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1.

Una aproximacidén sociopolitica al fendmeno de la privatizacidn de la fe, exi
ge, a mi juicio, la configuracidn factica y previa de ese fendmeno. Aunque
s6lo fuera para dejar en claro su posible ambigiiedad.

Parece evidente que el cristianismo de nuestro pais, (andlogamente al de la
sociedad occidental en el que nuestro pais estd inscrito) estd intensamente
sometido a un proceso complejo y ambiguo que por comodidad intelectual hernos
dado en llamar "privatizacidén de la fe''.

Con ello gqueremos decir -pienso- cosas que son diferentes en si mismas. Por
ejemplo, que la cultura piblica, entendida ésta como sistema de valores que
informan la sociedad actual, ha dejado de ser funcién directamente dependien
te de una teologia cristiana. La afirmacién me parece evidente. Lo que no me
parece en cambio evidente, sino todc lo contrario, es que sea una innova-
cidn. Desde un cuadro macrohistérice de la cultura occidental, ese fendmeno
es un dato esencial de la modernidad, que se did como innovacidn hace ya mu—
cho tiempo, en el Renacimierto, independientemente de laz conciencia que de
ello tuviera -o aceptara tener- la Iglesia, sobre todo la Iglesia Catdélica,
hasta cuando menos el final del XIX o el principio del XX.

Con la afirmacidén de la privatizacién de la fe queremos decir. también otra
cosa bien diferente y mis préxima, que la Iglesia, sobre todo a partir del
Vaticano II, ha aceptado y buscado el dejar de ser un poder politico -y en
este sentido, plblico- dentro de la sociedad. El fendmeno es cualitativamen—
te diferente del otro y tiene, a mi juicio, dos vertientes relevantes comple
mentarias pero no idénticas, Primera, que la Iglesia ha aceptado gque existen
hombres increyentes que no por ello dejar de tener sentido como tales hom-
bres, desde la fe y no precisamente para '"convertirlos". Segunda, que los
creyentes por ser creyentes no tienen un papel iluminado ni mucho menos pri-
vilegiado en la organizacidn plblica -politica, econdémica, social, cultural-
de la sociedad en que viven,

Finalmente, con la afirmacién de la privatizacidn de la fe queremos decir
también -pienso yo y muy referido a la realidad espafiola mis inmediata- la
muerte de esa grotesca caricatura moderna del regimen de cristiandad medie-
val, que agui hemos llamzdo el nacionalcatolicismo, es decir, un sistema po—
litico o politicocultural que por salvar la "esencia espariola” pretendid im-
poner la fe por real decreto.

Estoy convencido de que la enumeracidén de estos contenideos no agota el signi
ficado de la expresidn de la privatizacidn de la fe. Perc, para lo gue yo

quierc decir, esta enumeracién "ad exemplum" me basta. Porgque lo gue preten-
do ahora subrayar es que si fendémenos tan diversos y tan dispares pueden a—
firmarse en una tnica expresidén, lo mis probable es que nos haya faltado ima
ginacidn para encontrar una expresidn dlferente, mis capaz de dar cuenta de
la realidad tal como es, y, sobre todc, mis capaz de imaginar otra respuesta
ante el presente y ante el futurc de esos problemas. Una carencia de imaging
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cidén que de darse, nos harias de entrada meterncs en una falsa pista de anéli
gis, con graves consecuencias.

Poerque de hecho la expresidén de la privatizacidn de la fe sigue presentando-
se entre nosotros como la respuesta unitaria e idéntica a esos problemas, lo
que tiene como consecuercia, como minimo -y ya es grave— el que dejemos de
pensar ante determinadas modas, con buena conciencia. Buena conciencia  -no
conviene olvidarlo- que desde el marxismo (que algo tiene que ver con este
fendmeno de la privatizacién de la fe) no es otra cosa que el disfraz de 1la
mala conciencia.

En vez, pues, de proponer como método la configuracidén del fendmeno de la
privatizacién de la fe en un cuadro digamos macrohistdrico, en realidad abs-
tracto, yo propondria anazlizar el problema desde nuestra historia concreta,
desde nuestra historia personal de una generacidn gue tuvo su infeancia en la
guerra civil o en la inmediata postguerra (los célebres y negros arios cuaren
ta de penitencia en sentiilo no precisamente coincidente con el de Barral).
una infancia frente a la gue hemos reaccionade cor categorias que quedarian
muy iluminadas -desveladas, desdisfrazadas— con un andlisis de tipo o talan-
te freudiano.

El fendmero es, por supuesto, general, de toda la Iglesia Occidental,y no sé
lo hispdnico. Pero aqui -y por las razones que sugeria al aludir a Freud- lo
hemos unido de un modo tan distorsionado, corn una especie de dramatismo tan
unamunianc, que en realidad podriamos ser la caricatura en la que, para bien
o para mal, podria verse retratada toda la Iglesia Occidental modernz. Pién
sese, por ejemplo, que en los afios 60 en un pais como el nuestro de escasa
lectura se editaban muchos mids libros religiosos que en Francia, mientras
gue hoy, entre nosotros, en El Pais, por ejemplo, el tema religiosc aparece
bajo la ribrica de cultura; en Cuadernos para el Didlogo, es ctro ejemplo,
—una revista fundada casi exclusivamente por una serie de cristianos preocu-—
pados de su cristianismo— s&lo por casualidad sale algin tema religioso y
siempre desde una perspectiva politicamente escoradaj mientras gue en Fran-
cia Le Monde sigue dando importancia al fendmeno y a la noticia del hecho re
ligioso en una pagina gque no ha sentido aun verglenza alguna por titularse,
y por seguir tituldndose, con la palabra religidn.

IT.

Desde una perspectiva sociodescriptiva es normal lo que ha sucedido entre no
gotros. De algin modo —es decir, a condicién de que evitemos matizar mucho

las cosas— el movimiento de intensificacidén de la conciencia cristiana moder
na en nuestro vais, si no se ha adelantado al resto de los paises de la Iglg
sia Occidental (lo que seria afirmar demasiado), si ha ganado a las otras
Iglesias en la intensidad de su ritmo. Causas enddgenas y causas exdgenas ex
plican este fendmero, -
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Entre las primeras hay que destacar ante todo el movimiento de conciencia
que a partir de los finales de los afios cincuerta ponia radicalmente en cues
tién al nacionalcatolicismo que se nos habla impuesto y del que habia gque sa
lir con una radicalidad tanto mids cristiana cuanto que se descubria en él un
pecado muy grave. La Iglesia falsamente "4riunfante" que se nos habia trans-
mitido con la fuerza de las armas, tenia que ser redescubierta, aqui y ahora
en su condicidn de Iglesia peregrina y, mucho mas importante aun, (puesto
que los tiempos estaban aun lejos del descubrimiento de la pequeriez y de la
humildad del Dios encarnado que es Jesls) de Iglesia militante.

Al mismo tiempo, y por causas bien faciles de comprender, enire nosotros se
descubria esa esencia de Iglesia militante en el encuentro social (predica~
mental, en la terminologia escoldstica) en el cruce concreto con la militan
cia politica de la clandestinidad espahiola, militancia a la que se abrid por
ello generosamente -mas generosa que lucidamente en todo casc— la corciencia
teoldgica del mejor cristianismo espanol de curas, universitarios y obreros,
Los tiempos estan demasiado cerca para tener que evocarlos concretamente., Lo
gue me interesa subrayar es gque ser Iglesiaz militante se confundia entonces
inconsciente y naturalmente, con un tipo de militancia politica, para la que
no era necesario precisamente ser cristiano. Lo gue un dia u otro se traduci
ria en que ese encueniro real o acababa con la fe como innecesaria para esa
militancia o promovia un fendmeno de politizacidn de la ccnciencia de la fe,
a tono con una prediccidén que ya habia hecho Lammenais en el primer tercio
del XIX. A mi juicio, y en este primer momento que €s el que analizo, fue el
segundo fendmeno el que fue predominante.

Era natural. Desde fuera -~las causas exbgenas a las que aludlia mas arriba-—
una serie de factores coadyuvaron a ello, ddndonos la sensacidn de que esta-
bamos en la mejor direccidn tecldgica, en todo caso en la direccidén mads ac-—
tual y moderna. Los diversos ensayos de teologias de la liberaciodn —lineas
tedricas del mejor pensamiento teoldgico centroeurcpeo o lineas practicas,de
lucha, de la praxis y el pensamiento latinoamericanos— nos ofrecian un esque
ma mental de inteligencia de la fe, apto para el descubrimiento del alma teo
1légica de esa conciencia politica que descubriamos para salir de la Iglesia
"triunfante" del nacionalcatolicismo, Por otro lado, el Vaticano IT como nue
vo horizonte liberizador del viejo pensamiento de una teciogia caduca y libe
rador de una praxis tradicional catélica de signo conservador y hasta reac-—
cionario, venia a confirmar algo que entre nosotros se habla adelantado al
propio Concilio como prenunciandolo. E1 sentimiento de victoria frente al
pensamiento oficial episcopal que seguia siendo nacionalcatdlico inclusc en
el Concilio fue entornces, entre nosotros, inevitable., Yo mismo escribi enton
ces, frente a Morcillo, un articulo con el titulo significativo -y ahora re-
conozco que agresivo— de "los que perdieron la guerra'.

El fenbdmeno al cabo de unos afios ~los dltimos ancs de la década de los sesen
ta— produjo una fuerte divisidn de la conciencia cristiana espariola, divi-

si6n gque encontraba su clave primaria de explicacidn, si no en la. politica
misma, si al mencs en una referencia de esa politica., Tres Iglesias, al me-
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nos, creo que podrian describirse en ese momento desde esta clave: Tglesia
politica, Iglesia parapolitica y la Iglesia, de algin modo apolitica, del si
lencio. La primera era la Iglesia que vivia su conciencia cristiana a través
de una conciencia politica de libertad y justicia —conciencia politica anti
franquista—- como inica posibilidad de expresar aguélla, La accién testimo
nial sélo era expresable como accidn politica. La litdirgia —solemne o de ba-
se— se convertia fundamentalmente en un forum politico. lLa Iglesiz Institu-
cional era mirada como un campo mas de la lucha liberadora de clases, lLa es-—
peranza escatoldgica cristiana pasaba necesariamente, si no exclusivamente,
por la sociedad socialista y por una previa lucha necesaria contra el frar-—
quismo. Marx e Isalas eran dos lecturas paralelas, si no idénticas,para aque
1lla Iglesia, Surgia asi una nueva dindmica, que hizo posible, para poner sé-
lo un ejemplo, la transicidén sin sorpresa -sin més sorpresa en todo casc que
para los no iniciados- de una congregacién mariana obrera (las Vanguardias)
primero en un Sindicato (la AST) y luego en una organizacidén politica (la
ORT).

Frente a esta Iglesia se afirmaba, reaccionando, otra, la de la Jerarquia y
las masas no—iniciadas, la que he llamado Iglesia parapolitica y de la gque
la expresién me jor fueron Morcillo y Guerra Campos en los finales de los
atios sesenta., La politizacidn de la conciencia religiosa era mirada como un
peligro, mas aun como una infiltracidn, a la gue habia que responder con una
Iglesia de palabra administrativa a la alemana de la Alemania de la post-—
guerra, sin conciencia politica, propiamerte religiosa, una conciencia poli-
tica que todo lo mas solo podria ser un fendmeno parzlelo de la cornciencia
religicsa siempre gque fuese coherente con ésta., Que el fendmeno era politico
en su fonde -un fendmeno desesperado y disimulado de conservar todo lo posi-
ble de aquel nacionalcatolicismo— lo han demostrado luego, enire otros sig-—
nos, el fendémeno posterior de lo que hoy representa en el Episcopado actual
Guerra Campos, la mano derecha del Morcillo de entonces, la cuspide Jerarqui
coorganizativa de los movimientos apostdlicos de entonces, donde precisamen:
te se habla incubado el movimiento de politizacidn de la conciencia religio-—
sa hispana.

Frente a unos y otros, s6lo poco a poco y gradualmente, se iba situando wuna
minoria critica que no encontraba otra expresidn de su fe que en el silencia
Un silencio que muy preonto va a descubrir sus profundas ambigledades con la
prueba del tiempc. Una buena parte de los primercs cue privatizaron su fe,
que verar en ella una discreta propiedad privada, intima y necliberal,proven
drd inicialmente de esta Iglesia apolitica en el sentido de que se resistia
a situarse en una y otra Iglesia, la que he llamado Iglesia politica y la
que he ilamado Iglesia parapolitica.

11T,

El naciente mapa descrito no podria aguantar demasiado la prueba del tiempo.
Esa Iglesia politizada -para luchar, para contraluchar, o para recluirse vo-
luntariamente en las catacumbas— no podria resistir el enfriamiento de la
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tensién politica en los hltimos afios del postfranquisme cuando la lucha clan
destina sole lo era ya a medias, y sobre todo en los afios del postfranguisma

Una serie de nuevas gituaciones iban a poner a prueba el dramidtico esguema
de politizacidn de uno u otro modo de la ccnciencia religiosa.

Primero porque esa realidad politica se hacia menos urgente, en el sentido
de menos inmediata o menos inmediatamente y clandestinamerte agobiante., Se-
gundo, porque se hacla también una realidad més cotidiana y, en ese sentido,
menos estimulante y exaltante, algo que psicoldgicamente es necesario para
una afirmacién solemne —de un modo o de otro- de la conciencia religiosa de
la fe, Tercero, porque la politizacidn de la vida esparnola se hacla, por un
lado mas normal, como un dato en si y, por ello al tiempo, més excluyente y
fundante, sin necegidad de mediaciones de signo alguno, incluidc el religlo-
so, para les militantes de vocacién politica. Y, en fin, porgue, como resul-
tado de estos cambios, la politizacién de la vida espariola, sokre todo la po
litizacidn de signo de izquierda, se hacia més clara y duramente competitiva
con la religiosizacidn de esta vida a cualquier nivel, Era la competitividad
por ser el corazdn de un mundo sin corazdén, tal como ¢n la expresidén marxia—
na habia sido la funcidn de la conciencia religiosa, cuande faltaba una ver—
dadera conciencia politica.

Coherentemente con esas nuevas circunstancias enfriantes de la politizacidn
dramdtica de la conciencia religiosa, el terreno se movia ligera pero cons-—
tantementie empujardo a la fe a una localizacién privada. Lo que hemos dado
en llamar la privatizacidén de la fe, naciz asi como fendmeno en la concien-—
cia de la Iglesia espariola, como la unica respuesta a las nuevas circunstan-—
ciag. La huida de las organizaciones eclesiales y el silencio y la dimisidn
personales bastante generalizados no han sido mas que la exipresién de ello.

Aparentemente Cristianos para el Socialismo, cristianos marxistas, cristia~
nos comunistas o toda la inmensa fauna concebida en el amoroso y cdlido en—
cuentro de cristianismo y marxismo en aquellas circunstancias politicas pare
ce ser una excepcidn de este hecho, Pero, a mi juicio, todo eso ¢ es sélo
una excepcidn aparente, o es la excepcidén que confirma la regla.

Me explico. Cristianos para el Socialismo y los movimientos andlogos a que

acabo de aludir son sd6lo, a mi juicio, el resto y no necesariamente el res-
to de Israel comc tal vez ellos pretenderian, de aguel movimiento calido de
politizacidén de la fe en unas circunstancias dramdticas. Un movimiento,en de
finitiva, residual. -

Primero porque una gran parte de aguel movimiento, la mayor probablemente,

abandoné la fe como incompatible con las exigencias politicas o al mencs co-—
me innecesaria y vacia de contenido, para la gran tarea. La ORT es s6lc uno
de los mids expresivos ejemplos. Y el que su evolucidn pueda ser analizada a
la luz freudiana de la muerte del padre (yo mismo lo he hecho asi en un ar-
ticulo en Punto y Hora) no significa que se tenga que llegar a algian dia a
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la etapa también freudiana de la madurez que reasuma, a otroc nivel, su primi
tivo ercs. Es posible, y hasta probable, que la etapa en que estan, de hacer
se perdonar su pasado cristiano, sea una etapa definitiva. Infantil pero de-—
finitiva,

Segundo, porgue "los gque siguen" —-si se me permite esta expresidn popular re
ro expresiva— pueden dar la impresidén de una bisqueda bien ambigua de reex-—
presién en una doctrina absoluta (el marxismo) y en una institucidn clara
(el partido) de la seguridad del dogma y la institucidn eclesiales,que aquel
fendémeno de politizacidn generosa de la fe les habia erosionado y vaciado.
Las Oltimas salidas piblicas de Cristianos para el Socialismo en Cataluna,pa
ra poner sélo un ejemplo, en defensa de la escuela piblica como cristianos,
permiten, con una cierta légica, la impresidén de que estédn buscando una nue-
va guerra, como en los mejores tiempos de Franco, para poder seguir afirman-
do publicamente su identidad exaltante de cristianos. Cuando desaparezcan
las guerras ¢ pierdan su caracter religiosc o simplemente estimulante -lo que
es lo normal en una sociedad occidental moderna— la fe no abandonada se pri-
vatizara ineludiblemente, a mi juicio. En todo caso les quedarad descolgada
del ambito publico y pelitico normales., Una sociedad occidental moderna no
da para ver en cada huelga el campo del ejercicic profesional de la fe,

En todo caso, ese fendmeno de privatizacidn de la fe se ha dade ya  ~pienso
yo—- expresa y conscientemente, en una mayoria de cristianos, clérigos y lai-
cos, gque han cptado -en la mejor jerga de los tiempos del compromisc tempo~
ral- por el socialismo, El PSC, si no me equivoco, (y no digamos si de 1lo
que se trata es del PSOE) ha generalizado un tipo de cristiano que asume la
lajicidad de la expresidén de la fe en una sociedad moderna como una localiza-
cidén privada de esa fe, que, si puede exteriorizarse de algun modo, es sdélo
de modo paralelo al fendémeno politico y publico, y en todo caso de modo irre
levante con respecto a éste, g1 no de un modo vergonzante. El fendmeno no SE
ria grave, a mi juicio, si al mismo tiempo ese fendmeno no fuera acompafiadc
de un fendmeno de exaltacidn de los politico —del socialismo en este caso-
como la clave de interpretacidén del todo, incluso de la antropologia. Los
analisis hechos por publicaciones del PSC en torno al tema de la Iglesia ¥
el socialismo son, en su ambiguedad, una expresidén clara de lo que digo. La
confrontacidén (a mi juicio ineludible en el mejor sentido de una tradicidn
marxiana capaz de superarse dialécticamente a si misma) entre fe cristiana y
utopia sociaiista, es alli reducida o bien a un fendmeno politico de Iglesia
como poder que es necesarioc reducir a sus justos limites (inevitablemente
piensa uno en la sacrictia) o bien a un fendmenc privado del creyente sin re
levancia alguna cultural con respecto a la polis, Paraddjicamente a uno le
recuerda eso el pensamiento de un Arias Navarro en ciertos momentos tensos
de las relaciones Iglesia-Estado en los Ultimos arfios del franguismoc. Lc que
si fuera asumido conscientemente significaria la conviccidn profunda de gque
una vez acabada la guerra de resistencia, la fe cristiana deberia deponer
las armas y dejar la guerra para el ejército profesional de la politica, el
unico culturalmente legitimado para representar la defensa de una humanidad
a la busqueda de su identidad Gltima,
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El fendmeno se expresa en toda evidencia de ambigiedad, si se piensa que se
da del mismo modo en el espectro politico del centro y hasta de la derecha,
al menos de aquella derecha gue no quiere caer en el oportunismo politico de
apelar, para atraerse al electorado de las masas no-iniciadas de la Iglesia,
al "humanismo cristiano™., Una estrategia por otro lado que no ha sido excesi
vamente rentable en las iltimas elecciones, lo que da la medida de gue hasta
qué grado de intensidad ha calado entre nosctros ese fendémeno de la privati-
zacidén de la fe, como localizacién de ella en una esfera privada sin rela-
cidén alguna con las preguntas colectivas que nuestro pais se esti haciendo.
En este contexto, la palabra expresada de la fe en nuestro pais apenas puede
tener otra resonancia —para creyentes e increyentes, pero scbre todo para
los que se confiesan creyentes— que una palabra administrativa y sin relie-
ve de una administracidén doméstica,

La economia de la fe del lenguaje teoldgico gue se impuso exaltantemente en—
tre nosotros en los tiempos de la contestacidén, ha vuelto hoy paraddjicamen—
te a su primitivo sentido aristotélico de ociconomia es decir, de administra-
cién doméstica, de una domus ecclesiae que es apenas algo mas gque un club
privado fuertemente organizado y por ello peligroso para la politica, COImo
pretensidén de respuesta global y organizada a los problemas de una humanidad
auténoma,

iV,

Personalmente estoy convencido que esta diagnosis que he hecho es certera,
Que sea acertada esta situacidn que c¢reoc real, es otro problema, Personalmen
te me permito dudar muy decididamente de ello. Mas bien la encuentro una si-
tuacidén muy necesitada de una critica radical, aunque no sea facil encontrar
la platafcrma exacta desde la cual hacerla., En todo caso es un +ema abierto
-pienso— a una discusién colectiva que sea capaz de asumir freudianamente
los complejos inconscientes de nuestra infancia, para reconciliarncs con la
realidad tal como es y no necesariamente como la sofiamos o la deseamos a tra
vés de la censura del inconsciente.

A mi juicio, esa critica reconciliadora podria partir, no del todo infructuo
samente, de una serie de pistas de reflexidén, de las que yo me atreveria a
indicar las siguientes:

1. El fendmeno de la privatizacién de la fe gue se estd dando entre nosotros
en el sentido mds negativo del término —en su sentido digamos paleoliberal-,
es un complejo infantil de inferioridad frente a la palabra acriticamente a-
sumida como superior de lo politico. La laicidad —como expresidén nueva para
evitar las ambigliedades histdricas del laicismo~ no quiere decir cue la fe
sea un asunto de una conciencia reducida a propiedad privada., Quiere sélo de
cir que la fe no es dato directa e inmediatamente Util para entender la pala
bra politica y, mucho mencs, para organizarla como realidad funcional. Pero
esa fe no es privada, es personal y por ello comunitaria: es decir, es una
palabra de una comunidad invisible y escatoldgica que se hace visible (lo
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que no es lo mismoc gue comprensible) ¥ presente (sin que se agote en esa pre
sencia) en una realidad que se expresa personalmente, Gomo solidaridad, que
es exactamente lo opuesto a privatizacidn.

2. E1 fendémeno de la repolitizacién de la fe y, en ese sentido, de su afirma
cién pGblica mds o menos excluyente, como expresidn de un proyecto de llbera
¢cibén social y concreta, es un complejo infantil de secularizacién de 1a fe,
de sustitucién de un absoluto escatolégico apenas decible mis que balbucien—
temente por un absoluto presente hacible, de sustitucidn de una seguridad in
visible por otra visible; un complejo, en definitiva, de miedo de que sin e-
sa localizacibén de la fe, de que sin ese topos concreto de la utopia de la
fe, ésta quedaria irremediablemente reducida a un mundc estrictamente priva-
do, ¥, en todo caso, exclusivamente localizable en ese mundo privado. Esa ac
titud, histéricamente explicable por la liguidacién concreta de la irreconci
abilidad histérica de la afirmacidn socialista y de la palabra de la fe, con
funde, a mi juicio, el sentido de la utopia de la fe con la racionalidad hu—
mana liberadora del hombre (en realidad, con una de las posibles racionalida
des humanas, fundamentalmente el marxismo) agotando aquella en ésta. Lo que
paradé jicamente hace de la fe al someterla a la critica de la historia con-
creta, el reducto de una absclutizacidn privada de algo que se presenta siem
pre comoc una realidad contingente.

3. La despolitizacidén de la fe como afirmacidén de ésta, en un sentido que no
sea ni competitivo de la afirmacidén politica ni quede reducido a la zona pri
vada del individuo, es, a mi juicio, un fendmeno de madurez de la fe, que no
es confundible, sin mds, -mids que como terapiutica, quizds necesaria pero en
todo caso prov131ona1 como toda terapéutica— con el silencio total en el sen
tido de silencioc vacio, de silencio-silencio.

El debate de fondo de la humanidad —-a mi juicio y en contra de las reaccio-
nes iraumiaticas de nuestra sociedad y de la ideclogia de sus capas dominan—
tes, por lo tanto- no es un debate politico sinc cultural, o si se quiere no
es un debate politicoinstitucional (de poderes) sino politicocultural (de pa
labras). La entrada de la fe en ese debate mediante una confusidén con la a-
firmacidén politica del poder es una prostitucién de la fe, como es también
una prostitucidn de la fe su encarnacién excluyente en una palabra adminis—
trativa de una institucidén eclesidstica, que en definitiva serd un poder por
mas Iglesia que se diga. Pero la no entrada de la fe como palabra en ese de-
bate de la humanidad es una privatizacidén ilegitima de una palabra cclectiva
que nos ha sido dada para comunicarla, ¥ una renuncia infiel al valor libera
dor y critico -redentor— de esa Palabra viviente que es Jesus.

Un procesc, pues, de maduracidén de la fe exige a mi juicio la entrada modes—
ta sin poder, perc también sin complejos, libre en definitiva, de la fe en

el didlogo humano comc palabra o como silencio expresivo y dicho o como pala
bra balbuciente. Como palabra en el sentido propio de Aristdteles,para guien
el hombre se distingue del resto de los animales como zoon politikon que es,
Justamente porgue tiene la palabra articulada. Mejor quizéds como palabra ala
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da, en el sentido homérico de la expresidn, es decir como realidad de la in-
terioridad del hombre que llega a los otrous, y se consume en los otros como
palabra,

La fe no es una sustitucidn del proyecto humano politico y en ese sentido,
una palabra confesional., Pero tampocc es unaz realidad cerrada en si misma,
una especie de propiedad privada, guardada como en una caja fuerte, en la zo
na privada del individuo.

Es decir, la palabra que sale de la fe no es solo silencio. No es poder,pero
es palabra. Es silencio expresivo, dichc, segin la mejor tradicién mistica
cristiana, la de la afirmacidén del dia en la noche oscura, la de la afirma-
cidn del silencio-palabra en el ruido de las cosas y los proyectcs humanos.
La fe como sacramento sblo es fe a través de una necesaria mediacidn cultu-
ral que nunca la agota, pero sin la cual ella seria solo silencic, nada en
definitiva. Una mediacidn cultural gue si nunca es una palabra concreta, es
el horizonte utépico, la palabra balbuciente, la instancia de la critica y
la libvertad, gracias a los cuales la palabra concreta podria ser al fin una
palabra definitivamente humana, La Palabra hecha carne en Jesis como expre-
§i6n balbuciente del logos indecible de Dios: una palabra convencida (testi-
monio) y abierta (critica y transmisible), la que en cualquier condiciona-
miento humanc, y precisamente para superarlo, nos hace libres y en definiti-
va hombres, con todas sus consecuencias, en este mundo nuestro.

V.

Acabada esta aproximacidn sociopolitica —que es personal, pero que esta
abierta a una discusién colectiva, éste era su sentido- quisiera concluir
respondiendo a las preguntas implicadas en el titulo que originalmente se me
dié: "factores sociopoliticos que condiciconan actualmente la presencia pibli
ca de los cristianos en nuestra sociedad". N

5i yo he cambiadc el titulo no es porque no fuera claro y concreto, sino por
que me parecila largo y tedioso y, ademids -c sobre todo— porque me parecia
que era preciso dar un large rodeo para que mi respuesta a esa pregunta no
fuera la respuesta cerrada a un cuestionaric para obtener una tendencia fac—
tica dominante, sinc una respuesta abierta al sentido de las cosas.

Desde esta pregunta, mi respuesta es triple:

1. Los factores sociopoliticos que condicionan la presencia pablica de los
cristianos en nuestro pais son: a) ante todo un hecho, los cuarenta afios de
franguismo gue han sido paradéjica pero especiacularmente traumatizantes pa-
ra la conciencia cristianaj b) luego una evolucién politicocultural,seria en
su fondo y extraordinariamente infantil en una buena parte de sus expresio-
nes, que identifica sin excesivas matizaciones ni configuraciones previas S0
cialismo con la Unica raciocnalidad posible y capitalismo con la irracionali-
dad total y absoluta; y c) finalmente, un modo cultural de traducir la auto-
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nomia del pensariento y del analisis humanos con categorias gue excluyen co-
mo expresable todo lo que se presente como lo gue los Tranceses dirian "le
surréel" (evito expresa y conscientemente la palabra clésica, sobrenatural,
extraordinariamente ambigua hoy y siempre desde una antropologia histérica).

2. Bl que esos factores sean condicionantes en una cierta practica cristiana
hispanica, es algo que de hecho ha side traducide y aceptado con un cierto
sentide determinista, por una lectura mala -en todo caso, no critica— de
Marxe De hecho, su fuerza condicionante bien clara a Juzgar por sus resulta—
dog, puede ser expresada por un infantilismo cultural gue no ve mas alld de
lo que permiten las ideas dominanies, que, en buen marxismo, podrian ser tra
ducidas por las ideas de las capas cultiuralmente dominantes en un momento da
do, es decir, las modas.

Ese condicionamiento infantil es el gue explica, a mi juicio, la salida. a
través de la censura freudiana, de la fusidén inconsciente marxismo—cristia
nismo en cuantc éste parece no poder entenderse —ni practicarse— mas que a
través de aquél, y me atreveria a decir que confundiéndose inconsciertemente
con €l, en una praxis gue es mirada corio Unico origen de la teoria.

3. Pero generalmente el resultado de ese condicionamiento (en la practica
—como he dicho- muy determinante) se expresa sobre todo a través de un pro-
gresivo y claro desplazamiento de lo que signifiica ser creyente a la zona egs
trictamente privada de una conciencia alejada de la vida piblica y cotidiana
La Palabra de la fe deja de ser palabra, para ser sélo o silencio vacio,o ac
to adrinistrative, o misica que acomparia otro tipe de palsbra. A mi juicio,
esta es la esencia del trauma eclesial de nuestro pais. Porgue sin palcbra,
sin el logos de Dios que se expresa en la palabra balbuciente humana, 1la fe
no es la del carbonero, como se decia en oircs tiempos, sino la del nirio. Pe
ro la fe -como el bautismo— no es, en la mejor teclogia, cosa de nirics. n
todo caso -y en una teclogla muy peretrada por la sociologia~ no es cosa de
nirios en un mundo tan adulto, tan dramdticamente adulto como el nuestro,
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PRIMERA PART: ELS FETS.

£l tema, tal com apareix aci, és "Quina alternativa positiva pot tenir, ara
i agqui, la privatitzacié de la fe". Sembla, per tant,que, tal com es presen
ta la gliestié, invita a una resposta positiva, Perd aquesta resposta pos1t1
va no pot ser ni ideal, ni concordista, ni prefabricaeda; si surt posltlva,
la reasposta, bé; si surt critica, també.

M°agradaria fer una observacid: en llegir tot el "dossier” de comunicaci-
ons, déna la impressié que, aquesta vegada, el tema és abordat des de di-
verses perspectives, perd que van totes elles al fons de la gilestid. Sembla
que potser s ha superat aquella etapa de les pures intuicions, o pures apro
ximacions més o menys “amateurs" a un tema determinat, Les diverses aporta—
cions apunten 17objectiu —que és un tema tan real entre nosaltres— amb una
gran serietat. En consegiidncia, m“ha semblat que havia de redactar el meu
primer punt tenint compte de les aportacions contingudes en el "dossier",

No pas en el sentit d intentar una concdrdia de les diverses posicions, pe-
rd si fent-me ressd de 1 acord de fons o de 1la problemdtica que rau en
elles.

Una afirmaci6é de Marzal em servird de punt de partida: quan, davant d una
serie de fendmens diferents,-diu- els atribuim, a tots ells, el titol de
"privatitzacié de la fe" &s que segurament no tenim prou imaginacid per a
trobar el nom propi de cadascun d’aquests fendmens diversos., He trobat molt
suggerent cue el fet de la privatitzacid de la fe quedés aixi situat com a
punt d’arribada, com el darrer fet després d’una strie de fets, com la con-
seqiiéncia que segurament té causes diverses i complementaries,

Llavors m'ha semblat que féra dtil atribuir el seu nom a aquests fets o a
aquestes causes del fenomen darrer de la "privatitzacid de la fe'". He inten
tat de posar~los un nom i de classificar-los. Quan diem "privatitzacid de
la fe" apuntem als seglents fets (i remarco el caricter de fets que tenen):

1. La pérdua de poder politic de 1°Bsglésia.

Bs, em sembla, un fet evident. Es pot parlar de pérdua de poder scbre la so
cietat; de péerdua de poder sobre les conscigncies; de perdua d influtncia
publlca (pensem en la Ffacilitat amb qud, en altres ®poques, podia la Jerar-—
quia expressar per teldfon els seus desitjos, per exemple, al Governador ci
vil de la provincia).

En aquest sentit, privatitzacid de la fe vol dir que aquesta fe es viu en
un ambit social no organitzat juridicament segons la ideologia dels diri-
gents de 1 'Església. Els dirigents de 1 Església han perdut poder juridic o
influgncia factica per a afalgonar 1°ambit social on es viu la fe. Aquesta
és una de les constatacions més importants.
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D’aqui, en podriem derivar conseqiiéncies ben p031t1ves, com sbén ara que sor
gelx la possibilitat d°una fe menys protegida, més personalitzada, etc. Pe—
ro creiem millor assenyalar el fet i delimitar-lo sdbriameat: les lleis que
regiran la societat, la ideclogia o ideologies gque hi imperaran no deriven

directament d'una accié de 1°Església o dels dirigents d Església sobre a-
questa societat. BEstem palpant el gque déiem en els anys seixanta, "1° autono
mia del mén temporal", en una forma segurament insospitada.

2+ La desvaloritzacié de la cultura cristiana.

Aquest tema és abordat de moltes maneres -en directe o com a2 misica de fons—
en moltes de les aportacions d’agquestes Jornades, Encara resta inscrit en
pedra el lema de Torras i Bages "Catalunya serd cristiana o no serad". Perd
tots constatem la crisi, en el terreny cultural sobretot, d aquesta dita.

Uns parlen de "mort"™ de la cultura cristiana. Perb voldria matisar aquesta
metafora: m estimaria més parlar -i ja és molt— de profunda desvaloritzacié
global de la cultura cristiana, en el sentit precis que tant 1 °Església com
la teologia hem perdut 1 hegemonia en 1’edificacid del conjunt de valors
que configuren la societat, S ha perdut 1 hegemonia, que en la practica era
monepoli, en la posada en marxa d aquells valors reconeguts arreu que confi
guren una realitat social determinada. Hem perdut tot protagonisme? Qui pot
avui, eclesialment parlant, tenir protagonisme en aguest 1lan9ament 1 circu
lacié de valors gque configuren una societat? La Jerarqu1a de 1 Església?
Els cristians, un per un? Grups de cristians? Aquest és un punt gue haurem
de reprendre,

En aguest context, "privatitzacid" vel dir que la vivéncia de la fe no va
acompanyada, flanguejada o vigilada!, pels "valors" culturals d'una &poca
ben recent per cert., Valors referents a la familia, al matrimoni, a la con-—
dicié de la dona, al concepte del treball i de les classes socials; valors
globalment inherents a la classe mitja de Barcelona ¢ a la manera de viure
del mén rural catald, Valors literaris —els poetes catalans de la Renaixen—
ga, del Modernisme o del Noucentisme-; valors filosdfics arrelats en el to-
misme gilsonia o maritainiad d”en Josep Llobera o d'en Josep M2 Capdevilaj
valors procedents de la docirina social de 1 Església, afirmada des del
punt de vista progressista pel "Mati" fins 1 any 1936 i defensada amb un
caire més apagat o restrictiu per les institucions eclesials del temps del
franquisme, les quals, no obstant, conservaven un punt progressiu de la ma—
teixa doctrina social: 1 aspiracid democrdtica continguda en el discurs de
Pius XII del 1944,

Voldria escatir, a més a més, com ha esdevingut aquesta desvaloritzacié, Em
sembla gue s ha prodult per concurréncia d altres valors, i aixd comportava
préviament el sorgiment d”aguests valors nous oblidats per la "cultura cris
tiana" o negats per ella, Aguests nous valors han estat, per exemple,el con
cepte de la lluita de classes, la '"nova sengibilitat" de la joventut -des
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dogmatitzacid, agnosticisme, alliberament sexual-, el feminisme, 1 escola
nova, 1 alliberament anti-repressiu entés gairebé com a suprem valor,. Aixd
ha produit un fenomen que crec no es ponderari mai prou i que és el que po-
driem anomenar "1 explosid politico-religiosa de la burgesia™ entesa com un
mén de valors religiosos, politics i socials molt determinats. Aixd ha es-
tat evident i viscut a la classe mitja barcelonina, probablement amb un
cert retari en relacidé a les classes altes, per exemple, a 1 Anglaterra
d’entre dues guerres (vegeu la descripcié de 1 exacerbada privatitzacié d'i
dees, valors i sentiments que afectd "El grup de Bloomsbury" -Quentin Bell,
El grupo de Bloomsbury, Madrid, 1976- a 1°Anglaterra post—viotoriana).

Aix0, ho podriem resumir dient que cap als anys seixanta es produi en aquest
mén "protegit" la recepcié de la cultura marxista, amb la seva anhlisi de la
realitat i una forma especifica d encarar e¢ls esdeveniments i la vida; i no
només la recepcié del marxismes; també la recepcid dels valors que en podri—
em dir de la revolucibé culiural permanent: Yreud, Reich, Marcuse, Mao,com a
configuradors de la "nova sensibilitat".

D aquesta manera la "concurréncia" de valors ha engendrat el piuralisme,per
qué els nous valors en circulacid han provocat la desvaloritzacid de la
"cultura cristiana"™ entesa com a globalitat de conceptes, imatges i formes
de vida o, en el més bhenigne dels casos, la seva "sospita'.

Es 1til de remarcar, en aquest sentit, que tant Jaume Lorés com Antoni Mar—
zal posen en relleu la importincia d aquest fet cultural: el primer dient
que aguesta mort de ia culiura cristiana és el fet determinant de la crisi
actual 1 en Marzal dient gque el debat de la privatitzacid de la fe esth si-
tuat dins d’un "contencids politico-cultural”.

Jo només afegiria que em sembla igualment importnnt dir que el marc del de-—
bat de la privatitzacid de la fe és el marc de la re-construccié de la so-
cietat, en una forma capa¢ d integrar les noves classes socials dins 4 una
cultura plural, on es respesctin els drets de les minories, on la nocid de
Catalunya sigul el resultat dialeéctic entre una tradicié cultural gue arren
ca del segle passat i unes formes de viure prdpies, sobretot, dels immi-
grats, els quals aspiren a uns minimg d enquadrament cultural, escolar, sa-
nitari, de barris, de tranaports, de formes de vida que respectin i fomen-
tin els grups intermitjos i1 que siguin capagos de crear una nova cultura PO
pular,

Tornant al contencids politico-cultural, "privatitzacid de la fe" vol dir
que aquesta es viuraz ja, i durant molts anys, en un ambit plural —-pluralis—
tic, des del punt de vista ideoldgic—; i vol dir, sobretot, que en aguest
ambit cultural plural no qusda assegurat "a priori" el valor de la fe en

tant que valor humd col.lectivament i universalment reconegut com a valor

dotat de plausibilitat i credibilitat social. Aixd no només no queda asse-—
gurat "a priori”., Al contrari, més aviat 1'"a priori" &s de sospita. I aci
tornem a la famosa "soupgon": la scspita és que la fe, en tant que afirma-
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da 1 viscuda no tingui valor, siné que sigui alienant des del punt de vista
marxista, il,lusdria des del punt de vista freudil, o bé mitica quan aques
ta "soupgon" ha entrat en el mateix guefer tecldgic a través de 17escola
bultmanniana.

Aquestes "soupgons", doncs, dalienacid, d’il,lusorietat, o de mitclogisme,
estan rosegant iota formulacidé "innocent" i natural de la fe, Hem perdut la
innocéncia de la fe (Rlcoeur) Sempre pensem "a veure si aixd val o nc val",
o] 1nclus "a veure com s ho prendran, aixdo". No és 1 &poca en qué& hom bona-—
ment s encomana a Déu... Hom pensa Si aixd no gerd pas alienant o il,lusori
o mitic,

Perd, per altra banda, és aci on veig una possibilitat molt seriosa d "aquell
aspecte positiu que gairebé "d“ofici"” haviewn de trobar. Perqué, ;per ventu-—
ra la fe havia estat sempre un valor admés en el mercat cultural del mén? O
la fe ha hagut de ser sempre un "valor testimoniat"? Qué vol dir "testimo—
ni", siné que sempre hi ha la sospita que aquest valor tan extraordinari de
la fe hagi de ser d’ alguna manera apuntalat o pel testimon: del mateix
Crist o pel testimoni de 1 Esperit i dels criatians? Em sembla que, en posi
tiu, podriem llegir la "sospita"™ de la segiient manera: La fe és un valor
que necessita constantment de ser testlmonlat, no pot, doncs, ésser 51mple
ment posat en el mercat com alld que d’entrada és el més plausible i el més
acceptable d aquest mén. Sempre les Benaurances causaran sorpresa i la per-
plexitat que hom experimenta davant la paradoxa. Unz actuacid concomitant i
inherent a la vivéncia de la fe serhd, doncs, el testimoni, No pas el testi-
monl purament apologetic, sind el testimoni basat en 1’experiéncia profunda
de la fe, Aquell testimoni basat en un comportament evangelic: aquell teatl
meniatge constituit per la conceptualitzacid que s expressa a partir 4 un
comportament donat, 1 que és coherent amb aquest comportament. Segurament
el testimoni anira per la 1linia de la coheréncia entre comportament i con-
ceptualitzacié del comportament; comportament de Crist i conceptualitzaciéd
del comportament de Crist en els evangelis; comportament dels cristians i
un cert donar rad de les arrels transcendents d aquest comportament per
part dels mateixos cristians.

3. El desglacament nacional-catdlic.

Ha estat més que un desglagament. L experiment nacional-catdlic va ser un
"pastiche" retardat, en el segle XX, del projecte d° hegemonia politica i 80
cial de 1°Església formulat en temps d“Innocenci III i sobretot de Bonlfa
ci VIII. El nacional-catolicisme és la butlla "Unam Sanctam" de Bonifaci
VIII posada en vigor en el segle XX amb el consentiment de les autoritats
ecles1ast1qxes i civils, No ens entretenim en la descripcid d aquest fet
pergué comptem amb 1°excel,lent monografia d Alvarez Bolado, tan lligat als
nostres ambients, "El experimento nacional catbélico", Madrid, 1376. La si-
tuacié actual és molt curiosa: aixi com en el camp politic es viu un refor—
misme tal vegada amb elements de ruptura perd amb molts elements de conti-
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nuitat, en el camp cultural religids si que hi ha ruptura respecte al naci-
onal-catolicisme, Es a dir, alld que no es viu com a ruptura en el pla poli
tic, si que es viu en el camp religids cultural com una veritable ruptura
respecte del quaranteni. Moltes de les coses gue es vivien en clau nacional
catdlica, sobretot referents als mit jans de ccomunicacié, han fet literal-
ment "crollo". La ruptura ha estat viscuda per les masses en forma 4~ indife
réncia o oblit respecte de 1 Esglésiaj i, tal volta insospitadament, agues—
ta indiferéncia no ha tingut graus molts elevats de ressentiment. Tot aixd
té conseqiiéncies. Entre els cristians, aguells que ja vivien la fe en pla
rupturista respecte del consorci entre les autoritats catbliques i 1" "esta—
blishment" em sembla gque han patit molt MENys Aguells, perd, que vivien in
genuament la fe, avui diuen: "Qud passa? S expressa molia gent amb veus ex—
tranyes a la concepcidé catdlica o contriries a ellaj la "tele" ja no és mo-—
nocolor i nc marca pautes de referéncia decent o cristianaj hi ha torces
culturals i formes de vida que no tenen res a veure amb el cristianisme".
Aixd és causa d’extranyesa i porta 1nequ1vocament 1 impressid de desvalorit
zacié de la institucié eclesial i de la preséncia pablica de la fe.

En aguest sentit, prlvatltZ301o de la fe vol dir perdua d aquell "halo" gua
si sacral que prové del fet que tot alld relatiu a la fe sigui considerat
"oficial™ i assumit per 1°Bstat. Seria desconlixer la psicologia de les
classes mitges i populars (veure E.Fromm, La por a la llibertat, Barcelona,
1965; Per una societat sana, Barcelona, 1968), oblidar la forca que t€ a-
quest recolzament oficial i estatal; parlant israeliticament, ell presta u-
na certa "gldria" a tot alld que té relacid amb la fe o 1°Església,aixi com
1 'Església presta una certa "gldoria" a tot alld que es refereix a 1 Bstat.
Es la tipica simbiosi "nacional-catdlica".

4+ La majoria socialista.

No podem ésser cecs davant d aquest fet evident: politicament els partits
de signe socialista han assolit la majoria a Catalunya després del 15 de
juny del 1977.

Es un fet gue no puc valorar globalment, tot i reconeixent 1 influx que pot
tenir aguest fet en la re11g1031tat dels diversos grups socials. No dispecso
d instrunental per a iniciar si més no una tal valoracid.

Em limitaré a presentar un problema veritablement practic i aque, per altra
banda, ha estat analitzat teordticament. Es el problema de 1°estatut de 1a
fe en els cristians que militen en partits socialistes, Aquest problema in-
cideix en la nosira qilestié: la fe és un afer purament privat -individual-,
o pot tenir un cert abast o estatut piblic, davant dels partits?

L estatut de la fe dels militants en partits socialistes s ha presentat so-
ta aquestes perspectives:
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a). Com un afer purament privat—individual: la fe del qui entra a formar
part del PSUC s ha deixar a fora, en el "guardarroha", abans d entrar en el
santuari de la militincia politica. Dit escoldsticament: es nilita en +tant
que comunista, 1.0 pas en tant que cristid, Es 1 anzlga posicid de Lenin,cri
ticada per Alfons Comin, Noteu que dquesta posicid de Lenln, quan diu  "la
fe no és rellevant", connota: la fe no és rellevart perque no és cap acti=-
tud que incideixi positivament en la Revclucid. No intevessa dintre del par
tit perqué és una qualificacid de 1 individu que no té cap rellevancia col,
lectiva de cara a la Revolucid,

b). Voldria examinar amb tota cura la posicid que A.Marzal em sembla atri-
bueix al PSC (Partit Socialista de Catalunya), interpretant no sé pas si la
teoria o la praxi de 1l7esmentat partit (aixi com la del PSOE). M haureu de
perdonar que faci una interpretacidé de la interpretacid, és a dir, gue ex—
posi, tal com 1’he entes, la critica de Marzal a 1 actitud propiz del PSC
en matdria religiosa, Com gue aguiesta critica de Marzal és un fet que s’ha
produit, partir de la mateixa encara enc farh fer drecera. Els catdlics
del PSC tindrien una actitud semblant a la d aguells que portessin a punta
de llanga les tesis de K.Barth sobre fe 1 mén: "Déu és Déu i la fe és la
fe", de tal manera que la fe, en la seva abscluta transcendéncia i disconti
nultat amb les coses 1 els valors mundans no $é res a veure amb ells.

Perd aixd, pel cap baix, voldria dir en la practica: la fe no té cap relle—
vancia politico—cultural., Bs un valor guae "no ha de comptar” en politica.

iNo és veritat que aquest és el nus de la interpretacid -potser un xic ten-
dent a 1 esguematisme caricaturesc— que Marzal fa de 1 estatut de la fe en
els amblents del PSC o del PSOE?

Concretament ell atribueix aquest taranni als escrits religiosos que apa—
reixen a L hora socialista. Bs fundada la critica de Marzal?

Els esmentats articles i la ponéuncia de Jaume Lorés a aguestes Jornades ens
forneixen material per a una resposta que voldria ésser acurada i precisa.
(Jaume Lorés és, en definitiva, 1 autor dels esmentats articles religiosos
de L hora socialista).

Crec gue el debat presenta dos punts d’anzlisi: Quin és el sentit exacte de
1° expre551o "mort de la cultura cristiana" gue Jaume Lorés —-en la seva comu
nicacidé a les Jornades— posa com a bage del seu pensament?

Bguival a dir que tots els conceptes, imatges, valors, realitzacions objec-—
tives del cristianisme "“convencional” (del S.XIX fins a 1960) estan global-
ment morts i enterrats? Es a dir, no tenen cap vigéncia ni vigéncia de fu-
tur en el mén actual? Eguival a dir que n hi ha una de nova, de cultura, ja
pverfectament feta i objectivada, davant de la gqual la fe -literalment- no
ha de dir res perqué ella és una alira cosa?
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La mort de la culiura cristiana es pot interpretar —aixi ho he fet— com a
desvaloritzaci6é global dels conceptes, imatges i formes de vida propies de
les classes mitges Yerigtianes" o dels estaments rurals del pais. Voldria
assenyalar, perd, que més fonda que aquesta cultura convencional i desvalo-
ritzada, hi ha els valors bisics d'un cristianisme més pregon i elemental,
més incorporat a la viia que formulat -o és que, tal vegada, es tracta de
quelcom que llinda amb les experiéncies més elementals i pregones dels ho-
mes?- 1 que actua com a pol d’atraccid critic i configurador de les diver-
ses formes culturals gue, succesgivament, es van erigint com a prevalents.
I sobre aguests conceptes, valors i formes de vida, no m atreveria a exten-
dre rapidament un certificat de defuncid. Un exemple molt clar: en un mo-
ment donat, les successives onades culturals poden estar fortament carrega-
des d’elements critics contra la familia ~tal com ha viscut aquesta institu
cié la classe mitja~  perd inclis els defensors de 1 amor lliure desitgen
per als seus fills un ambient de comprensid i caliu que els inicii a la vi-
da. BEn aquest mateix sentit s expressd recentment M.A.Campmany per la TV:
D’acord en atacar la familia, venia a dir; perd serviu-ncs si us plau un am
bient humad i humanitzador a 1’escala del nen que esdevindri home,

Un segon punt d anadlisi és la capacitat que tenim els homes, en tant que
subjectes creadors, de "fer" cultura.

Es veritat gue hi ha una cultura objectivas; inclis Ferratéd Mora parla d una
cultura objectivada en "productes culturals”. Perd, precisament el qui de-
fensi aguest concepte objectiu 1 posthegelii de cultura serd amatent de par
lar, complementariament, del "subjecte cultural"™ -1"home i els grups humans-
capagos de crear valors, situacions i productes o objectes culturals,inclus
I tots -blancs, negres o vermells- tenim aguesta capacitat de viure gene-
rant petites i elementals formes de cultura, tal vegada més fonamentals del
gque sembla.

Els cristians —convencionals o minoritaris; majoritariament populars o "pro
gres"- tarhé tenim aquesta capacitat, a partir de la vivéncia de la fe i si
tuats en la vida ordiniria, de crear cultura o subcultura. Mai no defensaré
-al contrari, m extendré més tard en la critica antimaurrasiana~ que per
"salvar el cristianisme” s’hagi de comengar (oh, homes de poca fe si caiés-
sim en aguesta temptacié!) per reinstaurar formes culturals cadugues. Act
és on jo crido també: "La fe és la fe: que la fe sigui la fe i la cultura
sigui cultura™ i ja ens trobarem..,. Perd si que pensc que el cristid és tam
bé subjecte de creacid de cultura.

Un exemple clar: Quan una assemblea parroguial es realitza en comunicacid i
regpecte fraterns, resulta que aquesta assemblea no deixa de ser per es-
creix una iniciacid veritable a la vida democratica, com el fet que —en al-
tre temps— els Ordes mendicants elegissin el Superior era també una llavor
democratica per escreix en 1 Europa de 1 &poca.

L andlisi d aquests dos punts, ~defuncié de la cultura cristiana (quins
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dels seus elements?), i capacitat dels subjecties (cristians i no cristians)
per a generar "actes culturals" en el procés fluent de la cultura mai acaba
da del tot— crec gque és molt important.

Perqué en la mida en qué s apunti a entendre la '"mort de la cultura cristia
na" no tant com una referéncia metaforica punyent, sindé com una afirmacid

absoluta que s ha de prendre al peu de la lletra, i en tant que no es +tin-
gués cap confianca en la humanitat dels valors que poden sorgir a partir de
la viveéncia de la fe (viscuda gratuitament, fidel i desinteressada) resulta
ria que hauriem arribat al 1imit de la privatitzacié de la fe, Sobretot si
imaginem , a més, que aguesta fe, silent -entre la culpabilitzacid i la mis
tica— es viu en unes coordenades d una cultura cbjectivada, ja feta, consis
tent i impermeable, %tota procedent del focus subjectiu generador que és la
"rova sensibilitat". Perd és que no pot haver-hi elements de fe missionera

dins la "nova sensibilitat™, com al bell mig de gualsevol procés cultural?

He donat tanta importincia a la posicid Lorés i a la critica de Marzal per-
qué penso que seria molt convenient que aquest debat -aguest contencids—
progressés. Progressés en el sentit del reconeixement dels valors d humani-
tat implicats en una posicid de viveéncia conseqilent de la fe. Llavors agues
ta imatge del cristii que no té res a poder dir pergué es troba en una cul-
tura feta i impermeable i perqud a ell mateix la "soupgon" 1 ha convengut
de que ha mort tota forma cultural d’origen cristia, gueda un bon tros des-—
lliurada i apareix, aixd si, el cristik sempre "en terra estranya" (Carta
de Diognet, V, 5) sempre en "txode™ o en "exili" alliberadors, perd sempre
amb el goig que aquell viure gue arrenca de la fe el fa proper als homes 1
a Déu,

Bs que potser em pesa la impressid que avui, per a molta gent que viu fun-
cionalisticament el consum i la manipulacidé -activament o passiva— és tota
la cultura la que esth morint. Perd em cueda la confianga gue aguell que
viu la fe, gratuitament, fidel i desinteressada, més aviat queda inclds en
el camp favorable a una cultura veritablement popular perqué la fe inclou o
segregara les famoses '"pietas” i "humanitas" reivindicades fa poc per en
Fernanic Savater, El fet cristiid per a mi té rellevancia cultural en tant
que critica sempre "1 antic mode de viure heretat dels pares” (1 Pere 1,1,
18) i en tant que pot suggerir o configurar medes de viure senzills, 1liu-
res 1 humans,als medis popularse.

Hi ha una tercera forma que pensa com es pot viure la fe dins de 1 Ambit
cultural marxista i és la gue trobem en el llibre d"A, Comin "Cristianos en
el partido, comunistas en la Iglesia", Barcelona, 1977: La fe configura la
persona del militant que esth en el partit amb totes les conseqiiencies que
té el fet d"ésser posseit per la fe {perqué la fe et posseeix més que no
pas la tens). El militant no té perqué treure’s del damunt aguesta fe ni
deixar-la al guardarroba com un acte correlatiu a la seva entrada al par-—
tite Sense gue el partit quedi confessionalitzat per la fe viva dels mili-
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tants, aguests estan en el partit no solament en tant gue socialistes sind
en tant que cristians. I el partit és conscient 4 aguest fet, sense que im-
posi al cristia un filtre depurador o reductor. La posicid de lLenin queda
superada i sembla mantenir~se la dialdctica entre "privatitzacid" com a fet
de la consciencia creient i "publicitat'" en tant que la figura de la fe del
militant socialista no queda amagada o posada al marge o entre paréntesi,
No se la sotmet a un procés d’esterilitzacidé d’aquella transcendéencia, d’a
guells valors, actituds o sentits que ella pugui irradiar en el camp cultu-
ral marxisia.

El gue m extranya és gue Marzal, que ha atacat agudament la posicidé Lores,
trobant potser motius per fer-ho en prendre al peu de la lletra les licides
1 agbniques exhortacions d’en Lorés dirigides a la manca d originalitat 1
de 1llibertat dels cristians, que ara atagui també la posicidé Comin, qualifi
cant—-la de neo-ortodoxa. Aguest atac a les tres posicions que hem dibuixat
—pergue la posicid "artiga", de Lenin, queda evidentment curta— ver part
de Marzal, em ddna una mica la impressidé una altira vegada d impasse, Inclis
em pregunto si aguestes critiques no hauran de produir en els cristians qu2
militen en partits socialistes, aquella reaccid del conegut acudit: "Ud., lo
gque quiere es que me coja el toro”. Percue em pregunto si entre la posicid
Lorés i la posicidé Comin £s possible imaginar-ne d altres de recanvi,

Per a mi, la solucié, tal com ho he vingut insinuant, consisteix en inter-—
pretar "benignament" tant la posicid Lorés com la posicid Comin, La posicid
Lorés, la voldria sentir respirar sense les imaginacions ja dites 4 una cul
tura cristiana morta, una cultura secular acabada i una incapacitat dels
cristians per a crear valors de cultura. Llavors la posicid Lorés s acosta
a2 la dels gue vpostulen un "silenci expressiu" després de tanis anys de con
fusié. La postura Comin —depurada del risc de nec-ortodoxia, del gual parla
ré immediatament- s assemblaria més als que pensem que tot comportament té
un llenguatge gue intenta conceptualitzar-lo per a fer-lo intel,ligible de
cara als altres, i que la coheréncia entre comportament i paraula és 1l ar
rel del testimoni de fe i d humanitat inherent al subjecte cristii., Em sem—
bla que gén dues sortides gue implicaran,aixd si, dues figures distintes de
la fe: 17una més privatitzada que 17altra, 1 una més proxima al silenci mig
tic o gper qué no? a la paraula mistica i 1'altra més proxima a 1 accepta-
¢i6 d un enquadrament politic i a 1l adher®ncia critica a la comunitat de la
fe.

Perdoneu que m hagi entretingut més en aguest punt perd el crec molt impor-
tant per z comprendre la preséncia de la fe en el nostre temps i a Catalu—
nya.

5. La gliestid de 1 ortoddxia.

La crisi de la privatitzacié de la fe és també la crisi de 1’ortoddxia: cri
si de 1 ortodbxia com a crisi de la institucié eclesial (la fe en Crist "no
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fa" religié; "és una extraordinaria resposta per 1 home individualitzat i
una mixtificacidé instrumentalitzada a nivell col.lectiu per un sector de
1°Església” (C. Diez de Rivera, a "El Ciervo", n.326, abril, 1978); crisi
de 1l ortoddxia no sols com a crigi de fiabilitat d’una dogmitica, sindé in=-
clis com a crisi de la mateixa comunitat; com a crisi d“alld gue és sacra-
mental; com a crisi de 1 objecte de la fe.

Perd agui és on em sento una mica incdmode amb les gualificacions rapides
de "neo-ortodoxia", perqud tot home busca una vertebracid, tot home busca
una integracidé dels seus valors i actituds.

Vull dir que si bé he defensat sempre que alld que és primari en el fet d’i
niciar-se en la fe és la paraula que "corfereix" (Fets 2, 42) i la mateixa
experiéncia de la fe (em sembla un error comengar per la dogmidtica) en can—
vi, estic lluny de les posicions de 1°A. Fierro que, en La imposible orto-
xia, qualifica rapidament de fonamentalista tota la teologia d en Karl
Barth i on es qualifica de neo-escolhstica i neo-positivistica 1 especula—
cié d"en Rahner, T estic lluny, perqu® aquesta intempdrie, relativa a 1 ob-
jecte de la fe o a la comunitat, només pot portar a un tarannd cristid tria-
gic o que ha perdut el "fervor" (en el sentit de la "Piedad apasionada" de
F.Savater), Ha perdut alegria dramhtica i fervor perqu® ha perdut 1 area de
la fraternitat dels "arrcplegats® i ha perdut 1 Area de la celebracié sacra
mental, gratuita, lluminosa, on ressonen paraula i simbols amb la mateixa
ambigua gldria.

En resum: no és desitjable una neo-ortoddxia d estricta observanca "politi-
co—rellglosa” -a nivell de restauracid polltlca de 1"EBuropa "cristiana'- pe
ro si que és desitjable la reouperac1o de 17Ambit de gratuitat compartida

—-col.lectiva—~ de la fe tal com és pressentida en la breu aportacié de Joa—
quim Maristany a aguestes Jornades, Tres pigines veritablement reveladores!

31 que desitjo la recuperacid de 1 ambit comunitari sagramental, en el sen-—
tit que el simbol —anticipacid del que esperem— &s la darrera explicacid
d°alld que és inexpressable., Si que desitjo 1 explicitacié de 1 objecte de
la fe gue compartim en la confesgid de la fe comuna: imagineu-la a base de
la reunid de preghria a partir de coses tan senzilles i bisiques com son el
Pare Nostre, les Benaurances i 1 Bucaristia. Em sembla gue aixd és molt po-
sitiu i determinant —diferencia la meva posicidé tant d”en Fierro com dels
partidaris "outranciers” de la fe en Crist sense religid; en resum,de "1ag
nosticisme conseqgiient" cristi® o humanista- i, en canvi, nc crec gue aixd
es puguil acusar ravidament de neo-ortoddxia.

Més encara, en la linia del respecte als altres, reconec com una gran gra-
cia de Déu el fet, altament positiu, lligat perd a la crisi de 1 ortoddxia,
i que és el fenomen de la perdurabilitat de la fe -com a Logos humanitzant

i humanitzat- en aguells cristians critics, que podriem anomenar a-tipics i
anti-institucionals (com és, per exemple, Aranguren, per posar un dels exem
ples més famosos). Sén cristians "underground"”, "sauvages", a-tipics si vo-
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leu, perd en ells el "logos cristid" pren una dimensid d’eix diamanti (F.
Urbina) que els marca en la seva actitud religiosa i davant del moén, de
les relacions humanes i dels condicionaments.

La fe, en aquests, apareix com a "logos individual", amb vessant critica o
amb vessant &tica; a vegades amb una component fortament anti-institucional
o a vegades amb la component de 1°adhesid critica a la institucio,

Jo he volgut dir, amb toit el respecte, que a més del "loges individualit-
zat™ hi ha en el cristianisme 1 3mbit de 1 Esperit que, sobretot a persones
de taranni més intuitiu o a persones que tenim un taranni al,lergic a posi-
cions que es presenten d antuvi com a properes a 1 individualisme tragic,
ens salva del naufragi sense, creiem, fer-nos caure en una neo-ortoddxia ma.
nufacturada, irrespectucsa amb la situacid veritablement "desmantellada'que
a un nombre de cristians i d intel.lectuals, ens ha tocat de viure. Jo no
vull la neo-ortoddxia, ni tan sols entesa com el recolzament complementari
de la disciplina marxista i la disciplina d'un cristianisme reminiscent.
Vull partir de 1 experiéncia personal i col.lectiva de la fe “celebrada", i
per aixd, no voldria fer de la "meva fe" un producte individual de taranni
tragic. En la comunié del Pare i de Jestis ja n’hi han que han assumit aques
ta situacid més individual,

6. Primacia de la politica?

No és exactament una primacia tedrica d’alld gque és politic. Es una polarit
zacid urgent que ens mena avui a estar preocupats per a la construccid d un
estat pre-democritic, contruit en relativa llibertat, en relativa justicia

i, 81 més no, en un sentit de pau civica que faci impossible tornar als er-
rors del 1936,

No cal que afirmi gque aquests adjectius {"relativa"™ llibertat" i "relativa”
justicia) no sén fruit del cinisme siné del desencis de veure la dificultat
d avangar en el sentit d"una democricia real on el poble sigui el subjecte
i no pas l17objecte de la creacid de la seva histdria. Ni la ruptura ni el
reformisme profunds no sén facils en aguest temps d ambigiiitat -4 urgéncia
i desencant alhora— en qu® sembla acomplir-ge alld que tot es canvia perqud
res no sigui canviat, i en qu® —en tot cas— els canvis profunds sdén lents i
apareixen més com una resultant que no pas com un objectiu aconseguit. Perd
sigui com sigui, el cert és que la urgéncia del guefer politic és un factor
més perqué la fe quedi "ad tempus” eclipsada, inexpressada, en aguell ni-
vell dels assumptes privats menys urgents (Hom sempre pensa que "més tard"”,
s hauria de posar al dia en tal cosa o en tal altra). Penso que 1 experidn-
cia de la fe pot ser també avui una d aguestes tasques menys urgents, més
gratuites, que espesren temps millors... En realitat -tal com he intentat
explicar-me en les II Jornades del MUEC Catald a S.Esteve d”en Bas- crec
gque precisament cal retrobar el lloc de la fe en aquests temps d ambigiitat
i de recerca d’una societat nova. Més que "privatitzacidé de la fe" pergue
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aquesta, en vista dels afers urgents i peremptoris, queda latent en 1 esfe-
ra de la intimitat esperant un millor moment, ara és el temps que la fe pot
ésser la forga esperangada, critica, activa, estimadora, que no ens deixa
perdre el rumb (romanire entre els pobres i, aixi, vers el Regne) en aguest
temps en qud és tan fhcil perdre la propia identitat personal i de grup,
quan els pactes i la lucidesa que capta la correlacid de forces sén exigén-—
cies de la mateixa realitat politica. Privatitzacid de la fe, aci i en el
bon sentit, no seria "eclipse" fins gque surti el sol, sindé vertebracid inte
rior -honestedat davant de Déu i dels homes— en els temps d ambigliitat que
tal vegada no "cremen" la persona perd la gasten i 1 erosionen per dins.

SBEGONA PART: FE I COMUNITAT

Aguest ha estat el primer punt. Veiem ara un segon, breu i concis, on in-
tentem dibuixar una certa alternativa positiva en el fet —-plurivalent com
tots— de la privatitzacid de la fe.

Dividirem aquest punt en una parabola i en unes consileracions finals.

La Parabola és que la fe cristiana s assembla al producte d una societat a—
ndnima de 1 2poca industrial; si el producte no t€ una qualitat homologada
amb els productes de 1l exterior, no hi ha cap més remei que, o bé fer una
politica proteccionista o bé intensificar la qualitat del producte. El pro-
ducte és la fe, viscula, afirmada i compartila. (Sempre penso que la fe 4&s
viscuda, confessada o afirmada i compartida).

Aquest prcducte gie és la fe pot tenir una politica proteccionista. Agquesta
politica proteccionista consistiria a recovwstruir una per una aquelles for-
mes de 1 anomenada cultura cristiana, que flanguegin o ajudin 1 opcid de la
fe, sigui la legislacié inspirada en els principis cristians o en 1 "anomeng
da 1llei natural, com seria aquest esfor¢ d ara per part dels bisbes en la
Constitucid. 0 bé s intenta de mantenir les formes de 1 anomenada cultura
cristiana a través de les institucions cristianes: de prempsa, escolars 0
educatives, que facin piblicament presents en una determinada societats els
productes culturals procedents de 1 Església i els donin credibilitat i
plausibilitat. Aquest proteccionisme em sembla que ég una empresa desespera
da. Tant desesperada com alld que feien els novicis, de '"barrer pars arri-
ha'" en les escales (exercici ascétic que consistia, deien, en escombrar les
escales de baix a dalt); perque® és realment comengar la casa per la teulada
comengar pel que és juridic o cultural; la casa de la fe s ha de comengar
per la fe, i per una fe personalitzada. Es a dir, originiriament (i aqui egs
taria la clau d aquest aspecte positiu), originiriament la fe és veritat
que és una fe privadaj; €s que solament pot ser una fe de la persona. Per
tant, comengar pel proteccionisme és una empresa en sentit contrari a la
marxa; 1 adhesié de la fe comenga per 1 adhesidé de la persona. Avui dia,com
veieu, hem guanyat molt, perquég aquest proteccionisme ja no és un proteccio
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nisme guerrer (Juli II) o juridic (per bé gue encara Pau VI& una mica), si-
né que és un proteccionisme gue eg podria dir cultural, a base d’aixt de
les institucions cristianes: fer una escola o una revista cristianes, eic.
Com que un servidor la critica d’aixd la vaig fer en un article de "Iglesia
Viva" i1 inclus em vaig excedir en la critica del gque anomenava les institu~
cions confessionals (la prempsa catdlica, la ridio catdlica, 1’escola catd-
lica, 1 hospital catdlic, etc.) ara em faria quasi com pudor de tornar-la a
expressar, L ordre és: la vivencia de la fe, la confessid de la fe, 1 expe-
riéencia de la fe i el compartir la fe.

L altra alternativa, doncs, és assegurar la intensitat o la gualitat del
produczte, és a dir, la fe. Aqui em pensc que cauriem novament en 1 idealis-
me, si ens limitavem a fer 17elogi de la fe personalitzada; Jjo hi crec pro-
fundament en la fe personalitzada, perd no hi crec massa en simplement fer
1’elogi de la fe personalitzada i ja s apanyard cadasci, perque llavors s0s
pito que poden sobreviure els rics culturalmert, i aixd també és molt pends
Bs a dir, féra certament idealista fer 1 elogi de la fe versonalitzada, sen
se indicar el medi 1 els mitjans que ajudin a assumir aguesta pers oralitat
de la fe, Per a mi, ara, com a creient i pastor, situo el debat aqui. El
problema de la privatitzacidé de la fe, amb 1"aspecte positiu que és la fe
personalitzada, consisteix a indicar els medis i els mitjans que permetin

d assolir aquesta personalitzacié de la fe. Aqui cal dir que el medi de la
personalitzacid de la fe és la comunitat, naturalment que la comunitat sen—
se poder, la comunitat que no una pretensid de constituir 1 hegemonia cultu
ral del pais, la comunitat gue ha fet ruptura amb el que és nacional-catb—
lic, la comunitat que estd en pacifica convivincia i acceptacid cordial i
amical dels militants gue estan en la terra cultural gque sigui, marxista o
no marxista, la comunitat no preocupada tant per giestions d ortoddxia com
per qlestions dexperiéncia veritable de la fe., T la comunitat nue é&s comu—
nitat,es a dir,que estd presidida per la Paraula i cue esti constituida per
1° Eucarlstla. Aix0 crec que s’ha de dir encara que sigui una "perogrullada”
Es a dir, ahir, guan Mn.,Pié parlava de les medilac.ons visibles ae 1° opc1d
de la fe, jo creia que tinc sempre la sospita, tornem a la "soup@on”,que no
s ‘"han esgotat totes les p0551b111tats que ofereix la constitucid d una comu
nitat sense poder, que no és un grup d'amics, de quiaquers, sind que és un
grup de persones reunides sota la primacia de la Paraula de Déu i que €8s
reuneixen per pregar i en Bucaristia., A mi, em sembla gue aixd no s ha por-
tat a terme 1 que per tant els problemes segons, de publicitat de la fe,hau
ran de venir després que s hagi empés fins al fons en aguesta linia de la
constitucid o edificacidé d’una comunitat naixent i sense peder, gque no vol
dir una comunitat dispersa o disgregada per la crisi de la privacitat que
portem dintire; perqué també aquesta crisi esti tota ella, per dir-ho aixi,
en recerca i en tensié; perqud cerca la inspiracidé de la Paraula gue, per
ventura, tal vegada, vingui del Crist; de Déu. Em sembla que aixd és molt
important, que 1 alternativa no solawent passi per la fe personalitzada si-
né per la comunitat,

Veig clares les dues objeccions a 1l alternativa comunitiria que acabo de
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proposar. La primera és: "dibuixeu aquesta alternativa, si us plau". T aci
hauria, també per pudor de repetir, de citar tot alld gue -com a reflexions
personal i de grups— hom ha anat expressant a "Iglesia y sociedad en Espa-
fia, 1939-75", Madrid, 1975, ppe. 318-338; a "Iglesia Viva" n® 67-68 (1977),
"La Iglesia realizada como auténtica comunidad", pp.41-67; i a "Pastoral Mi
sionera", n® 8 (1977), "Hacia una alternativa en la organizacidn eclesial",
PP. 074-688, aixi com referir—-se a la praxi que es va realitzant a Santa
Maria del Gornal {(L’Hospitalet) amb el seu equip responsable.

Només m agradaria resumir en una triple expressid el que em sembla que vo-
len dir aguests massa prolixos escrits: per comunitat entenc la reunid d u-
nes persones en la fe (o en la curiositat positiva envers Crist); per a pre
gar i celebrar 1 Eucaristia, la qual cosa vol dir obertura que doni la pri-
macia a la paraula del Senyor gue s escolta en relacid als fets viscuts: en
la insercié sense pretensions en un medi popular que espera tant 1’allibera
ment de les manques humanes que el marquen com la comunid transcendent amb
Déus acceptant d’entrada el punt de partida i la situacidé de la gent.

La segona objeccid és més greu i és que tots hem fracassat poc o molt en la
tasca d aixecar la comunitat des d7alld que és marginal —tan marginal 1 po-—
bre com el llac de Galilea— i des de 1 Evangeli. I, no obstant, aci és on
em sembla gue avui podriem fer una anhlisi descongestionada i oberta dels
punts a reconsiderar, amb ganes de,... comencar de ncu, potser amb coordena—
des még lliures 1 de menys ambicid. Peraud no féra extrany de trobar que

1 ofegament o desintegracid de tant alt nombre de comunitats hagi tingut
per causa 1 excés de coses que demanavem a aguestes comunitats naixents:que
fossin un grup & amics sincers que ho compartien tot (ja és melt compartir
una pregaria o una tarda de reflexié!); que fossin una comunitat de reformu
lacidé rhpida de la fe (la gent encara s entrebanca amb el fet de perque el
capellad no acompanya els morts al cementiri); que fos una comunitat total-
ment compromesa amb un nivell molt alt de puresa de fe i de compromis poli-
tic en una Bpoca de repressidé dictatorial. Em sembla que no posar tantes
condicions -mentalment ben dibuixades com tenlem!— en un intent renovellat
de confianca en la gent i en 1 Esperit de Déu, potser ens atansaria  entre
nosaltres que, molts, som veritables "supervivents" dels anys dificils i
ens acostaria a un poble gue crec més socialista gque acrata i amb arrels re
ligioses, a estones tradicionalsj sense oblidar aquest cert "xaronisme" en-—
tranyable ('"mancat de distincié", diu el Fabra per a definir aquest mot)
tan propi dels diversos estaments dels nostre poble, incloscs els immigrats
gue es van establint al nostre pais.

Ara només acabaré de plantejar dos problemes gue em preccupen molt, o sigui
per no posar titols acaddmics, al primer, podriem titolar-lo "paraules sen-
zilles",., Es molt curids com tant la ponéncia o comunicacid realment criti-

cista de Jaume Lorés,com la pontncia de Marzal, estan d acord gue el cristi
anisme o bé s’ha d expressar amb paraules senzilles, "balbucientes", "ala~
das" (mercurials es podria dir) o bé amb un silenci significatiu (Gilell 1
el mateix Marzal), en una cultura que sempre &s terra estranya. Agui és on
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jo pensaria que aguesta paraula té, em sembla, una certa plausibilitat ambd
aquell home que viu la seva propia transcendéncia. Es a dir, jo em penso
que no és una broma aixd que diem la dimensid transcendent de 1 home. Penso
gue pot ser una broma encara imaginar-se-la com la 1llei natural: com una gi
bia perfectament determinada. Perd pensar que 1 home vol posseir-se a si ma
teix, comprendre i aclarir les seves prdopies relacions, i conéixer i trans-
formar els condicionaments en qud estd situat, 2ixd no és cap broma, aixd
no és que ho diguin els manuals de teologia centroeuropea, perqud en tot
cas ho diuen més complicat. Que 1 home vulgui saber qui és, conéixer i acla
rir les seves relacions, i conéixer i transformar els condicionaments en
gqué es troba, aixd porta a una activitat que literalment és transcendent.
Transcendent en dos sentits: que literalment estk obert a més, estd obert
al que encara no és, estd obert a 1 utdpic, si ho voleu dir aixi més ideolo
gitzat, i en el sentit que és relativament facil de veure que 1 home esta
obert perqu® en definitiva estd obert no solament transcendertalment, siné
que esta obert al transcendent, és a dir, esta obert a una possible paraula
gque 1i expliqui a fons el que és i el que és relacionar-se i el que és
trancformar; esti obert a un esperit que 1 orienti a fons en aquesta tasca
de posseir-se a si mateix, d aclarir les seves relacions, de transformar
els seus condicionaments. Bs a dir, és aguella cosa que la biblia expressa
tan podticament: la paraula nco estk lluny de tu, no esth més enlla de 1 al-
tra banda del mar ni en els nivols: esti en el teu cor. Una dona gque dbna
de mamar al seu fill, dencs, esta molt a prop d agquella paraula que defi-
neix alld que és 1 home, com a possessid d un mateix en la donacié a 1° al-
tre, Repeteixo: no és un elogi de 1 anima naturaliter cristiana ni un elogi
de la "llei natural"”. Bs assenyalar quin és el veritable punt de partida de
la fe: 1 activitat de 1 heme que es transcendeix.

D’aqui vindria que s haurien de reconsiderar,a nivell académic i practic,
aquelles tesis del P. de Lubac, aquelles tesis on ve a dir que el natural
d“alguna manera no és tan natural que no sigui de cap manera sobrenatural.
Perdd per 1 acudit, perd la frase s"ha dit en la histdria de la teologiajés
de Sestili, i la recopila en Lubacj; és a dir, el natural té una dimensié di
vina; aixd ho insisteix molt en Maristany, i jo que vaig tenir fa poc una
conversa molt llarga perd gens fatigant amb ell, em sembla gue he comprés
bé el que volia dir amb aguestes linies tan cenyides: el natural té una di-
mencié transcendent, el natural té una dimensid inclis literalment divina,
és a dir, no és una broma aixd que podriem dir la dimensidé transcendent de
1 home, capa¢ d escoltar una paraula del Crist, de Déu, i capag de balbetan
d“expressar fragmentiriament, ni que sigui amb paraules senzilles la profun
ditat d agquesta paraula. Aquesta paraula inexpressable que 1 home rep i que
1 home viu gairebé no es pot expressar d’alira manera gue simbblicament; no
diré podticament perqud® a vegades és molt poeéiic perd a vegades és molt sen
zill i prosaic: és que aguest transcendent a vegades s’expressa, no sé, com
quan a vegades un pare o una mare diuen al nen: "és que aixi no ets una per
scna"; és a dir, no sempre s expressa en forma podtica, sindé amb imperatius
o amb promeses. Perd sempre s expressa en forma simbdblica pergud mai no es
diu tot alld que s hauria de dir,.
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El natural és ja d alguna manera divi, o simbol del divi, L altra expressid
académica que s hauria de recornsiderar és una gque jo posava en el proleg
del 1libre "Gratie Christi" d Henri Rondet: alld que és"sobrenatural', alld
que és divi, es fa "natural’, Aixl, per tant, jo no estic tan recremat de
pensar que aquella fe que és fe no pugui engendrar o critica o una certa
configuracié de la cultura ambient, No estic tan segur gue la fe, com a tal
fe, sigui totalment irrellevant respecte de la cultura ambient., Pergué em
sembla que alld gque és d alguna manera fe és humanitzant i només es pot do-
nar en forma humanitzada,., Entre paréntesi, és clar, expresso el meu escan-—
dol divertit a qud® Marzal consicderi la cultura renaixentistia com anticristi
ana. Aixd és una visid del renaixement vist des d’Alemanya! Perd el renaixe
ment vist des d'Tthliz és el pur tomisme i el pur platonisme cristii. Una
altra cosa seran les dificultats que té el cristianisme d assumir les dimen
sions més funcionals i més cientifiques i més proletiries, per dir-ho aixi,
de la vida actual. Aixd és un altre assumpie, perd respecte, és clar, del
renaixement és la traduccid cristiana, per dir-ho aixi, de 1 "homo universa
lis" i de la utopia de 1 "homo unicus"; el renaixement és un dels casos més
famosos de qud 1 aportacid de la fe es fa, per dir-ho aixi, connatural,
Ara, aixd no vol dir que quan arriba la ciéncia, la funcionalitzacid, Gali-
‘leu, i quan arriba tota la revolucid industrial i 1l aparicié del proletari-
at, 1'Església no shpiga que fer. Davant de la cultura postplatdnica, és
quan 1 Església no sap qué ferj mentre la cultura és platdonica, tot va bé.
Perd hi ha guelcom més gue platonisme al mén, i ens cal confianga per wviure
el transcendent a partir de 1 empiric.

I una altra cosa que, com que ja 1 he insinuada potser es pot prescindir,es
el debat de 1 ortoddxiam. Es a dir, aqui ers mouriem entre la nec—ortoddxia
i en Samuel Beckett o en Ciorani enire el "nihil" absolut del qual hauria

de néixer la llibertat auténtica i la neo-ortoddxia. Aquest punt crec que
és impcrtant, també, perquéd jo pregunto alternativament si entre una cosa i
17altra no hi ha una cosa més primera i més senzilla, gue és aixd de reci-

tar el Pare Nostre, de creure la direccid de les Benaurances i de tant en
tant de reunir-se per fer 1 Fucaristia. Em preguntc si aixd no és prou de-
terminant i prou especificador de la reunid dels cristians i adhuc del com-
portament dels cristiang i i aixd no es pot interpretar des de la lliber-
tat dels cristians gque reciten el Pare Nostre, creuen les Benaurances i per
tant creuen en el comportament de Jesds i en 1 ésser de Jesis i, finalment,
es reuneixen en 1 Eucaristia. Bs a dir, em sembla que parlar de neo—ortodd-
xia €ég també agafar una categoria molt gran per a les activitats petites.
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I. SENTIT GENERAL DEL TEMA

El tema o, millor dit, el problema de la insercidé dels cristians en la so-
cietat ha preocupat els cristians de tots els temps, ja que en aguest punt
s 'hi debat nogensmenys que el sentit real de la fe cristiana i es tracta
d’explicar el contacte de la histdria amb el transcendent, del regne de Déu
amb el mén concret dels homes. El sentit de la Zreacid com a obra bona de
Déus la preexisténcia del Logos divi; la insisténcia evangelica en el fet
que "el Logos s’ ha fet carn"; el sentit ultim de la Redempcid com a supera-
ci6é del pecat i de la mort o com a alliberacié que possibilita una via au-
ténticament humanaj la pres®ncia de 1 Esperit Sant com a santificacid pura
ment interior o com a transformacid radical de tota 17existéncia; el sentit
de 17 esg1851a com a comunitat de germans que creuen en la forga de la resur
reccié i que estan disposats a treballar a favor de tota 1llibertat, Justl—
cla 1 dignitat dels homes; finalment, les fensions nascudes d una concepcié
del Regne de Déu com a realitat ja present en la histdria; com a realitat
present només en la decisid personal o com a realitat Gltima i utbpica...
Tot aix0 repercuteix inevitablement en com ="ha d entendre 1 existincia
cristiana i, sobretot, en com s’ha d’entendre 1 actuacid del cristih en 1la
gwtidianitat de la historia i en els problemes concrets sorgits de cadascu
na de les disciplines i les ciéncies humanes,

Es tracta d’un ampli debat, vell com la mateixa histdria del cristianisme,
sobre 1 auténtica realitat dels "walors" cue fan que 1 home sigui realment
home. Es tracta de descobrir el rostre humd d’un Déu llunyd o desconegut
per a una immensa majoria. Es tracta de refusar 17acusacid segons la qual
el cristid és un homs disminuit, incapa¢ de ser fidel a la nostra terra i
de contribuir decicidament en la promocid de la llibertat, de la fraterni-
tat, de la justicia, de la humanitzacid de lz societat., Els fildsofs de la
sospita -Feuerbach, Marx, Nietzsche, Freud, Sartre— han acorseguit infil-—
trar en el cor de 1 home modern la inguietant pregunta sobre la "realitat"
de la fe cristiana i sobre el sentit de la seva aut®ntica efickcia. En a-
quest ambit, cal dir gue laperplexitat cristiana ha estat perenne i nue "no
només els jueus, siné també els grecs i romans, medievals i moderns, occi-
dentals 1 orientals, han refusat Crist perqu® 1 har jutjat com una amenaca
per a la seva cultura” (1) o com un impediment per a 1 aut®ntica realitza-—
cid de 1 humhi.

Les raons d’aquesta suspichcia envers alld que és cristid sén miltiples i
hem de recollir-ies per tal de poder respondre a la part de veritat gque
sens dubte contenen.

En primer lloc, el menyspreu de la vida present i la confianca de la immor—
talitat ha zctuat en molts sectors oristians, tant en el passat com en el
present, de forma que la integracié en el mén ha aparegut com a problema Te
alment secundari, La urgéncia de la justicia 1ntramundana s ha esvalt da—
vant d una problemdtica galvacid personal de 1 &nima i davant la conviccid
d“una justicia divina al final dels temps. La fe com a "opi" recull aguesta
objeccid fonamental.
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La confianga en la gracia de Déu gque salva més enll: de les bones o les ma-
les obres personals ha estat també un fre a 1 activitat del cristii per a
transformar les estructures socials de pecat 1 d apressid. Cert quietisme
contemplatiu menysprea els afanys pel que és immediat i, per tant, la fe a—
pareix com guelcom superflu per a 1 ordenament del mén, La privatitzacid de
la fe és una conseqilencia necesgaria {2).

La pretensidé exclusivista del cristianisme ha afavorit tot tipus d intole-
rancia i1 durant molt de temps ha combatut no només el pluralisme religids,
sind també el social i el cultural. La unitat espiritual espanyola aconse—
guida gracies a 1"expulsid de tots els grups més o menys dissidents (musul-
mans, Jjueus, il.,luministes, protestants, oponents politics) és un bon exem—
ple gue esperits tolerants 1 no dogmdtics refusaran.

El monoteisme cristii ha desacralitzat tot poder politic i, per tant,ha en-
cés un conflicte mortal contra tots aquells régims fonamentats en una con-
cepcié sacral del poder piblic. Enfront del Kyrios Cesar s aixech com a ban
dera d oposicid radical el Kyrios Jesis., Pord aguesta invocaciéd relativitza
dora de tot poder piblic parsisteix fins als nostres dies i pot semblar a
moltes ideclogies com una intoleranciz infrangue jable (3).

Pinalmen%, hi ha un cumul d oposicions que fan problemitica tota insercid
del cristia en la societat., El mateix exemple de Jesis, amic de publicans 1
pecadors, sembla soscavar amb el geu perdd Cesmesurat els mateixos fona-
ment &tics de la socistat (4). El Sermé de la Muntanya, carta magna del reg
ne de Crist, sembla incompatible amb tot auténticae vida social fonamentada
en 174s del poder i en el joc dels egoismes humans, la mateixa saviesa cris
tiana es presenita en contradiccié amb la saviesa d aquest mén, Pau {5} i Jo
an (6) han tipificat aque2sta oposicié que fz dificil integrar harmdnicament
les pretensions de Crist amb les pretensions dels "altres aconteixements 1
poders, figures i veritats" (7).

Per totes aguestes raons, ;esdevé el cristii un ciutadi de dos mens (Luter)
i es trobard en el dilema de suprimir-ne un per afirmar 1°altre? Fins a
guin punt 17acceptacidé de 1 Evangeli presuposa la negacid de la Llei i de
tot ordre humi? Les paraules de Jesis davant de Pilat "el meu regne no és

d aguest mén" (Jn 17,36) constitueixen un repte per als cristians i provo—
quen un gest d inniferéncia en els incréduls de tots els temps. Avui, com
tantes altres vegades en el passat, sembla cue els creients han de Jjustifi-
car davant la societat la legitimitat de la seva plena ciutadania en el mor.

II. DIVERSOS MODELS D INSERCIO DEL CRISTIA EN LA SOCIETAT

La historia de la integracid del cristid en la socistat reflecteix tota 1a
gamma de tensions 1 de possibilitats, que van des d'un refis toial de socie
tats jutjades paganes fins a un intent d”integracid total i sense conflic—
tes, en una societat considerada com a plenament acceptzble.
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En aquestes pagines haurem d optar per alguns models caracteristics que han
aparegut en tot el llarg de la histbria del cristianisme. Naturalment, és
impossible de ser exhaustiu. Tampoc no és possible d”aquilatar les infini-
tes diferéncies d autors individuals o de cristians més representatius.
Aquesta exposicid tindrd necesshriament un accent formal ja que tractem

d ‘esquemes tipics d’integracid del cristii en la societat i no de resposies
concretes a problemes concrets, De totes maneres, com a esquema de pensa-
ment -pensament teoldbgic més que socioldgic (&)- el que direm serd sufici-
ent per oferir una introduccid histdrica als problemes plantejats concreta-
ment entre nosaltres 1 per discutir el tema especialment urgent del sentit
actual de la privatitzacid de la fe, dels seus presupdsits, els seus limits,
les seves deficiéncies ¢ les seves possibilitats.

Els models exposats es redueixen a cinc 1 corresponen, en linees generals,
a grans pensadors cristians que han influit en grans sectors de la cristia—
nitat, creant fins i toi denominacions concretes, esglésies 1 sectes.

El primer model égc el de 1 "oposicid radical', caracteristic de la primera

reaccid del cristid davant del judaisme i davant la cultiura i el poder de
17imperi romi. Aqui es vol salvaguardar la radicalitat cristiana accentuant
el senyoriu absclut de Crist, la imminéncia del regre de Déu, 1 aspzcte es-—
catologic de la vida cristiana. Es una posturz molt viva durant tota la hig
tdria de 17església i constitueix un contrapds important a 1 excessiva mun—
danitzacid del cristii i de la mateixa església com institucié. Actualment.
aquesta postura s’ercarna en la proliferacid de nombroses utopics cristia-

nes 1 també seculars.

Enfront d’acuecsta radicalitzacid que dificulta la inesracid del cristid ern
el mén, se situa la nostura contraria d "accrd foramental" del gque és cris-
ti% amb els ideals de la humanitat. La tenzié escatoldogica ha desaparezut
per tal de deixar pas a la valoracid positiva de les possibilitats humanes,
de la cultura, de la filosofia, de 17esti®tica., dels ideals 2tics en smentit
kartia o idealista. Es 1 anomenat "protestantisme cultural’, tipic de 1 op-
timisme 1lliberal del segle passat.

Aquests do: models :s caracteritzen per la supressid de la tensid entre
Crist i el mén, entre la revelacid i la rad, entre 1 Evangeli i la Llei, o-
blidant simplement un dels dos extrems. S6n postures nitides que no admeten
térmes mitjos ni ambiguitats. Amb tot, el nucli problerdtic de la integra—
ci6 del cristid en la societat radica precisament en la necessitat de mante
nir els dos extrems: la simultaneitat del regne de Déu 1 del regne dels ho-
mess; la tensid entre el Sermdé de la Muntanya i 1 exercici del poder tempo-
ral; 1l acceptacié de la Revelacid i, al mateix temps, 1 accepiacid zlena de
la racicnabilitat humana; 17esperanga en 1’escatologia com a forga i poder
de Déu i la necessitat de transformaer des de ding i amb eafor¢ el mateix
procés de la histdria.

El gran intent clissic per conciliar aguects do: extrems ha estat 1 obra de
S. Tomds, fornamert doctirinal de la grar sintesi medieval 1 traduccid teold-
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gica de tota 1 %pcca de cristianitat constantinianas. L accidé humana, que es
va enlairant progressivament, moguda per una finalitat interna de la ratura
lesa racional, cap a nivell Btics cada cop més perfectes, culmina —amb la
ruptura de la fe i de la gracia de Crist- en la visid beatifica, en la con-
secucid del fi sobrenatural de 1 home. El moviment, que partint de Déu tor-
na a Déu, integra totes les facetes de 17accid humana, aixl les més senzi-
lies com les més sublims, les més temporals com les més espirituals, 17 es—
glésia i 1 estat. La creacié és 1 obra bonz de Déu gue es perfecciona en

1 Encarnacié i es transforma per 1 accid de 1 Esperit. L església, diposita
ria d aquest missatge i d"aguest poder (espiritual i temporal!) serad la ins
piradora de tota activitat humana. El simbol de tot un poble reunit al vol-
tant de la catedral pot concretitzar visualment la realitat d’aquesta sinte
81,

Amb tot, les creixents ambigiitats i la confusid,sorgida per la barreja de
realitats tan distintes com el poder temporal i el poder espiritual, obliga
a subratllar altra cop la distincié d aguests diverscs ordres de la reali-
tat. Luter insistirad amb energia en la dualitat dele dos regnes i, amb alxo,
s inicia un nou model d’integracid del cristia en la societat. Es el model
tipic del protestantisme luterd que insisteix més en la ruptura, er el pes
del pecat en la creacid i en els homes, en el caracter dificil i paradoxal
de la vida cristiana. Pero, com veurem més endavant, la unitat mantinguda
per Luter (unitat basada en el mateix Déu que manté units els dos regnes)
es disgrega de mica en mica cap al pietisme i cap al protestantisme cultu-
ral. En tots dos casos s arriba, per camins diferen®s i per racns diverses,
a la privatitzacid de la fe.

Finalmert caldri indicar la postura anomernzda conversionistia nue, sernse ne-
gar el pes del pecal ni la tensid existent enire els dos regnes, cerca d u-
na manera realista la transformacid de 1z societat des del seu interior ma-
teix i des de les seves pronies estructures, S,hgusti, Calvi i molies formu
lzciong actuals de 1 &tica ecuménica es poden incloure en aquest esquema
doctrinal daccid del cristia en la socisiat.

1. Oposicid radical

~

L oposicid radical del cristid enfront del mén, cultura o estat, es pot con
siderar com 1 esquema fonamental dels primers cristians gque van acceptar el
senyoriu absolut de Crist 1 que esperaven el seu adveniment en el termini

d un temps relativament proper. lLa proximitat de la parusia feia 1nnecessa—
ri tot intent per barrejar—-se amb els afers del mdén. El nou poble escollit

es prepurava per la vinguda imminent del Senyor. El pas & la missid 1 a la
conversid del mén =uposa ja una certa modificacid d aquesta perspectiva. En
aquests origens, perov, toi apuntava cap a una oposicid radical, ja gue s'ag
centua evideniment la novetat de Crist 1 de la vida cristianaj; hom concer

1 església com a "nou poble de Déu" contraposat zls jueus (sinagoga i tem—
ple de Jerusalem) i enfront dels indols pasans. L allunyament d’aquest mdn
domirat pel paganisme culmina en 1°&poca dels martirs i, més tard, en la fu
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gida al desert com a ideal cristid, Les cartes de S.Joan i 1 Apocalipsi afa
voreixen també aguesta espiritualitat d oposicid radical.

En 1°Edat Mit jana cristiana aquest model d oposicid es revaloritza contra
una església ja establerta i politicament massa poderosa, B8 per aixd  gue
podem oblidar els components de critica social i d’exaltacid de la pobresa
i la senzillesa de vida en 1 ampli moviment dels ordres mendicants. A vega—
des aquest mateix model adquireix accentuats tons il,luministes i utdpics
en les sectes més diverses (9). Aquesta és la linia poc ortodoxa paral.lela
a la gran historia de 1°església cstablerta, que va des del montanisme del
seII 1 Tertulid (s.III) fins a les innumerables sectes de 1 Edat Mit jana
cristiana (Waldenses, Pobres de Lyon, Joaguinistes, Wiclef, Hus, Taborites,
etc.) i té després el seu equivalent en 1 "ala esquerra del luteranisme"
(Thomas Miintzer, dirigents de la Guerra dels Camperols, Anabaptistes, Menno
nites, etc.) i en tota una gamma d°il.luministes, tant catdlics com protes—
tants, antics i moderns, auténtics sants o ingenus exaltats (10).

En 1 Bpoca moderna s haurien d incloure tantes reaccions eclesials contra
la modernitat (contra la Il.lustracid, contra el liberalisme, contra el mo-
dernisme, contra el capitalisme i contra el sccialisme) que participen 4~ al
guna manera d aguesta oposicié "al mén". També es situa aqui el pietisme
protestant, les doctrines pacifistes de Tolstoi i certs apocaliptics russos.
Finalment, el prlmer Barth i molts aspectes de la teologia dialtctica, ente
sa com a reaccid contra el protestantisme liberal o cultural {11).

Algunes caracteristigues d aquesta postura, naturalment molt diferenciada
segons les ®poques 1 segons el substrat socioclbgico—teoldgic en el qual es
desarrollaven, es poden sintetitzar en aquestes linees directrius {(que cal
no prendre com un tot sempre unitari): forta expectacid d'un fi immediat
del "vell mén"; coneixement superior - gnosi, il.luminacié irterior, revela
cid partlcular, caracter no-racional de la revelacié— que obliga.a vegades,
a parlar d’aut®ntics inicists en aquesta revel:cid superior i definitivas
dualisme de caracter maniqueu entre el "vell™ i el "nou" mén aue fonamenta
una etica també dual. S accentua moltes vegades un rigorisme moral { també
hi ha la possibilitat d un aspecte de disclucidé moral!) i, sobretot,una cri
tica radical a la sccietat establerta (paganisme, imperi, neo—paganlsme) i
també a 1 església establerta. Aquesta "oposicid radical" sol esperar també
un canvi radical en la societat i en 17església per 17accid poderosa de Déu.
Per aixd, ens trobem sovint amb un utopisme radical que es recolza en una
interpretacié literal del Sermd de la Muntanya, en la consciéncia de respon
dre a una eleccié particular de Déu i de formar 1 autdntic "poble escollit™
La tend®ncia sociolbgica a la formacid de "sectes" gueda, per tot aixd,molt
accentuada (12).

No desenvoluparem la critica d”aquesta postura fhcilment ridiculitzable en
les seves manifestacions més extremes (rlgorlsme, il.,luminisme, apocalipti-
ca)e Només direm que en les seves tendéncies més extremes aparelxen aspec—

tes com: literalisme biblic (o fonamentalisme); apocaliptica ingénua; nega-
cié de la histdriaj dualisme Btico—ontoldgic que proveca la fugida del mén



real i la impossibilitat de transformar 211d mateix que es critica,

L” 1mportant en aguest moment és indicar el sentit positiu que aquesta "opo-
sicié radical™ també conté i els problemes teoldgics i etics que aquesta 80
lucié pressupcsa i planteia.

Cal dir, en primer lloc, que la radicalitat d aquest tipus de cristianisme
ha estat i és quelcom necessari en la historia de 17església (13) " Aquesta
resposta s ha de donar per ella mateixa i perqué sense ella altres grups
cristians perderien llur equilibri" (14)., Aquesta resposta, gque es recolza
en 1 absoluta sinceritat dels seus representants, que sovint har refrendat
amb llurs propies vides la serietat de les seves conviccions, ensg indica la
necessitat de mantenir la distincid radical entre el regne de Déu i els reg
nes d° aquest mén (i de 1 “església)j ens indica també que cal donar al Cesar
el que és del César i a Déu el que és de Déu; que la voluntat de Déu esta
per damunt de la voluntat dels homes; que la revelacidé en Crist desborda la
petitesa dels desitjos i dels pensaments humans (15). Aquesta postura ens
indica constantment que en el cristianisme hi ha sempre un "plus", una rup-—
tura amb els esquemes racionals del mén, una Creu que no és assimilable des
de la racionabilitat humana, un "novum" cue desborda tota concepcid idealis
ta 1 evolutiva de la histdria. Aquesta "OpOSlClO radical” intenta mantenir
en el cristianisme la realitat fonamental de gu® "Déu és Déu".

El problema teolbdgic que sempre s’ha de formular i solventar és la forma de
relacié entre Déu i el mén, entre la transcerdincia i la histdria, entre la
vida cristiana i la vila simplement humana. Perd aquest problema global es
pot desglossar en els seglients temes: 1, Relacions entre 1a rad i la reve—
lacié. 2. Naturalesa, realitat i profunditat del pecat. 3. Relacions entre
la Llei i 17Evan-eli (entre la naturalesa i la graciaj entre la llei i la
llibertat; entre la llei i la gracia, etc.). 4. Relacions entre Crist (pre-
existent i nistdric), la creacid com a creacié de Déu, la redempcid com a
alliberament del pecat i la realitat de la nova vida possibilitada i dirigi
da per 1 Esperit Sant,

Aixi, en la postura gue analitzem s insistira:

1., En el menyspreu de la "rad" i en 1 exaltacid de la "revelacid" com a fun
dadora d"un ordre totalment nou de coneixement i de vida.

2+ En un dualisme que accentua el mén com a "mén de pecat”, lloc de "les te
nebres" i la corrupcié d aquest mén separat de Crist. Com a consequen—
Clay S ex1g1ra sovint un ascetisme rigurds i un allunyament, fins i tot
fisic, del mén dels homes,

3. Oposicié entre "1lei” i "evangeli, amb la tendéncia a fer de 1 Bvangeli
una nova llei. Paradoxalment, alguns han caigut -com Thomas Miintzer— en
un nou legalisme 1 en una insisténcia en les "obres" que sembla estar
en cocntradiccidé amb la gracia oferta per Crist.,

4. Tendéncia a separar la creacid (identificada amb el "mdn") de la redemp-
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cid, La qual cosa porta a considerar la redempcid d una forma excessiva—
ment espiritualista, oblidant que Déu, Pare de Jesis, també &g el Déu
Creador.

Resumint: "la temptacid suprema que han d afrontar els radicals gquan ensope

guen amb aquests problemes és lade convertir el seu dualisme &tic en dualis
me ontoldgic" (16).

2. La sintesi cultural cristiana ("Crist per damunt de la cultura").

La postura d "oposicié radical" es comprén en un marc religioso-cultural de
predomini absolut del paganisme, El problema d aquests primers cristians
deuria ésser primériament la supervivencia fisica i espiritual en un mén
hostil, Perd la conversid de Constanti i la transformacid rapida del cristi
anisme en religid oficial van canviar radicalment les responsabilitats dels
cristians i el valor de 1 organitracid eclesial. L anomenada '"época constan
tiniana” ha suposat una gran apertura cultural Gel cristianisme i un triomf
sobre el politeisme i sobre les institucions sccials procedents del passat.
Pero tot aixd, és clar, amb profundes ambigiitats com 1 acceptacid d “una
església de "masses", la subordinacibé més ¢ menys operant al poder civil i
la barreja inextricable del religids amb el mundi.

Des del punt de vista teologic, i deixant de banda multitud d aspectes soci
als, legals, politics i eclesiistics i tota una sbrie de processos histd-
rics complicats, podem dir que la sintesi de la qual parlem ha aconseguit
el seu punt culminant en 1 obra de Sant Tomis. Per a nosaltres, aguesta o-
bra representa sens dubte 1 intent més gerial d aquesta visid unithria en-—
tre la rad ilarevelacid, entre 17esforgc de 1 home i la gracia de Déu,

Els elements utilitzats per aconseguir aguesta sintesi constitueixen 1 es-—
tructura interna de la filosofia i teologia tomista.

En primer lloc, Tomas va mantenir la conviccid gque la font de la veritat és
una i que, per tant, hi ha d haver una conccrdanga de fons entre les veri-
tats naturals i les sobrenaturals, perque totes elles tenen el mateix ori-
gen, Déu., Hi ha una concordanga entre 1 aut®ntica filosofia i 1 auténtica
teologia, pero també una subordinacidé de 1 inferior al superior, de la filo
sofia a la teologia.

Per altra banda, conéixer.la veritat és conéixer 1’auténtic ordre de 1 uni-
vers, Per a2ixo, la metafisica tindrad una importincia excepcional ja que és
a partir del ser ("acte i poténcia, "analogia", "participacid", atributs
transcendentals, principis de contradiccié, de rad suficient i de causali-
tat, causes - final, materisl, formal, eficient, instrumental i exemplar-)
i dels seus graus d abstraccid com es podrd desenvolupar la ciencia ldgica,
la ciéncia tebdrica (fisica, matemdtica, metafisica) i la mateixa &tica o
ciéncia del comportameni humd.
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Per altra banda, en aguest "ordo"™ i en la participacidé als diversocs graug
d“ésser apareix un gran moviment que ho regula toi: tota realitat humana ve
de Déu per tornar altra cop a Ell ("exitus-reditus™). Aixd fa que es pugui
parlar d un dinamisme extraordinari de toles les creatures -i esvecialment
de la creatura racional ("enteniment agent", intencionalitat, virtuts,visié
beatifica) ja que hi ha uns fins en la naturalesa i en la naturalesa racio-
nal posats pel mateix creador en les estructures de la realitat, La impor-
tancia d aquest moviment dels éssers cap al seu fi dltim rep un fonament sb
1id amb la doctrina de la "llei natural" i de la '"llei divina" gue esigblei
xen, per una part, els fonaments perennes de la societat civil i de l'esglé
gia i, per l’altra banda, fan possible una estreta col.laboracid mitua.

Tot aixd es basa en la conviceid profunda de la unitat entre Déu creador,
sustentador i conservador de tot, el Déu Redempior i el Déu Santificador.
Déu, com a fi dltim -i sobrenatural- ha deixat la seva empremta en tot el
creat que, per aixdo mateix, té una dignitat i una autcnomia relativa  dins
d aquest ordre i d”aquest procés que neix en Déu i que torna a Déu. El pe-
cat, com a desordre relatiu extrinsec a la naturalesa de 1 home, no destru-
eix la bondat radical de tot el creat.

R. Niebuhr sintetitza els valors evidents d aguesta postura tradicional en
1 església catdlica amb aquest paragraf laudatori:

"la grandesa continguda en la resolta proclamacid del sintetista,jue el
Déu que ha de regnar,regna ara 1 ha regnat, 1 que el seu regne esta
en la naturalesa de les coses, i que 1'home ha d’edificar sobre els
fonaments establerts, exerceix una atraccié immensa damunt dels espe-
rits., Expressa d aquesta forma un principi que cap alire grup cristia
sembla formular tan bé, perd que tots necessiten compartir, és a dir,
sigui quin sigui el significat de la salvacid gue transcendeix a la
creacié, la salvacid no destrueix el creat, En la practica, s afirma
amb una claretat meridiana gque la conducta dels redimits no pot fal-
tar a la llei, per molt que s hagi d enlairar per damunt d ellaj;i que
la llei no és mai una pura invencidé humana, sindé que conté la volun-
tat de Déu. Amb aguestes premisses el sintetista ofereix als cristi-
ans una base intel.ligible per a 17obra gue han de realitzar conjunta
ment amb els no creients" (17).

Ningi no dubta de la grandesa de la sintesi tomista ni de la seva importan-
cia en 1l univers cultural i eclesial d occident. Perd en aguesta mateixa
perfeccié i equilibri s amaguen perills reals que s han concretat en la vi-
da eclesial, siguil per un empobriment dels punts de vista tomistes, sigui
pel predomini d’altres forces eclesiastiques i politiques que han desviat
1l atencid de 17església cap a altres problemes.

Les objeccions tedriques, confirmades moltes vegadeg per la practica, es o
drien reduir a les segiients:

i

1. "L esfor¢ per combinar Crist amb la cultura, 17cbra de Déu amb 17obra de



1.

Déu amb 1 obra de 1"home, el temporal amb 1 etern, la llei amb la gracia,en
un sistema de pensament i de practica tendeix, potser inevitablement,a 17ab
solutitzacidé del que és relatiu, a la reduccid de 1 infinit a una forma fi-
nita, i a la materialitzacid del diramic" (18).

2. Aquesta tendéncia a 1 absclutitzacié del relatiu planteja el dificil pro
blema de la mediacié d"una ideologia concreta per transmetre el missatge e-
vangglic, Aquesta mediacid és inevitable, perd ha de ser plenament concien-
ciada, La pregunta és si en 1 Escoliastica 1 Evangeli ha guedat excessiva-
ment mediatitzat per la metafisica aristetilica i per una concepcid estati-
ca vinguda d’una forma essencialista de la filcsofia. Els cristians radi-
cals i les esglésies protestants insisteixen en aquest punt.

3., Al costat d’aixd cal indicar la manca d esperit histdric de les grans
sintesis escolastiques, Aixd és veritat, si més no des de les perspectives
del modern esperit historico-critic,

4., Al mateix temps, un optimisme excessiu que no valora tant la prof .nditat
del pecat en 1 home ni la radicalitat del mal en la histodria, tindria una
influgncia negativa en la concienciacid de la necessitat dels canvis soci-—
als.

5 Aquesta tendéncia a 17absolutitzacibé del relatiu es concreta d una mane-—
ra especial en la dificultat de distingir entre la "llei de Déu" i la seva
concrecid cultural.

6. La mateixa dificultat es troba en la definicid de qu® és natural (1llei
de la naturalesa) en 1’home, ja que en la mateixa definicié del "natural" o
de 1 "humd" s”inclouer quasi sempre elements condicionats pel moment histd-
ric concret.

T. Finalmert, abusos evidents de 1""&poca constantiniana" o 4 una situacid
de cristianitat no depenen tant dels grans principis tomistes com d'un cu-
mul de raons en connexié amb la decadéncia de la vida de 1 església 1 1 ex-—
cessiu poder temporal de 1°església a finals de 1°Edat Mitjana. Perd tot ai
x® correspon més aviat a 1’apassionada discussid sobre "les causes de la Re
forma Protestant".

3. Evolucié histdrica a partir de "la doctrina dels dos regnes" (Luter)

Per entendre la figura de Luter i 1 evelucid posterior dels diversos siste—
mes étics a 1l interior del protestantisme, cal partir de la situacid anteri
or al reformador alemany, condicionada essencialment per '"'la dissoclucid

dels principis i estructures fonamentals que suportaven 1°Edat Mitjana"(19).

A1l orjgen d“aquesta situacié s’ ha de posar un fet gue sovint passa desaper
cebut perd que té una impertincia de0151va en 1 evolucid de 1 occident: 1la
ruptura entire Homa i Constantinopla, 1 any 1054. Aquesta ruptura suposa la
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progressiva llatinitzacid de 1°església i la pérdua de nombrosos valors re-
ligiosos tipics del cristianisme oriental, menys jurista i més contemplatiu.
La nova societat (el sacro imperi romano—germénic) g8 organitza al voltant de
dos caps: el papa i 1 emperador, que s oposen de forma violent durant la
guerra de les investidures, fins arribar al ple triomf del papat. Perd ben
aviat aquest mateix papat rep un cop amb el "cisme d occident" i amb el cap
tiveri d"Avignon. El concili de Constanga acaba amb aquesta situacié absur-
da i elegeix Marti V (1417). Perd aguestes 1luites deixen un problema can-—
dent -la doctrina conciliarista~ i un afebliment evident del prestigi moral
del papat.

En agquest ambient,es planteja de forma urgent el tema de la reforma de 1’e§
glésia. Uns 20 anys abans de les "tesis sobre les indulgéncies" (1517) fou
cremat viu a Floréncia el dominic Jerdnim de Savonarola (1498), que havia
intentat la reforma de la ciutat. Abans, ja havien fracassat altres intenis
de reforma: el moviment dels husites a Praga (Joan Hus fou cremat viu el 6
de juliol del 1514), 1"efimera unié entre Roma=i Constantinopla en el Conci
1i de Florencia (1431-1447) i el mateix Concili Lateranense (1512-1517). Da
vant d’aquests fets cal acceptar 1 afirmacidé de.Lortz quan indica "que en-
front de 1’església papal de dret divi existent i dominant, absolutament
creguda, nasqué 1"esceéptica qilestid de si era realment la verdadera repre-
sentacié del Cristianisme” (20).

La mateixa sintesi tomista, tan Gtil i tan clara, havia perdut la seva vi-
gencia per la dissolucidé nominalista, preparada per Duns Scoto (1266-1308)
i Ockam (1290-1350), i portada a la seva culminacid per Gabriel Biel (1425-
1495},

Luter reacciona contra aquesta teologia nominalista i1 aristotélica que ha-
via oblidat la Biblia, contra 1 excessiu poder temporal del papat i contra
tota la confusid creada per la barreja del religids amb el temporal. L es—

gquema tecldgic i 2tic que possibilita una separacidé d aguests ordres tan di
versos és, precisament, "la doctrina dels dos regnes". -

a. La doctrina dels dos regnes

La "doctrina dels dos regnes”, tipica de Luter i del luteranisme confessio-
nal, pretén soluciocnar 1l aporia tipica del cristii gue ha d”aceptar, per
una banda, el Sermé de la Muntanya com a norma de ccnducta per a la seva vi
da (obedigncia, caritat fraterna, no violdncja) i que, per 1 altra, es tro-
ba en la impossibilitat de mantenir aguesta postura radical cristiana =n
17is del poder temporal, ja que per definicid aquest inclou 17is del poder
coercitiu, 17ds de 1 "espasa" (21).

La solucié d’aquest dilema podria consistir simplement en la supressié d’un
dels termes, accerntuant la vigéncia del pur Evangeli (solucid dels cristi-
ans "exaltats") o bé desvirtuant les mateixes exigéncies evanggliques (acu~
sacié de Luter al cristianisme de 1 &poca).
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- Alld problemdtic dels qui pretenen una oposicié radical entre el mén i 1 e~
vangeli és, precisament, la negacié de 1 element "mundi" de la relacid. Pe—
rd els qui neguen la tensié entre aquests dos pols tenen, com veurem, el pe
rill de reduir el coristianisme a una simple ideologia i atribuir-li amb ai-
X% una missid purament ¥tico-cultural.

D"agquesta manera, la tensié entre les exigéncies radicals del Sermé de la
Muntanya i la realitat de la vida "en el mén"™ que demana 1 exercici de tota
mena de funcions i d’oficis, apareix com a problema i com a problema de to-
ta &tica cristiana,

Dit d'una altra manera, la revelacid de Déu en Jesucrist no pot deixar de
tenir un valor eminentment "mundd" per a tots els homes. I, al contrari,els
valors de la nostra terra i de la nostra vida social no poden deixar de te-
nir també un valor religids.

Per altra banda, la solucié tradicional gue distingeix entre "manaments" i
"consells" té el perill de crear una divisié entre els mateixos cristians i
anamatitzar 1°exercici de certs clrrecs, congiderats com excessivament "mun
dans", Amb aixd la realitat queda dividida en dos sectors: un, sant i que
condueix a la vida eterna; 1°altre, "mundd", incapag de portar-nos a la per
feccié. Luter no accepta (per raons no sempre convincents) aquesta divisid
tradicional entre "consells" i "manaments", ja que suposa que el missatge
central del Sermé de la Muntanya forma part integrament del cristianisme i
que, per consegient, considerar aquesta doctrina evangélica com a no obliga
tdria seria 1 acceptacid de la mediocritat com a norma de conducta.

Aixi, la doctrina dek dos regnes vol respondre a la pregunta de com s ha
d’entendre el domini de Déu en el mén i com el cristih ha de viure els con-
sells evang®lics dins de les exigéncies politiques i sccials. (12),

Per aixd, Luter distingeix, dins d’una unitat radical dels dos regnes en
Déu, la realitat de 1 Evangeli (església) de les realitats del mén (politi-
ca)e El cristiid -diu Luter- es troba sota dos regnes: el regne de 1 Evange-
1i (o de la dreta) on governa Crist amb la llei de 1°amor, el perds, la Pa-
raula i els Sacraments; el regne d aguest mén (o de 1°esquerra), on domina
el princep amb la llei del temor i de la justicia civil. El crisgtia,que viu
Bota les exigéncies d’aquests dos regnes, s hauri de subjectar com a "perso
na privada" a les exigéncies del Sermd de la Muntanya i com a "persona pi-
blica" a les exigeéncies de la llei i de 1 autoritat civil. La dualitat és
només aparent perqu® Luter manté una unitat fonamental que ho unifica tot:
el domini sobira de Déu que actua, tant en el regne de la "dreta™ com en el
de 1""esquerra". L Evangeli i la Llei vénen de Déu i manifesten —encara que
de forma diferent- la voluntat de Déu.

Perd aguesta doctrina que a més pretenia atacar d°arrel tota temptacid de
domini de 1°església sobre 17estat (teocracia i clericalisme) i de 1° estat
damunt 1°església (cesaropapisme i totalitarisme) (23), condueix de fet a
una perillosa separaci0 dels dos regnes i a un tipus d’accid dualista: en
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1°esfera privada s’ arriba facilment a un pietisme desvinculat de les reali-
tats socials i politiques; i en 1l”esfera piblica, a una idealitzacié de
17estat que, en les seves exigéncies, es considera lliure de tota coaccid
dtica i que pretén, alhora, representar legitimament la voluntat de Déu ma—
nifesta en "els ordres de la creacié" i en la histdria,

Pel meu parer, aquesta evolucid doctrinal es recolza en una comprensid defi
cient de la "doctrina dels dos regnes" de Luter, en la qual s accentua 1la
dualitat més que la unitat. Aquesta manera inacceptable, precisament per
rad del seu dualisme extrem, es podria formular aixi:

1. Hi ha dos regnes separats.

Z2e En 17un governa Crist per mitji de la seva paraula sobre els homes.

3. En 17altre governa inicament el princep per mitji de 1 espasa sobre els
cossos. Aqui, el missatge de Crist no hi té cap funcid,

4. En el regne de Crist s exercita la caritat, el perdd. Els homes sén jus—
tificats i suporten pacientment totes les injusticies.

5. En el regne del mon es castiga i es condemna. No es tolera cap injusti-
cia. La sang, si convé, pot cérrer lliurement.

6. En el regne de Crist, bondat i pau.

T« En el regne del mén, duresa i manca de comprensid.

8+ En el regne de Crist tot esthd regit per 1 Evangeli i la saviesa de Crist.
9¢ En el regne del mdén vigeix només la Llei.

10. Per tant, el cristid té una existéncia dividida. Bs ciutadd de dos reg-
nes: com a persona privada sap perdonar i estimar els enemics, Com a
persona publica, exerceix primer que tot 1 estricta justicia amb duresa
i, si convé, amb crueltat,

El resultat practic d’aquesta caricatura és el dividir la realitat en dos
compartiments (temporal i espiritual) sense cap relacié entre ells, Una do=
ble moral n’esdevé la seva congeqiiéncia. Bs a dir, una moral pietista, des—
interessada pel mén i els seus problemes, en la qual el cristia es cohcen—
tra en si mateix i viu la seva relacié amb Déu d’una forma totalment indivi
dualista (primacia de la consci®ncia individual), Una moral piblica en 1la
qual el cristia estd mancat d”efici®necia i de significat, deixant el 1liure
joc de les lleis prdopies d’aquest mén. La politica, 1 economia, les reali-
tats de la historia profana tenen i segueixen les seves prdpies lleis. L &-
tic, en aquest cas,seria 1 acceptacid plena de 1 "autonomia dels sectors de
la vida" ("Eigengesetzlichkeit"), Bs a dir, la separacid entre els dos reg-
nes ha quedat fixada i legitimada.
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b. Protestantisme cultural (“acord fonamental")

Alhora que es desenvolupa aquest prooés de desvirtuacidé del que és cristid
i la seva confinacid en 1 esferas privada, caracteristica tipica del pietis-
me, podem indicar també 1l existdncia d'una altra tendéncia que cerca preci-
sament la supressid de la dualitat reduint, en el fons, les exigéncies cris
tianes a un nivell &tic i huma més comprensible, Es tracta de 1 anomenat
protestantisme culiural (Kultur-Protestantismus) desarrollat durant el :se-
gle.XIX i concretat paradigmiticament en dues obres importants en la histd-
ria de la teologia: "les converses sobre la religid" (1799) de Schleierma~
cher i "1 esstncia del Cristianisme™ (1900) d Adolf von Harnack.

Aquest esquema teolbgic i &tic reflecteix aquells cristians que com Al—
brecht Ritschl "no experimenten cap tensid important entre 1°església i el
mbén, entre les lleis socials i 1evangeli, entre les operacions de la gra-
cia divina i 1”esfor¢ humi, entre 1l°etica de salvacibé i 1°&tica de la con-
servacid o el progrés social® (24). Ens trobem en un mén sense tensions en
el qual podem descobrir 1 harmonia entre Crist i la cultura 4 aquest mdn.
Manca, evidentment, el caricter revolucionari de 1 escatologia com a eix de
pensament i de dramatisme &tic, Aixi -indica K,Barth— "Schleiermacher iden-—
tifica el regne de Déu, absolutament i sense equivocs amb el progrés de 1la
cultura" (25).

En aguest sistema, Crist és considerat com el gran mestre gue dirigeix tots
els homes cap a la consecucidé de la saviesa, la perfeccid moral i la pau.
Brn elg diversos autors, els termes difereixen, perd la logica és la matei-
xas Crist és identificat amb alldo que els homes conceben com el seu millor
ideal, com les seves mésg nobles institucions i com la seva millor filosofia
El bé moral i la religidé queden dignificats amb aquest nobles sentiments
que constifueixen 17ideal de 1"home. L església serd una associacié religio
sa encarregada de portar endavant aquesta sintesi entre Crist i la Cultura.
Per aixd, es reconeix la situacidé especial del cristianisme, perd al mateix
temps se’l considera com una forma de religid ben classificada en 'la histd-
ria general de les religions,

Aixi, aquest model d integracié del cristii en la societat es fonamenta en
la valoracid del sentiment religids, estdtic i &tic, i pressuposa una con—
cepcid idealista burgesa de la societat i una fe optimista en 1 esperit i
en el progrés de la histdria (26).

La critica despiatada de K.Barth i de la "teologia dialdctica™ contra
aquest cristianisme liberal i segur d’ell mateix, s ha de comprendre com u-
na necessitat histdrica, provinent de 1"experikncia terrible de la primera
guerra mundial i del "redescobriment™ de "la revelacidé de Déu com a catego-
ria fonamental del pensament teoldgic" (27). Aquest canvi de perspectiva,
simbolitzat en el comentari a la carta als Romans de K.,Barth (1921 <), ha
gignificat larevaloritzacié d“elements oblidats en la teologia alemanya del
segle XIX, com la novetat radical de la revelacid de Déu, el caricter esca-
toldgic de la vica cristiana i la relativitat de tot 1 humd (28).
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ce "Els ordres de la Creacid"

Les conseqliencies ttiques i politiques de 1 evolucid dualista de la "doctri
na dels dos regnes" s ha manifestat hlstbrlcament en 1 anomenada "teologia
dels ordres de la Creacié", en la qual s’indica el fet que el cristid,igual
que els alires homes, viu immers en diverses estructures —familia, poble,es
tat, raga, racid, economia, eto,- i que aquests "ordres",sortits de la ms
de Déu, tenen forga obligatdria com a expressié concreta de la voluntat di-
vina.

En realitat, ens itrobem davant d’un intent de fonamentar una ®tica cristia-
na 4’1 interior del mén, entts com a realitat creada per Déu, amb la inten—
cié de respectar alhora les veritats evangéliques i les exigdncies legiti-
mes derivades 4 aguests ordres humana,

El problema delicat consistirad en determinar la relacid entre la realitat,
entesa com a creacid, i la realitat com a estructura que també necessita de
la redempcidé i de la gracia de Déu. L ambigiiitat vindri en el moment de con
cretar fins a quin punt els valors de poble, raga, estat, sén ja expressid
clara i immediata de la voluntat de Déu o, al contrari, sén valors que ne—
cessiten una clarificacid ulterior dins del conjunt de la revelacid conside
rada com un tot indivisible., Es tracta de veure si aguests valors sén ja de
per si mateixos contingut de revelacid o tinicament el lloc on la revelacid
es manifesta (29;.

El cardcter practic d’aguesta teologia va aparéixer en el moment en que teo
legs de prestigi com E.Hirsch, P.Althaus, Blert, Gogarten van utilitzar a-
questes categories per a aconseguir una relacidé positiva de la fe cristiana
amb les realitats histdriques, que en aquell moment —convé no oblidar-ho-
eren les doctrines nacionalsocialistes. Aixi, les exigéncies de 1 "hora pre
sent" i del "canvi hlstbr1c", encarnades en la persona de Hitler i en 1l es-
perit nacionalsocialista, s interpretaren com a exigéncies derivades de 1la
mateixa voluntat de Déu en aquell moment concret de la vida del poble ale-
many. El resultat ha estat no només un error dogmatic sense gaire més trans
cendéncia, siné la legitimacid tecldgica del nacionalsocialisme i de les se
ves practiques racistes.,

La tragédia de la segona guerra mundial i 1 holocaust Jueu provocatl pel na-
cisme ha fet que tota consideracid sobre la voluntat de Déu manifestada en
la historia o en especials "ordres" de la creacid hagi quedat marcada  per
aguests abusos incomprensibles. Amb tot, s"ha d’acceptar el fet que el tema
de la revelacidé de Déu en la histdria és un dels problemes reals plantejats
a 1a teologia i a la integracidé del cristii en la societat. Aixi, la valora
cid teoldgica dels moviments politics concrets,la realitat dels “signes
dels temps" com a manifestatiug de la voluntat de Déu, els problemes d” una
opcié revolucioniria com a canvi violent i rapld d'una situacid injusta de-
terminada, etc., tot aixd depén en gran part 4 una teologia de la creacid
que, aceptant la realitat del pecat personzl i del pecat en les estructures
socials, valori també la realitat de la redempcié i la preséncia de 1 Espe-




rit en aquest mateix mén, creacié de Déu {30).

de La idea d una societat responsable (postura "cornversionista" o transfor-—
madora ).

El realisme dels plantejaments ¥tics que acabem d’indicar han marcat el ca—
mi de 1 ttica ecuménica a partir de la segona guerra mundial que ha insis-
tit, precisament, en la necessitat 4 una accid positiva dels cristians en
la societat, al marge de pietismes inoperants i al marge, també, de dualis-
mes excessius,

Sense pretendre ara fer la histdria d’aguest procés ecumgnic (31), s’ha de
presentar i s "ha 4 insistir en una de les idees fonamentals gue han contri-
buit a aquest canvi i a una evident ampliacid de les perspectives del valor
de 1°accid del cristia en la societat., Em refereixo a la idea motriu de so-—
cietat resgponsable, deguda a J.H.0ldman i acceptiada per la primera assem-
blea general del Consell Ecumdnic d"Esglésies d Amsterdam—1948.

Una "societat responsable” es pol definir amb aguestes paraules:

"L home ha estat creat lliure i cridat a viure com a ésser lliure,res
ponsable davant de Déu i davant del proisme. Tota tendincia de 1° Es—
tat o de la societat per a impedir a 1 home obrar amb plena responsa—
bilitat, indica la negacidé del designi de Déu i de la seva obra de re
dempcid. Una societat responsable és aquella en la qual la 1llibertat
consisteix per a 1 home en acceptar les seves resporsabilitats en el
domini de la justicia i de 1 ordre piblic i en la gual els detectors
de 1 autoritat politica o del poder ccondmic saben que hauran de res—
pondre davant de Déu i davant d’aguclls el benestar dels quals depén
de 171s gque hagin fet del seu cirrec... Perqu® una societat tingui
conscigéncia de les seves responsabiliiats en la situacié actual és ne
ceagari que el pchle tingui la llibertat per controlar el seu govern,
criticar-lo i canviar-=leo si aixi ho volj; és necessari que 1 autoritat
sigui establerta per la llei i per la tradicid, i distribuir-la el
mas ampliament possible en tota la col.lectivitat. La justicia econd-
mica i la igualtat de possgibilitats per a cadascl han de ser garan—
tits a tots els membres de la societat" (32).

El concepte e societat responsable es basa en la distinticd entre la res-—
ponsabilitat individual i la responsabilitat social, essent aquesta darrera
gquelcom més gue la simple suma dels individus responsables. Obrar amb res-
ponsabilitat depén no només de 1°individu i de la seva situacid a 1 interi-
or de la sccietat, sind també i en gran part, de les mateixes estructures
de les institucions socials que fixen a 1 individu en un marc socioldgic de
terminat, Per aixbd, el concepte de "societat responsable" accentua el fet
que aquestes institucions han de ser organitzades de manera que 1 individu
estigui en condicions reals d°obrar lliuremeni i de viure prenent—se serio-—
sament les seves responsabilitats en 1 interior & aguestes institucions i
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comptant amb la seva ajuda.

Per aixd, el criteri de "societat responsable" indica que el moviment de de
mocratitzacid fonamental de la societat moderna sera prossegult en tots els
sectors de la vida social, fins a arribar a un terme el més perfecte possi-
ble. Per aixd mateix, tota declaracidé d’&tica social haurkd de prendre en
consideracié la llibertat personal, social i politica,

Aquestes consideracions no volen ser mérament socioldgiques, sind que prete
nen expressar la verdadera "naturalesa" de 1 home i manifestar el seu autén
tic desti individual i comunitari, d“acord amb la fe cristiana,

Per aixd, "l objectiu de la societat responsable no té res en comi amb 1la
glorificacié de la manera "occidental” de viure i de les conguestes tcni-

ques de la civilitzacid occidental ni amb una glorificacid de 1'emancipacié
absoluta,respecte a tot lligam i a tota responsabilitat social, de 1° indivi
dus i encara menys, amb la il.lusidé d una revolucidé "absoluta" que conside—
ra les negacions radicals com a fonaments suficients d”un nou ordre social"

(33).

L objectiu de la societat responsable és, simplement, preveure un ordre so-
cial favorable a 1 ’home i a 1 exercici de la seva responsabilitat personal.
La instauracié d"aquest ordre s’'ha d’entendre d"una forma dinamica, és a
dir, d'una forma activa i realista, adaptat a cada situacidé histdrica i geo
grafica. Aquesta societat t& una realitat secular i histdrica, en la qual
cristians i no-cristians tenen el seu lloc i tenen la possibilitat de col,
laborar en la seva construccib. La distincid clara entre Regne de Déu i to-
tes les formes de societat justa possibilita, per altra banda, aquesta col.
laboracié entre homes que pertanyin a cultures i a sistemes religiosos dife
rents. La "societat responsable" seria en primer lloc 1 expressidé d’un huma
nisme de dimensidé mundial, perd d acord amb les exigéncies tUltimes del mana
ment de 1l amor al proisme, és a dir, d accrd amb la fe i amb la praxi crig—
tiana.

Com es pot veure, aqguest concepte possibilita una multitud de concrecions
higtbriques i no estd lligat a lleis aprioristigues. El problema que aniri
apareixent en la societat pluralista actual serd la determinacié de concep—--
tes tan fonamentals com el de "llibertat", el de "justicia", el de “respon-
sabilitat". En tot el procés de 1°&tica ecumdnica es pressuposa, sens dub-
te, cert concepte de "1 humd"™, transmds per la tradicié biblica i concretat
en gran part, en les esglésies occidentals., Perd dltimament s’ ha vist amb
ma jo claredat que el mateix concepte de "1 humd" és problemdtic i que sén
necessaris nous estudis i noves perspectives teoldgiques (34).

La definicié de "societat responsable" s ha mantingut, perd, fins als nos-

tres dies (Evanston-1954 i Upsala~1968) com una definicid operativa que per
met fer abstraccid dels "sistemes politics" en conflicte i que evita, alho-
ra, el perill d’absolutitzar-ne cap.
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III. CONCLUSIO: ELEMENTS DETERMINANTS DE LA INSERCIO DEL CRISTIA EN LA SO-
CIETAT.

Hem fet un ampli catileg de models tedrics i priactics d’insercié del crig=-

ti% en la societat. El nostre interd®s ha estat, no tant 1 intent de ser ex-
haustius com el de presentar els esgquemes fonarertals que han dirigit o mo-
tivat els cristians d"alguna &poca determinada,., Ha estat un estudi "formal"
i ple de llacunes. La teologia ortodoxa no ha estat citada, essent aixi gue
podriem recollir alguns dels seus elements per aprofundir més en el tema de
la insercid del cristid en el mdén. Serien elements imporiants, per exemple,
una concepcid més teoshnica de la realitat com a creacid de Déuj 1 aspecte

litdrgic de la vida i de tota accidé humana; la creativitat que ve de la pre
séncia de 1°Esperit (profetisme i esperanga) i 1 autintic sentit comunitari
("Koinonia") que sap unir la llibertat personal amb les exigénecies comunith

ries (35).

Limitant-nos, perd, al cimul de problemes apareguts en els diversos siste-
mes, podem corcloure amb una reflexid sintética sobre els elements determi-
nants de la insercidé del cristid en la societat, ja que en ells podren tro-
bar alguns criteris de discerniment per dirigir aguesta insercid,

La insercid del cristid en la sccietat —-o en el mén- no és només una conse—
giiéncia necessiaria del mateix ésser humd empds sempre cap a la praxi, siné
que té un sentit teoldgic, arrelat i cordicionat per les mateixes veritats
de la fe crigtiana.

Per altra banda, les decisions preses en un moment concret despcndran sem—
pre dels criteris de discerniment que s utilitzin. En el mén actual, de can
vis rapids i radicals, de globalitat i d’interaccidé dels problemes, d extre
mismes 1 d utopies, és important concienciar la mateixa dificultat per tro-—
bar auténtics criteris de discerniment que, en tot cas, haurien de respon-—
dre als seglents elements:

1. Cal accentuar el sentit de la realitat com a creacidé de Déu, la gqual co-—
sa possibilitard parlar de la preséncia i de 17accid de Déu en la naturale—
sa i1 en la histdria i, alhora, fonamentari la legitima autcnomia de 1° home
en els seug esforgos intramundans.

2. Perd també s’ha d acceptar la realitat del pecat, tant en 1 individu com
en les estructures, com quelcom adregat contra 1 home, contira la seva "huma
nitzacidé", contra la justicia i contra la fraternitat. La postura d " "oposi-
cié radical"” troba aqui les seves auténtiques raons,

3. Per a un cristia, Crist és 1 auténtica "utopia" de 1 humi. Jesds de Nat-
zaret és la clau que perret comprendre el conjunt del mén creat {36). Se-
gens K.Barth, "pergug hi ha una església i paraula de Déu, per 2ixd hi ha
una historie universal, Per aixd, el que 1 home fa no és senzillament boge-—
ria 1 niciesa. Si no es donés una paraula, si el mdén existis serce Crist,no
es donaria una historia universal" (37).
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4. La hisgtdria és també el lloc de la preseéncia del "regne de Déu" i de 1 ac
cié de 1 Esperit. Aixd ens demana un esfor; per interpretar la nostra propia
situacid histdrica i comprometre 'ns alli on creiem veure la presénciz de

1 Esperit.

5. La interrpretacidé i el compromis no sén termes abstractes. Per aixd 1 ana-
lisi de la situacid concreta és quelcom imprescindible. A partir de la situa
cid i de la seva historicitat veurem quins accents s6n els éticament rele-
vants en un moment determinat de la nostra histdria personal 1 comunitaria.

6, Els problemes de la sccietat han pres una complexitat notable, Les nos-
tres propies solucions no seran mai absolutes, irreformables, perfectes. Per
aixd, s’ha d admetre tebrica i practicament un pluralisme. Per aixo també,
les nostres decisions i la nostra propia forma d integracid er la societat
formara part d’un procés, perqué la nostra propia justicia no és abscluta,
sind relativa.
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1. Toda privatizacidn configura el trarsito, hacia ambitos privados,de fun
ciones y comportamientos que hasta entonces se dirmian en ambitce piblicos
La privatizacidn de la fe exige por tanto el andlisis de las funciones N4
los comportamientos donde se produce ese transito y de los actores scciales
involucradoss individuos, grupos y la Iglesia misma.

ce La fe puede vivirse o no en la Iglesia, perc en todc caso lz Iglesin se
presenta ante todos los actores sociales como la protagonista institucional
de la religién cristiana, como sociedad visible, organicamente estructura—

da, publica, El desempeiio piblico de ciertas funciones —que pueder. varior
segun las drounstancias perc que reconocen siempre como funcidn primordial

e irrenrunciable la misidn- es vital para la concepcidn que la Iglesia tiene
de si misma como Pueblo de Dios, Cuerpo de Cristo, sacramento, signo e Ins—
trumento del Serior glorificade y de su Espiritu (Lumen Gentium, 1). Es dato
histérico, socioldgico y juridico de la Iglesia en Catalura.
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3« En medio de esta relacién entre diversos actores catdélicos que privati
zan sus comportamlentos ¥ una piblica protagon1sta institucional, correspon
de indagar qué dice ésta de aguéllos y qué dicen aquéllos de ésta: la priva
tizacidn de la fe, como cuestidén de fe que es, se dirime en términos ecle-

sioldégicos. Pero toda eclesiologia se entiende a su vez desde la cristolo-

gia. Por eso la indagacidn de las eclesiologias de actores privatizados e
Iglesia catalara ha de ser también la de las respectivas cristologias.

4. La privatizacidn de la fe reenvia asimismo al andlisis histérico: da
por supuesta la previa existencia de una fe publicamente vivida y, por tan-
to, la ruptura, intencional o no, con esa manera de vivir la fe para asumir
otra, nueva,

5. La privatizacién de la fe se consuma z iravés de comportamientos diver-
808 que no pueden englobarse con referencia a un tipo tnico. Algunos se pro
ducen en el interior de la Iglesia, otros mediante el abandono de ella,

6. Lla privatizacidn de la fe dentro de la Iglesia era y es la manera nor-
mal de vivir la fe por cualquier catdlico burgués e incluso por el catélico
no burgués pero sometidc a las pautas de comportamiento de la dominante cul
tura burguesa. Es la expresidn religiosa del individualismo exaltado por e—
sa cultura: un estilo de religiosidad que promete la salvacidn del alma més
que el Reino y que, silenciando los poderes de El gue viene, reduciéndolos
a sola presencia eucaristica en El que es, domesticando la memoria de £l
ue era, vaciindose de esperanza y de potencia parusiaca, estiende su priva
tizacidén al anuncio y la celebracidén de Jesucristo el Sefior.

T+ En este sentido, la privatizacién de la fe no es fendmeno nuevo., Para
encontrarlc no hay que esperar la vertiginosa modernizacidn de los '60, ni
la crisis del nacionalcatolicismo, ni el 20 de noviembre de 1975.

8. La privatizacidén de la fe dentro de 1la Iglesiz se vé estimulada por la
identificacidn de las élites clericales con ese estilo de religiosidad bur—
guesa. Manteniendo su monopolio de los centros de decisidn de la Iglesia,
esas élites clericales, a la par que se reservan para si la planificacién h
ejecucién de toda funcidén piblica de la protagonista institucional,reclaman
de los laicos la pasiva aceptacién de los modelos de comportamiento que
ellas mismas diseflan: el buen subdito bajo el nacionalcatolicismo, el buen
elector ahora, en lugar de la militancia permanente; la familia como comuni
dad ideal consagra el primado de la doméstica sobre la politica.

9. La privatizacidén se incrementa y complica, multiplicando un nuevo tipo
de comportamientos, el del abandono de la Iglesia, al irrumpir a gran ritmo
desde los '60 la modernizacidn, entendida como lote de procesos sociocultu-—
rales concomitantes al crecimiento econdmico tecnoldgicamente inducido. (1)
Teéricos de la modernizacidén han destacado que su caracteristico pluralismo
lleva a la privatizacidén de la religidn, en tanto ella deja de ofrecer ya
su dosel de simbolos para la integracidén significativa de la sociedad: di-
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ferentes sectores de la vida social pasan a ser gobernados por sistemas de
significados ampliamente discrepanties entre si; faltas ahora de una confir-
macidn social general y consistente, las definiciones religiosas de la rea—
lidad se vuelven materias de opcidn, la fe ya no es algo dado socialmente
sino que debe ser individualmente alcanzada o adquirida como "preferencia
religiosa', La religidén, se afirma, en tanto que ha tenico gque evacuar un
drea tras otra en la esfera piblica, se mantiene con éxito como una expre—
8idén de significacidn privada (2).

10. Elaborado en otros contextos histdéricos, este discurso sobre la moder—-
nizacién no admite una traduccidén literal para Catalufia. En primer lugar,

porque (como no podia ser menos) é1 mismo reclama que la modernidad sea es—
tudiada como un fendmeno histdrico (3). En segundo lugar, porque no se dan
aqui algunas tendencias que él considera tipicas del proceso de moderniza-
cidn: separacién de la Iglesia y el Bstado, secularizacidén de la ley y de
la educacidén piblica, pérdida de la Iglesia como foco de la vida comunita-

ria (4).

11. La modernizacidn catalana estd condicionada por sus situaciones de de~
penden01a politica con respecto a Madrid, per sus situaciones de dependen—
cia econdémica, tecnoldégica, politica y cultural con respecto a los estados
centrales del sistema capitalista internacional y por el decisivo desfase
~caracteristico del proceso espafiol~ entre la modernizacién cultural, eco-
némica y tecnolégica —acelerada desde los '60- y la modernizacidn politica
abierta por el segundo gobierno de la Corona, después de un cambio fundacio
nal no conguistado por el pueblo sino otorgadc por la Parca. Es una moderni
zacidn arritmica, densa en conflictos. El sostenido impetu de la moderniza-—
cién cultural podria comprimir y atenuar las proyecciones reales de la mo-
dernizacion politica, que sobreviene cuando aquélla se encuentra en  plena
expansidén. La modernizacidn politica no ha tardado, por la fuerza de las
circunstancias, en ponz=r al descubierto sus propios topes actuales: la con-
centracién de los comportamientos politicos en una pequefia élite de politi-
cos profesionales que estrechan sus propios margenes de accidn y de lucha
en aras del consenso de todos, para apuntaler la dificil transicidn a un
sistema democridtico. La crisis econdmica exaspera las de suyo fuertes diver
gencias, tipicas de toda sociedad industrial, entre la racionalidad de 1la
técnica y de la empresa privada y la racionalidad de la sociedad global (5)

12, La Iglesia catalana se anticipa a muchas otras instituciones en su mo-
dernlzaC1on, a impulsos del Vaticano II. Entendido en términos de actualiza
cién historica y no de signo anunciador del Dia del Senor, el agglornameqto
abre el pasc a la modernizacidén de la Iglesia segin un giorno que busca fue
ra de ellat el del neocapitalismo noratlaniico visto como paradigma de "de
sarrolle”, "pluralismo", "democracia”™., Para los catdlicos catalanes que asu
men tal perspectiva, se trata entonces de modernizar al Estado burgués y a
la Iglesia. El reformismo politico se dobla en reformismo eclesial. Asi, ra
ra la Iglesia, se busca el giorno modélico en la misma Burcpa noratlantica
gue controla parcelas considerables de la economia, la cultura y la politi-
ca del Estado y de esta nacidn.
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13. Perc el modelo catdlico del Atlantico Norte ya no es didfano. Tras el
gran esfuerzo conciliar, sus energias decrecen. Los grandes gestores del
Vaticanc II parecen demasiado fatigados o viejos como para prosegulr su dig
curso; sin su aguijon, la leccidn de Roma se inclina mds hacia la repeti-
cidén que hacia la profundizacidn de las tesis ccnciliares. Una nueva genera
cién de tedlogos, lejos de utilizar al Vaticano II para su propia produc—
cidn, creen descubrir el giorno modélico en ciertas corrientes de la acade-
mia protestante, aquellas que mas se alejan de sus iglesias pero mis se es-—
fuerzan por legitimar ese alejamiento apelando a dimensiones basicas de 1la
modernizacidén: la secularizacidn, la desmitologizacidn, la supuesta antite-
sis fe-religidn -la nueva privatizacidn de la fe,en definitiva. Asumidos
rumbos muy otros que los de la Barca de Pedro, nuevos tedlogos catdlicos no
menos distanciados de sus iglesias se integran con sus meestros protestan-—
tes en una suerte de Mercado Comin Transconfesional. Su persistente entu-
siasmo tiene algo de impuntual y tardic, en momentos en que tedlogos protes
tantes y catdlicos comienzan a hacer su Kritik der kritischen Kritik, a con
fesar una crisie de identidad, a preguntarse por el Erogrlum de la teologla
a denunciar la esterilidad de una teologia que no esté arraigada en el pue-
btlo creyente, a plantearse, y ya es hora, el desarroilo de una teologia del
pueblo (6),

14. Las brumas del Mercado Comin Transconfesional oscurecen la percepcidn
de algunos mensajes de la propia Roma. La cuestidn neocolonial, denunciada
por Roma como el problema mayor del mundo contemporéneo, le resulta ajena a
estos tedlogos de la modernizacidén neocapitalista. La agresién demografica
a los pueblog periféricos no es ni siguiera mentada cuando abominan de Huma
nae Vitae por su intromisidn en la pareja burguesa. La consideracidn de 1la
accidn por la justicia y la transformacién del mundo como dimensién consti-
tutiva de la misién de la Iglesia, avance decisivo del Sincdo Mundial de
Obispos del T1, tampoco les conmueve, dolidos como estdn cuando el mismo Sl
nodo no satisface sus expectativas de matrimonio sacerdotal, La doméstica
lcs distrae de la politica.

15« La oira gran tendencia innovadora despunta con las teclogias politica
Y de la esperanza desde Alemania Federal y de la liberacién desde Latinoamé
rica, como polo opuesto a la prlvatlzante, polemizando con ella, no sin re-
c¢ibir su influencia, a pesar suyo, en mis de un caso. Tome en cuenta la po-
litica o la confunda con la épica, no ha llegado a funcionar como un correc
tivo de la doméstica en que se encierran los otros, ni siguiera cuando con-—
viven con ellos en el Mercado Comin Transconfes1onal.

16. Ciertamente, los abandonos de 1la Iglesia se producen tanto desde una
como desde otra tendencia. Pero cuando son en nombre de la politica o de la
épica conocen a veces el reencueniro con ella o la toman en cuenta por lo
menos como grupo de presién, En nombre de laz doméstica, en cambio, tienden
a ser abandonos definitivos.,

17. Seria empero excesive atribuir a la influencia de una orientacién teo—
légica abandonos que abarcan a muchos actores que nada saben de ella. Los



S

factores mds fuertes de esta nueva privatizacién de la fe proceden mis bien
de la modernizacidn cultural de la sociedad catalana y de las yva senaladas
caracteristicas de la Iglesia burguesa y el catdlico burgués. La moderniza-
¢idén cultural ~el factor nuevo- lleva hasta suc ultimas consecuencias la
irrelevancia de los roles laicales dentro de la Iglesia; al mismo *tiempo,al
derivar en un hedonismo sin mascaras, al inundar de erdtica sus nuevos mode
los de comportamiento, no puede ya ser asimilada por la Iglesia., Quienes an
tes se mantenian anclados en la doméstica intraeclesial, ahora necesitan
romper con ella para consumir la novisima erdtica. Que, al mismo tiempo,asi
como sustrae de la Iglesia, también distrae de la politica.

18. La voluntad de olvidar los "cuarenta afios" refuerza los abandonos de
la Iglesia, en tanto se la considera soporte y legitimadora primordial de
ese pasado, De ahi que el eurofranquismc tienda a marcar distancias con e—
lla, a no invocarla para su legitimacidn,

19. Los signos de la persistente relevancia plblica de la Iglesis proceden
de otras fuentes: por un lado, los ataques a la Iglesia que venden en sus
periddicos y espectdculos los empresarios de cierta progresia; por el otro,
el elogic de los comunistas a las funciones que desempefia o puede desempe—
nar la Iglesia. En la Iglesia catalana —comprueba el Comité Central del PSUC
en setiembre de 1976~ se dieron rasgos ineguivocos de vigor democritico, de
lucha contra la opresién nacional; fue unz iglesia catalizadora de inguietu
des democraticas del pueblo; pudo desempefiar una funcidn de suplencia gra~
cias al poder y a la relativa autonomia que le otorgaba el Concordatos vas-
tos sectores cristianos comenzaron por ofrecer su proteccidén a la resisten—
cia contra el franquismo y prosiguieron participando més tarde como militan
tes de ella. El surgimiento de una nueva especie muy publicitada, la del
cristiano comunista, es celebrade ya en febrerc de 1975 por el Comité Ejecu
tivo del PCE, que al mismo tiempo subraya los elogios a la protagonista ins
tltuolonal. Pero es sobre todo la eclesiologia de Santiago Carrille la que
més explicita esta percepcidén nada privatizante de la Iglesia por los euros
hispanicos. Ninguna clase puede conservar el poder del Estado -repite Carri
11o con Althusser- si pierde la hegemonia de los aparatos ideoldgicos, La
clave para transformar al Estado por una viz democridtica estéd, pues,en "dar
vuelta" a los aparatos ideolégicos, transformarios, utilizarlos contra el
poder del Estado del capitalismo monopolista. Puesto que 1a Iglesia, segun
Carrillo, es el mids antiguo y decisivo de los aparatos ideclégicos, hay que
"dar vuelta" a la Iglesia (7). Asi, mientras tantos cristianos consideran
totalmente irrelevante a la institucidn eclesial, Carriloc la privilegia en
su analisis. Lo cual ne significa necesariamente que le esté prestando un
servicio para rescatar a la Iglesia de la burguesia, porgue la renovacidn
de la Iglesisz ha de hacerse desde la misidn, y no tan sélo desde un modelo
de sociedad distinta, ni desde el programa gque para plasmarlo promulgue un
partido politico.

20. Las alternstivas a la privatizacién de la fe se encuentran a la vez en
la politica y en la cultura popular. Es lz propuesta todavia no suficiente~
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mente escuchada de cierta vertiente de la teologia de la liberacidn, la del
Atléntico Sur: cuestién basica para la Iglesia de una nacidén que no es Esta
do, que afirma su identidad en su memoria histdrica y en su cultura popular
de la que la fe catdlica es dimensidén inseparable,
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Centre d’Estudis
Francesc Eiximenls

JORNADES
CATALANES
DEL MIIC

LA SOLEDAD DE LA PE

ALFONS COMIN

"Y adonde yo voy sabeis el camino.

Le dice Tomas: Sefior, no sabemos a donde vas,

;cdmo podemos saber el camino?

Le dice Jesis:

Yo soy el camino, la verdad y la vida" (Juan, 14, 4-6)

En estas jornadas sobre "La privatizacién de la fe" desearia reflexionar de
forma desnuda i abierta, quizéds dando un ciertc rodeoc al enunciado del te-
ma, en torno a tres proposiciones que tratan de acercarse mads a mi propia
blisqueda de la fe -por definicién inagitable- que al estricto problema his-~
térico-sociolégico del fendmeno de la privatizacién. He elegido los versicu
los leidos del capitulo 14 de Juan, de la admirable narracién de despedida
en la Ultima cena porque —segin mi comprensién aludida~ cada una de las pro
posiciones se desprende de los tres términos, camino, verdad y vida. Natu-
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ralmente no de forma légica o mecanicista, sino segin la misma ambigiiedal
con que nos enfrentamos siempre a la hora de interrogarnos por la significa
cién o las significaciones de la Palabra.

1. La fe se vive como si Dios y Dios encarnado en Jesucristo nc existieran.

Antes de entrar en el andlisis de esta primera proposicidn creo que debo a-
brir una serie de interrogantes que valen para el conjunto de las tres. Pe-
ro que una vez enunciadas, especialmente la primera, tiene sentide desple-
gar.,

;Dénde se vive la fe? ;Coémo se vive la fe? ;Por qué i para qué se vive 1la
fe? Estas preguntas son anteriores al modo como propongc gque numerosos
cristianos vivimos la fe.Es decir, se trata de interrogantes sustanciales
sobre los que, en primer lugar, nos tendremos que preguntar si siendo tan
esencliales, tienen sentido reflexionando, como estamos haciendo, sobre la
fe.

Inmediatamente hemos de abrir otro interrogante: Pero, (de qué fe se trata?
jAcago la experiencia, la vivencia de fe de cada uno tiene significado para
otro hasta el punto de que sea vdlido tratar de contestar los anteriores in
terrogantes? ;Acaso la fe no arranca siempre de una experiencia personal y
privada, intransferible, vinculada a la gracia que la inspira, madurando en
la conciencia personal bajo fendmenos y coordenadas indefinibles, misterio-
sas, incomunicables?

Es obvio gue me estoy refiriendo a la fe cristiana. Y que a partir de esta
determinacién, fe cristiana, se pueden dar por resueltos no pocos de los in
terrogantes aducides. La Comunidad de comunidades, la Iglesia institucional
ha venido siende una plataforma capaz de homogeneizar regpuestas a dichos
interrogantes o a las dudas que puedan deducirse de ellos. (Dudas que con
frecuencia son condicidn ineludible de la fe encarnada)., Asi podriamos de-~
cir: La fe se vive en la Iglesia, segin enseria la Iglesia gue nos  asegura
que Dios existe —en particular su jerarquia de cispide infalible-, se vive
porgue es estado superior de virtud que nos garantiza la salvacidén. Las di-
versas experiencias de fe se reunen —;gregariamente?— en la misteriosa comu
nién de los santos. La Iglesia institucional -depositaria del legado y de
la herencia cristoldgica~ es vehiculo de gracia para el creyente a  través
de los sacramentos y de la oracidn privada o comunitaria. La teclogia orto-
doxa, bendecida por la autoridad eclesidstica, permite aproximarnocs al in-
tercambio de significaciones privadas. Las experiencias misticas -interpre
tadas por la teologia oficial después de haberlas calificado previamente de
brujeria por las Inquisiciones de la época~ nos abren al insondable miste-
rio de vivencias ajenas. Y ante todo, el relato objetivo de la vida de Je-
sis de Nazareth, ejemplo {inico y universal, interpretado siempre segin la
exégesis oficial, nos da una pauta de referencia generalizable,
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No creo que este tipo de aproximacidn a los interrogantes planteados sirva
de gran ayuda a la conciencia de hombre contemporanec, del cristiano adulta
Y no tan sole por su infantilismo o nulo relieve critico sino, ante todo,
por su inveracidad.

Cualguier cristianc -y me atreveria a afirmar gue cualquier profanc en crig
tianismo que se molestara en reflexionar unas horas gobre ello- podria ve-
rificar que esta via nos impide penetrar el misterio de la vivencia de la
fe. Le bastaria leer de forma aleatoria, al azar, unas cuantas piginas del
Génesis, del Exodo, de Isaias, de Juan, de los Hechos de los Apdstoles, de
lag cartas de Santiago, repasar Mateo 25 -esa increible pardbola del juicio
final- y hacer inmediatamente una visita a tal o cual celebracién en San Pe
dro de Roma, un domingo por la mafiana, a poder ser, para comprobar que nos
hallamos situados no tan solo en una época de crisis, sino —como cristia-—
nos— en un camino inveraz, trazado por concupiscencias y traiciones sucesi-
vas. Por la via en que nos ha situado la Iglesia oficial —~hoy tan alejada
de la Via Appia de aguellos primeros testigos celebrantes de su encuentro
en las catacumbas— no hallaremos el camino, la verdad y la vida que Jegig
de Nazareth propone en su despedida de la Ultima cena.

Entonces, ;(qué via seguir para la vivencia de la fe? ;Tan s6lo el laberinto
de la soledad y de la noche oscura? Congidero que soledad y noche oscura
son de algin modo configuradoras de una fe encarnada del mismo modo que son
configuradoras de la persona. Pero si nos adentramos en la fe gque nace de
la Encarnacidn, del Dios hecho hombre, no basta el reconocimiento de esa
realidad antropoldgica —de la que la fe no se libra pero que no la agota en
esta dimensién que analizamos— sino que debemos proseguir enfrentindonos
con el objeto de la fe, con el "Deus absconditus", con el Totalmente—otro
para, precisamente, penetrar las dimensiones de la soledad de la fe,

Para proseguir aqui no hallo otras palabras que las conocidas y a veces ma-
noseadas de Bonhoeffer (sin pretender por ello derivar mi reflexidén al cam-
po de la teclogia de la secularizacién y de la muerte de Dios, !'nada mias le
jos de mi &nimo!). Recordémoslas:'"Pero no podemos ser honestos sin admitir
que estamos obligados a vivir en un mundo y como si Deus non daretur. Asi
pues, el hecho de que hayamos llegado a ser adultos nos lleva a confesar an
te Dios, conforme a la verdad, cual es nuestira situacién. Dios nos hace com
prender gue debemos vivir como hombres que pueden desenvclverse en la vida
gin E1". O también aquellas otras escritas en su cautividad de Berlin-Tegel,
"durante estos Ultimos afios he comprendido, he comprendido cada dia mis in-
iensamente hasta que punto el cristianismo es de este mundo. El cristiano
no es un homo religiosus, gino simplemente un hombre, tal como Jesis fué un
hombre por opeosicién a Juan Bautista. El cristiano es terrestre”.

Por mi parte, ya en otra ocasidén he escrito: "El cristianismo se adelanta a
todas las pretensiones contemporédneas de la muerte de Diosg. Porque su esen-
cia es la muerte del justo como intento decisivo de la humanidad para sal-
varse, Y no es la resurreccidén lo que proponen inmediatamente los sindpti-
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cos. Sino tres dias de soledad en los gque el hombre asesino de la deidad no
halla sustituto para la continuidad de su reino, La muerte de Dios es la 11
quidacién de la posible existencia de un Reino del Hombre",., Lo mas sintomi—
tico es que para los tres dias que transcurren entre la Muerte y laResurrec
cidén no existe respuesta ni alternativa humana". Creo, anado ahora, que tan
solo la simple y a veces angustiosa aceptacidn de la propuesta. Y asi pode-
mos decir con Bloch, cuando siguiendo a Karl Barth afirma, "sélo en el Deus
absconditus esta contenido el problema que representa el legitimo misterio
Homo absconditus"

La cuestidén del Homo absconditus, el problema gue el hombre es para g1 mig~
mo, es una cuestidén radical que afecta a toda la humanidad., En el didlogo
universal que se abre en torno a ella -mientras no intervienen intereses de
terminados de classe para impedir su despliegue- el cristiano tiene Palabra
vy palabras que decir, Desde el reconocimiento de la soledad y de la ausen—
cia de Dios, puede tratar de comunicar su vida de fe -no creo que este in-
tento deba ser exclusiva posibilidad de los misticos— no s6lo a la comuni-
dad de los creyentes que comparten la soledad y el vaciamiento de la inter-
pelacidén, sino a cualquier hombre contempordneo que vea mds alld de su na-
riz. Entra asi en un campo crucial de la cultura contemporinea si aceptamos
que ésta es algo mds que el campc acotadec en tormo a la unidimensionalidad
del hombre.

En ese sentido el cristianc vive su fe proclamandcla en duda y ausencla ra-
dicales pues "la dinadmica misma de la fe le hace experimentar la apariencia
de su propia muerte" (Philippe Rogueplo).

Sin duda esta vivencia de fe contenida de Palabra y de palabras, transcurre
en una paraddjica soledad de muchos. Desde el primer relato evangélico sabe
mos que los creyentes que le seguian eran multitud. Y si se digpersaron en
la hora del G6lgota, al menos una minoria fiel -ese permanente resto de Is-
rael que permanecerid hasta el fin de los tienpos— se reunié de nuevo a com—
partir soledad y ausencia. S6lo Jesis vivid con toda radicalidad la expe-~
riencia de "vivir la fe como si Dios no existiera" en la total soledad Get—
semani, en el brutal y atronador !Eli!,Eli, lemd sabaktani. Nuestra soledad
de muchos con sus espacios permanentes de soledad tout court busca su pro-
pia medida cuando nos adentramos en el camino de la fe.

2. La fe se expresa en la medida en gue el soporte histérico mismo de su
expresion —es decir, el Templo (la Iglesia 1nst1tuc1ona1) tiende a des-—
vanecerse v acepta la paraddjica contradiccién contenida en la proposi-
cién anterior.

Creo que universalmente se acepta gue hemos de vivir la fe en una época de
crisis. La proposicidén anterior -y la preccupacién profunda que a mi enten-
der ha motivado estas jornadas— tienden a radicalizar, inclusoc a intensifi-
car la toma de conciencia de esa realidad. Ante la muerte aparente de la fe
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como condicidn imprescindible para su vivencia real, la Iglesia institucio-
nal vive hoy una auténtica situacidén de panico. No deja de darse una clerta
jronia cuando "Cristianos por el socialismo' u otras experiencias de fe co-—
munitaria a partir de una lectura abierta y critica de la Palabra, son con-—
sideradas por oiros cristiancs ¢ no cristianos como un dltime intento de
salvacién institucional. La Iglesia jerarquica no parece considerarlo asl y
ahi tenemos ese magnifico ejercicio de combate contra CPS y la teologia de
la liberacidén dirigido por Vekemans apoyado a un mismo tiempo por la CIA ¥y
la curia vaticana. Y esta denuncia no la hago yc a titulo apasionado y per-
sonale. Ahi estd el "Memorandum de tedlogos de la RFA sobre la campana oon-
tra la Teologia de la Liberacién" encabezado por Rahner, Metz y cien firmas
ilustres mas.

De hecho el panico eclesial expresa el deseo de seguir actuando a partir de
una fe visible, multitudinaria y controlable centrada en un culto, a veces
midgico, a veces mitolégico, a veces migico y mitolégico a la vez. GSe trata
de mantener la vida y la expresidén de la fe en el recinto estrecho y reduci
do del Templo como si el Templo no hubiera sido destruido. Se trata de un
vano intento de regresidn al judaismo cuando la expresién de la fe ligada a
los modos procedentes de éste, estd por fin rompiendo histéricamente sus a-
marrase La cuestidén de la privatizacidén de la fe se hace pasar y hasta de-
pender de la garantia del Templo.

Sin duda el lugar de la fe es la imaginacién (Paul Ricoeur), También debe
serlo su expresién personal o comunitaria. Pues el mayor peligro que esta—
mos viviendo no es el de la didspora generalizada de miles, millones de cre
yentes que se interrogan abatidos por el sentido de la fe y que se dicen a
si mismos, "qué mds da, en que cambia tener fe o no tenerla?". El mayor pe-
ligro es que desde Constantino hasta hoy hemos ido vaciando de sefias de 1i-
dentidad la Palabra pronunciada por Jesus de Nazareth. Y hoy, en medio de
la tormenta, cuando los esquemas culturales, aun los mas sbélidos, estallan,
no hallaros palabras para expresar nuestra fe,

Y no hay coniradiccidén cuando digo esto con la primera proposicidn., Alli he
tratado de exponer desde donde y como podemcs proclamar la fe —como s1 hu-
biera experimentadc su propia muerte-—. Pero ahora digo explicitamerte que
debemocs proclamarla, gque debemos buscar expresiores validas para la mentali
dad del hombre contemporanec. No crec gue Jesus hubiera hablado del mismo
modo si hubiera sido obrero metaliirgico del Bajo Llobregat en vez de ser
carpintero de Nazareth. Esa proclamacién, esa expresidén personal o comunita
ria —creo que cada vez mas de sencillas y pequefias comunidades, de €s0S mul
tiples restos de Israel- debe buscar lugares inesperados de vivencla y eX-
presidén de la fe. Por supuesto a través de los acortec¢imientos gue acaecen
a los hombres, grandes o pequefios, cotidianos ¢ revolucionarios. Pero tam-—
bién en el acontecimiento esencial gue es el de salvar la Palabra y con
ella la expresién de la fe del encierro en el Templo. A partir de aqui se
abre un complejo debate entre fe y polltloa —entendida ésta como "suprema
forma de ejercer la caridad en el siglo XX" (Mounier)- que después del mar-
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xismo y especialmente de Bloch y sus discipulos, considerc que no puede re-—
solverse con la mariteniana respuesta del dualismo de los dos planos -lo es
riritual y lo temporal- sino en una percepcidn dialéctica que nos permite
redescubrir imaginativamente las dimensiones histdérico-encarnadas de la fe,
las inacabables consecuencias de Mateo 25, de esa turbadora pardbola del
juicio final. Asi la celebracién de la Palabra, del pan y del vino, consti-
tuyen una auténtica resurreccidén comunitaria y cotidiana de la fe.

El Templo debe desvanecerse. Y con €l sus ramificaciones y férmulas epigéni
cas., La fe "formal" debe dejar de invadir los espacios de las llamadas ins—
tituciones cristianas -partidos, sindicatos, escuelas y hospitales confesio
nales, etc...— recuperando "la aparlen01a de su propia muerte". En suma, la
fe debe renunciar a la pretensidn por via de poder de un restauracionismo
de la llamada "cultura catélica".,

Al mismo tiempo debe testimoniar alli donde esté presente el cristiano su-
mergido ya de una vez para siempre en un mundo laico, secularizado, a veces
hostil, pero viviendc en todo caso una misma y tnica historia con todos los
hombres. De forma silenciosa o explicita, segin la vocacidén y el talante de
cada cual, el cristianc deberad expresar su fe sin el soporte del Templo ni
la seguridad del Padre anclado en el Vaticanc. Asi la vivencia misma de su
propia fe, tenue, sin soportes apenas, compartida en pequeria comunidad liga
da por casi invisibles cordones umbilicales con otras semejantes, serd la
experiencia de su propio testimonio. De nuestra fe damos cuenta cada uno de
nosotros; y no sélo ante Dios, sino ante el comin de los hombres. No inva-
dir, pues, ni menos avasallar gracias al poder del Templo, sino simplemente
testimoniar, Palabra gastada también que deberemos recuperar en su pleno
sentido de debilidad y esperanza si deseamos abrir una inédita pastoral de
la gracia.

Y testimoniar alli donde parece mads dificil y hostil hacerlo, Alli donde pa
rece que la cultura contemporaénea no siente el menor interés por la Palabra
A111 donde las puertas parecen cerradas. Por ejemplo, en los partidos mar-
xistas. Fuera del Templo y de los templos subsidiarios construidos por la
institucién, Pienso ahora en los hermanitos y hermanitas de Jesiis que visi-
té en Cuba hace un par de meses, alli, viviendo en situacidén compleja y di-
ficil., Testigos silenciosos —esa es su eleccidn, el silencio— en medioc de
la Revolucidn. O por poner otros ejemplos extremos, pienso en Leonel Rugama
("Por eso vos Leonel Rugama poeta de 20 arion / te metiste a la guerrila ur-
bana", (...) "Y caramba, vos crefas que Cristo volveria a la tierra.,/ Que
un dia habria alegria para siempre", Ernesto Cardenal) y piensoc en Camilo
Torres —que para mi no fué una moda pasajera- o en el ya citado Dietrich
Bonhoeffer.

Todo lo dicho sin situarme en una perspectiva reduccionista de la fe, gin
que se me ocurra pensar que la fe se agota en la revolucidn, en la lucha
por la justicia, ni siguiera en el amor gue seri siempre, por fuerza, imita
cibén grosera de Quien nos amé hasta el fin. Pero sabiendo gue la expresidn
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de la fe pasa por el acontecimiento y por los acontecimientos; a partir de
ellos puedo impulsar la imaginacidn, ellos pueden conducirme a los 40 dias
de desierto que me permitan velver a la ciudad de los hombres con palabras

surgidas del pan, que no de las piedras,

Estoy convencido gque se estdn dando y se dardn encuentros inesperados de co
municacidén de la fe, que podrén desvanecerse aparentemente —en aparler01a
de propia muerte- pero que actuaran, como vamos a ver, transformadoramente.
Asi, segin mi criterio, el derecho de la fe -inalienable, consustancial- a
expresarse publica o privadamente a través de las mediaciones que le son
propias, no debe por ello corfundirse con el mantenimientc de las llamadas
condiciones institucionales de reproduccién de la funcidn eclesgiidstica, de
la funcidén e ideologia del Templo, que van todavia de las feudales a las
neocapitalistas en el mejor de los casos. Pues ya he dichc que el desvaneci
miento del Templo es necesario para recuperar una posible expresién contem—
poranea de la Palabra de fe.

3e La fe transforma y libera la personalidad y el ser mismo del creyente e
impulsa a la transformacidén y liberacidn del universo, es decir de la
naturaleza y de las relaciones sociales de la humanidad.

En la medida en gque el creyente es receptivo y acepta el impulso de itrans-
formacién y de libveracidén a gque lo reclama la fe, é1 mismo va siendo sacudl
do por el vértigo de la transformacidén de si misrc,., Hasta llegar quizés a
penetirar briznas de la plena liberacidén que pueda ser el acto de morir, Hay
agul una relacidén dialéctica profunda. Si la fe vivida se guarda en lo re-
coéndito tan solo y no busca, pese a la soledad y el abandono en que nos tie
ne sumidos, su fuerza transformadora capaz de hacerse presente en la vida
de los hombres, el creyente tiende a convertirla insensiblemeute en pieza
de museo, en propiedad intransferible, en elemento gregaric que sigue la
via cultual propuesta desde el Templo. Carece de fuerza para salir de 81 e
inmiscuirse en los asuntos de los hombres. La renuncia a la fuerza transfor
madora y liberadora de la fe le impide transformarse en esperanza., El cris-
tiano vive entonces al margen de la utopia gue tensa el arcc cuando el des-—
mayoc parece irremediable., La fe, la esperanza y el amor se fosilizan., Es im
posible saber "a dinde va". Se queda en fe ritual, tan querida a la 1nst1tu
cidén, incapaz de reconccerle en Emads, incapaz de saber quien es el camino,
la verdad y la vida.

Hay sin duda pretensiones de reducir la fe a la esfera de lo privado, sea
por via administrativa, sea por via coactiva o incluso de persecluciones,

Eliminando creyentes desaparecerd la creencia misma de la historia. No sé
si es necesario entrar en el absurdo de tales pretensiones, que evidentemen
te son cbhjeto de condenz por su misma naturaleza. Fn otras ocasiones he di-
cho que temia mas la degeneracidn burocritica propia de la reproduccién ju-
daica del Templo que ciertas persecuciones. Con ello no pretendo decir que
éstas tUltimas sean beneficiosas por lo que tienen de purificador o por otras
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razones para la fe. La persecucidn de la creencia, como cualguier otro tipo
de persecucién por razén de libertad de conciencia, es un mal gue correspon
de, creo, a la prehistoria de la humanidad. En la que, por desgracia, segu-
ramente todavia estamos.

Pero no creo gue sea ese el peligro que asedia hoy a nuestra fe. Si habla-

mos de la privatizacidén de la fe como un problema, come una cuestidn,es por
que el riesgo de su degeneracibn lo tenemos dentro. Y porque la didspora de
creyentes que vivimos prueba que es entre quienes lo fueron y los gue lo s0
mos donde se juega la partida,

Y perdonadme que concluya con una nueva cita de Bloch que en estos tltimos
tiempos parece ser la tabla de salvacidén de la reflexidn marxista—cristiana
Dice Bloch (San Ernesto Bloch, dijo alguien ironizando en el Foro de Inte—
lectuales Cristianocs celebrado en Madrid): "Cada instante contiene... poten
cialmente la fecha de la consumacidn del mundo". Considero que el cristiano
debe vivir su fe a partir de la soledad y la ausencia a gue me referia al
principio y al mismo tiempo como 8i la consumacidén del mundo dependiera de
su asistencia a éste, como si esa Palabra de fe que vive fuera decisiva pa-
ra construir la esperanza universal, la gran utopia —tan heterogénea- en la
que podran deambular comunicdndose, aungue sea a tientas, esos hombres que
hoy viven como islas, alejados los unos de los otros, alejados cada uno de
su propia y posible identidad.
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NOTA FRELIMINAR.

D entrada, voldriem deixar clarament precisats els pressupbsits implicits
de qu? partim en aquesta comunicacié. Aquest intent de clarificacid no hau-
ria estat obligat si haguéssim pogut tenir accés préviament als textos de
les tres ponéncies -condicid necesshria per tal d evitar el perill que una
comunicacid com aguesta no s allunyi massa de 1 orientacid i contingut glo-—
bals de les Jornades—, perd aixo malhauradament no ha estat possible. Els
dnics indicis de qué disposem sobre aquesta orientacié general de les Jorna
des sdn els que proporciona la carta d Eiximenis que les anuncia, tot i as-
senyalant els titols de les tres ponéncies. I bé, en aguesta carta es diu
gque "la nova situacid politica del pais condueix a la privatitzacid de 1la
fe o a la recerca de nous models de pres®ncia cristiana en la societat". I,
més endavant, que les Jornades "es proposen d’analitzar el fenomen de la

privatitzacid de la fe i les diverses alternatives viables ara i agqui". Ens
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sembla que d aquesta presentacid se’n despreén la percepcié de la privatitea
cibé de la fe com una alternativa possible, entre d’altres. I no sols aixo,
sind que el conjunt ens fa pensar que aquesta alternativa de la privatitza-
cié de la fe ve connotada -encara que sigui de manera implicita,no dita- ne
gativament; com aquella de les diverses possibilitats que val més no triar,
Aixi ens ho sembla confirmar el titol de la tercera ponéncia, "Quirna alter-—
nativa positiva pot tenir, ara i agui, la privatitzacié de la fe",on la pre
sencia de 1 adjectiu "positiva" déna entendre el caracter suposadament nega
tiu de 17altre terme de la disjuntiva, és a dir, de la privatitzacié.

Davant d aixd, i donant com a vilida la hipdtesi segons la gqual aguesta hau
ria estat 1 orientacid inicial que s ha volgut donar a les Jornades, la nos
tra intencid en la present comunicacid seria la segiient: no entrar -almenys
inicialment— en la qilestid de la judicacid valorativa, subratlilant els as-—
pectes positius o negatius de la privatitzacié de la fe,sindé posar més avi-
at en quarentena 1 afirmacié que es tracta d una alternativa possible,d " una
disjuntiva davant la gqual hom pot escollir., No es tracta, per tant, per a
nosaltires, de defensar o de criticar la privatitzacidé de la fe, ans de pre-
guntar-nos si no és més aviat un fet real, objectiu, que se’ns imposa tant
si com no. Un fet davant el gqual hom pot reaccionar acceptant-lo simplement
o bé donant-li la benvinguda, o bé rebutjant-los perd sense gque aguest pos-
sible reflis aconsegueixi de fer de la privatitzacid guelcom de menys real.

I. ESFERA PUBLICA I ESFERA PRIVADA

En la nosira societat actual 1 existéncia social de 1 individu estd dicoto-
mitzada en una esfera publica i una esfera privada. Les grans institucions
plibliques imposen un control rigid sobre la conducta de 1 individu (la insg
titucid econdmica, per exemple). En canvi, aguest mateix individu gaudeix
de major autconomia pel que respecte a les institucilons de la vida privada
(la institucié familiar, per exemple, entesa en sentit ampli com a institu-
cié reguladora de les pautes de comportament en el camp de les relacions se
xuals).

En 17esfera publica 1°individu es veu obligat a jugar uns rols molt ben de—
terminats. Perd uns rols que no proporcionen significativitat a nivell per-
sonal a la seva actuacid., Aquesta significativitat caldrad cercar-la en 1l’es
fera privada, dins la qual 1 home té relativa llibertat per organitzar-hi
la seva wvida com vulgui.

Si hom accepta aquesta distincid basica, el pas segiient ha de consistir en
veure guines sdn les institucions socials que es situen en 1 esfera pabli
ca, 1 quines en 1°esfera privada, Gehlen anomena institucions secundiries
(per contraposicid a les institucions primiries) aquelles que proporcionen
un marc significatiu a 1 experiéncia individual de 1 esfera privada. Berger
defineix les institucions secundaries per llur referéncia a la vida priva-
da, llur caracter facultatiu, i 1lur ubicacid econdbmica en el sector del
consum., En la nostra societat. les principals institucions que reuneixen
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aquecstes condicions sén 1 organitzacié institucional del temps lliure, la
institucié familiar, i la institucié religiosa.

II. L ESGLESIA, INSTITUCIO SECUNDARIA

Realment 1 Església reuneix actualment aguestes tres condicions que en fan
una institucié secundiria. L Església, com tota manifestacié institucional
del fet religids, és basicament una institucié conferidora de significaci-
ons. En una societat on, com ddiem abans, 1 individu cerca la significativi
tat en la seva esfera privada, 1 Església haurd d adregar-se necessariament,
i cada vegada més, a aguesta esfera. I entre altres raocns es veurd obligada
a fer-ho perqueé no es troba (o no eg troba ja) en una situacidé de monopoli,
En tant gue conferidora de significacions, o subministradora de legitimaci—
ons, 1°Església no estk en situacié de monopoli, siné de competéncias compe
tencia amb d alires sistemes de legitimacidé en un mercat obert (segons 1'ex
pressié de Berger) en el gqual 1°Església s’ofereix com un dels subministra-
dors possibles,

Aixd ens porta automiticament a la segona de les caracteristiques de les ing
titucions secundiaries: 1 Església és avui una associacié voluntaria.

(Fent la pardfrasi d aguell sldgan famds del "Barga, més que un club", hom
podria dir que "1’Església no és res més gue un club"}. L Església és una
associacié voluntiria, a la qual 1”7individu s adhereix lliurement. Diriem
que cada vegada més hom podria afirmar que "el cristiano no nacej se hace”.
Aixd significa, per a la institucid religiosa, una ptrdua parcial de la se-
va capacitat d imposar-se coactivament. L adhesid a 1'Església és 1lliuresla
participacié a 1 Zsglésia és cada vegada més una participacié criticaji deg
prés de 1 adhesid hi ha sempre la possibilitat de la "des—adhesidé", Aixo és
degut al fet que les veritats enunciades des de 1°Església no sén ja evidén
cies col.lectives. Al llarg de la histdria es produeixen desplagaments de
les zones d evidéncies col.lectivess i avui 1 Església gueda fora d aquesta
zona. Les veritats de 1 Església no sén veritats objectives: sén més aviat,
actualment, matéria opinable.

L individu es situa progressivament davant 1 Església en posicié de consumi
dor 1lliure. Féra ingenu no reconédixer gue aquesta posicidé no esta social-
ment condicionada, perd malgrat tot el producte religids és un producte de
1liure ccrnsum. Les creences esdevenen matéria opinable i, per tant, afer de
preferéncies subjectived. s a dir, que hi ha una subjectivitzacid de la
creenga. i ha, donc¢s, una privatitzacid de la fe, I aquesta privatitzacio
de la fe no és simplement una possibilitat, una alternativa possible, sind
una realitat indefugible. Sense que aixd wvulgui dir, perd, gque hom no pugui
reaccionar de maneres diferents davant el fenomen, Agquesta pluralitat de re
accions esdevé possible precisament perqud una de les conseqiiencies fonamen
tals de la privatitzacié de la fe és la desaparicié de la nocid d ortoddbxia.
Dins la institucidé religiosa tal com aci ha estat presentada,en el fons

tots som heretges. Tots escollim la nostra manera -privada- de construir-
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nos la religié. L heretgia, la hairesis, és justament una eleccid, un esco-
11ir. En una societat pluralista, on 1 asscrtiment de temes religiosos és
directament accessible pel consumidor (Luckmann), 1 heretgia és la norma.
D’altra banda, per a la institucid religiosa aguesta situacid suposa haver
de respondre als desitjos (canvianis) dels consumidors. L “Església s’ha d'a
daptar: 1 Bsglésia queda sotmesa a la moda (Estruch).

T1T. REACCIONS POSSIBLES DAVANT LA PRIVATITZACIO DE LA FE

Davant la privatitzacié de la fe,hi cap —-dtiem— adoptar postures diferents.
Voldriem acabar aguesta comunicacié dient quines ens semblen les principals
reaccions observables avui al si de 1°Església. Precisem que la tipologia
que aci presentarem és provisional i esth feta a tall d hipbtesi de treballs
d"altra banda, no té la pretensié de reflectir exactament la realitat, siné
que esth construida segons el patré weberid dels "tipus ideals".

En primer lloc¢, hi hauria, davant la privatitzaci6 de la fe, dues postures
extremes: el no radical i el si radical. El no radical seria la postura 4’ a
guells gue neguen la realitat mateixa del fenomen de la privatitzacid. Sén
els qui pretenen que "agui no ha passat res", 1 que tot segueix igual. En
la tipologia, aquesta postura és la que podrlem anomenar el "tipus estrucg".
Els integrismes, part de la jerarquia catollca, i els fonamentalismes teold
gics protestants serien els representants d“aquest primer tipus. La segona
postura, la del si radical, és la de 1 acceptacid sense reserves 1 fins 1
tot entusiasia de la prlvatltzac1o de la fe. Els tedlegs de la mori de Déu
serien bons exemples d“aguesta postura, preludil d una mena d autoliguidacid
institucional de 1 Església, Dins la tipologia hom podria anomenar aquest
tipus el "tipus kamikaze"

Una segona categoria dins la tipologia la constituirien aquells qgue, tot 1
ne negar 1 existéncia del fenomen de la pr1vat1t2a01o, intenten aprofitar-
lo, intenten "recuperar—lo" per a la construccid de nous models ideolbgics
de preséncia de 1 BEsglésia. També dins aquesta categoria hi hauria dues pos
tures, corresponents auwnne i a un si. El no matisat vindria representat
en aquest cas per 17intent de reconstruccid d "una ortodoxia, incorporant-hi
elements nous. Fs una mena de moviment, més o menys desesperat, per a esca-
par al vertigen del relativisme, al verfigen del "tots som heretgesg" que a-—
bang comenthvem, Les teologies de 1 alliberament i els cristians pel socia-
lisme ens semblarien els representants més clars d aguesta recerca d una no
va ortoddxia. FEn canvi, el si matisat dins aquesta categoria seria el d a-
quells grups que accepten plenament la privatitzacié de la fe i1 1 aprofiten
0 la recuperen per a una nova forma de cristiarisme, construida des de 1la
privatitzacib mateixa i1 no des de les noves ortodbxies: ele moviments caris
matics s6n un exemple prou clar de 1 adopcié d aquesta postura. -

Finalment, en una tercera categoria, hi trobariem aguelles postures que ac—
cepten 1 assumeixen el fenomen de la privatitzacié de la fe, i que només es
distingcixen entre elles pel major o menor grau de resistdncia gue hi opo-
sen. En el primer pol, d acceptacid amb resisti®ncia, hi hauria les postures
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tipiques de 1 aggiornamento eclesilstic, mentire que el segon estaria repre-
sentat per aquells que accepten obertament i sense resistiéncia el fet de la
privatitzacié de la fe, i per als gquals 1°Església ha esdevingut simplement
un canal entre altres —i no necessariament el més important en el moment ac
tual— de manifestacidé institucional del fenomen religids.
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UNA ALTERNATIVA: LA "PUBLICITAT" DEL SILENCI

ANTONI M. GUELL

Aquesta aportacid inclou elements que provenen de la sociclogia i ssobretot,
reflexions fetes des d"un punt de vista cristid. Procuraré ser breu i esque
matic,

En primer lloc, penso que quan es parla de la privatitzacid de la fe, exis-
teix una certa ambigiitat: hom no sap ben bé qué és alld que es privatitza,
0 a qué ens referim exactament quan parlem de privatitzar la fe. A més a
més, no sé si estariem d acord —-des d un punt de vista de creients— en afir
mar gue la fe pot ser objecte de privatitzacid, ja que tota vida de fe sem—
bla que, d"una o altra manera,s’ha de concretar en quelcom d° extern,en quel

com public, i que, de fet, es manifesta en mediacions culturals.

L ambigiiitat de la qual parlava pot provenir de dos factors diferents: del
mateix concepte de privatitzacid, i de la manca d una distincié clara entre
fe i "fes" col.lectivament institucionalitzades = esglésies.
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Hi ha diverses accepcions quan es parla de la privatitzacid de la fe:

— Abandonar les funcions de supléncia (aixd es desprén de la lletra de con
vocatdria d aquestes Jornades).

. Perd, guines funcions s abandonen? Funcions civico-politigques? Funci-
ons de significat 1 de sentit? etc.

. Aquestes funcicns abandonades, gqui les acomplia? Individus o grups de
creients? Les esglésies? Una mena de marc oficial tenyit d una certa
religiositat?

— Abséncia de repercussions publiques de la fe.

— Les conseqiiéncies de la secularitzacié i del pluralisme, és a dir,la pos
sibilitat d opinar i d elegir entre diverses formulacions religioses, o
entre formulacions religioses i no-religioses: el pas d una evidéncia
col,lectiva vers una matéria opinable,

— la mutacidé de la institucié religiosa: d institucié primiria a institu-
¢ié secundaria,

— Etc.

El mot "privatitzar" no s acostuma a trobar en cap diccionari; en consultar
la paraula "privat" se’ns parla de "pertanyent o relatiu a un simple parti-
cular; que no depén del seu ofici piblic, gue es fa a la vista de pocs, no
piblic" (Pabra). Un significat, doncs, que s’oposa a public, a manifestaci-
ons o demostracions publiques, a publicitat, oficialitat, etc.

Aquesta definicid té a veure amb els conceptes de privatitzacid que ens par
len d’"abandonar funcions (es suposa que sér funcions pibligues), 4 abstncia
de repercussions pibliques, etc. El que ja no gueda tan clar és la privatit
zacidé considerada com la substitucid d"una evidincia col.lectiva per una ma
téria opinable. En aquest cas sembla gue s admet 1 existeéncia de funcions -
pibliques, encara que determinades (legitimades) per factors religiosos di-
versos o, fins 1 tot, per factors no-religiosos, que potser equivalen (o ju
guen el paper) dels antics factors religiosos. -

II.

La no distincid entre fe, religiositat, esglésies, &s també motiu de confu-
816,

— Si se’ns parla d esglésies, la privatitzacid pot ésser un fet empirica-
ment demostrable: "La civilitzada transmissid de poders" de la qual par-
lava en una ccasidé en Joagquim Maristany.
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— Si es parla de fe, de religiositat, de persones o grups de creients,crec
que la privatitzacid és més un poestulat que una constatacid empirica.

. Bs correcte afirmar que els individus o grups que apel.len a realitats
transcendents, no tradueixen agquesia apel.lacid als sectors no privats
de la seva vida?

. No pot ser gue la traduccié piblica sigui d’una altra mena que les con
crecions més tradicionala?

. Bs concebible —des d una dptica cristiana— un recloiment de la fe a
les esferes privades de la vida? Quines sén aquestes esferes? Bs que
poden existir amb una certa independéncia?

De cara a una andlisi del fenomen —al meu entendre mal anomenat- de la pri-
vatitzacid de la fe, crec que s hauria d’insistir en dos camins d estudi o
de reflexid:

1, Andlisi empirica de les noves formes de publicitat gue avui es reclamen
d”imperatius religiosos (cristians). Potser noves funcions de supléncia,
encara que els qui les encarnen no les considerin com a una suplé&ncia Pu
rament temporal i histdrica, siné com a veritables (necessiries) funci-
ons i demostiracions pibliques de llur fe (amb un caricter a-histdric).

e Andlisi -des de la fe~ de quines serien avui i en el futur les formes pﬁ
bliques en les quals la fe s hauria d"explicitar de manera més pregona
(alld de les perspectives i prospectives ce Modest Reixach),

L analisi empirica &s feina dels socidlegs.

El segon cami, més reflexiu, és feina d aguells que estan compromesos en
una fe, o d"aquells per als quals la fe és quelcom important en la societat
actual. Aquesta reflexid parteix del postulat segons el qual no es pot con—
cebre una fe cristiana emmarcada en els limits estrets de 1esfera privada
de la vida.

Seria una via d andlisi que lligaria amb el tema de la segona ponéncia d a-
questes Jornades, "Factors que condicionen la preséncia publica dels cris—
tians", i també amb el tema de la tercera ponéncia: "Alternatives positi-
veg”,

Bs tracta, doncs, d un canvi de perspectiva: més que un estudi que analitzi
com es privatitza la fe,quines funcions pibliques va deixant, cal estudiar

en primer lloc les funcions histdriques o histdricament determinades, las
noves "publicitats" de la fe gue van naixenit, 1, en segon lloc, les "publi-
citats" més adients actualment, en les quals la fe cristiana s hauria de ma
nifestar. -

La primera tasca és important i necesshria per a la comprensid del fet cris
tia en la nostra societat. La segona crec que hauria d’ésser apassionant
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pels creients; no seria altra cosa que fer cas seriosament d aquell mana-
ment d anunciar la bona novaj de quina manera s hauria d anunciar avui a-
questa bona nova, no pas per paraules parlades,sind mitjangant paraules vis
cudes.

No crec que hi hagi funcions "in se” o "preséncies publiques in se" de la
fe cristianaj si en podiem trobar una, seria aqueila ben general que mani-
fegtés el sentit transcendent, el manament de 1 amor, etc.; ara bé, aquesta
funcié general, de quina manera es pot concretar en funcions pibliques de-
terminades? Es aguf on hauria d’entrar 1 esfor¢ imaginatiu dels cristians,
alld de llegir els signes dels temps, 1 apassionada tasca d“esbrinar el pre
sent i fins i tot d endevinar el futur, o potser de forgcar el futur.

Pot ésser que —per paradoxa- les funcions pibliques concretes exigides en
un moment determinat siguin el silenci, el distanciament, etce.; no, pero,
com a fugida, 8ind com a manifestacid concreta de la funcid piblica més glo
bal de la gual parlava abans, Fa uns anys pensava —i ho continuo pensant-
que la histdria de les organitzacions religioses ha estat un seguis de >
raules i definicions; i avui estem pagant el preu de molts segles enraona—
dors i definidors. Sembla que des de la fe hem fingut sempre una paraula
per a tot, mentre que la paraula ens ha mancat quan ha estat 1hora de par-
lar 4°alld gue és el més important de tot. Una manifestacidé silenciosa de
la fe podria ser profitosa i adient avui. Em fan por les declaracions i op—
cions actuals que es fan en nom de la fej les respecto, perd no puc deixar
de veure-hi una mena de taranni, una manera de fer semblant a maneres de
fer passades que avul no ens veiem amb cor de defensar,

Retornant a alld que ja he dit, cal doncs analitzar els factors condicio-
nants avui, perd no per a privatitzar la fe, siné per a veure guines sén
les manifestacions concreies més adequades; la fe es manifesta sempre en
una mediacié culturals cal, doncs, analitzar aquestes mediacions.

En aquesta andlisi, hl entra decisivament el futur. Cercar les alternatives
a unes manifestacions pibligues que ens han obligat a parlar de la privatit
zacié de la fe; perd, al mateix temps, hem d ésser ben conscients que aques
tes alternatives seran del tot relatives, perqué si no, tard o d hora, hau-
riem de parlar de bell nou de la privatitzacié de la fe,

Deia en una altra ocasié que una analisi fecunda seria avul la recerca del
"topos" de 1 "utopos", els llocs privilegiats que ens parlin d"un no-lloc
que sempre és més enlld, i que travessa, sense guedar—-s’hi, tots els "més-—
aqui", En aguesta reflexid utdpica, hi trobariem potser unes linies cons-
tants que es podrien anar acomodant a cada situacidé histdrica. Esbrinar
alld que avui es comenta tant: 1“encara-no, les possibilitats que existei-
xen en la realitat present, alld que encara pot arribar a ser, 1 ésser en
les seves potencialitats, etc. Bs una altra manera de dir el que esmentava
més amunt: hem de trobar signes nous, publicitats noves, pero sabent, en el
mateix moment en qu® els haguem trobat, gue tot seguit ens hem d’afanyar
per a trobar-hi noves altermatives positives.
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més de fer necessiries, i no només les moltes vegades evasives, fugides a
la filosofia de 1 idealisme alemany, inicil un pas endavant i es decideixi,
d"una vegada per a totes, assumir en la praxis intel.lectual no sols el mar
xisme sind les altres filosofies del “soupson", les paraules teolbgiques
restaran ideoldgiques en el gentit pejoratiu del terme.

Preguem, perd, que tot confessant-nos marxista, perd no unidimensionalment
marxista, no se’'ns confongui, i sobretot no es pengi que volem promoure una
escolistica teologia cristiano-marxista a 170s actual, que no és res més
que substituir, forcant 1l7analogia amb el tomisme, Aristdril per Marx, obli
dant que per alguna cosa en la histdbria del pensament ha existit Kant,i qug
cal passar per no viure en dogmatismes, sense deturar-s’hi, per 17escola
del criticisme actual idealista. Agquest fet intel.lectual cristiano-marxis-
ta, tal com avui es produeix a Catalunya, no origina res més que engendrar,
sota el nom de teologia, una pseudo ciéncia on, llastimosament i pintoresca,
s intenta tapar amb el marxisme els nombrosos ferats del cristianisme 1, a
1’inrevés, construin%,en hores en qué 1l ortoddoxia ja és impossible, una ccn
tradictoria ortoddxia d esguerres per a ls de gent amb sensibilitat vertade
rament unidimensional.

Dos fets, déiem, pesen sobre la privatitzacidé de la fe i la condicionen de
manera irreversible, Primer, el lent perd eficag accés de la societat cata-
lana a 1 anomenada "normalitzacid™ en la vila politica, ideolbgica i cultu-
ral. Un xic de "normalitat", doncs, ha tingut com a conseqiiencia la inviabi
litat practica i més rotunda de la, de fet "anormal" (perqud es fonamentava
en una situacid de privilegi politic i ideoldgic) "cultura cristiana', en
la qual haviem viscut, respirat, pensat i obrat., Aquesta "cultura cristia-
na" restaurada per les armes el 1939 tingué, en la seva ala progressista.el
beneéfic paper de "“suplir" certes posicions politiques i mentals que la dic-
tadura impedia gue =s produlssin en terminologia no cristiana, pert també,
sizuem francs, el de "substituir” els espais a qu® tenien dret altres op~
cions, aprofitant hipbcritament els beneficis que la dictadura aportava al
cristianisme catald, sobreitot el disortat de fer callar les opcions nc cris
tianes. Fem -i siguem sincers— un xic d”esforg per autocriticar-nos en =1
passat no tant lluny&a, i veurem com la "cultura cristiana", fins i to% la
progressiva, estava condicionada per un seguit de "pors" gue no eren alira
cosa que "por” al futur del cristianisme en un moment politic i cultural de
llibertat per als altres: por a 1 ateisme, al marxisme, z la sexualitat no
domesticada, etc, La simple "normalitzacid", doncs, ha fet esclatar pels
aires la "cultura cristiana", com després veurem amb més detall; i, en con—
seqliéncia, la fe que vivia arrelada en una peculiar "cultura" amb projeccid
publica, en trobar-se sense suports, en ser inviable alld gue abans  eren
"eristians-cristianistes", s"ha hagut de refugiar en la privacitat si volia
sobreviure.,

Segon fet, 1 també decisiu: la fe entra en la privacitat quan s’estava pro
duint a nivell cole.lectiu una eclosid i subversid de valors en gualsevcl

ciutadd de Catalunya minimament receptiuj alhora hi hagué una revolucid de
la privacitat amb alld gue s’ha anomenat la "nova sensibilitat", certa revo
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lucié cultural autdctona amb gran pes en les consciéncies 1 les motivacions
subjectives, corresponent,a escala catalana, als fets ideoldgics del Maig
del 68 parisenc, als moviments contestatius i alternatius paral.lels arreu
d Burcpa i Américay; fets, tots ells, amb més incidéncia directa en els ni-
vells &tic i cultural que en el politic,

Bs a dir -i resumeixo esquematitzant~ la fe passa a la privatitzacid per la
crisi total dels seus suports piblics, en un moment de capgirament de la
privacitat.

Perd ~i reprenent un xic el fil de la denincia que haviem fet al comenga-
ment a la teclogia (en aquest cas catalana)- els esdeveniments tingueren en
la prosa de la seva realitat molt poc a veure amb les racionalitzacions 1
evasives alienacions teolbgiques que les acompanyaven. La historia crua d’a
115 que s esdevingué, ni ha correspost a les previsions ni a les hipot®tica
ment consoladores justificacions teoldgiques.

Hi ha, per exemple, un abisme entre la real desintegracié de la nostra "cul
tura cristiana" i les misiques de la "teologia de la secularitat™, perque
"secularitat" era, en el fons, un tema teoldgic que preveia una disolucid
de la "cultura cristiana" de forma que pogués sobreviure d altira manera en
un mén secularitzat, imatginat teclbgicament a mida, perqud un cristianisme
relativament nou hi trobés el seu lloc sense probiemes, és a dir. subrepti-
ciament hegemdnic en el pluralisme. I, a 1 hora de la veritat, la cultura
cristiana no s ha disolt en un obediznt mén secularitzat, sind que el mdn,
gque no esperava el cristiarisme per a secularitzar—-se car Jja ho havia fet
molt abans pel seu compte, destirui implacablement la "cultura cristiana"
quan g afluixaren lesg duanes, les barreresz i els privilegis que sociolbgicg
ment 1i permetien de wviure aillada.

Anant més enlli: ;Quina relacid hi ha entre el concepte de "mén" i les se-
ves bases empirigues d aquella "teologia centroeuropea del mén" (que sempre
maldava per anar-hi sense arribar-hi mai, perqud® els mateixos condicionants
teoldgics ho impedien), i el mén real que ha entrat i ha derruit la ciutade
lla cristiana aix{ que aguesta ha obert una porta o una escletxa” La croni
ca de 1 autodestruccid,per pérdua de funcid histdrica i per contacte amb u-
na altra situzcié sociopolitica, de la "cultura cristiana” no té res a veu-
re, 1 desautoritza fondament, la teclogia del mateix procés.

I anant encars un xic més enlld: en els sectors d’esquarra de la “cultura
cristiana" tampoc la "teologia de 1 alliberament™ i els seus homdnims euro-
peus de "1 esperanca’ no tenen gran cosa a veure amb la problemitica del
qui és cristia i alhora marxista i estk per tant condicionat per problemes
pelitics molt diversos als de la "teologia de la politica"., En aquest punt.
on s’ha produit, com abans he indicat, certa nec-ortoddoxia cristianc-marxis
ta i no per culpa dels protagonistes de 1 aventura mental sindé per les ba-
ses encara vigents en tota la teologia catalana, €s on es mostra gue la ieo
logia valida no pot néixer fora de la praxi 1 sense alliberar-se d aquells
presupdsits mentals i culturals que no deixern arrelar er la praxi , i, en



A
G

fi, que aquesta praxi 1o pot ser intemporal sind que s 'ha de basar en una
situacid sociopolitica i cultural molt corcreta: la catalana, en aguest cas.

Ens trobem de nou, amb qu®, si abans la teologia havia fabricat per al seu
is condemnatori un marxisme "intrinsecameni pervers", ara certa teologia
n"ha fabricat, per al seu ds concordista, un de descafeinat i para-cristii,
perqué els comptes teoldgics d esquerre surtin bé, perd que esdevé indtil
guan algun cristisd s’endinsa de veritat en 1 ™0s genuil deis instruments mar-—
xistes d’andlisi i transformacié de la realitat.

Perd on el problema de la disfuncid de la teologia catalana en 1 hora dels
adéus a la "cultura cristiana" apareix amb tota la seva cruesa és en el ni-
vell de 17objecte de la fe. En teoria i en hipdtesi, el fet de la "seculari
tat" s havia de compen ar per una radical teolcgia de la "mort de D8u" i to
fes les seves consegiiéncies, En la practica, el que s ha "mort" és la parau
la valida entorn de Déu, la poss1b111tat de dir-ne i comunicar-ne guelcom.,
El silenci col.lectiu sobre Déu és esgarrifds. Els cristians estem sense
llenguatge, sense representacions. Perduda la :dogmitica 1 1 ortoddxia, la
ideclogia en forma de compendl teoldgic com a substitutiu cultural, amb la
dispzrsid de la "cultura cristiana", no ha pogut trobar senzilles paraules
amb validesa col.lectiva entorn de Déu o del fet de creure, La nostra teo-
logia -1 ho diem encara que la imatge pusgui resultar un xic cruel- ha esde—
vingut uriversitaria, cert, perd sembla, sobretot, que s hagi regugiat en
la Facultat quan ha estat escombrada del carrer; sembla que os faci més en
funcidé dels problem=s intragremials d’una Facultat que no pas en funcié de
i autértica problemhtica plantejada per les conseziidncies de la fi de 1z
"cultura cristiana". Veiem, amb al.lucinant estupor, com després de tants
fracassos la majoria Ge teblegs professicnals ens volen fer tornar enrera
per scluclonar problemes que es troben al davant: volen convertir-nos a He-
gel, a Spincza, a Wittgenstein, en eix d uha nova teologla, per por d afron
tar els dos problemss fonamentals: la critica de la "rad teoldgica", és a
dir, de la teologia com a producte de la burocriacia ideoldgica de 1 ortodd-
xia a nivell social 1 lluny de 1”examen de tots els condicionants del fer
teoldgics i,en segon lloc, assumir el pensament contemporani rebel i wiwu,
subversiu i d’esauerres, tal com cérrer pel nostre mén intel.lectual i en
les vivencies de la gent i,amb un a priori "centrista" de 1a teclogia, amb
el pes d una eologla centroeuropea que respon a plantejaments sccialdemd-
crates quan és més agosarat, tancar les portes a entrar amb reir ferm pel ca
mi de les filosofies "del soupson", deixant que el "soupson" egdevingul in-—
trinsec i no curiositat extrinseca, i de les reals ideologies 1 wvalors de
la Catalunya contemporania.

La teologia radical -que s’"ha materialitzat entre nosaltres en una insatis-—
factdoria teologia anomenada salvatge- hauria tingut un centit si haguds es
tat una teologia de la crisi, 1 auténticament nostra, no un "revival™; i

hauria tingut un sentit si hagués posat els peus a terra reflexionant schre
els fets gue impedien dir paraules sobre Déu, i els hagubs assumit com a

cultura prdpia. 51 hagués, en resum, assumit iotes les conseqi®ncies de la
mort de la "cullura cristiana", en lloc dintentar crear-ne unz de nova tot
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compensant amb 1 eruiicié el desarrelameni. No es tracta, en aquestia propos
ta, de defensar 1 antic "pastoralisme" enfrernt de 1 "acadericisme", sind no
més d advertir gue ambdds sén fruits estérils enfrontats per no haver tro-
bat el 1lloc de la teclogia en la nostra histhbria i la nostira guotidianitat.

Perd quan, per la forga de les coses, la fe es veu abocada a la privacitat
eg troba, com ja hem anunciat al principi, amb una privacital capgirada.
"La nova sensibilitat”, per dir-hec amb un terme usual, és molt diferent de
la dels temps del “compromis", Aquella fonamental vivéncia i conceptualitza
cié de la "persona",que antropoldgicament havia emprat tota la teologia
d“ascendéncia francesa i alemanya per afaig¢onar 1 individu cristil, esth en
crisi car 1 individu es viu a si mateix d una altra manera i veu la "perso-—
na" classica com guelcom donat, que per circumstancies histdriques 1 amputa
va de dimensions sexuals, ludigues, artificadores, com certa cotilla per al
seu jo present, 1 només accepta el terme com a guslcom a aconseguir, cue no
sera una repeticidé de la "persona" del perscnalisme., Els"soupsons", a ni—
vell del "31o" s6n grans i1 les noves experiénciss, un cop superada 1 anteri-
or fase coarcitiva, subversives per 1 antiga conceptualitzacid del "jo". I,
aquesta an%ropologia, amb les vivéncies corresponsnts, havia esdevingut ba-
sica, a casa nostra, per a la fej; es podien dir de forrma unidimensioral, 1
omplint la boca, termes com “subjecte", "autenticitat", "sinceritat", "fide
litat", etc. La "nova sensibilitat" -que no volem pas eximir d ésser "soup—
sonada"- 1 que no s ha analitzat en les seves condicions soctioculturals és,
en cert sentit, irreversible, en tant que es podrd modificar pero mai fer
tornar enrera: car reposa en un desconriment de la llibertat, en una assump
ci1é de 1"1nconscient personal i col.lectiu. un descobriment del {=2t zue 1
"subjiecte" abans tedricament incondicionat era un fruit cultural i :na sub-
versid ern tots els jocs i mecanismes de 1 ambigditat on esth immerns 1 homa.
D’agui que esdevingui inviable en la practica 1 antiga moral -~indicada ja
com a repressiva fins a laredundancia— i el cristil, a més ife trobar-se sen
se saber gu® dir i pensar, es trobl sense saber gqu® fer, La crisi d identi-
tat a nivell de la " rivacitat™ és tan fonda que el mateix concepte d iden—
titat ha estat en crisi. Ser '"eristid-cristianista" com abans, d una pega,
per sobreposic:id de la "cultura cristiana" i la seva "sensibilitat" a la
fe, amb un "subjecte" fet a mida per la teologia de la fe, ja és impossible.
La manera de creure del futur, mirat el present, ha de ser molt diferencia-
da de 1 actual. Perd, on troba el nostre cristianisme al® i instruments
teoidgics per afrontar aquest problema?

N
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Teoldgicament aquest problema ni se’l planteja quan és alld gue t€é més pro-
per als seus ulls. Inexplicablement, o explicablement, per por a contagiar-
se, no s ha reflexionat sobre el resultat de la "nova sensibilitat" schre
els cristians actuals i antics. No s ha interrogat sobre qué sigmificaven,
a nivell de la fe, estrepitoses i conflictives "crisis d adolescéncia en
edats ben "madures". I, en consegligncia, la comunitat cristiana ie Catalu-
nya, la "resta", millor dir, de la recentment pretdrita comunitat crist:ana
de Catalunya, no s ha preguntat perqué iants dels ssus cristians han dema-—
nat —er edats en cu® abans la fe era irrev:ecsible— la daixa. la total exce-
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déncia, aixi com tamb® frares, monjos i prevereg han perjat sistemidticament
el "clergiman" a la figiera., I, més encara, com tanis cristians no exercei-
xen, de sobte, ni a nivell de la fe ni de 1 obrar, i conserven literalment
la fe en un racd gue només amb molta imaginacld pot ser motejat com a "pri-
vacitat". La "resta", els qui es defensen de la "nova sensibilitat" sén ca-
da dia més "resta" (i no em vull extendre en el gran problema de les noves
generacions), i defuig d intarrogar-se sobre la tematica de la privacitat
davant del capgirament en la privacitat en tants homes gue eren cristians
/o gue havien exercit dintre d un altre conrtext cultural com a cristians.
En la reflexid sobre la privacitat dels gui opten fora de ls "resta", com
un capitol de 1 esmeantada "teclogia de la crisgi", trobaria la teologia ei-
nes i material per afrontar el present. Peraud, a més a més, :;els qui estan
fora de la resta no tenen també una teologia implicita 1 no es pot trobar,
fing 1 tot en el seu fracas per conservar la fe desperta, pistes per viure
la fe en una situacld sense "cultura cristizna® 1 amb una "nova sensibili-
tat"? E1l pluralisme real del cristianisre catald no ha de tenir barreres
per tal de no esdevenir un parany verbal, i on es barrin les barreres tacti
ques davant dels que sén -0 som~ cristiars 1 marxistes i1 davant delc gui
viuen una "nova sensibilitat" no prevists pels tedlegs professionals.

[

Perd tal volta, per acabar, calgui matisar aquests atacs fraternals zls que
s han professionalitzat en la teologia. Perzu® el proklema rau, més fonamen
talment, en una concepecid i una practica d'Església que estd divorciada de
la realitat i del diverssificadissim ventx«ll de cristians, d’una idea prefa
bricada del cue és el cristianisme catala que impedeix conéixer la realitat
dels creients, a més de qud aquest marifestin el seu pensamernt. &l tedleg
és encara -i no fenim aqui prou temps per extendre ns-hi- una peca d un apa
rell ideoldgzic encars coercitiu i gue es marté irtacte malgrat la disolucid
de 1l antiga socieotat dels cristians. Aguest concepie 1 practica d Esglisia,
com a —utilitzant terminologia analtgica politica- partit Unic, centralit-
zat 1 ro democratic dels cristians, amb un abisme entre 1 aparell burocri-
tic 1 1deoldsic i 1 anomenada base, obliga ols tebdblegs a Jugar el paper que
Juguen i déna a la teclogia la funcid de legitimadora de la interpretacid
dels fets d acord arb 1 hegemonia de 1 aparell d Església sobre la realitat
dels cristians,

Aguest fenomen ae separacid entre 1 aparell de 17Bsglésia 1 el fot fel: cre
ients corncrets és el que ha permés el seguit d ambigiiitats tecldgiques que
han adernat la disolucid de la "cultura cristiana" i que permeten, fins i
tot, que aquesta disoluci6 no tingui totes les seves consegiiéncies ni pugui
explicitar-les, Es a dir: es pot mantenir encara, gracies també a 1 aparell
de 1°Església, una irreal reconstruccid de 1 extinta "cultura cristiana" er
una nec-ortoddxia, i una creacié de seguibilitat artificial, la"resta" de
¢rigstians en exercici pot tancar-se scbre ella mateixa, calernt altra vegada
en una actitid defensiva davant del mén 1 deserntenent-ge totalment dels
cristiare "salvatges" 1 dels gue no exerceixer, Zls fets histdrics més im-
portants de tota la postguerra en ordre al crictianisme (1 avtodestruccid
de la c:ltiura cristiarz i 17aparicid de la nova senribilitat) poder no ser
asgimilate pele cristians dominats per 1 apareil di'tsglésia, gracies a la
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feina dels tedlegs, que conzagrarien aixi el divorci més important entre la
cultura i la societat cataiana i el c¢ristianisme, encara que aguesta feina
alienadora la fessin en llengua catalana i des d una brillant erudicid,

Tct aquest plantejament condueix a la conclusid gue sense una plena, radi-
cal, prévia i desinteressada -desinteressada des de la perspectiva de l‘apg
rell de 1 Església- teologia de la crisi no es pot abordar amb Bxit intel.
lectual el tema de la privatitzacié de la fe ni el de les roves relacicns
fe i cultura, més erlld de la "cultura cristiana",
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;QUINA ALTERNATIVA POSITIVA POT OFERIR, ARA T AQUI,
LA PRIVATITZACIO DE LA FE?

JOAQUIM MARISTANY

Estic convengut, parlant en termes generals -potser després ens podrem ocu
par de 1”"ara”"i de 1 "aqui"-, que la privatitzacié de la fe ens pot menar a
un venturéds carrerd sense sortida. Que entenem per privatitzacié de la fe?
Confessem, si més no, 1 ambigiiitat de 1”enunciat, per tal com podem carre-—
gar-lo de molt diverses valoracions. Quan, en el context ideoldgic més re-
cent del nostre pais, hom aplica el terme "privatitzacid de la fe" a 17 Es-
glésia, sol al,ludir a un cert retraiment del creient; retraiment motivat,
o bé per pur cansament, 1 admirable profusié i inflacié del llenguatge reli
giés en les dretes i en les esquerres cristianes, O bé -interpretacid gau-
chista del fenomen— per raé del temut silenci politic de la fe un cop acon—
seguits els objectius democratics. Perd, per qué parlo de carrerd sense sor
1ida? Senzillament, pel fet de suposar, en general i en particular, que ni
el liberalisme demccrhtic té gaire res a veure amb la lilibertat dels fills
de Déu, ni la sempre precaria socialitzacié amb una Església Eucaristica.
Sén magnituds diverses i alld que cal explicar és llur confusid.



Una triple reflexid:

I.

La cultura mateixa, no només 1 andlisi confessional,facilita 1 admissié del
gue hem afirmat anteriorment i que, a primer cop d’ull, potser podria resu}l
tar irrespectudés. El P.H. de Lubac va escriure, ja fa anys, un llibre ben
interessant, Le Surnaturel (1% edicid), que, com d"altres bons llibres, Jeu
en el luxés oblit de les coses no utilitzades, Mostrava el P. de Lubac la
complicitat que troba en nosaltres la Dada Revelada 1 la génesi artificiosa
o no tradicional de veure alld que és extrinsec a la nostra vida com a plo-
gut del cel. La primera tradicié Patristica sentia com natural el sobrenatu
ral i com contranatural la seva negacidé, Considero molt important destacar
aquesta contranaturalitat amb la qual ens entrebanquem precisament avui com
17accés o la constatacid més dificilment refutable del fet cristiad., De la
contranaturalitat, de la "desemblanca" —clamant darrera seu la '"Imago Deio
en parlen a 1 unison el tedleg i també alguns analistes de la cultura., Di-
buixaré, tnicament, la seva area precisa en la histdria de la filosofia mo-
derna, la que ocupa el terme modern de jo transcendental. Aquesi jo trans-—
cendental acompanya, diu Kant, secularitzant ja negativament el cristianis-
me histdric, totes les representacions de 1 enteniment i no és aprehensible
ni intuible en cap d’elles. Divina absencia del transcendental modern  gue
repeteix en negatiu, observa Zubiri amb agudesa, el terme d"idéntica nomina
cié, per bé que amb connotacidé de transcendent, de 1 Escolistica medieval,
tingués o no en ella un s exclusivament mansol o neutre o filosdfic ~la
dissortada opacitat cristiana de 1°Escolastica-.

Una abséncia, el jo transcendental, (avui, hom estd atent a la seva iraduc—
cié patoldgico-imaginaria, a la confusid dels objectes i els subjectes; els
homes, perdut Déu, s adoren els uns als altres i cerquen un Tzar a qui ado-
rar, com Petrov, el perscnatge de Els Posseits de Dotstoyewski) es filtra

en qualsevol preséncia col.lectiva o personal, el jo empiric, i les espon-

jas els treu densitat confonent-les unes amb les altres, —estadi de 1 es—

pill gue tant ens recorda 1 psicoandlisi de Lacan-. Aguest buit o abséncia
Hegel, després Marx i alguns cristians, creuen eliminar-lo omplint-lc, om—
plint la "Imago Dei', amb 1 horitzontal reconeixement dels uns pels altres,
en la histdoria sensata. Des d agquesta pretesa eliminacid -secularitzacid jJa
no negativa sindé positiva~ crec que ha anat sorgint i s "ha anat imposant la
caracteritzacié de "consciéncia desgraciada", privatitzada o deseriora del
conjunt col.lectiu a tot alld gue defineix com a "diferent" el creient. El
Regne de Déu es va construint treballeosament aqui i ara, com a projecte, o
els cristians 1i van afegint engrunes de futur gue Bloch subministra-: wvan
amagant la diferéncia joinica entre Déu i mén, 17arc bastit entre el Géne-
si 1 1"Apocalipsi. Perd la resisténcia de la "Imago" en la desemblanga -1"ho
ritzontal suplantant el vertical- emergeix aleshares com a secrecié parasi-
ta, Bls homes s estimen els uns als altres tedricament, politicament,i s o-
dien, alhora, en secret, perqué han perdut tot motiu serids per a estimar-—

se; sén reflexos cecs, decapitats de model, i que, contradictdriament,viuen
amb desfici i desordre llur ésser imatge o referéncia. Hemeto a la minucio-
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sa histdria d”aguesta inversid en els replecs de la novel.la moderna,  tal
com la conta René Girard a Mensonge Romantique et verité Romanesqgue en La
Violence et le sacré i a les analisis més tecniques de la filosofia de M.Le
vinag a Totalité et infini. Quedi com a giiestid oberta, sobretot per a la
personal auscultacib.

Potser 17oblit tedric i practic del fet que la secularitzacid és un afer bi
frontal, que es pot llegir des de fora o des de dins del credo, pot conduir
a una mena d utopisme politic en sentit passional imaginari. (La secularit-
zacié interpreta la teologia, 1’arracona, perd la teologia, no ho oblidés-
sim, ha d°interpretar, per la seva banda, la interpretacid).

IT.

Opino tambd que prendre consciéncia teoldgica de la privatitzacid de la fe,
vista aixi, en el tractament semzntic i préviament vital que el terme rece-—
la entre nosaltres, pot ser extraordiniriament util. Ens torna més cautes i
més licids davant de confiscacions dretanes i esquerranes de 1 Església.

L Bucaristia, crec recordar teologia, se celebra en el cel i en la terra
perque hi ha només un sol sacrifici (carta als Hebreus). Reduir-la a realii
zacid histdrico-polfitica -a més a més de provocar molt peregrines exdgesis
del Text Biblic— suposa buidar-la de color, de gusi, i també de calor. Exi-
gint la purificacidé sacramental de les exprescsions religioses d un poble en
transicié com el nostre, hem anat desproveint el sacrament de la seva densi
tat metahistdrica i cosmicaj ens queda, al final, un pobre moralisme histo—
ricista i el corresponent descentrament personal que ningd no recull. La
histdria profunda no manifesta mai als creients el seu dltim secret pergue
Déu és el Senyor de la histdria i 17embolcalla en el seu misteri litdrgic.
Si confessem la Resurreccid —sense ella "vana és la nostra fe"- conéixer el
més enlld resolutiu o el sentit de la mort-malaltia personal i col.lectiva
no és quelcom immediatament perceptible, feligment, en la histdria fenomeéni
ca dels setmanaris grafics.

Els centres cultuals on caben tots, on tots han de cabre ja que el veredic-
te final no ens incumbeix si no és quan racionalitzem el misteri, sén els
inics reductes de vertadera fraternitat i filiacidé. Quan resem el Pare Nos-
tre i demanem el Pa Supersubstancial, ho fem, segur, des de la nostra mate-
rialitat biografica i col.lectiva, perd reposa, ella, en una altra dimensid
que certs participacionismes litlrgics massa entenedors, massa humans, sem—
blen oblidar. Invoguem, corpresos, en el silenci i 17adoracid. (La Teologia
i la Pastoral es corresponen i el que és pretesament optim des d una valora
cibé, pot ser-ho menys canviant la premisa).

III.

Tct didleg -tercera cbservacid independent- suposa dos interlocutors i1 dues
perspectives o diverses maneres d acarar els problemes. Quan els cristians
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repetim i cultivem amb no sé guin complex de culpabilitat histdrica, les ma
teixes paraules dels intérprets seculars de ia fe, més que dialogar, Tepe-
tim. Continuem vivint en una mena d’existéncia mimetica que reflecteix fona
mentalment la debilitat ontoldgica del nostre ésser, Si 1'Església és una
Humanitat Bucaristica on es proclama que la mort no té la darrera paraula
definitiva, ho interpretem tot pel mateix fet d’aital proclamacidé. No cal
témer, per tant, cap buit de futur creatiu de 1 Església, ja que aixd supo-
saria prendre molt unidimensionalment la privatitzacié o eclipsi de 1’Esg1§
sia en la histdria fenoménica. Ara bé, les reinterpretacions que es puguin
donar suposen 1 obvietat d'una experigéncia ascética, d una integralitat del
Dipdzit de la Fe. Aixd, pel meu parer, és condicid prévia i indispensable
de qualsevol dialeg. Si no 1 ha precedit el solitari monoleg de la nostra
vida, esdevé el didleg una simple funcié d“"alibi"™ o la simple extroversid
d“una ascesi sempre més dura,

Aixi, doncs, per acabar, veuria la positivitat del fenomen "privatitzacid"
en el gqual ens trobem en un radical replantejament de 1 estat de la qilestid
o reflexidé sobre presupdsits tedrics i practics.



