos de la esperanza. No estamos convencidos de que nuestra oferta es excelente.

Falta una opción seria en la pastoral, que apueste por el cambio de actitudes en los cristianos. Ya que vivimos inmersos en una sociedad que ha estructurado el individualismo, necesitamos apostar claramente por la solidaridad.

Nuestras comunidades no convencen, nuestras celebraciones no son vivas. Vivimos una dualidad entre el Dios de la vida y el de la oración.

Se minusvalora la «pastoral del encuentro», también llamada de «la conversación» o de «la calle», que

implica estar sin más, dialogando, escuchando. En general, los dedicados a la pastoral de la palabra somos valientes para anunciarla desde el pulpito, la cátedra, la catequesis en el grupo, pero muy poco para comunicarla en el «tú a tú».

Estamos en mantillas en cuanto a la «encarnación», actitud necesaria y fundamental para la evangelización.

Nuestras catequesis están estructuradas de tal forma que son para gente «sabia». Esta es la impresión de los sencillos.

Cierta parálisis ante la religiosidad popular. ¿Qué hacemos con los que participan en las romerías? ¿Los dejamos? ¿Los atendemos? Hay un cierto temor a volver a la neo-cristiandad, y por eso no hacemos nada. No obstante, ¿no es esta religiosidad un punto de partida para la fe en Jesús?

Falta un conocimiento serio de la realidad, que ha de renovarse periódicamente. Por ello en nuestras ofertas no acertamos a partir de las necesidades de la gente. Les imponemos, a veces, nuestros mensajes, sin caer en la cuenta de que buscan otra cosa.

Y por último, hay una grave laguna de planteamientos y estrategias serias que sitúen la catequesis de adultos de talante catecumenal en un plan de conjunto de una Iglesia misionera. No hay previsión de cauces concretos para el primer anuncio misionero, base necesaria para una catequesis de talante catecumenal.

b) Los que terminan el proceso de catequesis de talante catecumenal, raramente se comprometen en la sociedad, sobre todo con los últimos. ¿Por qué?

Resulta difícil definir las causas, porque al parecer los proyectos evocados intentan lograr ese objetivo final aplicando la metodología del ver, juzgar, actuar.

En un análisis más detenido se constata:

En relación con los procesos catequéticos, hay una cierta confusión en la aplicación práctica. A veces se olvida que son procesos de maduración en la fe y no lugares cálidos para amparar la soledad personal. La catequesis de adultos de talante catecumenal tiene un comienzo, un final, prepara para algo: comprometerse en el mundo. Otras acciones pastorales en la comunidad acompañarán al cristiano en sus compromisos.

No siempre se logra conjugar el acompañamiento personal, necesario en el itinerario de la fe, con el grupal.

También resulta difícil armonizar la «gratuidad» de la fe con la exigencia que de ella dimana. ¿Qué hay que exigir a nivel de compromisos? Todo eso requiere un gran discernimiento en el catequista.

A veces falta claridad sobre el contenido y la pedagogía del compromiso.

Respecto al catequista. Si éste no es sensible a la justicia que brota de la fe como de su fuente, ¿qué va a transmitir?

A veces no se ayuda a romper el psico-grupo para dar paso al socio-grupo.

No se acierta a educar el juicio crítico. Es una laguna y una dificultad para esta formación, sobre todo en las personas de cierta edad.

Respecto a los catecúmenos. Con demasiada facilidad se supone en éstos una conversión inicial, condición necesaria para iniciar un proceso catequético de talante catecumenal. Una vez más se plantea la cuestión de fondo: urge potenciar y arbitrar medios para una acción pastoral orientada al primer anuncio misionero que se realiza por medio de signos y de palabras que acompañan siempre a esos signos. Estos son necesarios.

4.   Intentos - Experiencias en curso

Subrayamos la importancia de la llamada «pastoral del encuentro» o de la conversación, de la calle, aún no suficientemente valorada como ministerio en la Iglesia, pero sí muy apreciada por los cristianos que viven en comunidades de inserción entre los sencillos o en medios increyentes, de alejados, etc. Se trata sencillamente de «escuchar», de dialogar, sin juzgar ni imponer y cuando llegue la ocasión de invitar a participar en reuniones de reflexión y de confesar por qué y por quién vivimos así. Supone haber asumido la conciencia de que lo aparentemente inútil es lo eficaz. Es una modalidad para el primer anuncio misionero, base de la catequesis de adultos.

Se están introduciendo en algunas barriadas populares y en otros círculos o ambientes, y con buenos resultados, los ejercicios personalizados en la vida corriente con el acompañamiento de una persona iniciada. El proceso se acomoda al itinerario de cada persona y conjuga el acompañamiento personal con reuniones periódicas entre los que siguen el proceso. Es un proceso orientado a la conversión personal y al seguimiento de Jesús hoy, en medio del mundo.

En algunos casos, las «autocatequesis» que se aplican en la formación de los catequistas' logran, más fácilmente que los procesos de catequesis de adultos, los resultados que estos últimos pretenden: gente comprometida.

5.   Perspectivas de futuro

Aparece como tarea urgente la creación de cauces pastorales previos a la catequesis de adultos de talante catecumenal. La Iglesia no tiene previstas unas respuestas para una pastoral de alejados. Y los intentos que se están haciendo en la base no siempre se reconocen como ministerio eclesial, ni se integran en su acción pastoral.

Se requiere un planteamiento serio de la pastoral para el primer anuncio misionero, y también dedicar más esfuerzos y preparar a más agentes, sobre todo para estar con los últimos. Entonces la catequesis de adultos de talante catecumenal tendrá más razón de ser y encontrará su puesto adecuado en la acción pastoral.

6.    Rasgos que desde la catequesis se imponen a la nueva evangelización

- Parece necesario tener muy en cuenta y potenciar en la nueva evangelización la encarnación y la inculturación, dos actitudes interrelacionadas, añadiendo el matiz de que se vivan con una opción clara por los últimos o desde ellos.

Ambas actitudes habrán de configurar la «mística» del agente de pastoral, sea catequista o no. Precisamos algunos de los rasgos aportados por el grupo.

-
La inculturación supone

La encarnación, un descenso, una kénosis, un vaciamiento.

No se trata de perder la propia identidad, pero sí de renunciar a algunas señales de identidad nuestras, sobre todo socio-eclesiales. No podemos ir a los que están fuera de nuestra Iglesia como redentores. Cuando se planteen la pregunta por la fe, les ofreceremos gratuitamente la nuestra.

Se ve la necesidad de ahondar en el sentido de la inculturación para evitar caer en una imposición de la fe.

Se ve necesaria la adopción de un lenguaje secular, que asuma los valores que vayan surgiendo desde la autonomía de las cosas temporales.

-
La encarnación y la inculturación suponen una

actitud de gratuidad. Necesitamos convertirnos a la

eficacia de lo inútil, que tanto nos cuesta por parecernos que la misión nos está urgiendo.

La eficacia de lo inútil requiere la sabiduría del saber esperar, la paciencia histórica y la coherencia de vida.

La encarnación implica un conocimiento previo de la realidad y una mirada contemplativa para ver en esa realidad la presencia de los signos del reino que ya están presentes en ella y los vamos descubriendo lentamente.

La importancia del testimonio de los laicos. Los curas y las monjas no son testigos de nada para cierto tipo de gente. Hay ambientes en que sólo el laico puede ejercer una pastoral del encuentro, cuya importancia subrayamos una vez más.

Teresa Ruiz Ceberio

