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Cuando, si llega a suceder, la descristianizacién reduzca el cristianismo a una pequefia minoria,
en aras a sobrevivir necesitaran formar comunidades que se esfuercen, sin la rigidez
tradicionalista, por cultivar su lengua nativa y que aprendan a comportarse en consonancia
con ella.

La naturaleza de la doctrina
G. A. Lindbeck
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INTRODUCCION

INTRODUCCION

Qué teologia debe y puede hacerse en el contexto de esta sociedad plural y
secular, ése es el todo de nuestra investigacion

1.1 Presentacion

La presente tesis doctoral se concibié como una investigacion sobre las
posibilidades de integracion de la teoria social en el método teologico. En su
impulso inicial, este proyecto responde a esta idea central y su marco general y
metodoldgico parte de esta premisa. No obstante, la enunciacion de la tesis, que
persigue un objetivo mucho mdas concreto, podemos formularla como sigue a

continuacion.

La tesis defiende que el pluralismo es la caracterizacion principal de la
sociedad global. No obstante, la forma en que se desarrolla ese pluralismo,
especialmente en Europa, no es la creacion de una plaza publica neutra en la que
coexistan todas las tradiciones religiosas y seculares en igualdad de condiciones,
sino que el espacio publico plural es secular'. Este espacio plurisecular configura
secularmente las tradiciones religiosas, es decir, que las configura para que
adquieran, como patrones de pensamiento y de comportamiento, el
individualismo, el subjetivismo y la privatizaciéon. Dada esta configuracion
secular normativa del espacio publico, las iglesias devienen en minorias
cognitivas y los individuos quedan atomizados a merced de las megaestructuras

de la sociedad global.

El socidlogo y tedlogo Peter L. Berger propone, junto a otros autores, la
desprivatizacion de la religion en el espacio publico, a través de la categoria
sociologica de las estructuras intermedias. Se discutira hasta qué punto y en qué
medida el uso de las estructuras intermedias resulta meramente funcional a la
legitimacion del sistema social. Para ello, se analizaran y se respondera

criticamente a cuatro funcionales sociales asignadas a la religion: como centro de

1 . . .
Por eso denominamos nuestra sociedad como “plurisecular”.
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11 | INTRODUCCION

la cultura, como control de los limites sociales, como base de la moral y como

respuesta a las situaciones limite de la existencia humana.

La importancia de ello reside en que una de las criticas principales que ha
recibido la categoria analitica de las estructuras intermedias es su uso meramente
funcional en la legitimacion del sistema social. Para afrontar esta critica y evitar
caer en dicho funcionalismo legitimador, construimos un marco tedrico en el que
analizamos la relacion entre la teologia y la sociologia desde su condicion como
disciplinas académicas, la posibilidad de cooperacion entre ellas y qué deberia
caracterizarla. A continuacién, tratamos la relacion entre la teologia y la
sociologia de la religion, discutiendo sus enfoques funcionalistas y sustantivos.
Como ejemplo de esta contraposicion de enfoques, establecemos una comparacion
entre la sociologia de la religion de Niklas Luhmann y la de Peter Berger.
Destacamos la comprension sustantiva de la religion de Peter Berger, como
respuesta a las “situaciones limite” de la existencia humana. El curso de nuestra
investigacion continda con la relacion entre teologia y sociedad. Entre teologia y
sistema social, asi como, entre teologia y secularizacion, distinguiendo dos niveles
de andlisis: el institucional y el de conciencia. Dentro del analisis institucional,
estudiamos el papel del protestantismo en el mundo contemporaneo y sefialamos
la debilidad de su teologia politica. Frecuentemente se ha sefialado al
protestantismo como causa del origen del capitalismo, el liberalismo o la
secularizacion, por ello, estudiamos la relacion entre protestantismo y
modernidad. Por nuestra parte, asignamos la configuracion secular de la religion,
no al protestantismo, como muchos analistas han sefialado, sino a los desarrollos
de la propia modernidad, en su configuracion de la sociedad contemporanea y a
las necesidades del neoliberalismo secularizado. Finalmente abordamos el papel

de las iglesias como estructuras intermedias en la sociedad plurisecular.

Por todo lo anterior, esta tesis puede comprenderse como una tesis sobre
Peter L. Berger, dentro del contexto del pensamiento y su obra. A partir de su
marco tedrico, la sociologia del conocimiento, su sociologia de la religion, su
pensamiento politico-econdmico, asi como su propia teologia. Sin embargo, no

nos parecié conveniente hacer una investigacion que simplemente sistematizara su

11
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obra, puesto que esa tesis ya se ha escrito®, sino que queriamos llevarla un paso

mas alla, sobre todo, de su propio pensamiento teologico.

Asi que esta tesis es una tesis sobre Berger, pero en nuestra recepcion
personal y segin nuestros intereses intelectuales y personales. No se trata, por
tanto, de una sistematizacion escolar de su pensamiento, sino de una recepcion
creativa del mismo. Haberlo conseguido o no es responsabilidad exclusiva de su

autor.

1.2 Justificacion y Objetivos

El objetivo principal que planteamos en esta tesis es presentar un marco
teorico y un modelo socioteoldgico que favorezca la desprivatizacion de la
religion y de las instituciones religiosas en el contexto de la sociedad plurisecular.
Esta desprivatizacion deberia abordarse en una doble dimension: en la plaza
publica y al interior de las propias iglesias. La desprivatizacion de la plaza publica
se analiza desde la funcion de las iglesias cristianas como estructuras intermedias.
La desprivatizacion al interior de las iglesias se deberia llevar a cabo

teologicamente.

Para ello, en esta investigacion doctoral presentamos una propuesta
teologica que denominamos socioconstructiva y que tiene en cuenta desde su raiz
esta desprivatizacion. Es muy importante sefialar que no puede haber una
desprivatizacion publica de las iglesias sin que haya una desprivatizacion
teologica. No estamos ante dos fases o dos dimensiones desconectadas, sin una
teologia desprivatizadora, con su consiguiente marco teorico que la habilite, las
iglesias careceran de recursos para asumir su propia desprivatizacion y ejercer un
papel politico en la sociedad actual. Cualquier desprivatizacion que no vaya
acompanada también de una teologia de este tipo se convertird en funcional de

cualesquiera otras ideologias que haran a las iglesias perder su propia voz.

2 Felipe Martin Huete, “El problema de la secularizacion en el pensamiento de Peter L. Berger: de la
secularizacidn a la desecularizacidon” (tesis doctoral, Universidad de Granada, 2007),
[http://hdl.handle.net/10481/1551|

Luis Sola Gutiérrez, “La insoslayable fe. El problema del relativismo epistemoldgico en la obra de Peter L.
Berger” (tesis doctoral, Universidad de Deusto 1990),
[http://catalogo.rebiun.org/rebiun/record/Rebiun03097851]
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Pensamos, con Berger, que la religion puede y debe tener un papel de
relevancia publica en la sociedad contemporanea. Esto no solo es importante
respecto de las iglesias cristianas o del ejercicio de la propia teologia, sino que es

necesario para el conjunto de la sociedad por las siguientes razones:

1. En primer lugar, para que la sociedad sea realmente una sociedad
plural. De modo que ninguna ideologia, desde ninguna hegemonia
cultural, se imponga como normativa del conjunto social. La
presencia de las religiones, en general, y del cristianismo en
particular, responde a que no se construya una normatividad secular
que, de forma no explicita, aspire a una normatividad excluyente.

2. En segundo lugar, se busca evitar la colonizacion tecnologizada de las
conciencias individuales, que se encontrarian a merced de las
megaestructuras, sin la existencia de instituciones que las protejan.

3. En tercer lugar, se defiende la necesidad de limitaciéon de las
megaestructuras. La perspectiva secular, como logica inmanente, s6lo
puede producir legitimacion o deslegitimacion del sistema social,
mientras que la perspectiva teoldgica puede constituir los limites de lo
social porque apela a una realidad trascendente del mismo.

4. En cuarto lugar, la donacion de sentido frente a las situaciones limite,
como la muerte, el mal y el sufrimiento, se convierte en una de las

dimensiones principales de las iglesias como estructuras intermedias.

Tras el planteamiento de estos objetivos, nos dimos cuenta de una debilidad
inherente al pensamiento de Peter L. Berger para construir nuestro modelo de la
desprivatizacion de la religion. Una de las criticas que hacemos al sistema cultural
de la configuracion neoliberal es la construccion de un experiencialismo subjetivo
e individualista que es funcional a los sistemas tecnoecondmico y politico. Sin
embargo, la teologia de Peter L. Berger no deja de ser una teologia liberal, es
decir, una teologia que se basa en la experiencia del sujeto. Asi que no seria
posible desprivatizar la religion en la sociedad plurisecular, si la comprension de
la teologia tiene una raiz de tipo experiencial e individual. Por tanto, nos hemos
propuesto compensar este déficit a partir de una teologia que fuera capaz de

superar esta tension.
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Para ello, retrotraemos nuestra reflexion teologica hasta la comprension
del centro neuralgico de la misma: la revelacion. Estudiamos asi la interseccion de
lo socioldgico y lo teoldgico precisamente en el corazéon mismo de la propia
teologia. Defendemos que la revelacion debe comprenderse como un proceso de
construccion social. Un proceso de construccion social a partir del lenguaje, del
mundo de la vida cotidiana y del universo de sentido de una determinada
estructura de plausibilidad. Es la estructura de plausibilidad y no una subjetividad

individual, la receptora de la revelacion.

Lo que perseguimos es articular la relacion entre teologia y teoria social,
para defender el caracter socioconstruido de los contenidos de la revelacion dentro
del proceso de revelacion. Nos hemos distanciado de las tendencias
experienciales, subjetivas y privatizadoras de todos los desarrollos teologicos
modernos, ya sean en sus vertientes liberales, evangélicas o fundamentalistas. Por
eso, hemos acogido los desarrollos de la teologia posliberal con sus énfasis
comunitarios, eclesiologicos y externos. Sin embargo, también nos distinguimos
de las propuestas posliberales en sus énfasis exclusivamente sincrénicos, que
interpretan, tanto la Escritura como la Iglesia, como incondicionados. Para ello,
no abandonamos una perspectiva genética o diacronica proponiendo una
comprension de como la revelacion se produce. Esto es necesario precisamente
porque vivimos en una sociedad plurisecular donde debemos dar cuenta de la

razon de nuestra esperanza’.

Para establecer esta comprension de la recepcion de la revelacion como
construccion social nos basamos en el marco tedrico, concretamente de
fenomenologia sociologica, de Peter L. Berger. De esta manera, aunque
construimos una teologia desde la teoria social de Peter L. Berger, lo hacemos en
clara evolucion de la raiz experiencial-subjetiva de su pensamiento teoldgico.
Como ya se ha mencionado, el objetivo es dar a la teologia un suelo sélido para
abordar la desprivatizacion de la religion en la sociedad plurisecular, ya sea a

nivel institucional o de conciencia.

*1pPe3, 15
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1.3 Contextualizacién

En este apartado nos proponemos situar muy brevemente nuestro punto de
partida, respecto de las dos perspectivas que conforman nuestro trabajo, pero

también de los presupuestos y de las precompresiones que asumimos.

1.3.1 Contextualizacion teoldgica

Respecto a la perspectiva teologica, nuestro interés se centra en el estudio
de la revelacion, sin embargo, hay que dejar claro que no se trata de ninglin
tratamiento sistematico. Aunque si presentamos un breve “status questionis”
acerca de lo que la teologia de la revelacion en el s. XX. No nos referimos en
nuestra investigacion a la revelacion general, sino que nos centramos en la
revelacion como Palabra, tal y como nos llega a través de su mediacion en las
Escrituras. De igual manera, entendemos la funcion de la teologia y de la doctrina
cristiana, como el intento de la fe por entender dicha Palabra contenida en las

. 4
Escrituras™.

Excede el objeto de nuestra investigacion wuna perspectiva de
fenomenologia de las religiones, en la que tratar la revelacion en las distintas
tradiciones religiosas. Ni tampoco pretendemos proponer una teologia de las
religiones. Todo ello debe quedar necesariamente fuera de nuestro trabajo, aunque

pudiera servir igualmente como paso previo para un estudio de este tipo.

Por tanto, nos planteamos las condiciones de posibilidad para comprender
el fendmeno de la revelacion biblica. Nuestro interés por la revelacion biblica esté
encuadrado por la utilizacion de una metodologia teoldgica de modelos que se
acompafia de la teoria social, mas concretamente, de la sociologia del
conocimiento, tal y como fue formulada por los socidlogos Peter L. Berger y
Thomas Luckmann. Asi como de la obra del te6logo George A. Lindbeck, que usa
categorias y conceptos de Berger en su propia teologia. Tendremos otros tedlogos
de referencia como Roger Haight, John Milbank o Kevin J. Vanhoozer. Estos
ultimos tienen relacion e influencia con la obra de Lindbeck y nos acompafiaran

en distintos momentos de nuestra investigacion.

* Kevin J. Vanhoozer, El Drama de la Doctrina. Una perspectiva candnico-lingliistica de la teologia
cristiana (Salamanca: Sigueme, 2010), 18-21
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Todo ello se hard expreso en el curso de nuestra exposicion, sin embargo,
contamos con otras influencias y puntos de partida. Es el caso del concepto de la
revelacion biblica como Palabra o como acontecimiento de la Palabra’.
Obviamente somos deudores del tedlogo Karl Barth que a finales del s. XX ha
seguido influyendo, més alld del barthianismo, en todo el movimiento de la

teologia posliberal’.

Karl Barth supuso una renovacién en la comprension de la revelacion,
frente al proposicionalismo tradicional o al reduccionismo antropocéntrico de la
teologia liberal. Karl Barth no lee las Escrituras buscando un conjunto de
verdades reveladas proposicionalmente, sino que busca la Palabra, es decir, a
Jesucristo’. Por ello, la Biblia se vuelve la Palabra cuando Dios, a través de su
misericordia, permite que el texto escritural sea comprendido como Palabra por
los lectores y los oyentes en la predicacion de la misma. Asi las Escrituras son

testigos o dan testimonio de la Palabra®.

No hemos introducido una discusion completa de la teologia de Barth,
porque eso nos habria distanciado del marco metodoldgico de referencia que nos
hemos propuesto. Sin embargo, pensamos que muchas de las criticas que se le

pueden hacer a la teologia de Barth si estdn consideradas en nuestra exposicion.

Como las que sefialan que ese acontecimiento de la Palabra pueda quedar
vacio de contenido o mudo porque sea incapaz de comunicar nada. De ahi, deriva
la tendencia al objetivismo de la teologia barthiana o su absoluta personalizacion
de la Palabra. También consideramos la critica de que la concepcidn barthiana de
la Palabra establece un quiasmo irresoluble con las palabras humanas. Con ello,
pareciera que no se puede establecer la relacion entre Palabra y palabras humanas
en la teologia de Barth. En este sentido, como bien dice Vanhoozer, el principal

problema que hay que sefialar en la teologia barthiana es la relacion entre el

> Karl Barth, La revelacion como abolicion de la religion (Madrid: Ediciones Marova, 1973), 54. Esta obra
es traduccion del parrafo 17 de la seccidn tercera del capitulo 2 de la Church Dogmatics, vol 1.2

6 Gary Dorrien, “The origins of postliberalism. A third way in theology?”, The Christian Century, vol. 118,
n2 20 (jul 2001), 16

7 Barth, La revelacion..., 83

8 Vanhoozer, El Drama..., 22
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significado verbal del texto y la mediacion casi sacramental de la Biblia como

Palabra, tanto en cuanto, presencia real de Jesucristo’.

A Barth se la ha criticado también por reducir la revelacion a la dimension
subjetiva en detrimento de la objetividad del texto. Aunque cuando se lee a Barth
dificilmente puede deducirse semejante consecuencia. Nuevamente pensamos que
Vanhoozer es certero en su apreciacion, cuando dice que Barth esperaba que el
Espiritu usara exactamente las palabras de la Escritura, y no otras, para revelar a
Jesucristo'® o cuando afirma que tampoco Barth tenia la intencion expresa de

negar el papel de las proposiciones'".

En este sentido, resulta paraddjico que, dependiendo de quién lea a Barth,
la interpretacion es completamente distinta. Los proposicionalistas consideran que
Barth ha reducido la revelacion a una dimension subjetiva. Mientras que aquellos
autores mas proximos a modelos experienciales-expresivos, lo entienden desde la
total objetivacion de la revelacion en el texto de la Escritura. Torres Queiruga
afirma que en la teologia barthiana, la revelacion y so6lo la acontecida en la Biblia
se convierte en un sentido exclusivista en Palabra de Dios. Es decir, que la

., . . ., .. 12
revelacion queda reducida a la dimensién divina ~.

Por tanto, aunque no tenemos una discusion expresa de la teologia
barthiana, si que recogemos y discutimos estas posibles criticas y objeciones, y en
cierta medida, concebimos nuestro modelo teoldgico teniéndolas en cuenta,
aunque yendo mas alla de la teologia del propio Barth. No obstante, nuestra
referencia permanente es a esa teologia barthiana a través de su concepto de

revelacion como Palabra. De hecho, ésta es una de nuestras diferencias

° Vanhoozer, El Drama..., 22

1% Barth dice gue la Palabra de Dios es siempre esta o aquella palabra hablada por los profetas y los
apostoles y proclamada por la Iglesia. Cfr Karl Barth, Church Dogmatics. The Doctrine of the Word of
God, vol. I.1 (Londres: T&T Clark, 2009), 135

u Vanhoozer, El Drama..., 22

2 Andrés Torres Queiruga, Repensar la revelacion. La revelacion divina en la realizacion humana
(Madrid: Trotta 2008), 102
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fundamentales con nuestro autor principal, Peter L. Berger en cuanto tedlogo, que

carece de una teologia de la Palabra'’.

Esta dialéctica de la Palabra y las palabras humanas acompaii6 a lo que
vino a denominarse la “teologia dialéctica” o la “teologia de la Palabra”. Fueron
aquellas teologias de principios del s. XX pertenecientes a un grupo de tedlogos
que inicialmente trabajaron sobre inquietudes similares, pero que después
evolucionaron de manera distinta. Nos referimos al propio Karl Barth, a Emil
Brunner, F. Gogarten y R. Bultmann. En todos ellos tenemos esta tension no del
todo resuelta entre Palabra y palabras humanas. Bultmann lo afrontard a través de
la desmitologizacion del N.T y de una hermenéutica existencialista. Emil Brunner
planteara que las Escrituras no son, sino que llegan a ser la Palabra de Dios, que
dan cuenta del encuentro personal de Dios con el ser humano a través de la

Palabra.

Como reacciodn a esta dialéctica, entre Palabra y palabras, tenemos en el s.
XX otro grupo de tedlogos que encarnaran lo que se conocid como el “circulo de
Heidelberg”. Ahi encontramos tedlogos como Gerhard von Rad y W. Pannenberg,
entre otros. Por otro lado, tenemos también a O. Cullmann que podriamos incluir
en esta categoria, aunque no perteneciera a este circulo. Estos son tedlogos que
quieren encontrar una salida al problema de la Palabra transmitida solo por las
palabras humanas. Para ello proponen, cada uno desde construcciones teologicas
muy diferentes, que la revelacion no se dé en exclusividad a través de las palabras,

sino a través de los hechos historicos.

Asi, G. von Rad, entre otros biblistas que conformaron lo que se conocio
como el movimiento de la “teologia biblica”, postula que la revelacion tiene que
ver con las “acciones de Dios”, que son aquellas acciones o actos salvificos en
favor de su pueblo, constituyéndose €stas como ambito de revelacion. Oscar
Cullmann sera quien articule una ‘“historia de la salvacién”, como la narraciéon
historica de aquellos actos salvificos de Dios en favor del ser humano y de los que

dan cuenta las Escrituras. Por su parte, W. Pannenberg defendera que no es en la

B Aunque Berger inicialmente partiera de posiciones neortodoxas o barthianas como en The Precarious
Vision. A sociologist looks at social fictions and Christian faith (New York: Doubleday, 1961), pronto
evoluciond hacia posturas teoldgicas liberales.
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especificidad de una “historia de la salvacion” en la que tiene lugar la revelacion
de Dios, sino en la historia de la humanidad con mayuscula. De manera que al

comprender la historia deviene la fe en Dios.

El problema reside aqui, de igual manera que en la dialéctica Palabra-
palabras, en encontrar el nexo entre “la historia” y esas “acciones”, ‘“actos
salvificos” o “hechos historicos” que nos hablan de Dios. O se separa la historia
de la historiografia de la historia teoldgica de la salvacion, o se diluye la historia

teologica de la salvacion en la historia de la historiografia.

Hay un intento més en la teologia del s. XX, en mediar entre el paradigma
de la Palabra y el paradigma de la Historia, que es la teologia sistematica de Paul
Tillich. Sin embargo, su propuesta es dependiente del idealismo filosofico, de

manera que tiene dificil encaje en la comprension de la revelacion biblica.

Como bien dice Torres Queiruga, la revelacion, especialmente la
revelacion biblica, no puede escapar de su objetivacion en las palabras humanas.
Lo que en definitiva tenemos no son ni hechos historicos, ni acciones, ni
encuentros personales, sino textos, es decir, palabras'*. G. von Rad afirma que son
241 las veces que el AT refiere la expresion “Palabra de Dios”, esa palabra que es
acontecimiento, en la que sucede algo. Esa palabra en la mayoria de las veces esta
transmitida a través de la palabra profética'. En palabras de René Latourelle,
comprender la historia de la palabra de Dios es comprender la historia de la
revelacion'®. Asi que a nuestro juicio resulta ineludible el estudio de la revelaciéon
a través de la categoria teoldgica de Palabra, entendida siempre ésta en su sentido

cristologico.

Por otro lado, repasamos muy brevemente las tres grandes corrientes

;. . .y . sr 1
teoldgicas occidentales en relacion a su tratamiento de la revelacion'”.

La primera de ellas es la que denominamos tradicion experiencial-

expresiva. Esta es la gran aportacion de la teologia liberal desde el s. XIX que

“Torres Queiruga, Repensar..., 36

> Gerhard von Rad, Teologia del Antiguo Testamento, vol. Il (Salamanca: Sigueme, 2000), 118
'® René Latourelle, Teologia de la Revelacion (Salamanca: Sigueme, 1966) 18-19

' La clasificacién es de G. A. Lindbeck
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comprende la revelacion como un nucleo experiencial de la subjetividad humana.
Esta es la solucion creativa de esta importante corriente teoldgica a los problemas
planteados por la razon y la historiografia modernas. La experiencia religiosa es
ambito de la revelacion que acontece, no ya a través del texto de la Escritura, sino
en la inmediatez de la subjetividad humana. Por nuestra parte, aceptamos que el
conocimiento humano empieza por la experiencia, pero si como dice Vanhoozer,
también termina con ella, no hay posibilidad de encontrar un suelo firme donde

dirimir los conflictos de opiniones sobre cémo es Dios'®.

La segunda tradicién es la proposicional-cognitiva. Es la aproximacion
tradicional y la conservadora contemporanea a la revelacion. Su comprension en
términos cognitivos-proposicionales también serd ampliamente tratada por nuestro
trabajo. Este paradigma proposicionalista se ha dado, tanto desde la metafisica
premoderna, en la que la razon es receptor pasivo de la estructura del mundo,
como desde la ontologia del sujeto moderno, en la que el sujeto conoce el mundo.
Desde ambos paradigmas filos6ficos se da este proposicionalismo que no deja de
traducir el “decir de Dios” a unas proposiciones de verdad. La revelacion se
identifica con las afirmaciones de la Biblia. El reduccionismo aqui se basa en
codificar como informacién o como datos divinos el texto de la Escritura, pero
esto dificilmente puede encajar con la amplia variedad de géneros literarios
contenidas en ella, asi como con la dificultad de relacionar Dios y Escritura', asi

como, revelacion y cultura.

Por ultimo, tenemos una tercera corriente, relativamente reciente, que
surge con la obra de G. A. Lindbeck, La naturaléza de la doctrina (1984). Es lo
que se conoce como el giro cultural lingiliistico. Aqui la eclesiologia se ha
convertido en teologia primera®’. El propio Vanhoozer pertenece a esta corriente,
junto con Johh Milbank, y otros muchos autores del &mbito académico
anglosajon. En el d&mbito protestante esta corriente se la conoce como “teologia
posliberal” y en el &mbito catdlico como “teologia radical”. Mas concretamente

esta teologia radical ha venido denominarse “Ortodoxia Radical” o ‘“Radical

18 Vanhoozer, El Drama..., 23
9 Vanhoozer, El Drama..., 21
20Vanhoozer, El Drama..., 23
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Orthodoxy” por su designacion en inglés®'. El énfasis privilegiado es la practica
de la Iglesia. La teologia articula la 16gica inherente al modo de vida comun, es

decir, la cultura de la Iglesia cristiana®.

Vanhoozer, contrastando la teologia de John Milbank y de G. A. Lindbeck,
dice que Milbank es exponente de la version dura de la teologia cultural
lingiiistica y que Lindbeck representa la version suave de la misma®. Ambos
hacen de la eclesiologia el centro de gravedad, sin embargo, los fundamentos de
ambos autores divergen notablemente, ya que la fuente principal de la teologia de
Lindbeck es la narracion de la Escritura, mientras que Milbank asocia el caracter
narrativo, no s6lo o principalmente al texto de la Biblia, sino a la metanarrativa de

la tradicion eclesial y de la historia de la iglesia.

Estas teologias tienen una reflexividad critica respecto de las limitaciones
de la cultura secular de la modernidad, que sirvié como marco normativo para las
tendencias adaptativas o de traduccion de la fe de las teologias modernas. Se
revisan los modelos de interaccion con esta cultura moderna y se enfatiza la

. . .. 24
diferencia cristiana”".

La objecion critica de esta corriente es que esta concepcion tiene mas de
sociologia que de teologia. No es extrafio entonces que, si nuestra investigacion
trata sobre la interaccion entre ambas, esta corriente teologica esté muy presente
en nuestro trabajo. En este caso, el peligro se encuentra en que la revelacion quede
reducida, no a lo que Dios dice o ha dicho, sino a como la comunidad cristiana
habla sobre Dios>. La diferenciacion entre el discurso divino y el humano vuelve
a convertirse en medular. Lo problematico, en este caso, estd en encontrar el nexo
entre la Palabra de Dios y la practica de la comunidad. Coémo la préctica de la

comunidad es capaz de encarnar la Palabra de Dios.

*! Luis Oviedo Torré, “El nuevo radicalismo teoldgico ante el panorama cultural contemporaneo”,
Estudios Salmanticensis, n2 53 (2006): 306

2 Vanhoozer, El Drama..., 24

2 Vanhoozer, El Drama..., 24

2 Oviedo, El nuevo radicalismo..., 307

> Vanhoozer, El Drama..., 24
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En definitiva, ante la pregunta: ;donde podemos encontrar la revelacion

.. 2 . e . . .,
divina?”*® Tenemos cuatro posibles respuestas: o la Biblia tiene la misma extension
que la revelacion, o es testigo de ella, o es expresion de una experiencia de

revelacion, o es producto del lenguaje y de la vida de la Iglesia®’.

Sirva este brevisimo repaso como contextualizacion de parte de la
problematica de la revelacion, tal y como se ha tratado en buena parte de la
teologia del s. XX. Evidentemente el esquematismo necesario no hace justicia a
ninguno de los autores citados, pero, sobre todo, lo que queremos resaltar son las
lineas generales, para tener una comprension panordmica sobre cudles son los

principales problemas implicados.

Por ultimo, debemos recordar que la propuesta de nuestro modelo
teoldgico quiere evitar el experiencialismo expresivo subjetivo y privado de la
modernidad cultural. Porque, de esta manera, la teologia deberia estar en mejores
condiciones para contribuir a la desprivatizacion de las iglesias cristianas y a
ejercer una critica cultural de los subsistemas tecnoecondémico y politico, ya que
ese experiencialismo es funcional al sistema tecnoecondomico de consumo. Asi
que todo nuestro andlisis teoldgico tiene como trasfondo argumentativo esta

orientacion.

1.3.2 Contextualizacion socioldgica

La obra que marcé la orientacion teérica de Peter Berger fue La
construccion social de la realidad (1966), que escribié conjuntamente con el
también socidlogo Thomas Luckmann. Esta obra marca un antes y un después en
la sociologia y abrid un paradigma nuevo en la disciplina: el paradigma
construccionista. Aunque mucho de lo que posteriormente se haya conocido como
tal no hace justicia al pensamiento y al marco tedrico de nuestros autores. Por eso,
para distinguirlo, seria mejor referirnos a la teoria social de nuestros autores como

sociologia fenomenoldgica o sociologia hermenéutica.

Hasta ese momento la sociologia habia discurrido a lo largo del s. XX a

través de dos grandes corrientes: el funcionalismo estructural y el marxismo,

2 Vanhoozer, El Drama..., 21
2 Vanhoozer, El Drama..., 25
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dentro del cual, se encuadraron a su vez distintas corrientes teoricas. Estas no solo
fueron dos corrientes socioldgicas, sino que encarnaron dos visiones econémicas

y politicas, no s6lo distintas, sino incluso antagénicas del mundo.

El funcionalismo estructural dominé la sociologia norteamericana hasta los
afios 60 del s. XX. Sus dos representantes mas importantes fueron Talcott Parsons
y su alumno, Robert Merton. El funcionalismo estructural tenia como precedente
la obra de uno de los padres fundadores de la sociologia: Emil Durkheim.
Ademas, Parsons fue quien introdujo a Max Weber en la sociologia
norteamericana. El funcionalismo estructural empezé a decaer como paradigma
sociologico a partir de finales de la década del 60, cuando se hizo necesario otros

enfoques comprensivos de los procesos e instituciones sociales en marcha.

Es en este contexto cuando B&L® publicaron La construccion social de la
realidad (1966). Esta es una obra que se presenta como una sintesis de distintas
corrientes socioldgicas previas. Toma de Emile Durkheim la descripcion de los
hechos sociales como cosas, o de Max Weber, la importancia del significado
subjetivo de la accion social. De Karl Marx tomara la nocidon bipartita de
infraestructura y superestructura, aunque esta quedara diluida posteriormente en
su obra. Otras influencias estaran también en Berger como la del interaccionismo
simbolico de George Herbert Mead. Un autor que influird decisivamente, tanto en
Berger como en Luckmann, fue su maestro, el socidlogo Alfred Schutz, que

desarrollard una sociologia fenomenologica.

No obstante, en Berger hay una evolucion gradual en su pensamiento. En
las obras anteriores a La construccion social de la realidad (1966), Berger se
muestra como un socidlogo dentro de la corriente funcional estructuralista, por
ejemplo, en The noise of solemn assamblies (1961). Una de las categorias
funcionalistas que pervivirdn en toda la obra de Berger es la comprension de la
religion en su funcion integradora de la sociedad. Esto es herencia de la sociologia
de Durkheim. No obstante, este funcionalismo estructural, en el que el estudio
macro de las estructuras sociales estd por encima del individuo, dejara paso a

aquella otra sociologia constructivista o fenomenoldgica con una perspectiva

28 Berger y Luckmann, a partir de ahora B&L
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micro. En la que la sociologia entr6 en una dimension mas subjetiva, centrandose

en el analisis de la vida cotidiana.

La sociologia de Berger se basa en la tradicion humanistica, es decir,
considera la sociedad principalmente desde el punto de vista del individuo. La
sociedad es lo que hace el ser humano a través de su accion orientada hacia los
otros y que comporta un significado subjetivo. La sociologia se convierte asi en

una sociologia hermenéutica o comprensiva.

Este fue el objetivo principal del aporte tedrico de B&L, que se conoce
como sociologia del conocimiento, la del estudio de la interaccion reciproca entre
la subjetividad de la conciencia y de los procesos sociales. Esta sociologia del
conocimiento también tenia un antecedente a la obra de nuestros autores, aunque
habia sido desarrollada con orientaciones muy diferentes. Desde Karl Marx, Emile

Durkheim, Max Scheler hasta Karl Mannheim y Robert Merton.

En Mannheim, el “conocimiento” era comprendido como normas éticas,
estéticas, creencias politicas y religiosas, juicios cientificos o categorias logicas.
Mientras que, en Merton, el “conocimiento” son las ideas, ideologias, creencias
juridicas y éticas, filosofia, ciencia o tecnologia. Por su parte, en Durkheim,
conocimiento equivale a categorias de pensamiento™. Sin embargo, B&L
cambiaran la orientacion de la sociologia del conocimiento, comprendiendo por
tal todo el acervo de conocimientos que sustenta y es indispensable para el

desarrollo social de la vida diaria.

En cuanto a la sociologia de la religion, podemos decir que Peter Berger
también experimenta una evolucion gradual. Su libro £/ Dosel Sagrado (1967) se
ha convertido en un clasico de la sociologia de la religion. Fue aqui donde estudi6
el fendbmeno de la religion en la sociedad moderna bajo la categoria de la
secularizacion clasica. A mayor desarrollo de la modernidad, mayor grado de
secularizacion en la sociedad. A finales de los 60, Berger compartié con el resto
de la comunidad sociologica la vigencia del paradigma de la secularizacion. La
modernidad producia secularizaciéon y ésta, a su vez, producia pluralismo. A

finales de los 90, la evidencia de los datos empiricos a nivel global llevo a

*° Emilio Lamo de Espinosa, “El estatuto tedrico para la sociologia del conocimiento”, REIS 40 (1987): 14

24



25 | INTRODUCCION

replantearse el paradigma clasico de la secularizacion, para transitar hacia otros
marcos interpretativos. Berger empezé a hablar de “desecularizacion” y a
cuestionar la secularizacion en 7he Desecularization of the World (1999). Sin
embargo, serd en su ltimo libro, Los numerosos altares de la modernidad (2016),
cuando plante6 sustituir el paradigma de la secularizacién por el del pluralismo.
La modernidad produce pluralismo, no necesariamente secularizacion, alli donde
¢ésta ocurre debe ser explicada. EI mundo sigue siendo tan religioso como siempre
fue, pero siempre considerando la situacion a nivel global y contando con las
excepciones de Europa y de las ¢lites académicas. Por tanto, segin Berger, la
caracterizacion principal de la sociedad contempordnea es el pluralismo. Un
pluralismo con relaciones asimétricas entre las religiones entre si, y de éstas, con

la secularizacion.

Por otro lado, nuestra investigacion presentard que, si bien nos adherimos
al paradigma del pluralismo de Berger, como principal categoria de analisis de la
sociedad actual, proponemos que el pluralismo no es un pluralismo religioso ni
neutro. Es decir, que las distintas tradiciones religiosas no coexisten en
condiciones de igualdad en el espacio publico con respecto al discurso secular,
como si éste fuera una tradicion mas entre las tradiciones religiosas. Por el
contrario, planteamos que el pluralismo que produce la modernidad es distinto del
pluralismo religioso de otras sociedades premodernas. El pluralismo que produce
la modernidad es un pluralismo secular, el espacio social con ello no es neutro,
sino secular. Siendo, ademas, normativa esta secularidad dentro del espacio
politico y social. Por tanto, ese pluralismo secular condiciona y presiona a las
tradiciones religiosas, que coexisten en la sociedad plural, para que adapten sus
patrones de pensamiento y de comportamiento a los términos seculares.
Efectivamente, la religion y la fe no han desaparecido de la sociedad
tardomoderna, pero el pluralismo secular transforma las tradiciones religiosas para
que se comporten como experiencias subjetivas, individualistas y privadas,

restringiendo o marginando su participacion en el espacio publico.

1.3.3 Antecedentes del enfoque socioteologico

Hemos investigado qué antecedentes pudiera haber de un proyecto similar

al que presentamos en esta tesis. Qué otros intentos de integracion de la
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“sociologia fenomenoldgica y/o constructivista” se han hecho por parte de la
teologia. En principio pudiera pensarse que debiéramos encontrar una amplia
bibliografia al respecto, ya que la vigencia de esta corriente tedrica en sociologia
ha sido predominante en los ultimos 50 afios. Sin embargo, nos sorprendio

comprobar la ausencia de obras teoldgicas en este sentido.

Queremos precisar que nos referimos a proyectos teologicos que se
aproximen o tengan un alto grado de similitud con lo que presentamos en esta
investigacion doctoral. No nos estamos refiriendo a apoyos mas o menos
incidentales de la teoria social por parte de tedlogos y exégetas biblicos. O la
integracion desde otros marcos de la teoria social como, por ejemplo, la amplia
bibliografia teoldgica a partir de las corrientes marxistas, neomarxistas o
liberacionistas, tal y como las encontramos, en las distintas teologias de la
liberacion. Nos estamos refiriendo concretamente a obras teoldgicas que beban de
las fuentes teoricas de lo que podriamos llamar el “paradigma constructivista o
construccionista”, y todavia con mayor concrecion, a partir de la sociologia
fenomenoldgica de Peter Berger y Thomas Luckmann, tal y como la encontramos

en La construccion social de la realidad (1966).

En este sentido, lo mas parecido que hemos encontrado ha sido una
aproximacion desde la  “teologia  practica”, pero a partir del
“socioconstruccionismo”. Nos estamos refiriendo a unos pocos te6logos, en torno
a la Universidad de Amsterdam®®, que se ocupan de la “teologia practica” y que
han trabajado sobre la base del construccionismo social. Sobre todo, en relacion a
la obra de autores como Kenneth J. Gergen, cuyo campo predominante ha sido la

psicologia social.

Aunque este construccionismo social tiene como antecedentes teodricos la

obra de B&L, en realidad, sus orientaciones tedricas difieren notablemente de
31 o . o

ellos. A pesar de que, a veces, los términos socioconstruccionismo o

socioconstructivismo no estan claramente definidos, pensamos que hay una

%0 Ruard Ganzevoort, “The social construction of revelation”, International Journal of Practical Theology,
vol 8, n2 2 (2006): 1-14. Chris A. M. Hermans et al. (eds), “Social Constructionism and Theology” (Leiden:
Brill, 2002). Srdan Sremac, “Converting into a New Reality. Social Constructionism, Practical Theology
and Conversion”, Nova prisutnost, vol 8, n2 1 (2010): 7-27.

3 Sremac, Converting..., 4. Ganzevoort, The social..., 7. Hermans..., 12
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diferencia fundamental entre el socioconstruccionismo de autores como Gergen o
el de B&L. La diferencia radica en el tratamiento de la realidad extralingiiistica.
El primero rechaza la existencia de los hechos aparte del discurso humano®”.
Mientras que los segundos mantienen una interaccion reciproca entre la
conciencia subjetiva individual y los procesos e instituciones sociales. Peter
Berger critico frecuentemente los excesos derivados de este rechazo por los
“hechos sociales”, la objetividad en las ciencias sociales, asi como el rechazo de

la metodologia empirica de la sociologia™.

Por tanto, concluimos que esta investigacidbn aporta perspectivas
novedosas en la aplicacion de la teoria social de B&L en la teologia concibiendo

la revelacion como parte del proceso de construccion social.

1.4 Metodologia teoldgica por modelos

El marco metodoldgico en el que se inscribe esta tesis es el de la
integracion de la teoria social en el método teologico. Por eso, la tesis asume el
uso de “modelos” y de las categorias de /oc¢/ para articular la integracion de la

teologia y la teoria social.

Nuestra teologia esta construida sobre un modelo heuristico, que intenta
abrir nuevas perspectivas teologicas a partir de la teoria social. En las condiciones
de la sociedad plurisecular, la teologia no puede pensarse a si misma en
aislamiento de lo social. No puede identificarse lo social con lo eclesial sin pensar
en su diferencia. Y por ello, la relacion entre la teologia y la teoria social no s6lo
es posible, sino que resulta imprescindible para una teologia que no se considere
al margen de lo social, ni tampoco de las construcciones socioculturales. Es decir,
que la teologia ya no se piensa s6lo como eclesiologia, sino como sociologia.
Dicho de otra manera, una teologia que se piensa como eclesiologia en

perspectiva sociologica.

Esto no implica que aceptemos lo social, ni la sociologia acriticamente, ni

que asumamos el postulado ideoldgico de lo secular como normativo. Todo lo

32 .

Hermans, Introduction..., 13
** Enrique Barros et al, “Peter Berger en el Centro de Estudios Publicos”, Estudios Publicos 71 (invierno
1998): 13-14
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contrario, lo social y lo secular debe pensarse desde la teologia, tanto en cuanto,

teologia en cooperacion interdisciplinar con la sociologia y con la teoria social.

Por ello, surge la necesidad de reflexionar hasta qué punto, la cooperacion
de la teologia con la sociologia, no supone la secularizacion de la teologia. En
definitiva, las preguntas de fondo a tratar son: jen qué medida es posible o no la
cooperacion entre el discurso religioso y el discurso secular? ;La definicion de lo
secular constituye el primer paso de su prevencion o el primer paso de su

transmision?

Este es el problema que la teologia viene experimentando desde
Schleiermacher y con el que ha estado luchando, a veces agonisticamente, desde
entonces. Las actitudes meramente adaptativas han resultado en un debilitamiento
de la teologia, de las iglesias y de la espiritualidad. Sin embargo, las actitudes de
atrincheramiento cognitivo, 0 meramente reactivas, no pueden ignorar que el
espacio social desde el que se construyen es secular, y que su reactividad también
se construye como una nueva manera de secularidad. La secularizacion debilita la
fe y la iglesia, pero ambas no pueden rechazarla desde una actitud meramente
voluntarista, porque el problema pertenece a las estructuras y los procesos

sociales, ;cual deberia ser la respuesta?

Nuestra propuesta es la de presentar un método en el que la teoria social
pueda integrarse en un modelo teolodgico, que aporte a éste comprensiones que no
obtiene por si mismo en una posicion de aislamiento. Sin embargo, la validez del
método teoldgico debe regirse por la capacidad que tenga, por un lado, de dotar a
la teologia de negociacidon con la cultura secular en la que se inserta, y por otro
lado, de autonomia critica respecto de las deficiencias de la construccion secular
de la realidad como son: la negacién u oscurecimiento de la trascendencia, la
carencia o dificultad de construccion de sentido omniabarcante y la superioridad

epistemologica de lo secular.

Nuestro método analiza la relacion entre el discurso religioso y el discurso
secular desde distintos puntos de vista. Primero, desde un modelo comprensivo
estudiamos dos posibles modos de relacion entre la teologia y la sociologia como

disciplinas cientificas: de oposicion y de cooperacion, que a su vez se puede
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dividir en tres modelos distintos: ancilar, cooperacion intra o interdisciplinar y la
teologia como ciencia social. Segundo, a partir del modelo de Peter L. Berger,
analizamos la relacién entre religion (y/o teologia) y sociedad en tres modos:
rendicidon, negociacion y atrincheramiento. Analizadas, por tanto, las relaciones
socioteoldgicas desde distintas perspectivas, construimos un modelo teologico
heuristico, a partir de ciertas premisas de la teoria social de Peter L. Berger y del
modelo triple del tedlogo G. A. Lindbeck: experiencial-expresivista, cultural y
cognitivo-proposicional. Respecto al lugar en el que la Iglesia se inserta en
relacion a la sociedad analizamos dos modelos desde una perspectiva socioldgica:
como minoria cognitiva y como estructura intermedia. De esta manera, nuestra
metodologia por modelos debe ser capaz de articular los desafios de la sociedad
plurisecular. Los modelos seran o no adecuados porque respondan a la situacion

sociocultural definida.

Lo significativo para el objeto de nuestra investigacion es que el método
teologico no esta al margen de la sociedad y de la cultura, sino que, por el
contrario, son elementos constituyentes del mismo. Por tanto, el proceso de
revelacion y su forma derivada en la Escritura puede estudiarse desde la
sociologia del conocimiento, pero también los modos de relacion entre la Iglesia y
la sociedad. Se busca correlacionar los contenidos subjetivos de conciencia con la
objetividad de las instituciones y las estructuras sociales. Por eso, estudiamos la
revelacion, tanto en cuanto, su objetivacion en los procesos sociales y en sus
definiciones culturales. Cuando esto lo aplicamos a la teologia podemos
comprenderla no desde un marco idealista, como la historia de los dogmas o los
sistemas teologicos de la Iglesia, sino como su relacién reciproca con las
instituciones y los procesos sociales dentro de cada contexto historico que los ha

producido.

La presente investigacion, aunque tiene como recurso la teoria socioldgica,
no deja de ser una investigacion teoldgica. Por tanto, queremos explicitar, en
primer lugar, los rasgos generales que deben acompanar a la tarea de la teologia
cientifica o académica, antes de concretar los elementos de nuestra propia

metodologia.
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1.4.1 Lateologia como ciencia hermenéutica

Cabe aclararse que la teologia como disciplina académica, inserta en el
ambito universitario, funciona principalmente como una ciencia hermenéutica, por
eso, estd emparentada con el resto de las ciencias humanas y con las ciencias

sociales.

La teologia no pretende tanto una explicacion de la realidad, sino una
comprension de la misma. Es decir, que la teologia procura, tanto una
hermenéutica de los textos objeto de su estudio, como una hermenéutica de la
realidad humana y social desde la perspectiva de la fe. De esta manera, como
ciencia hermenéutica debe explicitar sus propias precomprensiones y
presupuestos, para hacer transparentes sus motivaciones y sus puntos de partida.
Ya que el tedlogo con su propia subjetividad y experiencia de la fe forma parte de

la realidad que intenta comprender.

Todo lo anterior hace de la teologia una ciencia dentro de las Humanidades
que justifica su insercioén y su trabajo en el ambito universitario, incluso aunque
¢éste sea laico. De esta manera, la teologia esta en condiciones de contribuir al
progreso y al aumento del conocimiento cientifico, dentro de su ambito de

investigacion.

Por ello, la teologia, que se comprende a si misma en esta vocacion
académica, busca dilucidar las fuentes que le son propias, aclarar las categorias y
los conceptos de su objeto de estudio, asi como su S/istematizacion. Es decir, los
conceptos y las categorias deben ponerse en relacion unos con otros y en relacion
a un marco referencial que los haga operativos. La manera de describir esta

operatividad es el método.

1.4.2 Conceptos, tipos ideales, categorias analiticas y modelos

El método que rige la presente investigacion puede calificarse como
método por modelos. No obstante, el concepto de modelo tiene similitudes y
diferencias con las nociones de t/pos ideales de Weber y el de paradigma de
Thomas Khun, pero también podria estar préxima a la de categoria, de simbolo,

de metéafora o de analogia. Es decir, que no hay una definicion de “modelo” que le
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permita distinguirse netamente de todo lo anterior, sino que hay un cierto grado de

. .. . . 4
solapamiento entre las distintas nociones mencionadas.’

Por ello, y con el fin de ganar precision queremos distinguir entre:

concepto, tipo ideal, categoria analitica y modelo.

a) Los conceptos. Son proposiciones abstractas a las que se llega por
argumentacién racional®>. A su vez, las proposiciones son afirmaciones que
pueden ser juzgadas como verdaderas o falsas®®. Sin embargo, la precision
conceptual no puede ser aplicada de una manera siempre efectiva al objeto de la

: .. 37
teologia: la revelacion™.

Ya que la revelacion es una realidad plural en lo experiencial, en lo
semantico y en lo interpretativo. Como lo muestra la extraordinaria pluralidad de
los textos biblicos que representan distintas aproximaciones al fendémeno de la
revelacion sin agotarlo nunca. De esta manera, el acontecimiento de revelacion
siempre excede a los conceptos extraidos de los textos de la Escritura, que
testimonian dicha revelacion y cuyo contenido no puede conformarse con

, . . 38
categorias cerradas y exclusivistas™.

De ahi, que necesitemos una categoria mas dinamica que la del concepto o
la de la proposicion. Dulles toma la nocion de modelo de H. R. Niebuhr en su
obra Cristo y la cultura, en el que se exponen cinco tipos de relacion entre Cristo
y la cultura humana™. Sin embargo, tanto Niebuhr como Troeltsch construyen sus
analisis socioteoldgicos a partir de los tipos ideales de Max Weber™. Por su parte,

Peter Berger también toma la nocion de tipo ideal de Max Weber.

b) Tipos ideales. Se pueden definir como una construccion interpretativa que

permite un cierto grado de comprension de un dmbito de la realidad humana y

** José Morales, “Los modelos en teologia”, en Cristo y el Dios de los cristianos. Hacia una comprension
actual de la teologia, ed. por C. Izquierdo et al (Pamplona: Universidad de Pamplona, 1997), 288

3 Vanhoozer, El Drama..., 329

3 Vanhoozer, El Drama..., 327

7 Avery Dulles, Modelos de la Iglesia. Estudio critico sobre la Iglesia en todos sus aspectos (Santander:
Sal Terrae, 1975), 8

38 Morales, Los modelos..., 288

3 Dulles, Modelos de la Iglesia..., 4

4 Morales, Los modelos..., 292
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social. No obstante, la tipologia ideal no existe como tal en el mundo. No puede
encontrarse en forma pura y siempre habra casos que no encajen en la tipologia.
Pero lo significativo del tipo ideal no es su exhaustividad y completitud, sino su
potencialidad analitica y comprensiva. Ademads, los tipos ideales sirven para
valorar la divergencia que los casos reales presentan respecto a ellos, asi como su

. .y , . . ., . . ;41
verificacion empirica permite la depuracion de la propia tipologia™ .

c¢) Categorias analiticas: los tipos ideales también funcionan como categorias
analiticas, que al igual que ellos, son constructos que basicamente tienen una
funcién heuristica respecto a la realidad y que permiten iluminarla desde angulos

0 perspectivas nuevas.

Por su parte, Avery Dulles, citando al tedlogo Ewert Cousins, dice que el
uso de modelos en teologia nos permite tener una mayor conciencia de que no es
posible agotar lo infinito a partir las estructuras finitas del lenguaje. Por eso, el
modelo evita que conceptos y simbolos se conviertan en idolos y abre la teologia a
la pluralidad de acercamientos, de la misma manera como lo han logrado en el

R
campo de la ciencia™.

d) Los modelos. Son una construccién o categoria conceptual, que parte de la
experiencia y de la historia, como medios interpretativos de la revelacion, objeto
de estudio de la fe cristiana®’. No obstante, esta definicién podria entenderse que
toma como base lo conceptual-proposicional. El problema es que ya se han
mostrado algunas objeciones hacia lo conceptual como acercamiento a la

., 44
revelacion™ .

Para distinguirse de esa raiz conceptual-proposicional, Avery Dulles

define como /modelo un esquema constante de comprension que funciona sobre la
; . - Tt .

base de una metafora que constituye su niicleo®. Cuando una metafora se emplea

de manera reflexiva para entender tedricamente una realidad se convierte en un

“ peter L. Berger, The heretical imperative. Contemporary Posisibilities of Religions Affirmation (New

York: Anchor Books, 1979), 56
2 Dulles, Modelos..., 10-11
43 Morales, J., Los modelos..., 287

44 . . .z .. . .
En esta investigacion mostraremos el lugar que ocupa lo conceptual-proposicional en el ambito de la

revelaciéon
* Julidn A. Lopez, “Modelos de reflexion sobre el método teoldgico”, Efemérides Mexicana, n® 24
(2006), 39
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modelo®®. Sin embargo, Dulles reconoce que no todos los modelos funcionan
; 4

sobre la base de una metafora porque son modelos de naturaleza abstracta®’. De

hecho, los modelos comparten con los tipos ideales o con las categorias analiticas

su tendencia a formularse como constructos artificiales™.

Por tanto, la comprension de mode/o que proponemos para nuestra
investigacion es la de un esquema comprensivo e interpretativo, que no se basaria
ni en un fondo conceptual-proposicional, ni en uno metaforico-expresivo, sino de
en uno de caracter tipologico, ya sea como tipos ideales o como categorias

analiticas, tomados tanto de la teoria social como de la teologia.

1.4.3 El uso de modelos en teologia

El uso de modelos en teologia, como instrumento de analisis y
clasificacion, data de los anos 70. Se sefiala un articulo de Robert P. Scharlemann
del afio 1973* como uno de los primeros ensayos sobre la construcciéon del
modelo teologico™. Desde entonces, muchos tedlogos han hecho aportaciones a
esta manera de hacer teologia, como son los casos del ya mencionado Avery
Dulles, David Tracy’', Hans Kiing®> o Juan José Tamayo>. Los tedlogos
principales de nuestra investigacion, Peter Berger y G. A. Lindbeck, también
implementan modelos para sus analisis teologicos. Asi como otros autores como

Troeltsch o Niebuhr que siguen este enfoque metodologico.

La teologia por modelos de Dulles seria pertinente cuando los modelos son
creados por el tedlogo, a partir de los textos de la Escritura, articulandose en torno
a una metafora tomada de la Biblia. Para Dulles, los modelos son esquemas
comprensivos constantes que no se basan en un fondo conceptual, sino metaforico

y expresivo.

“ Dulles Modelos..., 10

4 Dulles, Modelos..., 10

8 Morales, Los modelos..., 289

* Robert P. Scharlemann, “Theological Models and their construction”, Journal of Religion, n2 53 (1973):
65-82.

>0 Morales, Los modelos..., 288.

>'David Tracy., Blessed Rage for Order. The New Pluralism in Theology. (New York: Seabury, 1975)

>? Hans Kiing, Teologia para la posmodernidad (Madrid: Alianza Editorial, 1989)

>* Juan José Tamayo, Nuevos paradigmas teoldgicos (Madrid: Editorial Trotta, 2003)
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No obstante, los modelos que usaremos en nuestra investigacion no son de
caracter metaforico y escrituristico, sino que tendrdn una base tipologica y de

categorias analiticas tanto sociologicas como teologicas.

Dulles también distingue dos modos de uso de los modelos en teologia: el
uso “comprensivo” y el uso “heuristico”. En realidad, Dulles habla de
“explanatorio” y “exploratorio o heuristico”. Nosotros preferimos la distincion
entre comprensivo y heuristico. El modelo comprensivo sirve para sintetizar el
acervo de conocimientos que tenemos acerca de un aspecto de la realidad. El

, . . . , . 4
modelo heuristico es capaz de producir nuevas percepciones teologicas™.

Este doble uso de los modelos se implementara en nuestro trabajo. Usamos
modelos comprensivos sobre una base tipologica para analizar las distintas
relaciones entre la teologia y la sociologia o entre la religion y la sociedad. Y
usamos un modelo heuristico para construir una metodologia teolodgica a partir de

categorias analiticas tomadas de la teoria social y de la teologia.

La teologia opera con modelos que funcionan como representaciones de la
realidad y que facilitan su comprension de manera andloga a como funcionan en
la ciencia. De esta manera, la teologia puede usar modelos para abordar los

distintos ambitos de su estudio.

Debe tenerse en cuenta que los modelos no son la realidad, es decir, no
pretenden una explicacion descriptiva de la misma, sino que su acercamiento es
heuristico y comprensivo. Eso supone que los modelos no son en si mismos
verdaderos o falsos, sino utiles o inttiles, para la funcion comprensiva del objeto
de estudio. El uso de modelos se basa en como la mente humana se enfrenta a la
realidad mediante la construccion de esquemas interpretativos, es decir, de

, . .55
modelos, asi como de su sucesiva comprobacion™.

En definitiva, los modelos en teologia no son reproducciones exactas ni
literales, sino que su correspondencia con la revelacion, como objeto de estudio,

es solo parcial y funcional. De esta manera, los modelos son necesariamente

> Dulles, Modelos..., 11
> Morales, Los modelos..., 288
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inadecuados, ya que, aunque esclarecen determinados ambitos, otros podrian
quedar opacos. De ahi que, en no pocas ocasiones, sea necesario que un modelo
tenga una comparacion por contraste con otro modelo, que permita una
inteleccion mas profunda del ambito de estudio de la teologia. La aplicacion
unilateral de un modelo puede distorsionar nuestro analisis y llevarnos a
conclusiones excesivamente parciales. Asi el ted6logo para evitar estas limitaciones
debe emplear una combinacion plural de modelos. Lo que un modelo no sea capaz
de explicar puede ser entendido desde otro modelo™. De esta manera, el método
por modelos es capaz de afrontar el pluralismo en teologia y el didlogo con

posiciones distintas’’.

Por un lado, aunque la pluralidad de modelos sea condicioén primera de la
asuncion del método por modelos. Por otro lado, la teologia tampoco debe
renunciar a la unidad. Por lo que siempre sera preferible que nuestro método use
el menor niimero posible de modelos. Un método teoldgico serd mas eficaz cuanta
mayor capacidad comprensiva y heuristica tenga a partir del menor numero
posible de modelos. Por eso cuando un tnico modelo se convierte en la base de

una metodologia teologica tendremos un paradigma’.

1.4.4 El uso de paradigmas en teologia

Un modelo se eleva al estado de paradigma cuando demuestra su
capacidad para resolver una amplia variedad de problemas y cuando, ademas,
tiene la potencialidad para solucionar las anomalias que puedan presentarse en un

momento dado.

Dulles usa el concepto de paradigma de manera equivalente al formulado
por Thomas Khun. Este habla de paradigmas como “soluciones concretas, que
empleados como modelos, pueden dar reglas explicitas para la solucién de los

problemas de una ciencia™.

> Dulles, Modelos..., 12
> Dulles, Modelos..., 5

>8 Dulles, Modelos..., 13
> Dulles, Modelos..., 13
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Asi que no es dificil imaginar que cuando un modelo convertido en
paradigma tiene éxito, su tendencia es convertirse en dominante. Lo cual supone
que los tedlogos se limiten a su uso comprensivo, pero que abandonen su
potencialidad heuristica para producir nuevas percepciones teoldgicas, que

llevarian a nuevos modelos y que renovarian el propio paradigma.

Por eso, las transiciones de un paradigma a otro no son siempre faciles o
transiciones suaves, sino todo lo contrario, de ahi que Khun hable de auténticas
“revoluciones”. Cuando un paradigma acumula evidencias empiricas que lo
cuestionan se produce un desplome del paradigma hasta que uno nuevo lo
sustituye. Incluso puede haber resistencias a abandonar un paradigma a pesar de

constatar que haya perdido plausibilidad o capacidad heuristica.

Esto se manifiesta en la conciencia individual como una disonancia
cognitiva y dependiendo de como se resuelva, se permite la creacion de nuevos
modelos o se defienden reactivamente los tradicionales. En definitiva, ningin
modelo, aunque se convierta en modelo dominante como paradigma, debiera ser
considerado como el definitivo, ya que ninguno puede resolver todas las

cuestiones®’.

En este sentido, la teologia, como el resto de ciencias, se desarrolla dentro
de parad/gmasﬁ ' Tradicionalmente los paradigmas teoldgicos han ido de la mano
de los paradigmas filos6ficos dominantes. Asi podemos distinguir los principales
paradigmas teologicos y sus respectivos modelos dominantes: el modelo
neoplatdnico en el paradigma de la Patristica, el agustinismo-neoplatonico en el
paradigma de la Teologia Monadstica, el tomismo-aristotélico en el paradigma de
la Teologia Escolastica®. Por tiltimo, el modelo del idealismo en el paradigma de

la Teologia Moderna.

A lo largo del s. XX se hizo cada vez mas dificil tener un paradigma
dominante sobre la base de un tinico modelo. Aunque, quizas, algunos modelos

podrian sefialarse, como el modelo kerigmatico de la Teologia Dialéctica en el

60 Dulles, Modelos..., 14

ot Morales, Los modelos..., 289

®2 Habria que recordar que el paradigma de la Teologia Escolastica tuvo una amplia vigencia, incluso en
la época confesional, tanto del lado catolico como protestante.
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periodo de entreguerras, para a continuacion sucederse una serie de modelos en
periodos cada vez mas breves: el modelo hermenéutico, el modelo narrativo, el

modelo lingiiistico o el modelo cultural.

1.4.5 Limitacionesy potencialidades de los modelos teoldgicos

El tedlogo debe ser consciente de las limitaciones y las potencialidades de
los modelos, que construye o que toma como préstamos de otros tedlogos y/o
sociologos. Los modelos deben estar bien definidos y ser delimitados con

precisién, de manera, que puedan distinguirse con claridad de otros modelos®.

Entre sus limites estd que ningun modelo puede pretender ningln tipo de
exclusividad cognitiva, histérica o sistematica®. Los modelos son siempre
perspectivas concretas y particulares que necesitan el complemento de otros
modelos. So6lo desde la pluralidad de modelos podemos tener acercamientos

sistematicos y abarcadores.

Con nuestra metodologia teoldgica por modelos queremos precisar como
la teologia interactia con la teoria social, para ello, el uso de modelos nos da la
suficiente flexibilidad para poder analizar la insercion del discurso secular y el
discurso teoldgico en los distintos ambitos de la experiencia. Perseguimos este
objetivo a través de una explicitacion de distintos modelos comprensivos que

analizan la relacion entre lo sociologico y lo teoldgico.

Una vez que hayamos definido esta relacién, optamos por un modelo de
cooperacion interdisciplinar socioteologica y pasamos a analizar las distintas
relaciones entre religion y sociedad, tanto a nivel institucional como a nivel de

conciencia.

A continuacion, usamos un modelo heuristico para construir un modelo
teologico a partir de categorias analiticas de la teoria social, que nos sirva para la
comprension de la revelacion biblica. Usaremos dos perspectivas que hagan

operativo nuestro modelo: la diacronica y la sincronica.

63 Morales, Los modelos..., 292
64 Morales, Los modelos..., 291
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Por ultimo, proponemos dos modelos de relacion o de insercion de la
Iglesia en la sociedad contemporanea: como minoria cognitiva y como estructura

intermedia.

1.5 Fuentesy categorias del método teologico

A continuacion, vamos a explicitar cudles van a ser las fuentes y las
categorias analiticas principales de nuestra metodologia por modelos. De esta
manera, el punto de partida de la presente investigacion es considerar la sociedad
y la cultura como “/oci theologicl”, es decir, como “/ugares teologicos’. Espacios

desde los que pensar la teologia.

1.5.1 Loci theologici

En su sentido teoldgico, los /oc/ se corresponden con dos significados
diferentes: como fuentes y como categorias hermenéuticas, que nutren la empresa
teologica. Como fuénte, se refiere a los lugares donde la teologia extrae su saber,
y como catégoria, alude a su mediacion hermenéutica respecto de los textos

biblicos.

Nos referimos, en primera instancia, a /0¢/ en el sentido de uso que
introdujo Felipe Melanchthon para la teologia protestante, como categorias
hermenéuticas, para ordenar el pensamiento teologico de una unica fuente, la

Escritura.

En principio, hablara de “Loc/ comunes theologici”’, publicado en 1521, y
posteriormente de “Loci theologicl’, en distintas ediciones hasta 1555%. Este
recurso para ordenar la teologia lo toma Melanchthon de la tradicion humanista,
en la que se habia formado antes de conocer a Lutero y dedicarse a la teologia.
Los loci era una manera de ordenar los distintos saberes y conocimientos referidos
a una disciplina determinada, como la gramatica, la retorica, la filosofia, etc... Asi
Melanchton, partiendo de este modelo, compone su teologia mediante la
sistematizacion en loci, como categorias hermenéuticas, de las Sagradas

Escrituras.

® siegfried Wiedenhofer, entrada: "Melanchthon (en realidad, Schwartzerdt), Philip”, en Diccionario
enciclopédico de la época de la Reforma, ed. por Walter Kasper (Barcelona: Herder, 2005), 380-381
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En la primera edicion de 1521 distingue los siguientes loci: la virtud
humana y el libre albedrio, el pecado, la ley, el evangelio, la gracia, la
justificacion y la fe, la distincion entre el Antiguo y el Nuevo Testamento, signos,
caridad, magistrados y adiafora®. En la version de 1555 apareceran otros loci,
como Dios, Trinidad y creacion, que habian quedado fuera de la primera

edicion®’.

Por su parte, en la teologia catdlica, los loci se relacionan con las fuentes
de la teologia, es decir, con los lugares de donde la teologia extrae su saber.
Melchor Cano (1509-1560), al igual que Melanchthon influido por la tradicion
humanista, escribe Dé loci theologici, obra en la que discute el método teoldgico y
las fuentes de verdad de la teologia cristiana. El distingui6 diez: las Escrituras, la
tradicion oral, la iglesia universal, los concilios, la iglesia de Roma, los Padres, los
escolasticos, la razon natural, los filosofos y la historia. Ademas, sistematiz6 y
discutié el valor y la autoridad de cada una de estas fuentes para la teologia

cristiana®®,

Otro ejemplo, si aludimos al caso de un tedlogo contemporaneo como es
Roger Haight, podemos ver como trata la fundamentacion de la teologia, en su
libro Jesus simbolo de Dios (2007), en el que defiende que los cuatro lugares
(/oci) fundamentales de la teologia son: fe experiencial, revelacion, Escritura y

caracter simbdlico del lenguaje teologico.

A partir de la nocion de loci aplicada a la teologia, queremos aludir al
tratamiento de la cultura y la sociedad como loci, cuando, desde la sociologia del
conocimiento, comprendemos la teologia no sélo como la historia de las ideas,
que ha producido la Iglesia cristiana, sino como el resultado de la reaccion
reciproca entre procesos e instituciones sociales y los intentos adaptativos o
criticos de los tedlogos cristianos por construir, influir, determinar, legitimar o
criticar dichos procesos e instituciones sociales. No nos interesan sélo las

doctrinas o los dogmas como construcciones ideales o ideas abstractas, sino como

% Jason Lane, “Melanchthon’s Loci Communes”, acceso el 01 de diciembre de 2019,

|https://lutheranreformation.org/theology/melanchthons-loci-communes/|

® Justo L. Gonzalez, Historia del pensamiento cristiano, vol. lll (Nashville: Caribe, 2002), 107-109
68 Gonzdlez, Historia..., 218
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resultado y/o causacion de lo que en cada periodo histérico esta ocurriendo en la

sociedad.

Como la sociedad, como objeto de estudio, es potencialmente inabarcable,
la sociologia del conocimiento se centra en las instituciones, con sus identidades y
roles, pero también en la definicidon cognitiva de la realidad, que se construye a
partir de los simbolos, las metaforas, las creencias, las ideas, asi como en los

patrones de comportamiento que pertenecen al “mundo de la vida cotidiana”.

En definitiva, cuando hablamos de la sociedad y la cultura como /0¢/, en el
sentido de categorias hermenéuticas, nos referimos al estudio de la interaccion,
entre procesos e instituciones sociales y teologia. Asi como hasta qué punto
dichos procesos influyen sobre el contenido teoldgico y coOmo construyen una

determinada definicion de la realidad.

1.5.2 Sociedad y cultura como “loci theologici”

Como hemos visto, tenemos dos aproximaciones teoldgicas al concepto de
loci, como categorias hermenéuticas de una tnica fuente para la teologia, las
Escrituras, o como pluralidad jerarquica de fuentes que funda el quehacer
teologico. En nuestra investigacion y nuestro método teoldgico seguimos el

primer enfoque.

La fuente, /ocus, de la teologia es la Escritura, mientras que la sociedad y
la cultura son /oc/, en el sentido de categorias hermenéuticas, en una doble
perspectiva: sociologica y teologica. Desde la perspectiva socioldgica,
encuadramos la propia tarea teoldgica como parte del proceso de construccion
social del conocimiento, y desde la teoldgica, estudiaremos el proceso de
construccion social de la Escritura. En este sentido, analizamos coémo la
revelacion y su forma derivada, la Escritura, se construye siempre dentro de lo
social y lo cultural. De esta manera, el proceso de construccion social se inserta en
el corazon mismo del objeto de la teologia. Favorecemos asi la insercion de lo

sociologico en lo teoldgico dentro de un modelo integrador.
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1.6 Escrituray tradicion

En la teologia catdlica, ademas de la Escritura, también se considera la
tradicion como fuente de la teologia. En la teologia protestante actual se tiene una
valoracién positiva creciente respecto de la tradicion®. La razon para ello es que,
en una proporcion no pequefia del protestantismo, por influencia de los desarrollos
filosoficos de la modernidad, ha habido un excesivo énfasis en que la palabra de
Dios y la interpretacion individual coinciden. Adoptando el prejuicio ilustrado
contra la tradicion. Esto ha provocado que muchos tedlogos contemporaneos
protestantes, conscientes de las limitaciones y deformaciones que esto produce en
la hermenéutica teoldgica y en la teologia eclesiologica, estén repensando el papel
de la tradiciébn para el quehacer teoldgico y la relacion entre Escritura y
tradicion’’.

Proponemos, por tanto, una discusion sobre la relacion entre Escritura y
tradicion, asi como la funcion del Sola Scriptura’ y de sus usos por parte de las
comunidades cristianas, tal y como se estd discutiendo en el ambito de la teologia

posliberal.

1.6.1 Distintos significados del término “tradicion”

Lo primero a tener en cuenta es que en la historia de la teologia no hay un
7 < ey 2 . .
concepto univoco de lo que es la tradicion’”. Sin embargo, podemos definir tres

estratos basicos de significado y de uso de lo que es la tradicion.

a) La Tradicién (con “T” mayuscula). Es el proceso de lo que Dios mismo
transmite. Lo que Dios mismo transmite es su Palabra. Esta Palabra es al mismo

tiempo “movimiento de autoentrega” de Dios en Cristo y el Espiritu, asi como, su

% Un ejemplo clasico del uso de las tradiciones eclesiales es el uso de los credos ecuménicos por todas
las tradiciones histdricas protestantes. Como es bien sabido la identidad protestante se configuré en
torno a cinco principios o “particulas exclusivas” denominadas con la palabra latina “solas”: sola
Scriptura, solus Christus, sola Fide, sola Gratia, solo Dei Gloria. No obstante, estos son énfasis que hoy
pueden ser compartidos en un alto grado por el resto de confesiones cristianas. Como prueba de ello
fue la Declaracion Conjunta sobre la Justificacion del afio 1999. Como parte del movimiento ecuménico
con el que Lindbeck estuvo activamente comprometido a lo largo de toda su vida.

70 Vanhoozer, El Drama..., 195

" Ccomo bien dirfa Karl Barth “sola Scriptura” no significa “Escritura solitaria”, de hecho, fue capaz de
construir su monumental Dogmatica Eclesial con un estudio transversal de toda la tradicion teoldgica
cristiana.

72 Vanhoozer, El Drama..., 199
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“accion comunicativa” como Palabra y a través de su Espiritu. Esta Palabra esta

confiada por Dios al ministerio de la Iglesia’.

La tradicion es designada con la palabra griega “paradosis”, que aparece
como concepto en el NT'*. Esta Tradicion-paradosis se origina con el movimiento
de autoentrega de Dios en Cristo y el Espiritu Santo. En el que Cristo es la Palabra
que revela al Padre, y al mismo tiempo, es la palabra de la revelacion, mientras
que el Espiritu Santo es el transmisor de esta palabra de la revelacion.
Autoentrega que no so6lo comienza en la encarnacion, sino en la propia creacion
de Dios por la Palabra. El AT también forma parte del testimonio de este
movimiento de autoentrega de Dios, a través de esa relacion dialéctica entre
promesa y cumplimiento, para la salvacion del ser humano. Movimiento que tiene
su plenitud en la vida, muerte y resurreccion de Jesucristo. De modo que
Jesucristo forma parte de esta Tradicion-paradosis en un doble sentido. Por un
lado, porque ¢l revela al Padre como el portador de esa Tradicion-paradosis,
Jesucristo no se predica a si mismo, sino que predica al Padre y lo que ha
“recibido” del Padre. Pero al mismo tiempo, €l es contenido de dicha tradicion,

porque con su anuncio del Reino de Dios “produce” el contenido de la misma.

Ademas, la Tradicidn-paradosis no es solo este movimiento de autoentrega
de Dios en Cristo y el Espiritu, sino que también es su accion comunicativa. Esta
accion comunicativa consiste en que Dios Padre ha hablado. Su locucion es su
Hijo, la Palabra, una palabra eficaz, que implica necesariamente su ilocucion. Es
decir, que hace lo que dice, pero cuyo efecto y cuya recepcion, su perlocucion, es
auxiliada por el Espiritu, que cuenta necesariamente con lo humano. Lo humano
participa de la perlocucion a través del proceso de construccion social del
conocimiento. El ser humano no est4 s6lo en este proceso de construccion porque
el Espiritu guia a la comunidad de fe. El Espiritu no anula ni lo humano ni los

procesos construidos por lo humano.

Por eso, podemos afirmar que la Biblia es la Palabra de Dios, aunque la
Palabra es mas que la Biblia, porque es Cristo mismo. La Biblia es la Palabra de

Dios como su accion comunicativa, testimoniada por las palabras humanas de las

3 Vanhoozer, El Drama..., 199
7 Vanhoozer, El Drama..., 200
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tradiciones, apostolica en el NT y profética en el AT. Que dan cuenta de los
acontecimientos salvificos de Dios, en el movimiento de autoentrega de Dios en la

historia de salvacion, con su dialéctica de promesa-cumplimiento.

Ahora bien, este concepto de Tradicion-paradosis, como el proceso de lo
que Dios mismo transmite, debe distinguirse de la tradicidon, que es el proceso

humano e histérico de transmitir la fe'.

“t”

b) La tradiciéon (con minuscula) o tradicion verbal. Este es el proceso
historico de transmitir la fe, que se ha comprendido con el binomio “traditio” y
“traditum”. Estos dos términos se acuiaron en el contexto de la Teoria Intratextual
y de la Exégesis Intrabiblica’®. Y que ha constituido las bases de la hermenéutica
teoldgica de la escuela posliberal, como veremos en el siguiente apartado. Estos
términos se introdujeron por primera vez en la teoria exegética por Douglas A.

Knight, en Rediscovering the Tradition of Israel/ (1975) y Michael Fishbane, en
Biblical Interpretation in Ancient Israel (1985)"".

Knight distingue entre fradicion verbal y tradicion practica. Mientras que
la fradicion verbal incluye las palabras y los textos que son transmitidos de una
generacion a otra, ya sea por medios orales o escritos. La fradicion practica
comprende practicas, costumbres, habitos, reglas, experiencias, instituciones
religiosas y sociales. Dicho de otro modo, es el conjunto de la herencia del pasado

que no necesariamente es fijada a través de las palabras o los textos’".

Ademas, la tradicion verbal se puede dividir en dos aspectos: traditio y
traditum. La traditio es el proceso, ya sea en su totalidad o en sus detalles, por el
cual, el material tradicional se pasa de una generacion a la siguiente. Este proceso
es variable desde patrones muy rigidos hasta pequefios cambios accidentales o

inadvertidos. El traditum es el material tradicional que es en si mismo transmitido.

7 Vanhoozer, El Drama..., 199

7® Tesfilo S. Correa, “Intratextualidad y Exégesis Intra-biblica. éDos caras de la misma moneda? Breve
analisis de las presuposiciones metodolégicas”, DavarLogos, n2 5, vol 1 (2006): 7

"7 Correa, “Intratextualidad y Exégesis Intra-biblica. ¢ Dos caras de la misma moneda? Breve analisis de
las presuposiciones metodoldgicas”, 7

8 Douglas A. Knight, Rediscovering the Traditions of Israel (Atlanta: Society of Biblical Literature, 2006),
1
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Ambos aspectos estan interrelacionados y son mutuamente interdependientes y
conforman la tradicion verbal”’.

Lo que es muy importante tener presente es que traditio y traditum son
procesos y no solo contenidos, ya sean orales o escritos. Hay un nticleo original
textual, ya sea un ordculo profético o legal, que tiene estatus autoritativo, es decir,
que es traditum, en torno al cual se construyen otros materiales, que releen o
reinterpretan intratextualmente y que expanden el material original, que son
transmitidos, como traditio, a la generacion siguiente®”. Sin embargo, no hay que
olvidar que en estos procesos no se trata solo de textos o de palabras, sino de
auténticos procesos sociales que construyen esos textos, asi como de sus
significados. En nuestra investigacion nos centraremos en esta doble dimension,
tanto textual como social de la tradicion. También veremos la importancia de la

intratextualidad e incluso hablaremos de teologia intratextual.

c) Las tradiciones eclesiales. Este es el tercer estrato de significado y de uso.
Son las mediaciones hermenéuticas de la Iglesia y de las concreciones
institucionales y confesionales que éstas han adquirido durante el tiempo®'. Las
tradiciones eclesiales que, aunque intenten ser expresion de la tradicion verbal, en
sus concreciones en el traditum, también pueden diferir de ella. A veces incluso,
separandose del testimonio de la Escritura, por lo que mas que su recta
interpretacion puede suponer su “traicion”. De igual manera que en la traduccion
de un texto, el traductor puede convertirse, incluso inadvertidamente, en el
“traidor” del texto. Ese es el riesgo hermenéutico de todas las tradiciones
eclesiales. Todas las iglesias cristianas deberian tener la suficiente humildad y

sujecion al Espiritu para reconocerlo.

1.6.2 Relacion entre los distintos significados y usos de la tradicion

Es importante sefialar que la tradicion verbal no es un proceso meramente
humano, sino que se desarrolla sobre la base de este movimiento de autoentrega y

de accion comunicativa, de Dios en Cristo y el Espiritu, de la Tradicion-paradosis.

7 Knigth, Rediscovering..., 5

80 Correa, “Intratextualidad y Exégesis Intra-biblica. ¢ Dos caras de la misma moneda? Breve andlisis de
las presuposiciones metodoldgicas”, 8

8t Vanhoozer, El Drama..., 199
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Por tanto, esta Tradiccidon-parddosis no es cuestion de contenido o de
conocimiento, sino de una autoentrega y de accién comunicativa que suponen
realidad salvifica. Dios se entrega a si mismo, como el auténtico “tradens”, de
manera personal en su Hijo encarnado, Jesucristo. Al mismo tiempo, en el proceso
histérico de transmision de la tradicion verbal, hay también agentes humanos, que
participan en ese proceso de “recepcion” y “entrega”’. De esta manera, Dios es
origen de la Tradicion-paradosis, que sustenta la tradicion verbal, pero que forma
parte de ella en la persona y la ensefianza de su Hijo que, al mismo tiempo, es
agente y mensaje, llegando a formar parte del traditum. Todo el proceso completo

de la tradicion verbal se sustenta en la Tradicion-paradosis.

Por tanto, la tradicion es ese proceso historico de transmision en el que
Dios mismo se mantiene en todo momento como agente, pero en el que, al mismo
tiempo, participan agentes humanos. En este sentido, ;como participan de la
tradicion los profetas y los apdstoles como agentes de la misma? Los profetas
anuncian con su predicacion la promesa del Mesias, mientras que los apostoles
dan cuenta de la predicacion de Jesus, como el Mesias. El Espiritu Santo garantiza
la continuidad entre una y otra, sin embargo, ;cudl es la funcionalidad de la
tradicion profética-apostolica aqui? La de ser testigos y dar testimonio de la
paradosis, del movimiento de autoentrega y de la accion comunicativa de Dios en

Cristo y el Espiritu Santo®*,

El proceso de la tradicion verbal se hace concreto en el traditum de los
textos biblicos por el testimonio profético-apostdlico, como agente humano, y
garantizada por la accion del Espiritu Santo. Sin embargo, la tradicion profético-
apostolica no pervive autonomamente al margen de la Palabra que es Cristo, por

tanto, tampoco puede rebasar la palabra de Cristo.

Por eso, una vez que la tradicion verbal esta concretada en el fraditum de
las palabras de la Biblia, las tradiciones eclesiales no perviven, en ningun caso,
como tradicién autonoma, sino en su constante relacion con la tradicion verbal,
concretada en los textos biblicos, por tanto, tampoco afaden nada nuevo a lo que

ya estd consignado en ellos.

8 Karl Barth, “La Sagrada Escritura y la Iglesia. Autoridad e importancia de la Biblia”, en Ensayos
Teoldgicos, ed. por Claudio Gancho (Barcelona: Herder, 1978), 97-107
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1.6.3 Sola Scripturay tradicion

Ahora bien, por tanto ;qué significa el “sola Scriptura” y qué relacion

tiene con la tradicion?

En primer lugar, hay que aclarar que el “sola Scriptura” no significa “solo
Scriptura”. El “s6lo” Scriptura supone que es en el intérprete y en su
interpretacion donde reside la normatividad. Debemos decir que el concepto de
que los individuos pueden interpretar la Biblia por si mismos no se corresponde
con la intencién de los reformadores protestantes, sino que es un juicio aplicado
anacronicamente a ellos, a partir del individualismo del sujeto moderno, por el
que se comprende erroneamente que la interpretacion personal es coincidente con

la palabra de Dios®.

En segundo lugar, el “sola Scriptura” no significa Escritura sin tradicion,
sino que la Escritura se considera como norma, por encima de las tradiciones
eclesiales. En ninglin caso fue una protesta contra la tradicion, sino contra la
presuncion de la coincidencia entre interpretacion de la Iglesia y la palabra de

Dios™,

En tercer lugar, el “sola Scriptura” tampoco significa Escritura sin Iglesia.
La Biblia es Escritura leida en y por la Iglesia. Por eso el “sola Scriptura” no es

s6lo un principio hermenéutico, sino que es también una practica de la Iglesia®.

Por tanto, el “sola Scriptura” significa considerar la Escritura como la
unica ‘“norma normativa” y la tradicion como “la norma normada”. El “sola

Scriptura” es una préctica regulativa del uso de la Biblia por parte de la Iglesia™.

En nuestro modelo teoldgico la tradicion es objeto de construccion social.
Los actos de habla de la Palabra, que suscitan experiencias de revelacion, no son
acciones comunicativas inconexas y aisladas, sino que pertenecen al movimiento

de autoentrega de Dios en Cristo y el Espiritu como Tradicion-paradosis. La

8 Vanhoozer, El Drama..., 291
84 Vanhoozer, El Drama..., 292
& Vanhoozer, El Drama..., 293
8 Vanhoozer, El Drama..., 292
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tradicion también es el proceso de transmision en ese proceso de construccion

social de la revelacion, tanto en su perspectiva diacronica, como sincronica.

1.7 Qué teologia

La forma de tratamiento en /0c¢/ de la teologia cayd en desuso a mediados
del s. XVII, cuando se optd por construcciones sistematicas en las distintas
identidades confesionales protestantes y recuperando, de esta manera, la tradicion
del aristotelismo que habia estado presente en el tomismo. Como deciamos arriba,
la teologia hoy no es proclive a construcciones sistematicas, tanto en cuanto, ya
no puede posicionarse dentro de un paradigma unico y homogéneo. Y ello, porque
nos encontramos en un contexto sociocultural de modernidad tardia. Sin embargo,
no renunciamos a dotar al pensamiento teoldgico de un cierto grado de
sistematicidad y, sobre todo, de una vision y comprension abarcadora de la
realidad. Asi que pensamos que seria adecuado recuperar la categoria de /ocus

como forma especifica de hacer teologia para aunar unidad y pluralidad.

Quizas, pudiera parecer aventurado, por no decir abiertamente condenado
al fracaso, incorporar a la ya precaria situacion teologica contemporanea,
fragmentada y polarizada en exceso, dos categorias analiticas como las de
“sociedad” y “cultura”, que en si mismas son ampliamente debatidas y
cuestionadas por sus respectivas disciplinas académicas: la antropologia cultural y
la sociologia. Si en estas disciplinas ya resulta problematico encontrar conceptos
unitarios sobre qué es la sociedad y la cultura, qué decir si ademas son usados por
un extraio a las mismas, es decir, por un tedlogo. Por eso, a lo largo de este
trabajo de investigacion doctoral precisaremos nuestra compresion sobre qué es la

cultura o qué es la sociedad.

En cualquier caso, la presente investigacion es la obra de un tedlogo
interesado por la teoria social, por tanto, no pretende ser una intromision en la
tarea del socidlogo, sino que se mantiene y quiere ser en todo momento una
investigacion netamente teologica. Eso si, con el convencimiento de que la teoria
social incorporada a la tarea teologica le permite a ésta una mayor capacidad

comprensiva de la realidad social.
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Por tanto, necesitamos una teologia autoconsciente de los procesos
sociales e institucionales en la que ella misma se inserta, pero también
autoconsciente de la realidad social en la que vive, que ya no puede identificarse
sin mas con la eclesiologia. Por el contrario, vive en un mundo mas abierto y mas
precario que lo altos muros de cualquier institucion eclesial. Por ello, pensamos
que la teologia necesita de la teoria social y que puede entrar en contacto y en
didlogo con la sociologia de la religion. No obstante, cabe la legitima pregunta
sobre como caracterizar la teologia que presentamos en esta investigacion. A ello

dedicamos los siguientes apartados.

1.7.1 En busca de una definicion teologica: Yale, Chicagoy Hartford

Los nombres que aparecen en el subtitulo del presente apartado hacen
referencia a tres centros teoldgicos del panorama académico norteamericano que,

de alguna manera, tienen influencia en la presente investigacion doctoral.

Nos referimos, a las facultades de teologia y a los departamentos de
estudios de las religiones de la Universidad de Chicago, de la Universidad de Yale

y al seminario de teologia Hartford.

Chicago y Yale se usan a menudo como caracterizacion de dos maneras
distintas de hacer teologia y de aproximacién metodoldgica al estudio de las
religiones. Més frecuentemente aun, dichas teologias y estudios religiosos se
engloban bajo las categorias de “liberal”, asociada a Chicago y “posliberal”,
asociada a Yale. Por tanto, vamos a caracterizar brevisimamente a ambas, para
posteriormente delimitar las influencias que ambas “escuelas” tienen sobre la

aproximacion metodologica y teologica en la presente investigacion.

Como es habitual, cuando alguna tipologia tiene una amplia recepcion,
siempre se levantan voces que cuestionan que la misma se ajuste correctamente a
los autores y a los movimientos mencionados. En este sentido, cabe hablar mas
que de “escuela”, de una “afinidad” entre una serie de autores, que comparten
docencia o formacién ligada a una universidad®’. Mas alla de las discrepancias

que puedan existir en sus concreciones particulares, pensamos que es una

¥ Fernando Joven, “La propuesta de Lindbeck acerca de las doctrinas religiosas. Hacia una vision
posliberal de la teologia”, Estudios Agustinos 1997, 455
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adecuada caracterizacion de autores y de perspectivas teoldgicas y nos puede

servir como guia para situarnos.

La teologia posliberal es, por tanto, aquella que estd asociada a la Yale
University Divinity School, por eso, también se conoce como “Escuela de Yale” o
“Nueva Escuela de teologia de Yale”. Esta es también una teologia que se conoce
bajo las etiquetas de “intratextual” y de “teologia narrativa” debido a sus énfasis

particulares®®.

Las principales influencias de la teologia posliberal son: en lo teologico,
fundamentalmente Karl Barth. En nuestra opinion, la teologia posliberal es la
recepcién de Barth maés alla del barthianismo™. En filosofia de la ciencia, Thomas
Khun. En filosofia del lenguaje, L. Wittgenstein. En sociologia de la religion,
Peter L. Berger y en la antropologia sociocultural, Clifford Geertz. Asi como en la
teoria literaria, Eric Auerbach, o en la teoria intratextual y exégesis intrabiblica,

Michale Fishbane”’.

Los autores que dieron lugar y que iniciaron este tipo de teologia fueron
basicamente George Lindbeck y Hans Frei’'. La obra de Lindbeck, La Naturaleza
de la Doctrina (1984) se suele considerar como el comienzo de este movimiento
teoldgico’”. Ya que hace explicito en su subtitulo la categoria posliberal y porque
es acufiada como tal por el propio Lindbeck. Se sefiala que Lindbeck tuvo como
antecedentes en ciertos aspectos de su teologia a Hans Frei, con su obra 7he
Eclipse of Biblical Narrative (1974)*. Sobre Frei y Lindbeck a su vez se deja
notar la influencia de otro autor de Yale: David Kelsey’, con su obra 7he Uses of
Scripture in Recent Theology (1975)”. Entre los biblistas de Yale que

contribuyeron al desarrollo de la teologia posliberal encontramos a Wayne A.

% James Fodor, “Postliberal Theology”, en The Modern Theologians. An Introductions to Christian
Theology since 1918, ed. por David F. Ford & Rachel Muers (Malden-MA: Blackwell, 2005), 230

* Dorrien, “The origins of postliberalism. A third way in theology?”, 16

% Fodor, Postliberal Theology..., 229-230

ot Dorrien, “The origins of postliberalism. A third way in theology?”, 16

% Fodor, Postliberal Theology..., 229

» Hugo F. Adan Fernandez, “La articulacion teoldgica contemporanea de la relacién entre escritura y
tradicion. Las propuestas de George Lindbeck, Kevin Vanhoozer y Paul Alvis” (tesis doctoral, Universidad
Pontificia de Comillas, 2015), 103,|http://hdl.handle.net/11531/2444|

% Lindbeck, La naturaleza..., 27

> Adan, La articulacion teoldgica..., 114; Joven, La propuesta de Lindbeck..., 460
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Meeks y Brevard S. Childs*®. En el estudio de las religiones la figura destacada de

esta escuela fue Clifford Geertz”’.

Otros autores posteriores que también han contribuido a la escuela
posliberal han sido Stanley Hauerwas y Ronald Thiemann. Hauerwas estudié en
Yale, aunque ha sido profesor en la Duke University. Se ha ocupado de elaborar
una ética cristiana en perspectiva posliberal. Mientras que Thiemann, formado
también en Yale, se ha ocupado de la teologia fundamental y de una teologia de la
revelacion en clave posliberal”®. Podrian mencionarse a otros muchos autores que
serian afines a esta escuela de Yale o escuela posliberal”. Un autor como John
Milbank, a veces, se considera dentro de esta escuela'®, no obstante, pensamos
que esto debe matizarse, como tendremos ocasion de ver mas adelante en nuestra
exposicion. Mencionamos un ultimo autor que articula una recepcion de la
teologia posliberal de Lindbeck que es, por tanto, afin a ella, aunque excede el

. 101
marco de la escuela de Yale es Kevin J. Vanhoozer'°!.

En relacion a la escuela de Chicago podemos decir que sus antecedentes
son: la teologia liberal que comienza con Frederic Schleiermacher. En esta
tradicion liberal, que podriamos Ilamar “clasica”, tendriamos una amplia variedad
de autores y de teologias. No obstante, en la teologia sistematica del s. XX destaca
la figura extraordinaria de Paul Tillich. Aunque Tillich solo pertenecié a esta
universidad hacia el final de su carrera (1962-1965), su teologia influyo
decisivamente sobre los presupuestos metodoldgicos de Chicago. Por
consiguiente, su teologia puede considerarse representativa de esta escuela. En la
fenomenologia de las religiones tenemos un insigne representante como fue
Mircea Eliade. Desde su llegada a Estados Unidos en 1956 estuvo vinculado a la
universidad de Chicago y fue €l quien introdujo la fenomenologia religiosa en la

academia norteamericana'®>.

% Joven, La propuesta de Lindbeck..., 458; Adan, La articulacion teoldgica contempordnea..., 95
97 Joven, La propuesta de Lindbeck..., 457

% Joven, La propuesta de Lindbeck..., 460-461

% Ver Fodor, Postliberal Theology..., 229
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Es cierto que esta escuela ha sido predominante en el panorama académico
e intelectual durante mucho tiempo, por tanto, son muchos los autores que podrian
adscribirse a la misma. Por ello, aqui s6lo mencionaremos algunos nombres a
modo de representacion general, de un conjunto de posicionamientos que tienen
rasgos comunes, pero que comprenden una amplia variedad en la concrecion de

sus propias teologias.

Por eso, ademas de Tillich y Eliade, en el ambito de la hermenéutica
tenemos a un autor que también influye decisivamente en la Escuela de Chicago,

. 1
como es Paul Ricoeur'®

. De igual manera, mencionamos a te6logos como David
Tracy o Roger Haight. Por su parte, Lindbeck dialoga con autores como Bernard
Lonergan o Karl Rahner, que s6lo parcialmente podrian encajar en este paradigma

teoldgico, sin embargo, comparten con ¢l muchas afinidades.

Hay que decir que la Escuela de Chicago rebasa en mucho la universidad
de Chicago, ésta se ha convertido en representante de una manera de tratar la
religion y hacer teologia que estd generalizada mas alla de la pertenencia
institucional a esta universidad. Asi que hablar de Escuela de Chicago es mas una

convencion que una definicion cerrada en si misma.

1.7.2 Escuela de Yaley Escuela de Chicago

La pregunta ahora es en qué consisten las diferencias y similitudes entre
liberales y posliberales. Las diferencias que pasamos a detallar en el pensamiento
y la metodologia que caracterizan a Yale y a Chicago no es un listado exhaustivo,
sino que se corresponde con aquellos aspectos que estaran en discusion en nuestra

investigacion y que marcaran la identidad de la teologia que desarrollamos en ella.

Entre estas diferencias estdn: un tratamiento distinto en el estudio de las
religiones, un valor distinto asignado a la “experiencia” como lugar teoldgico, la
afirmacion o negacion del fundacionalismo, la importancia de la hermenéutica

teologica en términos de narratividad, canonicidad e intratextualidad. Asi como la
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importancia concedida a los andlisis sociales y culturales o el peso que recibe la

iglesia como teologia primera.

La primera gran diferencia entre Yale y Chicago es como se concibe el
estudio de la religion. En Chicago, todas las religiones tienen un fondo
experiencial comun que permite un estudio comparado de las mismas. El didlogo
interreligioso estaria basado sobre esta realidad compartida por todas las
religiones. El énfasis esta en la universalidad. Se puede determinar una estructura
experiencial y antropologica que permite comprender el hecho religioso en todos
los lugares y en todas las épocas. Por el contrario, en Yale, las religiones se
estudian en su especificidad. Se piensa que no es posible establecer cudl es ese
fondo experiencial comun, es mas, se niega que exista. Las religiones son como
lenguajes o culturas, sistemas cerrados en si mismos, inconmensurables, que no
pueden juzgarse mas que en referencia a si mismos. Por tanto, el énfasis estd en la

particularidad.

En el caso de Lindbeck, él no trata las teologias por su afiliacion
institucional, sino por la tipologia que €l cre6. En este sentido, las teologias y las
teorias de la religion de la Escuela de Chicago, ¢l las denomina “experiencial-
expresivistas”. Sefiala las siguientes caracteristicas para la teoria de la religion: (1)
las distintas religiones son objetivaciones de una experiencia comun, (2) esta
experiencia es preteorica o prerreflexiva, (3) estd presente en todos los seres
humanos, (4) el simbolismo saca a la luz, a través de su expresividad, la
interioridad de la experiencia, (5) dicha experiencia es normativa para los
elementos que estan presentes en ella y que esta condicionada por su adecuacion o
no a esa experiencia normativa o fundante'®*.

Por otro lado, Lindbeck define las teologias y las teorias de la religion, de
la llamada posteriormente Escuela de Yale, como “cultural-lingiiisticas”. En este
caso, las caracteristicas para la teoria de la religion son: (1) las distintas religiones
son un marco lingiiistico y/o cultural que configura la vida y el pensamiento de las
personas, (2) las religiones no son s6lo un conjunto de creencias o unos simbolos

que expresan una experiencia interior, (3) las religiones son fendmenos
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comunitarios que configuran la subjetividad individual, mas que ésta sea la que, a
través de su expresividad, configure las religiones, (4) las religiones poseen
simbolos junto a una légica o gramatica propia, (5) las religiones tienen sus
correlatos en unas formas de vida que configuran patrones de pensamiento y
comportamiento, (6) las religiones estructuran unas definiciones de la realidad o

.« . 10
unas visiones del mundo'®.

Otra diferencia fundamental entre Yale y Chicago es el rechazo frontal del
fundacionalismo por parte del posliberalismo, frente al apoyo de Chicago al
mismo. El fundacionalismo parte de que existe una estructura experiencial y
antropologica universal comun sobre la que basar la epistemologia. Es posible
conocer la verdad del mundo desentrafiando esta estructura basica de la realidad,
pero también es posible dar a conocer y discutir en la esfera publica dicha verdad,
apelando a una racionalidad comun y a unos procesos de ldgica discursiva, con un
lenguaje “neutral” o con unos marcos “objetivos”, que logre la persuasion de la
mayoria social. Las tendencias antifundacionalistas de Yale niegan que existan
estas estructuras comunes al margen de las construcciones sociales y culturales. El
conocimiento es construido y situado socialmente por lo que s6lo es posible su
acceso a través de modelos que permitan un conocimiento aproximativo y parcial.
Asi como su operatividad es juzgada en relacion al marco referencial que lo
cobija, por tanto, se defiende la existencia de paradigmas. Sin embargo, los
paradigmas son inconmensurables, no puede existir un trasvase o comparacion
entre un paradigma u otro, sino que los paradigmas se mantienen o caen cuando
pierden su capacidad explicativa y su adecuacion a la realidad. De todo ello, se
deduce la importancia que Chicago da a la apologética, mientras que Yale tiene un
profundo recelo sobre ella, a menos que sea una apologética ad hoc y particular a

1
contextos o temas concretos 06.

Las diferencias entre Yale y Chicago contintian en el ambito de la
hermenéutica y de la teologia narrativa. Destacamos las mas importantes: mientras

que la hermenéutica de Chicago parte de la estructura subjetiva del conocimiento
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que todos los seres humanos comparten, Yale parte de la practica de lectura

. . . . . . 1
comunitaria y las formas de vida derivadas de las formas literarias de los textos'"”.

La teologia narrativa de Chicago se basa en que la estructura de la
experiencia subjetiva es narrativa, la importancia de los textos se mantiene en una
posicion subsidiaria de dicha experiencia. Mientras que la narratividad en Yale
tiene que ver con la estructura formal de los textos. De ahi que se enfaticen las
caracteristicas de esta estructura formal en términos de: canonicidad, narratividad,

intratextualidad y eclesialidad.

La ultima caracteristica que queremos destacar es que tanto liberales como
posliberales comparten el caracter socioconstruido de la realidad. De hecho, las
teologias afines a Chicago frecuentemente se caracterizan como
socioconstructivas. No obstante, mientras que, en los pensadores de Chicago, este
caracter socioconstruido los lleva a una relativizacion de los textos biblicos, de las
verdades cristianas y de las tradiciones. Los autores de Yale parten de este anclaje
cultural y social de los textos, de las tradiciones y de las verdades cristianas no
para relativizarlas, sino para afirmarlas, o al menos, para revalorizarlas. Esto les
lleva a algunos tedlogos posliberales a un cierto tono “conservador”, pero nunca
es un “conservadurismo programatico”, en el que lo conservador se convierte por
si mismo en una virtud, sino que, por el contrario, la fidelidad a los textos biblicos
y a las tradiciones les lleva, a veces, a una perspectiva conservadora, pero en
otras, puede resultar tremendamente rupturista con patrones de pensamiento y
comportamiento que se muestren infieles al testimonio biblico y a las tradiciones
de las iglesias, como, por ejemplo, ciertos patrones culturales de la modernidad

que se han convertido en normativos de las mismas.

1.7.3 Hartford. Posliberales y neoconservadores

Hay quienes retrotraen el germen de la teologia posliberal a un
acontecimiento anterior'”, ya que Lindbeck participd en unas reuniones con otros
tedlogos, que son consideradas el antecedente de la teologia posliberal, que se

concretaron en un manifiesto. Se trata del Hartford Appeal for Theological
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Affirmations (1975)'”. Por otro lado, también hay quienes sefialan el Manifiesto
de Hartford como un hito importante del neoconservadurismo''®. Por tanto,
descubrimos aqui un nexo, aunque fuera incipiente, entre el pensamiento

posliberal y neoconservador.

El Seminario Hartford en Connecticut (1958-1963) fue uno de los
primeros espacios académicos donde Berger comenzo a desarrollar su trabajo
como profesor de sociologia'''. Sera este seminario el que dara nombre a un
Manifiesto o Declaracion, asi Illamado, ‘“Hartford Appeal” o ‘“Hartford

12 posteriormente fue incluido en un libro titulado

Declaration”, firmado en 1975
Against the World for the World (1976), cuyos editores fueron Peter Berger y
Richard Neuhaus. Lo significativo a resaltar es que entre los firmantes
encontramos, entre otros, los siguientes nombres: Peter L. Berger, Avery Dulles,

Stanley Hauerwas, George A. Lindbeck y Richard John Neuhaus.

Esto nos permite dos cosas: tener un mapa conceptual donde situar a los
diferentes autores que tratamos en esta investigacion y establecer una relacion
entre los firmantes de La Declaracion de Hartford. Es decir que, entre los
posliberales, Lindbeck y Hauerwas, hay una afinidad o aire de familia con autores
neoconservadores, como Peter Berger y R. J. Neuhaus. Comparten
preocupaciones comunes, de lo cual, podria deducirse que entre posliberalismo y

neoconservadurismo hay una proximidad ideologica.

Consideramos ahora el contenido del Manifiesto o Declaracion de
Hartford para establecer los acuerdos programaticos a los que se comprometieron.
Se reunieron dieciocho tedlogos y pensadores religiosos de nueve denominaciones
distintas, en la Fundacion del Seminario Hartford en Conneticut, del 24 al 26 de
enero de 1975, para escribir un borrador de lo que después se conocidé como

Declaracion de Hartford. Peter Berger y Richard Neuhaus promovieron el

1% peter Berger y Richard John Neuhaus, eds., An Appeal for Theological Affirmation, (Worldview, April
1975): 39-41.

1o Joseph Comblin, “América Latina y el actual debate teoldgico entre neoconservadores y liberales”,
Revista Eclesidstica Brasileira, 41 (1981): 10

" Michaela Pfadenhauer, The New Sociology of Knowledge. The Life and Work of Peter L. Berger (New
Brunswick: Transaction Publishers, 2013), 17

12 Pfadenhauer, The New Sociology of Knowledge..., 19
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encuentro y actuaron posteriormente como editores del documento y de su

promocion.

Los alli reunidos consideraban que la renovacion del testimonio y de la
mision de la Iglesia pasaba por confrontar una serie de tendencias, que estaban
presentes en la cultura y en la sociedad norteamericana del momento, que estaban
impregnando el pensamiento cristiano y que ellos calificaron como
“generalizadas, falsas y debilitantes™. Estas tendencias se resumieron en una serie
de trece proposiciones' .

1. El pensamiento moderno es superior a todas las formas pasadas de
comprension de la realidad, de modo que se ha convertido en normativo para la

vida y la fe cristianas.

2. Las afirmaciones religiosas son totalmente independientes del discurso

racional.

3. El lenguaje se refiere a la experiencia humana y nada mas, Dios es una

mera proyeccion humana.

4. Jests soOlo puede ser entendido sobre la base de los modelos

contemporaneos de humanidad.

5. Todas las religiones son igualmente validas, de modo que la eleccion entre
ellas no es una cuestion de conviccion, sino de preferencia personal o estilo de

vida.

6. La salvacion consiste en la autorrealizacion y en la autenticidad del yo.

7. Partiendo de la bondad del ser humano, el mal se convierte en un fracaso

en la consecucion de su potencialidad.

8. El tnico propdsito de la adoracion es promover la autorrealizacion y un

sentido de comunidad.

113
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9. Las instituciones y las tradiciones historicas son opresivas y hostiles a
nuestra verdadera condicién humana, por tanto, la liberacion de las mismas es una

condicién de posibilidad para conseguir una auténtica religiosidad y existencia.

10. El mundo debe establecer la agenda para la Iglesia. Los programas de
mejora de la calidad de vida social, politica y econdémica son normativos para la

mision de la Iglesia en el mundo.

11. El sentido trascedente de Dios es cuanto menos un obstaculo, cuando no

claramente incompatible, con las preocupaciones cristianas por la accién social.
12. La lucha por una mejor humanidad traeré el Reino de Dios.

13. La cuestion de la esperanza mas alld de la muerte es irrelevante, o en el

mejor de los casos, marginal, para la consecucion de la realizacion humana.

Frente a dichas proposiciones, los autores firmantes objetaron en los
siguientes términos: todas las estructuras de pensamiento deben ser igualmente
tratadas y confrontadas, sin excluir su componente cultural y todas deben ser
tenidas por provisionales. Rechazaron la subordinacioén del pensamiento cristiano
al pensamiento moderno, la normatividad de la racionalidad cientifica, la
marginacion del pensamiento religioso y su privatizacion encerrandolo en el
subjetivismo del creyente. Se rechaza que Dios y que la religion sea nada mas que
meras proyecciones humanas. Tanto Jesus, las Escrituras, como toda la tradicion
cristiana no pueden ser interpretadas sin referencia a la narracion de la que forman
parte. Se rechaza la equiparacion de todas las religiones, porque dicha
equiparacion ignora las diversidades entre ellas, asi como, sus contradicciones.
Ademés, con ello se es infiel a la fe cristiana y tampoco se respetan al resto de
religiones. La verdad importa, por tanto, las diferencias también. Se rechaza la
comprension de la salvacion como autorrealizacion, la salvacion corresponde con
la iniciativa de Dios. Se rechaza que no se considere el pecado y el mal como
realidades presentes en el mundo. Se rechaza el reduccionismo de una adoracion
por necesidad del ser humano. La adoracion de Dios tiene que ver con la
consideracion de Dios como tal. Aunque las tradiciones y las instituciones pueden

convertirse en opresoras, la comunidad humana las necesita inevitablemente. Sin
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ellas, la vida social degenera en caos y en esclavitud. El modelo de liberacion de
los limites sociales e institucionales a la larga es deshumanizador. Se rechaza que
el mundo marque la agenda de la Iglesia, los programas de actuacion de la misma
derivan de su propia definicion de la realidad configurada por la voluntad de Dios.
Se rechaza la privatizaciéon y el individualismo de la fe. EI compromiso con el
Reino de Dios lleva a la Iglesia a la participacion de la vida politica, contra todas
las estructuras deshumanizantes y opresivas y sus manifestaciones, como el
racismo, la guerra o la explotacion econdémica. El Reino de Dios supera cualquier
utopia y los seres humanos imperfectos no pueden construir una sociedad
perfecta. Todas las estructuras humanas son confrontadas por Dios, tanto con su
juicio, como con su redencion. Como final, si la muerte tiene la ultima palabra, el
cristianismo no tiene nada que decir sobre las cuestiones ultimas de la vida. El
documento termina con la afirmacion de la resurreccion de Jesus y con una cita

biblica: Ro 8, 38.

Por tanto, queda claro que entre posliberales y neoconservadores hay una
“alianza” para hacer frente a determinados aspectos de la cultura moderna que
ellos entendieron como lesivos para la fe cristiana. De esta manera, tienen una
conciencia critica respecto a determinados desarrollos de la modernidad, que se
recibe parcialmente y a la que se resta normatividad. Hay también un refuerzo de
la identidad cristiana, de las tradiciones y del sentido comunitario de la fe,
huyendo del subjetivismo, del individualismo y de la privatizacion de la religion
en el espacio publico, defendiendo por el contrario el papel publico de las iglesias

cristianas.

1.7.4 Entre Yaley Chicago

Comenzamos este apartado preguntandonos por coémo caracterizar la
teologia que presentamos en esta investigacion. En este sentido, el propio
Lindbeck dice que su teologia podria calificarse como posmoderna,

posrevisionista o posneoortodoxa, pero que la designacion como posliberal le
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parece mejor porque se situa en un marco referencial posterior a las teologias

. , . . . .. 114
liberales, o como €l las denomina, experiencial-expresivistas .

Por nuestra parte, aunque compartimos muchos de los presupuestos de la
teologia posliberal, sin embargo, nuestra propia teologia tiene un énfasis mayor
que aquella en los procesos generativos de construccion social. Por tanto, no
compartimos el abandono de la teologia posliberal de la fundamentacion de la fe,
ya que nos parece inevitable que forme parte del quehacer teologico en un

contexto de pluralismo'".

Admitimos con estas teologias que no hay un
fundamento Unico comun a todo el d&mbito cultural, pero eso no evita tener que
“dar cuenta de la razéon de nuestra esperanza”. Compartimos con el profesor y
tedlogo Luis Oviedo Torré cuando dice que, si se quiere hacer seriamente una
critica a la modernidad y a la estructura social, hace falta conocer los procesos y
las realidades de esta sociedad, a través de un ejercicio interdisciplinar, para no
quedarnos atrapados en ejercicios meramente retéricos''®. Asi que la labor de la

teologia fundamental o apologética resulta indispensable.

Por otro lado, también nos distingue de la ortodoxia radical que representa
Milbank, su oposiciéon a la modernidad y su propuesta neoagustiniana, o las
tendencias hacia un neotomismo o un neoaristotelismo, como también ocurre con
algunos tedlogos posliberales. Estas visiones organicistas o de una totalidad
integrada chocan con la realidad de la sociedad contemporanea como una
sociedad diferenciada institucionalmente. Creemos sencillamente que no es
posible revertir ese proceso de diferenciacion moderna y que hasta cierto punto
tampoco seria deseable. No pensamos en este proceso de diferenciacion sélo a
partir de sus patologias, sino también de sus logros: el modo de hacer ciencia, la
administracion de la politica, la economia o la justicia dentro de sociedades
complejas. Asi como el reconocimiento y la defensa de los derechos individuales

17
y sociales .

Por todo ello, el prefijo “pos” o el calificativo de “radical” nos resultan

demasiado reactivos y preferimos un marco mas propositivo en el que encuadrar
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nuestra teologia. Por tanto, optamos por caracterizar la teologia de la presente

investigacion como fgologia socioconstructiva.

Por tanto, si nos seguimos preguntando si esta teologia socioconstructiva
estd mas cerca de Chicago que de Yale, nuestra respuesta no puede ser tampoco
rotundamente afirmativa. Por un lado, el caracter socioconstruido de la teologia, la
fundamentacion de una teologia de la revelacion a partir de una fenomenologia
sociologica y el valor dado a la teologia fundamental son aspectos de la teologia
liberal de la Escuela de Chicago. Sin embargo, por otro lado, los énfasis en una
hermenéutica sociocultural, narrativa, intratextual y eclesiologica pertenecen

claramente a una teologia posliberal de la Escuela de Yale.

La asuncién de tanto los aspectos diacronicos como de los sincronicos es
un intento de equilibrio entre ambas escuelas. Por eso, estamos de acuerdo con las
teologias posliberales y neoconservadoras en la necesidad de desprivatizar la
religion en el contexto sociocultural de la modernidad tardia. Pero ello, s6lo puede
conseguirse a partir de una teologia politica que no renuncia a una
fundamentacion soélidamente teoldgica. Por eso nuestro modelo de teologia de la
revelacion tiene una fundamentacion en una fenomenologia sociologica de la
experiencia religiosa, en version de Chicago, pero no del sujeto encerrado sobre si
mismo, sino en una dimensidon comunitaria. Por tanto, se enfatizan los aspectos
externos sobre los internos, los comunitarios sobre los individuales, los culturales,
lingiiisticos y literarios, sobre los proposicionales y simbolicos, en perspectiva de

Yale.

De esta manera, ira quedando claro en el curso de nuestra investigacion
doctoral, el peso que reciben los distintos elementos de cada escuela en nuestra
propia propuesta teoldgica. Como anticipo podemos decir que las preguntas
teologicas se plantean en términos de Chicago, pero las respuestas se articulan en

términos de Yale.
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“Lo que hay que evitar es esa division entre esa sociologia cientifica-laicista y
una teologia religiosa que esta totalmente cerrada al mundo de la intelectualidad
vy la razon. Para mi la experiencia de grandes sociologos de la religion es que son
ademads tedlogos. (...) Lo importante es no caer en el cientificismo o pensar que
esta es una forma de conocimiento unico y base de todo y lo demds no sirve. Hay
que ser muy humilde y admitir que el cientificismo sociologico es muy relativo, no
es ciencia de verdad, sino una forma de disciplina, conocimiento y teoria
metodica. No es la unica forma de conocimiento, pues la teologia és otra forma
de conocimiento que también tiene sus limites. Hay que saber compaginar porque
la humanidad es muy compleja y nadie puede abarcar la complejidad de la

verdad humana y de la verdad revelada”''®.

CAPITULOI. TEOLOGIA YSOCIOLOGIA

Nuestro método teologico persigue la integracion de la teoria social, por
ello, analizamos, en primer lugar, distintos modelos comprensivos que puedan
caracterizar dicha relacion. No obstante, dicha integracion deberd hacerse de
manera que se eviten modelos meramente subsidiarios, que conviertan a la

teologia en legitimadora del sistema social.

Hermans en Social Constructionism and Theology (2002) distingue tres
tipos de relaciones entre la teologia practica y las ciencias sociales: el modelo
ancila, el modelo de cooperacion, con dos submodelos: interdisciplinar e

intradisciplinar y el modelo de la teologia como ciencia social'"”.

1.1 Modelos de relacion entre teologia y ciencias sociales

120 L .
77, en el que las ciencias sociales son

121

a) El primer tipo es el “modelo ancila

consideradas “modelos ancilares” de la teologia ~. La teologia se basa en

118

José Casanova, Entrevista en Estudios Evangélicos, acceso el 16 de diciembre de 2019,

estudiosevangelicos.org/entrevista-al-sociologo-de-la-religion-jose-casanova/
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Hermans, Introduction..., 10-12
Ancila: sierva, esclava, criada
Este autor se esta refiriendo al uso de las ciencias sociales por la teologia practica.
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categorias de las ciencias sociales, pero es la propia teologia la que define los
significados de estas categorias. En definitiva, hay una asimetria entre la teologia
y las ciencias sociales, ya que éstas estdn subordinadas a la teologia. Dentro de
este modelo se puede diferenciar un subtipo o submodelo que usa la critica
sociocientifica, pero desde los supuestos, métodos y procedimientos de la
teologia, la iglesia y la religion. De manera que el tedlogo puede ganar en
autoconciencia de lo que queda oculto a un andlisis exclusivamente teologico, por
ejemplo, los intereses sociopoliticos y econdmicos. No obstante, este no pasa de
ser un uso instrumental de las ciencias sociales que no rompe su subordinacion a

la teologia.

b) El segundo tipo es “é/ modelo de cooperacion” entre la teologia y las
ciencias sociales. La caracteristica definitoria de este tipo es que tanto la teologia
como las ciencias sociales estan en igualdad de condiciones desde un punto de
vista tedrico. En este modelo, pensando especialmente en la teologia practica, que
como una disciplina empiricamente orientada comparte con las ciencias sociales
su caracter empirico. Por tanto, también comparten un marco conceptual basado
en la investigacion empirica, asi que debe haber una relacion de cooperacion entre
la teoria social y la teologia. La cooperacion se extiende tanto a los objetivos de la
investigacion empirica como al marco tedrico. Se pueden distinguir dos
submodelos. El primero es el “modelo interdisciplinar’, la investigacion es una
empresa conjunta entre el tedlogo y el cientifico social. El segundo es el “modelo
intradisciplinar’, en el que el tedlogo incorpora ambas perspectivas, la
socioldgica y la teoldgica, en su investigacion. Para lo cual debe conocer
suficientemente la teoria social para hacer justicia a su marco tedrico de

referencia.

¢) El tercer tipo es el “modelo de la teologia como ciencia social’, en el que
las ciencias sociales subsumen a la teologia. La teologia practica como el estudio
de las personas religiosas no se diferencia de la psicologia de la religion o de la
sociologia de la religion. La base de la investigacion se formula en funcion de la
perspectiva sociocientifica. Ademas, los conceptos teoldgicos son subsumidos
bajo los conceptos sociocientificos. La evaluacion de la investigacion se hace a la

luz de la transformacion de la practica eclesial o de la religion.
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Segin Hermans, dentro de la teologia préctica, la mayor parte de los
académicos se encuadran en el segundo tipo: el “modelo de cooperacion”. En este
sentido, ¢l piensa que la diferencia principal entre los tedlogos esta entre los que
optan por una aproximacion “interdisciplinar’ o por una aproximacion

“intradisciplinar*.

Por ultimo, cabe decir que en Alemania la relacion entre las ciencias
sociales y la teologia practica era muy cercana a principios del s. XX, sin
embargo, el periodo entre la década de los afios 20 y la década de los afios 60 se
caracterizo por la oposicion o no cooperacion, debido a la influencia de la teologia
dialéctica de cufo barthiano y del neoluteranismo de talante tradicional. Desde los
afios 60 hasta hoy, nuevas formas de relacion entre las ciencias sociales y la
teologia han estado emergiendo'%.

Por nuestra parte, distinguimos dos modelos bésicos para analizar la
relaciéon entre teologia y sociologia en cuanto disciplinas académicas: el de
oposicion y el de cooperacion, entendiendo, ademas, dentro del modelo de
cooperacién, una cooperacion intradisciplinar, tal y como se ha descrito arriba.

1.1.0 Modelo de oposicion

En un apartado anterior hemos considerado el recurso de la sociedad y la
cultura como /0¢/, por usar las particulas luteranas, “desde, con, bajo”, los que se
puede y debe hacer teologia en las condiciones de pluralismo de la modernidad
tardia. Sin embargo, esto supone que debemos ser capaces de ubicar esto social.
Qué es, donde esta y qué funcion cumple, asi como qué relacion tiene con lo

teologico.

En este sentido, recurrimos a la obra del tedlogo John Milbank, 7go/ogia y
Teoria Social (2004), que nos ayudara a valorar lo social y lo sociologico desde
una perspectiva netamente teoldgica. Este autor nos ofrece una reflexion

sistematica y critica sobre dicha relacion.

122
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Hermans, Introduction..., 12
Hermans, Introduction..., 10
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Para John Milbank lo social no existe. No hay un reduccionismo de lo
social, que resulta esquivo dilucidar, tanto en cuanto, aquello que la sociologia
estudia como su objeto, en realidad, no puede sustraerse al mero andlisis historico.
Por tanto, no puede y no debe haber una dependencia de la teologia de lo
sociologico, porque la sociologia, cuando funciona como sociologia de la religion,
deviene en una teologia. Y esto es asi porque, ante el fracaso de encontrar lo
social, como Sui géneris, debe apoyarse sobre asunciones explicitamente
ontoldgicas y teoldgicas. Asi que la sociologia de la religion es una especie de

teologia enmascarada que compite con la teologia cristiana'?*.

Por otro lado, la critica de Milbank se centra en lo secular. Para nuestro
autor lo secular surge como un constructo de la razén moderna, mientras que la
teologia cristiana comprende una relaciébn armonica entre iglesia, estado y
sociedad. Por su parte, Peter Berger, siguiendo a David Martin, denomina a esta
tipologia “contrarreforma barroca”'*. Segiin Milbank, la razon moderna descubre
en la base de la sociedad un elemento de indeterminacion y de caos, sobre la que
se asienta el ejercicio coactivo de la violencia y la mediacion impositiva de la ley.
En ese espacio, lo secular surge como el intento de marginacion de la religion. De
aqui, emerge el concepto de lo social, como el intento de lo secular por
legitimarse y enfrentarse al fenomeno de la religion. Por tanto, en lugar de

, . . . . 126
armonia lo que tenemos es conflicto entre iglesia y sociedad .

Resulta obvio que con estas premisas la conciliacién entre teologia y
sociologia de la religion sea imposible, es mas, resulta peligrosa la dependencia
teologica de lo sociologico porque derivaria en un empobrecimiento de lo
teologia. Porque si la sociologia de la religion busca definir la religion en términos
ajenos a los contenidos religiosos, la religion mas que tener un estatuto propio se
la reduce a otra realidad humana, es decir, se la seculariza. Sin embargo, me
resulta paraddjico que en este estado de cosas Milbank no deseche sin mas lo
social y siga su camino haciendo una teologia sin referencias sociologicas. No es

¢éste el camino que elige, sino que, por el contrario, hace converger lo sociologico

124
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John Milbank, Teologia y Teoria Social (Barcelona: Herder, 2004), 19
Peter Berger, “Pluralismo Global y Religidon“, Estudios Publicos, 98 (2005), 12
Milbank, Teologia..., 149
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con lo teologico, identificando lo socioldgico con lo eclesiologico, lo social con lo
eclesial, la sociedad con la iglesia. La iglesia es donde lo social verdaderamente

tiene su completitud. Sin embargo, ;/no resulta esto en una sociologia religiosa?

Cabria preguntar a Milbank, si esta conciliacion entre iglesia, sociedad y
estado, que seria la base de lo social para la teologia cristiana, es posible realizarse
en el contexto de diferenciacion institucional de la sociedad actual. Si su
propuesta no deja de imaginar un estado de cosas que no existe, que no puede
llevarse a cabo bajo las condiciones de pluralismo y que su tentativa sélo estaria
abocada al estado totalitario, como tantas veces nos recuerda Peter Berger;
quedando, por tanto, como un reducto idealista con una pérdida de contacto con la

realidad'?’

. Esta sintesis agustiniana-medieval de una Cristiandad con un alto
grado de armonia entre la religién cristiana, sociedad y cultura'*®, como horizonte
al que volver permanentemente se convierte en una realidad imaginada o
construida, que debe pasar por alto las concreciones socioculturales
contemporaneas. En definitiva, a nuestro juicio, éste es el dilema de la filosofia

politica catolica del s. XIX.

La sociologia de la religion es rechazada por Milbank por ser un
constructo de la razén secular, pero también por su condiciéon de teologia
enmascarada. Cuando preguntamos qué teologia es ésta, encontramos que
Milbank la identifica con la teologia liberal protestante. De hecho, lo social, lo
secular y lo protestante liberal es una triada que esta en la base de las criticas de la
propuesta de Milbank. En este sentido, Milbank da crédito al proyecto del te6logo
luterano G. A. Lindbeck y comparte con ¢l su intento de superar la teologia liberal
protestante y una teologia reflexiva y critica respecto a las limitaciones de la

cultura de la modernidad.

Esta investigacion defiende la tesis contraria a la de Milbank, es decir, que
en las condiciones de la sociedad contemporanea la teologia no puede pensarse a
si misma en aislamiento de lo social, que no puede identificarse lo social con lo

eclesial, sin pensar en su diferencia, debido al proceso historico de diferenciacion

127
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Oviedo, El nuevo radicalismo..., 325
Oviedo, El nuevo radicalismo..., 310

65



66

CAPITULO I. TEOLOGIA Y SOCIOLOGIA

estructural e institucional. Que el espacio social hoy se presenta como plural con
relaciones asimétricas entre lo secular y la religion y entre las religiones entre si.
Y que, por tanto, la relacion entre la teologia y la sociologia de la religién no sélo
es posible, sino que resulta imprescindible para una teologia que no se considere
al margen de lo social, ni tampoco de las construcciones socioculturales. Es decir,

que la teologia ya no se piensa s6lo como eclesiologia, sino como sociologia.

Eso no implica que aceptemos lo social, ni la sociologia de la religion
acriticamente, ni asumimos el postulado ideologico de lo secular como normativo.
Todo lo contrario, lo social y lo secular debe pensarse desde la teologia, tanto en
cuanto, teologia en cooperacion con la sociologia de la religién. En esta tarea nos
acompafiamos no solo de Milbank, sino de otros autores como Peter L. Berger y
George A. Lindbeck. Destacan sus obras por su conciliacién entre teologia y
sociologia, asi como por sus tratamientos criticos de la secularizacion, el
pluralismo y el liberalismo. Sin embargo, tendremos que ser capaces también de
delimitar las tensiones que se puedan producir en esta interaccion entre lo
teologico y lo sociologico. Por eso, nuestro método debe ir procediendo de
manera progresiva, construyendo esta relacion entre teologia y sociologia a

distintos niveles.

1.1.1 Modelo de cooperacion intradisciplinar

El otro modelo que presentamos para el analisis de la relacion disciplinar
entre teologia y sociologia es lo que hemos llamado un modelo de cooperacion
intradisciplinar, que busca la integracion de lo teologico y lo sociolégico y no

como la yuxtaposicion de dos disciplinas o perspectivas cientificas diferentes.

Para ello recogemos la critica que George Lindbeck hace a Peter L.
Berger. En la que viene a decir que Berger no usa su modelo cultural de la
religion cuando hace teologia, porque quizas es un modelo “metodologicamente
ateo”, expresion que toma del propio Berger. Aunque Lindbeck reconoce que esta

opcidn no debe entenderse como una imposibilidad intrinseca al modelo cultural

66



67 | CAPITULO I. TEOLOGIA Y SOCIOLOGIA

de la sociologia de la religion de Berger, sino simplemente que ha sido
2129

unicamente usado hasta la fecha en perspectiva “ateista

Hay que aclarar que el uso de “ateo” aqui no es en su significado como
negacion y oposicion a Dios, sino simplemente como sinénimo de perspectiva
secular’’. Por tanto, lo que quiere decir Lindbeck es que Berger cuando hace
teologia no es coherente con su modelo cultural de la religion. Ya que su teologia
sigue basicamente un modelo cultural que se corresponderia con el modelo
experiencial-expresivista de la tradicion liberal inaugurada por Schleiermacher. Es
decir, que hay una falta de coherencia en el modelo cultural de la religion de
Berger si comparamos su sociologia de la religion con su teologia'®'.

La razén que ve Lindbeck en ello es que Berger fracasa a la hora de
construir su teologia a partir de su teoria cultural porque ésta sélo se habia usado

. 132
en perspectiva secular ™.

Lindbeck tiene toda la razon, aunque en nuestra consideracion, la
explicacion de ello tiene que ver con que Berger parcela su metodologia y su
perspectiva, separando lo sociologico de lo teoldgico y eso provoca tensiones en
su obra y en su pensamiento. Esto es asi porque piensa que la perspectiva
sociologica debe ser una perspectiva necesariamente secular dada su
consideracion de disciplina empirica. La sociologia es una disciplina empirica,
mientras que la teologia es una disciplina no empirica y normativa'’’. Las
consecuencias de esta discrepancia en el pensamiento y en la obra de Berger son

de largo alcance como serd analizada en esta investigacion doctoral.

Lindbeck, aunque no lo dice de manera expresa, desarrolla su modelo
cultural-lingiiistico en gran medida extrayendo las consecuencias que ¢l
consideraba que el modelo cultural de Berger tenia para la teologia. Por lo que el
proyecto de Lindbeck quiere hacer coherente su teologia con el modelo cultural de

la sociologia de la religion de Berger. Aunque, por otro lado, no lo hace en

129
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Lindbeck, La naturaleza..., 46-47
Berger, El Dosel..., 215
Lindbeck, La naturaleza..., 46-47
Lindbeck, La naturaleza..., 47
Berger, El Dosel..., 214
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exclusividad, sino atendiendo a otras perspectivas culturales como las de Clifford

Geertz.

Por nuestra parte, el modelo teoldgico que presentamos en esta tesis quiere
seguir en esta linea abierta por Lindbeck, encontrando la coherencia entre el
modelo cultural de Berger y la teologia desarrollada por Lindbeck, pero yendo
mas lejos que ambos. Ya que el nucleo experiencial-expresivo de la teologia de
Berger la hace vulnerable a convertirse en mera legitimacion cultural del sistema
neoliberal secularizado. Los aportes de la teologia y de la teoria social de
Lindbeck se mostraran decisivos en este punto. En cualquier caso, es interesante
recoger el guante lanzado por Lindbeck, para reflexionar sobre el uso teologico de

la teoria social de Berger.

1.1.2 Cooperacion intradisciplinar en Peter L. Berger

Analizamos, entonces, la relacion que existe entre teologia y sociologia en
la obra de Peter Berger. Cuando Berger se refiere en £/ Dosel Sagrado (1967) a su
perspectiva como “‘ateista” queria resaltar con ello su opciéon metodologica en
cuanto socidlogo. Berger pensaba que esta la manera en que la sociologia debia

trabajar.

La religion responde a la necesidad de creacion de sentido respecto de la
realidad que tiene el ser humano. De esta manera, las construcciones de
significado de la religion son producto de la conciencia humana, sin embargo, no
entraria dentro del quehacer sociologico responder a la pregunta si estas
construcciones de significado pueden referirse, al mismo tiempo, a algo mas que a
este mundo humano de sentido donde se construyen. Por ello, el estudio
socioldgico de la religion debe ser considerado “metodolégicamente ateo”, como

. . .. 134
si Dios no existiera'>*.

Considero importante aclarar que cuando Berger caracteriza la sociologia
como “metodolégicamente atea”, en realidad, estd usando el calificativo “ateo”

como sinonimo de ‘“secular”, que es como lo refeririamos actualmente. Es

134

Peter Berger, El Dosel Sagrado (Buenos Aires: Amorrortu, 1981), 126-127
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frecuente encontrar autores que usan la expresion ‘“ateo o ateismo” cuando

escriben en la década del 60 o 70, con esta acepcion de “secular” o “no religioso”.

El propio Berger retoma este tema al final de £/ Dosel Sagrado, en un
apéndice en el que trata la relacion entre la sociologia y la teologia. La orientacion
secular de la sociologia se debe a su caracter de estudio empirico, pero al mismo
tiempo, deja claro que esta opcion no excluye otro tipo de analisis, como los del
tedlogo. La produccion de la conciencia religiosa de un universo de sentido
responde a una necesidad humana, pero la razon por la que esto es asi podria
fundamentarse en una realidad ultima en la que el ser humano y su mundo estan
incluidos. Lo unico que ocurriria es que esto no entraria dentro de la esfera de

trabajo del socidlogo, sino del te6logo'*”.

Esta distincion metodologica es la que considero que lleva a Berger a
compartimentar los usos teoldgicos y sociologicos, porque en ultima instancia son
ambitos de conocimiento distintos, pero no los entendi® como opuestos, sino
como complementarios. De hecho, aunque el Berger de £/ Dosel Sagrado se
mantuvo en un enfoque eminentemente socioldgico, ¢l mismo en este apéndice
final quiere dejar abierta la posibilidad para que algun te6logo pudiera seguir ese

camino, que ofrecia su estudio socioldgico.

Esto lo formula Berger claramente cuando dice que la teologia podria

operar sobre la base de que “el ser humano proyecta significados ultimos en la

realidad porque esta realidad es significativa en tltima instancia™'*°

. El propio ser
humano como productor de significados esta concernido ultimamente por la

realidad divina o sagrada, y sigue con estas palabras:

Tal procedimiento teoldgico, de ser factible, seria una interesante
inversion de Feuerbach: la reduccion de la teologia a la antropologia
terminaria en la reconstruccion de la antropologia de un modo

teologico. Desgraciadamente no estoy en condiciones de ofrecer aqui

135
136

Berger, El Dosel..., 216
Berger, El Dosel..., 216

69



70

CAPITULO I. TEOLOGIA Y SOCIOLOGIA

tal inversion intelectual, pero quiero al menos sugerir su posibilidad al
7

te(')logo13

En definitiva, no hay ningin impedimento en la sociologia de Berger que

la prevenga de un uso positivo por parte del tedlogo. Siempre y cuando, el tedlogo
no quiera usar la sociologia simplemente como una disciplina subsidiaria y
pragmatica, que responda a los intereses eclesiasticos, a los que el propio tedlogo

, .o 1
deberia resistirse'®

. También piensa Berger que una teologia que parta del
conocimiento socioldgico serd una teologia inmanente e inductiva, que busque en
su mundo de proyecciones de significado un conjunto de signos de

. 139
trascendencia .

Esa sera la teologia que Berger hara posteriormente en sus obras: A Rumor
of Angels (1970), The Heretical Imperative (1979), A Far Glory (1992) y
Cuestiones sobre la Fe (2004). Este fue el reto que se planted Berger como
tedlogo, una teologia que fuese capaz de articular ese mundo de proyecciones
humanas, como una respuesta creativa a una determinada manera de experimentar
esa realidad ultima, que nos concierne completamente. Y eso lo hace en
concordancia con su sociologia de la religion y ésta bebe de algunas de sus
presuposiciones como tedlogo. De hecho, algin critico de su “metodologia atea”
pone de manifiesto que “no es algo excesivo sugerir que el movimiento de Berger,
desde la neoortodoxia a una rama liberal del cristianismo protestante, jugd un
papel significativo en la formacion de sus propias orientaciones
metodologicas™'*.

Otro ejemplo, de la relacion que existe entre lo sociologico y lo teologico
en Berger, es que, como otro de sus criticos ha sefialado, determinados aspectos
de la teoria social de Berger, como la institucion social como donadora de sentido

o la proteccion del universo de sentido frente al terror anomico, tienen su origen

137
138
139
140

Berger, El Dosel..., 216
Berger, El Dosel..., 218
Berger, El Dosel..., 223
Michael A. Cantrell, “Must a Scholar of Religion Be Methodologically Atheistic or Agnostic?”, Journal

of American Academy of Religion, 84, n2 2 (2016), 396

70



71 | CAPITULO I. TEOLOGIA Y SOCIOLOGIA

en la antropologia judeocristiana. Porque en ésta se entiende el ser humano como

, : . 141
“busqueda de sentido y trascendencia” ™.

Por consiguiente, hay en la sociologia de la religién y en la teologia de
Berger puntos en comuin, no obstante, como veremos en el desarrollo de nuestra
investigacion doctoral, el modelo cultural de la religion que Berger maneja en
cada una de esas disciplinas es distinto. En su sociologia de la religion los
aspectos sociales configuran la subjetividad, mientras que su teologia liberal o
experiencial-expresiva procede con la metodologia inversa, la religion es la
expresion de estados de subjetivos de conciencia. Nuestra explicacion de ello es
que Berger no vio esto como contradictorio porque siempre mantuvo los dos
niveles de discurso separados y nunca busco una visioén unitaria, ni de conjunto.
Berger nunca busco un modelo integrador entre ambas porque no pensé que fuera

. . . . 142
posible, ni tan siquiera, necesario .

Nuestro modelo de teologia socioconstructiva quiere ser coherente con el
modelo cultural de la sociologia de la religion de Berger, leido e interpretado por

Lindbeck, pero bajo nuestra propia perspectiva y presupuestos.

1.1.3 Cooperacion intradisciplinar en G. A. Lindbeck

El uso conjunto de los modelos de Berger y Lindbeck no es arbitrario, sino
que procede de la obra misma de Lindbeck, que estd muy influida, como
tendremos ocasion de comprobar mas adelante, por distintos aspectos de la
sociologia del conocimiento de B&L. Mi interés por Lindbeck surgio
precisamente por esta conexion. En mi investigacion de master centré mis
esfuerzos en sistematizar un conocimiento de la obra de Berger, pero al descubrir
a posteriori su uso en una teologia como la de Lindbeck; en la que la cultura
forma parte del modelo teologico, no como dato, no como algo que estd ahi,
influyendo o condicionando el dato de la Biblia o del propio quehacer teologico
como culturalmente situado, sino como un elemento constituyente del lenguaje de

fe y de la doctrina, se acrecenté mi interés por encontrar una reflexion teologica
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José A. Noguera, “El neoidealismo socioldgico. Para una critica de La construccidn social de la

realidad, de Peter L. Berger y Thomas Luckmann” (texto presentado en el Ill Congres Catala de
Sociologia, Lérida, abril de 1999)
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que llevara hasta sus ultimas consecuencias una realidad teoldgica condicionada
socioculturalmente. A saber, que el “dato” revelado es un dato situado
socioculturalmente y construido como tal, en su recepcion a través de las palabras

humanas, es decir, completamente encarnado.

Otra de las razones que nos llevan a investigar un modelo de cooperacion
es hacernos cargo de las diferentes valoraciones que se vierten, tanto sobre Berger
como sobre Lindbeck, por parte de sus lectores criticos. Sobre Berger se le ha

143 mientras que sobre Lindbeck son dos

considerado “idealista” o “neoidealista

las criticas principales que recibe su método teologico, es decir, que toma el texto
1 . . 144 - 14

biblico como incondicionado'** y que tiende al sectarismo'*’. Por tanto, desde

nuestra propuesta trataremos éstas y otras criticas.

Si consideramos el contexto de la sociedad contemporanea, tal y como la
define Berger, como una sociedad plural, no podemos contentarnos con asumir el
texto de las Escrituras para regular la creencia, la liturgia y la practica de las
iglesias cristianas desentendiéndonos del mundo, a la manera de Lindbeck. En un
contexto de pluralidad deberemos poder articular la objecion de por qué estos
textos sagrados y no otros, por qué este “Cristo” y no otro, por qué este Dios
biblico y no otro. Nos parece inevitable tener que dar una respuesta en este
sentido, porque, en caso contrario, el peligro de caer en el fideismo y en el
sectarismo es elevado. Pareciera que Lindbeck pudiera responder que esta
fundamentacion solo podria venir de la coherencia del sistema, en funcion de su
fidelidad, intertextualidad y aplicabilidad. Aunque compartamos este presupuesto,
también pensamos que es posible, a partir de los marcos tedricos de Berger y
Lindbeck, articular un modelo teologico pertinente a nuestro contexto

sociocultural.

Por otro lado, la perspectiva cultural-lingiiistica de Lindbeck debe
insertarse en el mundo de relaciones intersubjetivas de la comunidad cristiana,

pero también en el mundo de relaciones intersubjetivas de la sociedad en su

143 . . . ;. syee . . .
J. A. Noguera, “El neoidealismo socioldgico. Para una critica de La construccion social de la realidad,

de Peter L. Berger y Thomas Luckmann”, 12-15

144 Joven, La propuesta de Lindbeck..., 464

James Gustafson, “The Sectarian Temptation. Reflections on Theology, the Church and the
University“, Catholic Theological Society of America, vol 40 (1985)
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conjunto. El conjunto de reglas con la que los cristianos dan forma a su accion
social no sdlo esta inscrito en el mundo del texto de la Biblia, sino que participa
de otros espacios sociales. Es mas, los cambios en las doctrinas como “verdades
de segundo orden” responden a los cambios sociales, como el propio Lindbeck

esta en condiciones de asumir.

Respecto de la teologia de Berger, considero que la propuesta de Lindbeck
permite completar un mejor tratamiento teoldgico y pastoral de la Escritura, que el
que encontramos en Berger, al menos, desde el punto de vista de la sensibilidad

evangélica, mas proclive a un sentido fuerte de la Escritura como Palabra.

1.2 Una epistemologia comun

Si en nuestro proyecto planteamos la necesidad de un modelo de
cooperacion intradisciplinar entre teologia y teoria social, ya dijimos que el primer
paso era determinar cuales son los prepuestos sobre los que dicha relacion sea

posible.

1.2.1 John Milbank. Una teologia contra la razdn secular

Milbank reconoce que su obra es un trabajo de demolicion de la moderna

’ . . , - 14 .
teoria social secular, y ello, desde una perspectiva teologica'*®. Su tesis no puede
ser mas rotunda cuando dice que desea poner en tela de juicio cualquier

conciliacion entre la sociologia de la religion y la teologia cristiana, asi como que

ésta deba tomar prestados los diagnosticos de aquella'*’.

Los presupuestos de Milbank son los siguientes:
a) La teoria social secular se aplica solo a la sociedad secular
b) Las teorias sociales son teologias o antiteologias

c¢) Lo secular implica una ontologia de la violencia o del conflicto

146 Milbank, Teologia..., 15

1 Milbank, Teologia..., 17
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d) La razén secular produce un mundo de la cultura, que es comprendido

como producto del ser humano

De lo anterior, Milbank saca la siguiente conclusion: “la teologia
encuentra en la sociologia s6lo una teologia, y mas en concreto una Iglesia, bajo
disfraz, pero una teologia y una Iglesia dedicadas a promover un cierto consenso

148
secular” ™.

(Cual es entonces la propuesta de Milbank? Una teologia consciente de si
misma ¢como culturalmente construida, pero capaz de construir esa autoconciencia
en diferenciacion con la razon secular y con la sociologia en particular. Ademas,
también rechaza la ontologia del conflicto o de la violencia, presente en la
sociologia secular, ya que el cristianismo no admite una violencia original. Por el
contrario, la comprension cristiana es de una paz armonica en un orden social que

. . ., . . 1149
no es sino continuacion del espacio eclesial ™.

El problema de partida que considera Milbank en el uso de teoldgico de la
sociologia es que la sociologia comprende la religion, no por su propia
autoafirmacion o su contenido, sino por su reduccion a otra realidad, es decir, “a
lo social”. Milbank rechaza que haya algo especificamente “social” a lo que pueda

. , . .. 1
ser reducida la practica religiosa'™".

En realidad, dicho reduccionismo, sigue argumentando Milbank, es reflejo
de otro reduccionismo, no abiertamente declarado en la sociologia de la religion y
es el que practica la teologia liberal. En la que la religion se reduce a la
experiencia, pero Milbank se pregunta cudl es este tipo de experiencia,
considerando que la naturaleza de esta experiencia sea “individual y privada”.
Milbank afirma, correctamente a nuestro juicio, que “esa experiencia no puede

. . .y . 151
evadirse de la mediacion social” !,

Eso convertiria la relacion entre la religion y lo social en una tautologia,

tanto en cuanto, qué es eso “social” que opera desde un reduccionismo a lo

148
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experiencial individual, si para que lo propiamente experiencial individual pueda
darse necesita de la mediacion de lo social. Retrotraer lo experiencial a lo
pretedrico o inefable, como hace la teologia liberal, pensamos con Milbank, no es

suficiente.

1.2.2 Loexperiencial intersubjetivoy comunitario

Por tanto, nuestra investigacion propone que cualquier experiencia
originaria de lo religioso no puede reducirse a una experiencia pretedrica o
inefable, que en palabras de Milbank: “seria incapaz de causar impacto en el
mundo”">?.

Ya que para que dicha experiencia pueda comunicarse, es decir, se
convierta en experiencia intersubjetiva necesita de un lenguaje. El lenguaje puede
configurar incluso las experiencias pretedricas, ya que el lenguaje se inserta en lo
social. Como bien dice Wittgenstein no hay lenguajes privados. El lenguaje es
creacion humana, pero no individual, sino social. Los simbolos y las metéaforas,
con las que se comunica aquella experiencia originaria, pertenecen a un lenguaje y
a un acervo de conocimientos del mundo de la vida cotidiana de una sociedad

dada.

Por tanto, la experiencia religiosa necesita de la configuracion social para
expresarse, pero a su vez, lo social es una forma de experiencia, un tipo de
experiencia intersubjetiva. Es decir, que tanto la experiencia religiosa como la
experiencia social estan relacionadas. La experiencia que da base a lo social es
siempre experiencia comunitaria. Nunca una experiencia sola, individualista y
privada'>. Sin embargo, dicha experiencia intersubjetiva y comunitaria nunca es
experiencia solo de si misma, sino de la diferencia de una realidad completamente
otra, una experiencia de lo sagrado, de lo Otro. De esta manera, la experiencia

religiosa y la experiencia social estan relacionadas.

Anteriormente deciamos que, frente al modelo de Milbank, que

contraponia teologia y sociologia de la religion, en este trabajo doctoral
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Milbank, Teologia..., 148
Berger y Lindbeck tratan esta cuestion y la consideramos ampliamente en la Parte Il de esta

investigacion
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proponemos un modelo socioteologico de cooperacion intradisciplinar entre
teologia y teoria social. Pero para que ese modelo pueda construirse es necesario

que compartan un nicleo comun.

Ese ntcleo comOn es /a experiencia intersubjetiva y comunitaria del otro
social y del Otro trascendental. Dicha relacionalidad doble se corresponde con el
punto de partida de la sociologia y de la teologia, como dos aspectos distintos,
pero complementarios de la existencia y de la condicion humana. No se puede
negar ninguno de los dos, sin negar a su vez lo constitutivo del ser humano, su
negacion implica siempre un proceso de deshumanizacion. Por esto, encontramos
una cooperacion intradisciplinar entre ambas perspectivas, la sociologica y la
teologica, resistiendo los extremos de un tradicionalismo descontextualizado o de

un secularismo normativo.

Por tanto, mas que un reduccionismo de lo religioso a lo social deberiamos
comprender que ambos términos estan coimplicados. Y aqui tomamos esta
expresion del antropologo y tedlogo Lluis Duch, que en Religion y Politica (2014)
sostiene que, al igual que no puede haber un reduccionismo del mythos al logos,
porque ambos estan coimplicados en la estructura humana, tampoco puede haber
un reduccionismo de lo religioso a lo secular o de lo politico a lo religioso. Todos
ellos forman parte de la realidad humana porque estan coimplicados, sin que se
pueda ejercer un reduccionismo a un elemento en los pares de dichas relaciones,
que en la practica resulta muy dificil separar. Y ello, porque la realidad humana se
percibe siempre como una relacionalidad intersubjetiva, que siempre se topa de

bruces con la relacionalidad de una realidad completamente Otra.

En aquello en que estamos en completo desacuerdo con Milbank es
cuando dice que la “neortodoxia”, y por neortodoxia ahora pensamos sobre todo
en Karl Barth, no es otra cosa sino una variante del protestantismo liberal. Es
decir, una palabra revelada de Dios que habla exclusivamente de si misma, que no
penetra realmente en el ambito de las construcciones humanas. Y que, por ello, es

s6lo una categoria de la experiencia religiosa'™*.
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El impulso teoldgico de esta investigacion tiene aqui precisamente su
centro. En articular un modelo teoldgico sobre la recepcion socioculturalmente
construida, no de una palabra revelada literal o parcialmente por Dios, como un
contenido proposicional, ni como un reduccionismo de experiencia privada; sino
de la Palabra de Dios. Esa autodonacion de Dios mismo comunicandose en las
palabras humanas. Eso quiere decir que cuando el ser humano experimenta a ese
Dios dandose a si mismo, lo comunica y lo articula a través de palabras humanas,
que necesariamente son lenguaje construido por la accion social y la cultura de los
seres humanos, pero que no se puede confundir con la accidn comunicativa de la
Palabra. Por tanto, esa Palabra, que si penetra en las construcciones humanas,
porque les pertenece como Palabra encarnada, al mismo tiempo, se sustrae a ellas

sin agotarse en las mismas.

Si que estariamos de acuerdo con Milbank en que no debemos operar
reduccionismos unilaterales, ya sea de lo social, de lo experiencial, de lo cultural,
de lo lingiiistico, como tampoco cabria hacerlo de lo secular, de lo politico o de lo
economico. Por el contrario, deberiamos considerar la realidad humana como
diversamente compleja, en la que cualquier “a priori” debe ser un “reduccionismo
metodoldgico” y no ontoldgico. La cuestion de que, en muchas exposiciones
sociologicas, lo social, la sociedad, o la cultura aparezcan como reduccionismos
obvios, cuasi hipostasiados, muestra que lo humano no puede aislarse o encerrarse
sobre si mismo, sino que es siempre relacionalidad con lo sagrado. De ahi que la

sociologia haya tenido un centro cualificado en la sociologia de la religion.

Admitiendo que cualquier apriorismo sera siempre metodoldgico y que no
son deseables reduccionismos unilaterales, la emergencia del concepto de lo social
no debe necesariamente entenderse como lo hace Milbank, dentro de la
emergencia de lo secular por legitimarse y enfrentarse al fenomeno de la
religion'>. Por el contrario, lo social se ilumina desde lo religioso, como la

religion tiene su dmbito de desarrollo en lo social.

En este modelo de cooperacion intradisciplinar lo teologico y lo

socioldgico no estan enfrentados, sino que pueden cooperar en la comprension de
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lo humano, que nunca es un individuo aislado, sino que pertenece a un mundo de
relaciones intersubjetivas, que, por tanto, tampoco es una monada ni un reducto de
si mismo, sino apertura y expectativa de completitud en conversacion dialogada y

comunitaria.

CAPITULO II. TEOLOGIA YSOCIOLOGIA
DE LA RELIGION

En esta Parte I, que estd dedicada a la relacion entre teologia y teoria
social, dicha interaccion la hemos analizado, en el Capitulo I, a nivel de
disciplinas cientificas. Intentando definir un espacio comin para ambas y
definiendo su modelo de relacion. En este Capitulo II, queremos precisar un poco
mas esta relacion en el dmbito de la subdisciplina de la sociologia: la sociologia
de la religion. La sociologia de la religion puede convertirse en ese espacio de
interaccion entre lo teologico y lo sociologico. Lo que nos proponemos definir son
las condiciones en las que consideramos que esta interaccion pueda ser fructifera

para la teologia.

Obviamente sociologias de la religion hay muchas y cada una con sus
acentos y sus intereses particulares, por nuestra parte, y siguiendo con lo que esta
siendo el desarrollo de nuestra investigacion doctoral, presentaremos dos modelos

de sociologia de la religion: los de Peter Berger y Niklas Luhmann.

Las razones para ello son claras. El de Berger, porque toda nuestra tesis se
presenta como una tesis sobre Berger, por tanto, analizamos también su modelo de
sociologia de la religion. La inclusion del modelo de sociologia de la religion de
Niklas Luhmann se debe a varias razones. Se trata de una de las sociologias mas
recientes en perspectiva funcionalista, pero, ademds, porque en Luhmann también

se da una interaccion entre lo sociologico y lo teologico.

En nuestro interés por Luhmann somos deudores de la exposicion de John

Milbank. Milbank afirma que la sociologia de la religion de Luhmann tiene una
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gran afinidad con la teologia neoortodoxa, asignandole una carga peyorativa a

dicha relacién'®,

Esta critica centrd nuestro interés en la sociologia de la religion de
Luhmann, que ademas nos supuso por si misma otro foco de atraccion: su
abandono del sujeto humano en favor de los ‘“actos comunicativos” como
constitutivos del sistema social. Pensamos que este nivel de analisis y de reflexion
aporta importantes complementos a la configuracion de nuestra propia

metodologia teoldgica, como se vera en la Parte II.
2.1 Elfuncionalismo en la sociologia de la religion

Milbank hace un andlisis de la sociologia de la religion en el siglo XX en
referencia a autores como: Geertz, Berger, Luckmann, Bellah y Luhmann. Segin
Milbank, la sociologia de la religion de todos ellos puede calificarse como
“funcionalista”, aunque no todos ellos hubieran estado de acuerdo con esta
clasificacion'’, porque todos ellos siguen los aportes teoéricos del padre del

. . . 1
funcionalismo norteamericano: Talcott Parsons'®.

La argumentacion de Milbank le lleva a afirmar que la sociologia de la
religion en perspectiva funcionalista supone la vigilancia de “lo sublime”, para
que la religion se mantenga en el ambito de la esfera privada. Ya sea como
experiencia individual sin insercion en el lenguaje. Ya sea como una referencia a
la totalidad del sistema. Ya sea como los puntos de transicion entre lo individual y
la totalidad de lo social'>.

Por consiguiente, la sociologia de la religion es la construccion de la razon
secular para confinar la religion en términos seculares: individuales, subjetivos y
privados. De esta manera la sociologia de la religion tiene una “afinidad electiva”
con la teologia liberal protestante. Siguiendo con su impugnacion de la sociologia

de la religién dice que la religion no puede ser comprendida ni como “el todo

156 Milbank, Teologia ..., 187

7 Berger se autoexcluye de esta calificaciéon. Cfr Peter Berger, “Some Second Thoughts on Substantive
vs Functional Definitions of Religion”, Journal for the Scientific Study of Religion, vol 13, n2 2 (1974), 126-
127

18 Milbank, Teologia ..., 154

159 Milbank, Teologia ..., 158
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social”, ni como ‘“el margen social”, ni como “la transicion social”, por tanto,

. . . , , . |
sentencia que: “el discurso de la sociologia aqui se viene abajo”'*.

Por tanto, por un lado, la cuestion a investigar es hasta qué punto en la
sociologia, la religion se estudia s6lo desde un papel meramente legitimadora y
funcional al sistema. Por otro lado, entender el modelo cultural de la religién de
Berger es fundamental para comprender la funcién de las comunidades religiosas

como estructuras intermedias en el espacio social.

2.1.1 Estudios de la religion funcionales o sustantivos

Los estudios de la religion pueden dividirse en funcionales o sustantivos,
segun se analice el fenomeno de la religion en términos de la funciéon que cumple
en la sociedad, o en términos de los contenidos de la propia religién desde dentro,

desde la manera en la que es comprendida por sus propios practicantes.

La socidloga Grace Davie define como sustantiva una perspectiva de la
religion que estd en relacion con lo que la religion es. Mientras que la perspectiva
funcionalista se ocupa de lo que la religion hace y como afecta a la sociedad. El
estudio sustantivo comprende la religion segun la dimension de lo sobrenatural,
mientras que los estudios funcionalistas rechazan esta consideracion de lo
sobrenatural como caracteristico de la religion. Lo que ocurre en este caso es que
quedamos abocados a la necesidad de establecer la frontera entre lo que es
religioso y lo que no, en relacion con otra categorizacion ajena a la propia
religion. En opinion de Davie, este sigue siendo el problema sin resolver de las

. . . 161
perspectivas funcionalistas: encontrar esta frontera'®'.

La cuestion seria que, si se asume el postulado a priori de rechazo de lo
. .., 162 .
sobrenatural como manera de definir la religion'®?, necesariamente adoptamos una

perspectiva secularizada en el abordaje del fendémeno religioso.
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no importa que el acceso o la comprension a lo sobrenatural pueda ser diverso e incluso

contradictorio
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Por su parte, la definicion que Berger da sobre la funcionalidad de la
religion es que: “la religion es definida en términos de lo que hace, ya sea lo que

T . 1
hace por el individuo, por la sociedad o por ambos™'®.

No obstante, en este punto nos encontramos con una interesante paradoja y
es que Berger da la razon a Milbank. La tesis de Berger es que el acercamiento
funcional a la religién, no importa las intenciones tedricas de sus autores, sirve
para proveer legitimaciones cuasicientificas de una vision secularizada del mundo.

Que encierran un presupuesto ideologico: la evitacion de la trascendencia'®.

La manera en que el funcionalismo hace esto es a través de un simple
procedimiento cognitivo: la especificidad del fendmeno religioso se evita
igualandolo con cualquier otro fendmeno. De esta manera, el fenomeno religioso
es “aplanado”, ya que la religion queda subsumida en una visidon secularizada de
la realidad, en la que las manifestaciones de la trascendencia pierden su sentido y,
por consiguiente, no queda otra alternativa que comprenderlo como funciones

. . ;. . . -1
sociales o psicologicas, que pueden entenderse sin referencia a la trascendencia'®.

Por eso, la propuesta de Berger es que el fendmeno religioso debe
comprenderse “desde dentro”, desde un punto de vista sustantivo'®®. Es decir,
desde el punto de vista del interior de la conciencia religiosa y desde la red de
significados que le es propia. De ahi, que optara metodologicamente por la

.y ;e e s 1zt 1
comprension fenomenoldgica, en su adaptacion sociologica por Alfred Schutz'®’.

Seguimos aqui el curso de discusion que hemos determinado sobre la
teoria cultural de la religion de Berger. Cuando adopta un andlisis desde la
conciencia religiosa lo hace porque quiere mantener una perspectiva sustantiva de

. . , . . . . 1
la misma para evitar los énfasis unilateralmente funcionalistas y seculares'®®. De

1% peter Berger, “Some Second Thoughts on Substantive vs Functional Definitions of Religion”, Journal
for the Scientific Study of Religion, vol 13, n2 2 (1974), 127

1o4 Berger, Some Second Thoughts ..., 128

Berger, Some Second Thoughts ..., 129

También se inclina por un enfoque sustantivo el sociélogo Karel Dobbelaere: “como un sistema de
creencias y practicas en relacion a una realidad supraempirica y trascendente que une en una
comunidad moral a sus adherentes”. Karel Dobbelaere, Secularizacion. Un concepto multidimensional.
(México: Universidad Iberoamericana, 1994), 28

1e7 Berger, Some Second Thoughts ..., 129

Berger, Some Second Thoughts ..., 127
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esta manera, lo sobrenatural es la categoria que debe determinar lo que es la
religion y lo hace desde dentro, es decir, desde la conciencia religiosa. La cuestion
a determinar es como se construye en Berger esta relacion entre lo sobrenatural y
la conciencia religiosa y si hay diferencias entre su sociologia y su teologia. No

abordaremos aqui esta cuestion que, de momento, mantendremos abierta.

Podemos decir que Berger defendié un acercamiento sustantivo y no
reduccionista en la comprension de la religion y a partir de ahi, considerar las

funciones sociales de la misma

, sin abandonar nunca sus preocupaciones
existenciales y teoldgicas. Por eso, su sociologia y su teologia, aunque
metodoldgicamente separadas, en realidad, estuvieron emparentadas en el fondo y
en sus preocupaciones. Aunque esto mismo le haya acarreado la acusacion de

Milbank de “reteologizar la sociologia™'™.

2.1.2 Sustantivismo bergeriano vs funcionalismo luhmanniano

En nuestro analisis de las sociologias de la religion de Berger y Luhmann

nos centramos en coémo ellos tratan la funcionalidad de la religion en la sociedad.

En Berger, la perspectiva principal es que la religion tiene una funcion
integradora de la sociedad, especialmente de aquellas realidades que se presentan
como marginales, dandoles una donacion de sentido como respuesta a las

situaciones limite de la vida.

En Luhmann, la religiéon estd en relacion con el todo social, pero no
cumple la funcion de su integracidn, sino que cumple la funcidn de la gestion de
la contingencia del orden social, que pudiéndose ser de otra manera se presenta
como algo dado, especifico, contingente. Esta gestion de la contingencia esta a
cargo de la religion a través de la formula de contingencia, dios, en relacion a todo
el orden social. Aqui es donde se problematiza la insercion de la religion en la
sociedad moderna. Luhmann tiene una comprension evolucionista de la sociedad
a través de un proceso creciente de diferenciacion funcional. A medida que esta

diferenciacion crece, la religion se convierte en un subsistema junto a otros
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subsistemas: la politica, la economia, la familia, la ciencia y el arte. Sin embargo,
la religion no guarda una funcionalidad respecto a su subsistema, sino en relacion
al todo de la sociedad, por tanto, en relacion al resto de subsistemas. No obstante,
ahora, en un sistema social de alta diferenciacion, su funcionalidad se presenta
como una intromision en cada uno de esos subsistemas. Este es el problema de la

secularizacion en Luhmann.

Ademas, nos proponemos analizar hasta qué punto los tratamientos de la
religion en las respectivas sociologias de Berger y Luhmann derivan en
perspectivas o lecturas secularizadas del fenomeno religioso. Como ya hemos
dicho, la cuestion de fondo seria hasta qué punto las sociologias de la religion son
intentos legitimadores y normativos de una comprension secular de la religion,
por consiguiente, susceptibles de legitimacion del sistema social. O hasta qué
punto una perspectiva sustantiva en sociologia de la religion supone una

potencialidad critica del mismo.

2.2 Sociologia de la religion en Peter L. Berger
2.2.1 Conceptos Basicos: cultura, sociedad y religion

A continuacion, vamos a sintetizar las categorias analiticas principales
sobre las que se basa la teoria social de Berger y que posteriormente le sirvieron

para construir su modelo de sociologia de la religion.

En Berger los conceptos de sociedad y cultura son dependientes. La
cultura es el conjunto de productos del ser humano en su interrelacion con sus
semejantes'”'. En la antropologia de Berger, que toma de Arnold Gehlen, el ser
humano necesita proyectarse a través de su accion y de su conciencia. En el curso
de dicha actividad el ser humano se hace, pero a diferencia de los animales, su
supervivencia no depende de sus instintos, sino del cuidado de sus semejantes' .

Por tanto, el ser humano se exterioriza en su accidbn que siempre tiene una

171
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dimension social. El conjunto de todas las objetivaciones de la accion social, ya

sean éstas materiales o inmateriales, es /a cultura'”.

El ser humano en su hacerse se exterioriza y con ello crea un mundo de
significado. Dicho de otro modo, da significado a la realidad que habita. No hay
un ser humano sin un mundo, pero este mundo no es su mundo, no es algo propio,
hasta que no queda redefinido bajo las categorias y la ordenacion de sentido que el
mismo ser humano produce. Este mundo de sentido construido por ¢l mismo
forma parte de la cultura'™, sin embargo, esta construcciéon de orden y de sentido
no es personal ni individual, sino que se basa en el mundo de las relaciones

. . 1
humanas, es decir, en la sociedad'”.

Por otro lado, la cultura no es el resultado de la accion de un individuo,
sino del conjunto de las relaciones intersubjetivas de unos seres humanos en su

176 En este sentido, la parte de la cultura que estructura

accion reciproca con otros
las relaciones permanentes del ser humano con sus semejantes es /a sociedad. La

sociedad es parte de la cultura'”’.

Los elementos principales de toda sociedad son las instituciones, los roles

178 179:5:480r

y las identidades "°. La institucion es un concepto socioldgico basico. ~"io8i "9siLa
institucion es, por tanto, un complejo de relaciones sociales, que a su vez estan
determinadas por las acciones sociales, es decir, por acciones orientadas hacia los
otros que tienen un significado subjetivo. Ese complejo de relaciones sociales que
son las instituciones determina el programa de pensamiento y de comportamiento
de los individuos insertos en esa trama de relaciones sociales. Las instituciones
ofrecen sus pautas de comportamiento y pensamiento a los individuos a través de

los roles y las identidades'™'.
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En su condiciéon de realidad son capaces de imponer patrones de
comportamiento y pensamiento sobre los individuos'®. Los roles son los modelos
de conducta y pensamiento que imponen las instituciones. El rol no tiene que
coincidir con la conciencia subjetiva que tiene el individuo de su yo. Es decir,
entre el yo y el rol puede haber, y de hecho las hay, diferencias. Esto es asi porque
el proceso de socializacion, por el que las instituciones trasfieren los patrones de
comportamiento y de pensamiento sobre los individuos, nunca es completo ni
homogéneo. A veces los individuos aceptan los roles que se les imponen, pero
s6lo a modo de convenciones, en otras ocasiones, estos roles se asumen como un

. . . 1
verdadero yo. Por tanto, ese rol se convierte en identidad'®’.

Por ejemplo, la familia es una instituciéon, un conjunto de relaciones
sociales con pautas de comportamiento y pensamiento estables y predeterminadas
segun la cultura. De esta manera, los individuos socializados en la institucién
familiar aprenden pautas de comportamiento y de pensamiento acerca del rol de
hijo, de padre o madre. Acerca de lo que se espera de cada uno segin estos roles.
En la medida en que la socializaciéon tiene €xito, dichos roles se asumen como
parte de las identidades personales. Asi funciona basicamente una institucién'**.

Todo depende de como satisfactoria haya sido dicha socializacion, pero
como ésta nunca es total. Las instituciones tienen mecanismos de control, asi
como un programa de legitimacion de todas las definiciones de la realidad'® que
producen para poder compensar estas deficiencias del proceso socializador. Como
se produce este proceso socializador estd explicado por la teoria de Berger como
un dinamismo reciproco entre la conciencia y la sociedad, entre lo objetivo y lo
subjetivo, entre lo individual y lo comunitario. Este proceso ocurre en tres fases:

. ., . . ., . . 1
la externalizacion, la objetivacién y la internalizacion'*®.

'82 Berger, El Dosel..., 26

Berger, El Dosel..., 27

Berger, Los numerosos..., 26-27

Las definiciones de la realidad estan constituidas por aquella red de significados compartidos
socialmente, que supone definiciones cognitivas y normativas de cémo la realidad es y de cdmo deberia
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La externalizacion es la proyeccion del ser humano hacia el mundo, ya sea
a través de su actividad o de su conciencia. Es lo que explicabamos anteriormente

. . s ey 1
como aquel hacerse constitutivo de la condicion humana'®’,

La objetivacion es ese mundo construido por el ser humano que queda
reificado a la conciencia individual, es decir, que las personas olvidan que las
instituciones, los patrones de comportamiento y de pensamiento, las descripciones
normativas de la realidad, a través de las cuales se dota de significado la vida
diaria son precisamente producto de la accién y la actividad humana'®.
Simplemente se perciben como algo que estd ahi enfrente de la conciencia
individual, como algo “normal” y que, por lo tanto, le condiciona
ineludiblemente, como una realidad completamente exterior y objetiva. Una vez
percibido el mundo de los hechos sociales como algo externo con fuerza
constituyente sobre la conciencia individual, ésta la acoge como propia, como su
mundo, conformadndola y dandole expresion. Asi la sociedad se convierte en
agente que forma la conciencia individual. Esto es lo que en la teoria de Berger se
conoce como internalizacion'™.

Es este proceso el que permite explicar que, tanto la sociedad sea producto
de la conciencia humana, como el ser humano sea producto de la sociedad'®’. Este
es un fenomeno reciproco de ida y vuelta y no debe entenderse como un proceso
mecanico ni unidireccional. De hecho, nunca se produce de una manera total ni
esquematica, ya que los individuos son capaces de producir cambios en la
sociedad, pero esos cambios son siempre en relacion a un acervo de conocimiento
comun o construido socialmente, de manera que la sociedad también da forma a
los individuos'”.

Hemos dicho que en su hacerse el ser humano construye un mundo de
significado con el que ordena la realidad'®?. Esta funcion ordenadora sobre la base

de un mundo interpretado socialmente se denomina en la teoria de Berger como
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“I'lOl’l’lOS”lg}

. Pues bien, la nomizacion més abarcadora y completa que el ser
. .. 194

humano es capaz de producir es el “nomos” religioso'**. En palabras de Berger:

“la religion es el audaz intento de concebir todo el universo como humanamente

significativo” .

No hay construccion social de sentido mas importante que la religion,
porque ninguna institucion tiene la capacidad de producir sentido de una manera
mas profunda que la religion. De ahi que la fuerza secularizadora se pueda
percibir en Berger como una gran amenaza. La amenaza de la anomia, la completa
separacion del mundo social y de su ordenacién de sentido correspondiente, se
entiende como un proceso que deja al ser humano en un sinsentido vital o, dicho
de otro modo, arrojado al desorden y al caos'*®. Esta es la crisis de la religion y de
la amenaza de las fuerzas secularizadoras de la modernidad. Por tanto, la religion
es ese dosel sagrado que protege contra las fuerzas andmicas del caos y del

. . 1
sinsentido™’.

2.2.2 La funcion del universo simbdlico: la integracion de las
situaciones marginales

Berger reserva para el universo simbdlico la funcion de integracion las
situaciones marginales en la vida diaria. Continuamos con la exposicion de
Berger, escrito junto al también sociélogo Thomas Luckman, en su libro L&
construccion social de la realidad (1966). Este libro fue el principal marco tedrico

de ambos y ha llegado a convertirse en un clésico de la teoria social.

Las situaciones marginales de la vida del individuo son aquellas que no se
incluyen en la realidad de la existencia cotidiana de la sociedad'”®. Pues bien,
estas situaciones marginales también entran dentro del universo simbolico'”’.
Dentro de este universo simbdlico, estas situaciones marginales quedan explicadas

y justificadas a través de los procesos legitimadores. Esta integracion de las
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situaciones marginales de la vida diaria tiene gran importancia, tanto en cuanto,
éstas constituyen la amenaza para una vida social establecida y rutinizada®®. Las
situaciones marginales representan el peligro de la anomia. La vida cotidiana
representa el “lado luminoso” de la vida humana, mientras que las situaciones

. . , . . 201
marginales constituyen el “lado sombrio” de la existencia humana™ .

La funcion legitimadora del universo simbolico es el de ponernos a salvo
del lado sombrio de estas situaciones marginales de la vida cotidiana. Berger dice
que la funcion némica del universo simbodlico es poner cada cosa en su lugar.
Incluso también permite que, si alguien se adentra en las situaciones marginales
de la experiencia, la construccion de sentido del “nomos” le permite volver a la

realidad de la vida cotidiana®®.

En otras palabras, el universo simbolico legitima el orden institucional
porque tanto las formas de comportamiento institucional como los roles

pertenecen a la esfera de la vida cotidiana

. Ademas de esta integracion de las
situaciones marginales de la vida cotidiana, el universo simbdlico también cumple
con otra funcidén, como es la integracion de los significados discrepantes dentro de
la vida cotidiana de la sociedad®™*.

Por otro lado, el universo simbolico hace posible la ordenacion de las
distintas fases de la biografia del individuo. En las sociedades arcaicas los ritos de
paso representaban esta funcion integradora de las biografias individuales, pero
eso no so6lo ocurre en ellas, sino que también pasa en las sociedades
contemporaneas. La idea aqui es que el individuo puede comprender y contemplar
su vida como un todo armonico, es decir, como una biografia, tanto en cuanto, es
capaz de tener conciencia de si como ese todo arménico. ;De qué manera? En las
sociedades arcaicas integrando cada una de estas etapas biograficas: nifiez,
adolescencia, adultez, matrimonio, nacimiento o muerte, como “modos de ser”

legitimados por el universo simbolico sagrado. Los ritos de paso cumplian con la

funcién de integrar en la vida cotidiana estas transiciones en una biografia que
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ademas se integraba en el conjunto de la vida cotidiana de la sociedad. Lo que le
conferia un lugar y un ser en el mundo. Esto le proporcionaba una percepcion de
seguridad y de pertenencia, cuando el individuo se percibe a si mismo dentro de
una secuencia ordenada y continua por la que transitan las distintas etapas de su
vida. Cuyo desarrollo es el normal y el esperado por el todo de la sociedad, pero

, - . 205
que, ademas, se encuentra en un orden armoénico con todo el universo™ .

En el caso de las sociedades contemporaneas ese proceso integrador de las
distintas etapas de la biografia personal se realiza en términos de las teorias
psicolégicas modernas. Le corresponde al universo simbolico la integracion de la
identidad subjetiva del individuo. Debido al proceso de socializacion del yo, las
identidades subjetivas son precarias porque depende del conjunto de relaciones
intersubjetivas con otros individuos que pueden variar o desaparecer, asi como
verse amenazadas por las situaciones marginales. Por eso, la identidad se legitima
situandola dentro del contexto del universo simbolico. De esta manera, el
individuo puede percibirse como un yo real dentro de un mundo real. El proceso
de legitimacion integra todas las transformaciones posibles de la identidad
subjetiva, con la identidad que viene determinada por los procesos de
institucionalizacion y del ejercicio de los roles que les son propios, como
resultado, quedan integrados en la suprema realidad de la vida cotidiana de la

sociedad®.

En cuanto a la integracion de las situaciones marginales en el universo
simbdlico de la vida cotidiana, la integraciéon de la muerte tiene un papel
destacado. Asi que la ubicacion de la muerte tiene una importancia estratégica
para la biografia individual y es llevada a cabo por la funcion legitimadora de los

. . ’q. . S 2
universos simbélicos, y por ello, constituye uno de sus frutos mas importantes®"”.

Esa legitimacion debe cumplir una funcion que es la de capacitar al
individuo a retornar a su vida diaria después de la muerte de alguien cercano y
experimentar la anticipacion de su propia muerte sin que ésta interfiera en las

rutinas de su vida cotidiana. Esto s6lo puede conseguirse integrando la muerte
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dentro de un universo simbolico que le asigne un significado. Dicha legitimacion
ofrece al individuo un conocimiento de receta para una “muerte correcta”,

. . . . 20
especialmente cuando la muerte se puede experimentar como inminente*®.

En definitiva, el universo simboélico proporciona una amplia gama de
integracion de todos los procesos institucionales. Toda la sociedad adquiere
sentido en funcidn de los procesos de integracion que derivan de la legitimacion.
Las identidades y los roles se legitiman al ubicarselos en un mundo significativo.
Dicho esto, también del orden politico, asi como de la naturaleza, sobre todo en

. . . . . . . 20
las sociedades arcaicas que se identificaba con el todo social o de la historia®”.

Por ultimo, tanto el orden institucional como la biografia individual estan
constantemente amenazados por estas situaciones marginales, que carecen de
sentido en sus propios términos, por eso la legitimacion es una barrera contra el
caos, contra la anomia. Toda la realidad social y todas las sociedades son
construcciones precarias y deben ser protegidas del caos. Los origenes de un
universo simbolico pertenecen a la constitucion antropologica del ser humano. Es
decir que, si el ser humano es un constructor de mundos, es por su capacidad
constituyente hacia la externalizacion a través de su actividad. Esa externalizacion
implica ya el conflicto entre el orden y el caos, dado que la existencia del ser
humano es una externalizacion continua, su vida esta igualmente en el filo de la
navaja entre el orden y el caos. A medida que el ser humano se externaliza
construye un mundo que le es propio sobre el que proyecto sus significados. Por
tanto, los universos simbolicos nos aseguran que toda la realidad es humanamente
significativa y recurren al todo del cosmos para que su significado tenga validez

. : 21
para la existencia humana®'”.

2.2.3 Religion como donacion de sentido: religion y teodicea

Acabamos con este apartado el andlisis descriptivo de la sociologia de la
religion de Berger. Después de considerar la funcion general de la religion dentro
de la teoria social de Berger, como el intento del ser humano de concebir el

universo como humanamente significativo, hemos visto que la funcion del
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universo simbolico es la integracion de las situaciones marginales en la vida
diaria. Ahora consideramos como ambas funciones: la mas genérica y la mas
concreta se relacionan en la funcién de la religion y de su relacion con la teodicea.
Nuestra exposicion se basa en lo expuesto por Berger en su libro £/ Dose/

Sagrado (1967).

En primer lugar, es importante entender el uso por parte de Berger del
concepto de teodicea, que no seria el uso teoldgico o filosofico, como justificacion
del obrar de Dios frente al problema de mal, sino un uso socioldgico. Berger sigue
a Max Weber para ello. En términos socioldgicos, teodicea es la explicacion de
las situaciones marginales de la vida diaria como la muerte, el mal y el

.. ., . .. . .. 211
sufrimiento en funcién de un conjunto de legitimaciones religiosas” .

Por otro lado, Berger resume distintos tipos de teodicea en funcion del
grado de racionalizacion con el que estan construidas y en su grado de coherencia
con respecto a su concepcion total del universo. Cabe recordar que esta funcion de
legitimacion religiosa se hace trascendiendo la individualidad. La biografia
individual queda inserta en un universo de significado que desborda su
experiencia individual y ahi radica la efectividad de ese proceso de nomizacion, es
decir, de la donacién de significado que abarca el todo de la realidad*'. La
funcién principal de la teodicea es la de producir significado, permitiendo que un
individuo o un grupo integre las experiencias andmicas de las situaciones

. ;. . : 21
marginales o limite en el “nomos” construido socialmente®"”.

Berger modifica la tipologia o modelos de Weber y establece una
clasificacion de las teodiceas en funcidbn de un continuo que va de la
irracionalidad a la racionalidad”'*. Aunque pienso que es mejor referirse al
concepto de “racionalizacion” que de “racionalidad”. Alteramos el orden de
presentacion de Berger para hacer justicia a ese concepto de ‘“‘continuo”

correspondiente a su categorizacion.
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-Teodicea de “trascendencia simple”: se encuentra en el polo mas extremo
de la irracionalidad, es decir, no se basa en una construccion tedrica desarrollada
de legitimacion. En este tipo de teodicea existe una completa identificacion del
individuo con la colectividad, ya sea el clan, la tribu, la nacion, la comunidad
étnica, etc. Las situaciones marginales no son algo que le ocurre al individuo s6lo
o aislado, ya que éste no existe, sino que, por el contrario, son episodios de la
historia continua de esa colectividad. La eficacia de este tipo de teodicea podria
resumirse como que el individuo muere, pero la colectividad pervive. Este tipo de
teodicea es caracteristica de las sociedades de matriz mitica u holistica, pero

., . . ... 21
también se da en los diferentes tipos de misticismo”"”.

-Teodicea del complejo “mesidnico-milenarista”: forma parte de este tipo
de teodiceas intermedias entre los dos polos mas extremos de racionalizacion.
Tiende a desarrollarse en contextos de crisis. Esta teodicea postula que las
situaciones marginales son legitimadas, en funcion de una nomizacidon futura,
integrandolas en un orden de significado historico y escatoldgico. Por eso su
grado de racionalizacién queda determinado por su construccion ‘“historica”.
Cuanto mayor coherencia tenga su narracion en la historia, mayor grado de
racionalizacion tendrd. En la medida en que crecen los procesos de individuacion,
este tipo de teodiceas evolucionan hacia un modelo de recompensas y castigos
futuros en otro mundo, es decir, se vuelven “ahistéricas”. Este tipo de teodicea es
caracteristica de las tradiciones judeocristianas y musulmanas, pero también en

.. 21
contextos religiosos como los “cultos del cargamento™ y otros”'°.

-Teodicea dualista: continuamos con otro tipo de teodicea de este estrato
intermedio del continuo de racionalizacion. En este tipo de teodicea todas las
situaciones marginales y sus consecuentes fendmenos anémicos son el resultado
de las acciones de las fuerzas del mal o negativas. Mientras que su nomizacion
responde a la victoria progresiva de las fuerzas del bien o positivas. El individuo
participa de esta lucha césmica, todo depende de su correcta alineacion. La
anomia es propia de este mundo inconcluso y negativo y el “nomos” pertenece a

una etapa o un mundo mas alld por alcanzar todavia. Las teodiceas dualistas
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tienden a ser acOsmicas, ascéticas y ahistéricas. Este tipo de teodicea es
caracteristica del zoroastrismo, mandeismo, mitraismo, maniqueismo y el
gnosticismo?'’.

-Teodicea del complejo “karma-sdmsara”: se encuentra en el polo mas
extremo de la racionalizacion. El karma, que es la ley de causa y efecto que
gobierna todas las acciones, no sélo las humanas, sino todo lo que ocurre en el
universo. El karma se combina con el sdmsara, la rueda de renacimientos, que
condiciona las reencarnaciones futuras. De manera que cualquier situacion
marginal queda completamente racionalizada en un complejo de acciones y
causas, en las que el individuo no pasa de ser un eslabon de una infinita cadena
que se extiende hacia el pasado y hacia el futuro. Este tipo de teodicea es
caracteristico del pensamiento de la India, tanto del budismo como del
hinduismo®'®.

En definitiva, este repaso por los modelos de Berger respecto a la teodicea
deja claro cémo el ser humano ha construido nomos con diferentes legitimaciones
religiosas para enfrentar la diversidad de situaciones marginales o limite. Los
mundos de significado que el ser humano construye estan siempre amenazados
por las fuerzas del caos, del mal o del sufrimiento, pero, sobre todo, por el hecho
incontrovertible de la muerte. Dicho de otra manera, anomia, caos y muerte deben
ser integrados dentro del nomos de significado con implicaciones tanto colectivas
como individuales. En palabras de Berger: “todo orden humano es una comunidad

frente a la muerte”?"”.

En este sentido, la teodicea es una respuesta frente a este “enemigo

ultimo™**° que es la muerte y la religion siempre ha cumplido con la funcién de
lidiar con ella. Las religiones secularizadas, que hacen de las “trascendencias

221 . s s , . .y .
menores””” su orientacion principal, estan abandonando esta orientacion hacia la

teodicea, por tanto, se convierten en prescindibles o ficilmente sustituibles.

217 Berger, El Dosel..., 92-94

Berger, El Dosel..., 80-89

Berger, El Dosel..., 103

La expresidn es de San Pablo

La expresidn es Thomas Luckmann

218
219
220
221

93



94

CAPITULO Il. TEOLOGIA Y SOCIOLOGIA DE LA RELIGION

En resumen, la sociologia de la religion de Berger presupone que el ser
humano no puede aceptar ni la soledad ni la falta de significado®®. Sin embargo,
precisamente las consecuencias de los procesos de la sociedad plural y secular son
la atomizacion de los individuos. Convirtiendo las personas, antes insertas en un
conjunto de relaciones institucionalizadas, ahora, en individuos desgajados de esa
trama de relaciones intersubjetivas. Por otro lado, los individuos desgajados de los
procesos institucionalizadores, que han sido debilitados, se encuentran frente a la
ciclopea tarea de construir un mundo para si mismos, como consecuencia,
quebrados ante la incertidumbre y la eleccion de un sinfin de opciones ceden ante
la anomia y las crisis de sentido que los atenazan. Este es el marco que permite

analizar la sociologia de la religién de Berger.

2.3 Sociologia de la religion en Niklas Luhmann
2.3.1 Conceptos basicos. Sistema, entorno y contingencia

Al igual que hemos hecho con la sociologia de la religion de Berger,
ahora, vamos a analizar los conceptos basicos del modelo de Niklas Luhmann,
para dejar en el siguiente apartado el analisis de las funciones que Luhmann
asigna a la religion. Nos basamos en el analisis de Peter Beyer en La /ntroduccion
a la Dogmatica Religiosa y la Evolucion de las Sociedades de Niklas Luhmann
(1984)*%.

Hablar de conceptos basicos en Luhmann es en si mismo problematico
porque su pensamiento no se articula sistematicamente, sino con una ordenacion
que llamariamos en red. No hay una jerarquizacién de conceptos o categorias
analiticas que se deriven unas de otras, en funcion de su fundamentacion, sino que
las categorias luhmannianas son dependientes entre si, pero a un nivel de igualdad
epistemologica. Es decir, que los conceptos son relacionales entre si, porque no

hay ningiin concepto a priori que sea fundamental y del que deriven los demas®**.
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No obstante, vamos a destacar tres categorias que consideramos
fundamentales en la sociologia de Luhmann como son: sistema, entorno y

contingencia.

Luhmann define la sociedad como: “ese sistema social que regula en
ultima instancia todas las relaciones del ser humano con el mundo. La sociedad es

la condicion social para la constitucion de un estar-en-el-mundo significativo™%.

Lo primordial a comprender es que la sociedad no se analiza desde el
punto de vista humanistico, de su constitucion por el ser humano como en Berger,
sino que se analiza desde la perspectiva sistémica. Es decir, la sociedad es un

sistema, o mas apropiadamente, un conjunto de subsistemas.

El sistema en Luhmann es mas que un todo compuesto de partes, cuyo
orden garantiza la continuidad del todo, sino que el sistema es interdependiente de
un entorno. El sistema procesa selectivamente inputs del entorno y responde o
cambiando su estado o con outputs como respuesta. La relacion entre el sistema y
el entorno es de un gradiente de complejidad, es decir, hay més posibilidades en el
entorno, que en el sistema. No obstante, en el sistema deben existir las suficientes

posibilidades para responder a los inputs del entorno™°.

Sin embargo, la mayor complejidad del entorno no se vierte sin mas sobre
el sistema a base de inputs, sino que esta complejidad es seleccionada por el
propio sistema, y por eso, en cierto modo, la constituye. Complejidad y
selectividad son constitutivas. Por eso los sistemas realizan y reducen
complejidad®’. La complejidad no se produce por el aumento de elementos, sean
éstos experiencias, acciones o relaciones, sino por la capacidad que tiene el
sistema de desarrollar estrategias reductivas que permita seleccionarlas. Por tanto,

mayor complejidad implica mayor selectividad®®,

Otra categoria fundamental en Luhmann es el de contingencia. La

contingencia no es s6lo lo no necesario, sino lo sustituible. Es decir, contingencia

2254, 4 . o . s . . , . .y
Niklas Luhmann, “La dogmatica religiosa y la evolucion de las sociedades”, en Sociologia de la religion

(México: Herder, 2009), 78
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alude no s6lo a que algo ocurre pudiendo no ocurrir, sino a algo que es sustituido
por otro. En las estrategias reductivas de la complejidad hay un proceso de
seleccion de las posibilidades, en este sentido, podria haber ocurrido de otra
manera. El sistema podria haber seleccionado otras posibilidades del gradiente de
complejidad con su entorno. Toda seleccion implica la negacion de otras
posibilidades y con negaciéon se alude a “no actualizacién”, no a “no ser”. La
posibilidad no desaparece, sino que sigue latente a la espera de su actualizacion.
Toda seleccion no se realiza arbitrariamente, sino sobre la base de ciertas
restricciones: complejidad, contingencia y selectividad. De otra manera, no habria
cambio, es decir, no habria interaccion entre el sistema y el entorno”%’.

A partir de lo dicho, podemos entender que para Luhmann el sistema
social no estd compuesto por los seres humanos. El ser humano en cuanto sujeto
no es categoria de anélisis de Luhmann. Los individuos forman parte del entorno,
es decir, son la condicidon de posibilidad del sistema, aunque no son el sistema
social. Solo los actos comunicativos de los seres humanos son incluidos en los
sistemas sociales™.

Por su parte, los actos o acciones comunicativas se basan en la doble
contingencia, es decir que, en toda accidbn comunicativa, los dos términos que se
comunican pueden responder si y no. Ambos términos de la comunicacion poseen
las mismas posibilidades de comunicacion, por eso entre ambos debe haber
selectividad. La respuesta a esa selectividad es la doble contingencia. La
comunicacion exitosa es la que posibilita que en el sistema social haya mas “sies”
que “noes” y que, de esta manera, se favorezca el acuerdo como perpetuacion del
sistema. Los medios que hacen posible esta comunicacion exitosa son los medios
de comunicacion simbolicos. Estos medios simbolicos son: la verdad, el amor, el

231

dinero, el poder y la fe . Existe una relacion entre sistema y medio simbolico. La

politica trabaja con el poder, la ciencia con la verdad, la economia con el dinero,

la familia con el amor y la religion con la fe*?.
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2.3.2 La religion como administracion de la contingencia

La formula de contingencia es la manera de ejercer el control de un
sistema sobre su medio simbolico para asegurar la comunicacidon exitosa. Por
ejemplo, el sistema de la politica configura su comunicacion a través del medio
simbolico del poder, pero este medio simbolico no asegura por si mismo el
asentimiento en esa comunicacion haciéndola exitosa, sino que necesita de un
determinado acceso a ese medio simbolico, esa es la formula de contingencia, en

este caso, el bien comun.

Respecto del sistema de la religion configura su comunicacion a través del

2

medio simbdlico de la fe, pero este medio simbolico no asegura el “si” en la
comunicacion, sino que requiere de la formula de contingencia. La férmula de
contingencia de la religion es el concepto de “dios”*. La administracion de la
contingencia es la funcion principal de la religion y lo hace como dogmatica

religiosa interpretando la férmula de contingencia.

Es necesario aclarar lo que Luhmann entiende por dogmatica. Son aquellos
conceptos que arreglan, procesan, controlan y sistematizan las vivencias religiosas
y las interpretaciones de las situaciones. La dogmatica también representa la
autodireccion del sistema religioso como un subsistema de la sociedad. En la
sociedad occidental la formula de contingencia es dios y la dogmatica religiosa es

7234
teologia®*.

De esta manera, la funcion de la religion es la administracion de la
contingencia, pero de la contingencia no so6lo del sistema religioso, sino de la
sociedad como un todo. Sin que de ello se derive que el problema principal de la
religion respecto de la sociedad sea el de su integracion, sino el de su
diferenciacion. La religion no supone la integracion de la sociedad como un todo,
sino que favorece su diferenciacion. Por eso, en una sociedad con alta
diferenciacion, la religion se convierte en un subsistema, y dado que la religién

administra la contingencia para el resto de subsistemas de la sociedad, la
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diferenciacion dificulta dicha funcidn, y con ello, la relacion entre religion y

. . . ., 235
sociedad se problematiza. Es el problema de la secularizacion™”.

2.3.3 Ladiferenciacion social y la funcion de la religion

En el apartado anterior ya hemos adelantado que, segin Luhmann, el
problema principal de la religion respecto de la sociedad no es el de su
integracion, como si lo seria para Berger, sino el de su diferenciacion. Trataremos
en el Capitulo IV como la diferenciacion institucional, junto a la debilidad
adaptativa de la teologia politica, produjo que las iglesias europeas protestantes
tuvieran problemas con la secularizacion y el pluralismo perdiendo su lugar en el
espacio publico. Por tanto, este es un tema muy importante dentro de la sociologia
de la religion, pero lo es aln més en la comprension luhmaniana, tanto de la
sociedad como de la religion, y de la problematizacion de su relacion en términos

de secularizacion.

Por lo que ahora abordamos, para finalizar la presentacioén de su sociologia
de la religion, la cuestion de cémo entiende Luhmann los procesos de
diferenciacion institucional y su incidencia sobre la secularizacién. Seguimos
principalmente su ensayo titulado £/ proceso de diferenciacion de la religion
(1989)>°

En un principio, religiéon y sociedad no eran distinguibles. El proceso de
diferenciacion institucional es un proceso historico-evolutivo, que describe como
esta realidad indistinguible entre religion y sociedad cambia y deviene en una
distincion o diferenciacion entre distintas esferas o subsistemas: religion,
economia, politica, educacion, familia, ciencia, arte y salud. La cuestion es como
esta creciente diferenciacion beneficia un mayor grado de complejidad y de
organizacion de la sociedad, asi como este desarrollo deriva de cambios
particulares en el ambito religioso®’. Luhmann deja fuera de su analisis cualquier

explicacion basada en cambios de conciencia o de motivacion interior.
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Es importante tener en cuenta que, para la comprension de Luhmann, la
diferenciacion del sistema de la religion se hace en el interior del sistema de la
sociedad. Es decir, que la sociedad se convierte en entorno del sistema religioso a
medida que se produce su diferenciacion. De manera que se puede distinguir,
como sociedad secularizada, pero eso no implica la privatizacion de la religion,
sino que presiona al sistema religioso a adoptar y formular una comunicacion
propia. Existen diferentes sistemas de comunicacion correspondientes a cada uno
de los subsistemas que conforman la sociedad, por lo que la comunicacién
religiosa ya no totaliza la comunicacion social. Por cierto, Luhmann afirma que
este proceso comenzo antes de la Reforma, ¢l lo atribuye al s. XV, al igual que
Troelstch®®.

Por otro lado, otra cuestion importante es que el sistema social ya no puede
verse solo en términos de unidad, sino de diferencia, mejor dicho, de una unidad
diferenciada®. El sistema social sigue teniendo una unidad que ain en la
diferencia no deja de ser unidad. Los subsistemas no deben verse como separados,
sino como diferenciados dentro de la unidad del sistema social. Luhmann explica
que la especificidad de la comunicacion religiosa es la base y el inicio del proceso
de diferenciacion institucional. La comunicacion religiosa se basa en lo
sobrenatural. Sin embargo, la definicion de lo que sea eso de lo sobrenatural
implica un proceso constante de ampliacion y de restriccion. El acceso
sobrenatural es plural y diverso, pero su comunicacidon social debe restringirse,
porque en caso contrario, lo divino o lo sagrado podria ser dicho de cualquier
manera, pero lo divino y lo sagrado no se dejan encasillar facilmente, asi que la
comunicacion necesariamente tiende a ampliarse. Sin embargo, con una
ampliacion constante de lo sobrenatural no podria haber una comunicacion
especificamente religiosa, asi que al movimiento de ampliacién le sigue otro
movimiento de restriccion del significado. Por tanto, lo sobrenatural es
comunicado en la distincion entre lo visible y lo invisible, lo sagrado y lo profano,
el cielo y la tierra. En definitiva, lo sobrenatural supone la primera distincion de

una realidad diferenciada, que tiene su origen en la comunicacion religiosa. Por

238
239

Luhmann, El proceso de diferenciacion..., 199
Luhmann, El proceso de diferenciacion..., 198

99



100

CAPITULO Il. TEOLOGIA Y SOCIOLOGIA DE LA RELIGION

tanto, esta posibilidad de ampliacion y restriccion constante de la comunicacion
1240

religiosa favoreci6 tempranamente la diferenciacion socia

Hay dos ambitos que se comportan como indicadores del creciente proceso
de diferenciacion institucional desde finales de la Edad Media: la cosmologia y la
moral. Luhmann pasa a analizar como la seméntica religiosa cambi6 en estos dos
ambitos, cambios que no se debieron a una dinamica propia de la historia de las

ideas, sino a la diferenciacion de los subsistemas de la sociedad**!.

En las culturas premodernas mas desarrolladas, la funcion principal de la
moral era la de producir un esquema moral, con la distincion entre lo bueno y lo
malo. No obstante, la distincion del esquema moral se basaba en una determinada
definicion cosmoldgica, con la distincion fundamental entre el cielo y la tierra®*,
De esta manera, Luhmann califica como “moral cosmoldgica” aquella que
caracteriza las sociedades complejas premodernas. Una moral cosmoldgica que
establece una relacion entre el buen y el mal comportamiento y su correlacion con
lo que debe esperarse tras la muerte, a través de las distinciones entre cielo e
infierno o entre salvacion y condena®®. Sin embargo, en la medida en que la
sociedad se hace mds compleja y la moral ya no se puede universalizar ficilmente,
la relacion entre moral y religion se vuelve problematica. Y en la medida en que
no puede imponerse un consenso moral para toda la sociedad también pierde su
capacidad de determinar lo que ocurre después de la muerte, en términos de
salvacion y condena. La solucidon que encontrara la seméntica religiosa sera la de
no hacer depender la salvacion o la condenacion del comportamiento, sino de la

aceptacion o rechazo de la gracia de Dios**.

Ante la pregunta de la influencia de la religion en el surgimiento de la

sociedad moderna, Luhmann distingue dos lineas de influencia: la tolerancia
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social a un grado mayor de amoralidad y la individualizacion de la
4245

responsabilida

La codificacion de la moralidad se hace autonoma de la comunicacion
religiosa, ya que previamente se habia distinguido, a través de la salvacion por la
gracia, entre salvacion y comportamiento. El siguiente estadio serda la que la
moral, la distincion entre lo bueno y lo malo, se haga independiente de la religion
y se determine o se asocie a otros subsistemas sociales como la politica o la
economia®*.

Respecto al tema de la individualizacion en la sociedad moderna,
Luhmann pasa a discutir la tesis de Weber sobre la afinidad electiva entre ética
protestante calvinista y capitalismo. Esta afinidad electiva no seria sélo de
aplicacion a una ética calvinista-puritana, sino que incluso, y para ello cita a otro
autor, Alois Hahn, que la contrarreforma también contribuy6 a este desarrollo a
través de su teoria de la cura de almas con su énfasis en la responsabilidad
individual frente a la salvacion del alma, deconstruccion de los milagros y la
sistematizacion del control sobre el comportamiento individual para alcanzar la
salvacion individual. De esta manera, las preguntas sobre la trascendencia quedan

reducidas al cuidado de una salvacién individual®*’.

No obstante, Luhmann cuestiona que estos cambios sean cambios en la
motivacion de la accion. Por el contrario, defiende que los cambios en la
motivacion de la accidon surgen, no de un movimiento puramente interior y
subjetivo, sino de los cambios estructurales derivados de la diferenciacién
institucional. Por tanto, no son los motivos de la accion los que explican la
diferenciacion institucional, sino que la diferenciacion social explica los motivos

de la accion, incluso de la accion religiosa248.

Por otro lado, la diferenciacion institucional entre religion y economia es
también la base del proceso de individualizacion de la sociedad moderna. En la

medida en que el subsistema de la economia adquiere una semantica propia como
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la de la escasez de recursos, dependencias, circulaciéon de bienes, competencia,
etc...la comunicacion religiosa ya no tiene nada que decir al respecto por lo que
se retira del sistema econémico. Por lo que la religion se vuelve sobre la salvacion
del alma individual como su unico centro de atencion. Por tanto, y aqui hay un
punto relevante para nuestra investigacion, la construccion de biografias
individuales en la sociedad moderna se debe al proceso de diferenciacion
institucional en la evolucion de la sociedad*®. Ese individualismo es un cambio
adaptativo al proceso de evolucion de la sociedad a través de su diferenciacion
institucional. Y no puede relacionarse con la emergencia del protestantismo, como
en tantas ocasiones se dice, ya que, tal y como veremos en el Capitulo IV, el

protestantismo de los reformadores no rompi6 con la cultura eclesidstica europea.

No obstante, recuerda Luhmann, la religion no pudo hacer nada frente a
esta diferenciacion institucional porque ella misma se habia diferenciado
ampliamente”™’. Ademds, pareciera que esta concentracion en la salvacion
individual pudiera ser una buena estrategia de adaptacion semdntica de la
comunicacion religiosa en un contexto de creciente diferenciacion institucional. Y
asi parecio ser durante un tiempo hasta que esa diferenciacion institucional se
consolidd lo suficiente como para que los individuos, ahora conscientes de su
independencia, puedan prescindir de su participacion en el sistema religioso.
Mientras que no pueden prescindir de participar en la economia, en la educacion,
en el sistema juridico o en el sistema sanitario, porque su inclusion en este sistema
de funciones es practicamente impuesta, para la religion no es de aplicacion. El
individuo puede vivir al margen de la religion y puede seguir participando del
sistema social sin ningun tipo de exclusion. Es mds, dice Luhmann, ni tan siquiera
las necesidades de sentido mantienen viva la participacion en el sistema
religioso™".

La conclusion que saca de todo ello Luhmann, a nuestro juicio es

demoledora:
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La necesidad de la religion no puede asi ser demostrada con
fundamentos antropoldgicos, sino so6lo sociologicos. La religion no

soluciona problemas especificos del individuo, sino que cumple una

., . 1252
funcién social™ ",

Segun Luhmann, no hay otra prueba cientifica de lo imprescindible de la
religion, ya que para los individuos la religion es prescindible, pero no para la
comunicacion en el sistema social®>”.

De esta manera tan contundente acabamos esta descripcion de la
sociologia de la religion del socidlogo Niklas Luhmann, sin embargo, se convierte
en un punto referencial para nuestro proximo apartado sobre la relacion entre

teologia y sociologia de la religion.

2.4 Teologia y sociologia de la religion

En este Capitulo III nos hemos propuesto analizar qué tipo de uso de la
sociologia de la religion puede permitirse la teologia. John Milbank, al comienzo
del capitulo en el que propone su critica de la sociologia de la religion, dice,
citando a Berger en A Rumor of Angels (1969), que sociologia es la aproximacion
de la critica cientifica y humanista de la religion. Milbank rechaza la actitud de los
tedlogos que piensan que sea posible dar alguna explicacion “social” de la fe
religiosa. Ya que esto lleva a estos tedlogos a un ejercicio reductivo de la religion
en términos socioldgicos, pero eso supone que los mismos tedlogos tengan que
afanarse por delimitar un espacio para la religion y para la teologia que no esté
sometido a ese juicio reductivo. La razén para ello es que la sociologia de la
religion es una perspectiva de analisis exclusivamente secular™".

Por eso, el objetivo de este capitulo ha sido el de analizar dos modelos de
sociologia de la religion para ver precisamente como ambos tratan este juicio
reductivo con el que opera la sociologia respecto de la religion. Como deciamos,
hasta qué punto las sociologias de la religion son intentos legitimadores y

normativos de una comprension secular de la religion, o hasta qué punto una
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sociologia de la religion puede proveer una comprension de la secularizacion que
permita su abordaje desde una perspectiva religiosa. Dicho de otra manera, hasta
qué punto las sociologias de la religion no hacen de la religion una mera funcion
del sistema social, por tanto, subsidiario del mismo, restdndole con ello un lugar

propio definido en sus propios términos religiosos.

2.4.1 Tradicion humanista o subjetivacion del sistema

Luhmann plantea esta tematica desde otro punto de vista ya que se
pregunta por la definicion de la religion, mientras analiza distintos conceptos de
religion articulados por distintos socidlogos como Durkheim, Weber, Simmel o
por el fenomendlogo de la religion Rudolf Otto, plantea la cuestion de como la
religion puede ser comprendida por un observador, sin que tenga que compartir
esa religion desde una posicion de fe*>”.

Luhmann rechaza la aproximacion de la religion de la tradicion humanista,
incluida la socioldgica, que comprende lo que sea la religién sobre la base de la
relacion con el ser personal del hombre. Porque, segin Luhmann, esto
problematiza tanto lo que sea la religion, como lo que sea el hombre, porque la
nocion de hombre no es universalizable y no puede hacer justicia a cada hombre
particular. Ademds, Luhmann también rechaza el reduccionismo de la religion a
fendmeno interior de la conciencia, ya que en la relacion sujeto-objeto no puede
comprenderse bien la religion, porque se encuentra a ambos lados de esta
diferencia®®.

Por eso, Luhmann plantea no comprender lo que sea la religion ni como
experiencia interior, ni a partir de su raiz antropoldgica, sino a partir del concepto
de comunicacion. En la sociologia de la religion de Luhmann se sustituye el
concepto de “hombre” por el concepto de “comunicacion”, y con ello, el analisis

de antropologia filosofica por una teoria de la sociedad®’.

Si comparamos esta orientacion metodologica con la de Berger las

diferencias se muestran como practicamente opuestas y contradictorias entre si.
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La sociologia de Berger se encuadra en la perspectiva humanista y se basa en un
andlisis de antropologia fenomenolodgica. Por su parte, Luhmann en su intento de

superacion del sujeto moderno, acaba subjetivando el sistema.

No podemos pretender acabar con el individualismo, la subjetivacion y la
privatizacion a partir de diluir o acabar con la reflexividad de una individuacién
personalista, porque de ahi se derivaria una grave pérdida. De hecho, cuando
analicemos la relacion entre individuos y megaestructuras consideraremos coOmo
la disolucion de los limites de lo individual-personal contribuye a la colonizacion
y dominacion de las personas por parte de estas megaestructuras. Por otro lado,
aumentar el grado de abstraccion para evitar la reflexividad en torno al sujeto
supone también acabar con cualquier concepcion personal de Dios, y con ello, nos

veremos abocados a comprensiones de la religion netamente secularizadas.

2.4.2 Una teologia como legitimacion del sistema social

Planteadas asi las cosas queda igualmente claro el juicio critico de Berger
sobre el uso de las sociologias funcionalistas de la religion, que comprendian ésta
en relacion a un juicio reductivo subsidiario de la sociedad y que esto derivaba en

una perspectiva secularizada de la religion.

Esto puede ser constatado precisamente en la comparacion de los dos
modelos de sociologia de la religiéon presentados arriba. La sociologia de la
religion de Berger responde a las necesidades y a la insercion del ser humano en
la sociedad. Mientras que la sociologia de la religion de Luhmann se convierte en
un analisis profundamente abstracto e impersonal, que busca ser abarcador y
compartido por personas no religiosas, pero con ello, se hace de la religion una

realidad reducida a una funcidn del desarrollo evolutivo de la sociedad.

Luhmann afirma que la teologia deberia modificar su modo de reflexion
para adaptarse a los cambios producidos por una sociedad altamente diferenciada.

La teologia deberia encontrar el “vinculo” con la evolucion de la sociedad, de lo
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contrario, se veria reducida a una semantica de una minoria cognitiva, cuya
8

comunicacion es solo vinculante en el interior del grupo religioso®®.

Dicho lo anterior, el propio Luhmann reconoce la distancia entre la mirada
socioldgica y la teoldgica frente a la cuestion ultima de la religion. ;Propone
Luhmann alguna alternativa? Su propuesta es que el sistema religioso debe basar
su comunicacion en una distincion que pueda ser compartida por el sistema social.
Esta distincion basica es el cédigo inmanencia/transcendencia. Luhmann rechaza
otras distinciones tradicionales, como la distincion entre ser y no ser que llevaria a
la ontologia, o la distincién entre bueno y malo que llevaria a la moral*’. Esta
teologia de la distincion fundamental entre la inmanencia y la trascendencia
estaria abierta a una comprension de otras religiones sin la distincion
personal/impersonal o no monoteistas*®’. Pero, segiin nuestra evaluacion critica,
una religiéon que no deja de ser funcional al proceso evolutivo de la sociedad

diferenciada no puede ser otra cosa que una religion secularizada.

2.4.3 Una teologia como critica del sistema social

En cambio, en Berger el horizonte secular puede ser trascendido y por eso
puede tener un uso fructifero desde la teologia. Mientras que en Luhmann el
horizonte secular no puede ser trascendido y el uso teoldgico no dejaria de ser
totalmente dependiente de la teoria socioldgica. La teologia acabaria
convirtiéndose en subsidiaria de la sociologia y de un discurso completamente

secular.

Ademads, pero no menos importante por ello, una concepcidon
exclusivamente funcionalista de la religion supone caer en el peligro de mera
legitimacion del sistema. En Luhmann a la religion no le cabe otra funcion que la
de adaptacion y legitimacion de una sociedad de alta diferenciacion. El individuo
personal queda diluido dentro del sistema. No cabe duda que a las esferas
tecnoecondmica y politica y a las megaestructuras les resulta muy util un
individuo despersonalizado y con débiles relaciones institucionales. Por el

contrario, si la religion mantiene una posicion no subsidiaria del sistema social,
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sino una posicion de conciencia diferenciada, desde una comprension sustantiva
de si misma, estard en condiciones de mantener una potencialidad critica del
sistema social y de las esferas tecnoecondmica y politica desde el ambito de la
cultura. Esta potencialidad critica del sistema pasa por una participacion publica
de la religion y de las instituciones religiosas como estructuras intermedias que

permita su desprivatizacion. Lo analizaremos en la Parte II1.

CAPITULO III. TEOLOGIA Y SOCIEDAD

Si en el Capitulo I hemos considerado la relacion disciplinar y
epistemologica, que sustente un modelo de cooperacion entre lo teoldgico y lo
sociologico; y el Capitulo II, las condiciones en las que esta cooperacion puede
darse en el ambito de la sociologia de la religién por parte de la teologia. En este
Capitulo III presentamos distintos modelos para el analisis de la relacion entre
religion y sociedad, mas en concreto entre la teologia y la sociedad, para después
pasar a un analisis mas pormenorizado de esta relacion, tanto a nivel institucional
como a nivel de conciencia. Esta diferenciacion responde a la aplicacion de la
sociologia del conocimiento a nuestro objeto de estudio. En definitiva, analizamos
en este capitulo dichas relaciones para conocer hasta qué punto la teologia
protestante, como caso paradigmatico en su relacion con la secularizacion, ha sido
funcional al sistema. Y de esta manera, sentar las bases de actuacion, tanto de la

teologia como de las iglesias cristianas, en la sociedad hoy.

3.1 Teologiay sociedad en la modernidad

En primer lugar, hemos tenido en cuenta las reflexiones de Berger sobre la
teologia protestante, como respuestas adaptativas y reactivas a los procesos
modernizadores. Este nivel de reflexion nos servird para comprender como la
teologia se construye en relacion reciproca con los procesos sociales y no como

un ejercicio abstracto de puro idealismo.

No podemos hablar de la relacion entre la religion y la sociedad y entre

teologia y sociedad, sin caracterizar la categoria analitica principal de la sociedad
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en relacion con la modernidad. Por tanto, en este apartado, la relacién entre

teologia y sociedad es también la relacion entre la teologia y la modernidad.

Este ha sido el marco referencial por antonomasia de la sociologia, es mas,
la sociologia surge cuando tienen lugar los cambios en la sociedad tradicional
premoderna hacia el paso a una sociedad industrial moderna. La sociologia surge
entonces para comprender esa sociedad cambiante. Ya que se tiene conciencia de
que una sociedad nueva estd emergiendo y que hay que afrontar la

problematizacion de dichos cambios en la vida de las personas y de la sociedad.

Por su parte, la teologia moderna se desarrolla a partir de un cambio de
paradigma, de una metafisica tradicional esencialista y sustancialista hacia el
idealismo. La teologia liberal fue el esfuerzo adaptativo a dicho cambio, asi como
también a los cambios sociales que estaban desarrollandose con la modernidad.
Por tanto, ambas perspectivas pueden estudiarse en funcion de dichos procesos

modernizadores.

De esta manera, centramos ahora nuestro analisis sobre como la sociedad
moderna afecta a nuestra manera de hacer teologia. El nivel de andlisis no esta
solo dentro de una discusion de la historia de las ideas, sino dentro de una
contextualizacidn sociologica y de sus respectivas consecuencias sobre las iglesias

y la fe cristiana.

3.1.1 Teologiay filosofia en la modernidad

La cuestion clave aqui para entender el desafio que representa la
modernidad a la teologia cristiana es que el desarrollo cartesiano-kantiano-
hegeliano supuso una quiebra en los sistemas teologicos, tal y como se habian
contemplado en los modelos teologico-metafisicos. A través de la construccion de
un sujeto cognoscente y de una epistemologia que basa el conocimiento en la
relacion polar sujeto-objeto. La distincion del noumeno, el ser en si, y el
fenémeno, tal y como aparece a la conciencia, planted problemas de una
importancia muy relevante para la propia autocomprension de la doctrina y la fe
cristiana. En el paradigma metafisico habia una realidad externa que podia ser

conocida, con un sentido mas proximo al de recepcion que al de construccion. En
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funcion de unas ideas eternas (platonicas) o de la propia estructura de la realidad a
través de causas, esencia-accidentes (aristotélica), o de la acomodacion de un
logos racional al logos de la physis (estoicismo). Ahora tras el giro copernicano
hacia el sujeto, se concibe el conocimiento como un proceso en el que el propio
sujeto forma parte del acto de conocer de manera decisiva. Conocemos en funcién
de unos “a priori”, el espacio y el tiempo, y de unas categorias, que en el sujeto
cognoscente determinan el acto de conocimiento. Todo pasa por la condicién “a

priori” de la construccién del sujeto”®’.

Esto plantea la cuestion de como es posible un conocimiento de Dios que
no sea mera proyeccion o construccion humana, si todo proceso de conocimiento
es un camino constructivo del propio ser humano. Estos problemas, asi como los
planteados por la “razén historica”, conformaran los caminos por los que

discurrira la teologia en la modernidad.

Por tanto, si los retos para la teologia contemporanea surgen de su relacion
con la modernidad, asi como de los desarrollos sociales a partir de ella, hablar de
doctrina, fe o iglesias cristianas es hablar de como incide aquella en la sociedad y

en el fenomeno de la religion en ella.

3.1.2 Caracterizacion de la modernidad

En primer lugar, debemos decidir como caracterizar el periodo en el que se
desarrolla la sociedad contemporanea, si como /modernidad lardia,
hipermodernidad, ultramodernidad o posmodernidad. Las tendencias de
afirmacion positiva de la modernidad optan por hipermodernidad o
ultramodernidad. Las tendencias contrarias de negacion de la modernidad hablan
de posmodernidad.

En esta investigacion doctoral vamos a optar por el uso de modernidad
tardia porque consideramos que representa un concepto menos polarizado. Quizas
se pueda argumentar que esta opcidn, ya en si misma, tiene densidad estratégica y
que estd cargada de presupuestos; porque, entre otras cosas, ninguna posicion

careceria de ellos. Es posible y no nos negamos a aceptarlo. Sin embargo, lo que

%1 Bernardo Pérez, Un mundo en quiebra (Madrid: Catarata, 2011), 23
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queremos poner de manifiesto es que nuestra intencidon no es tanto estudiar el
fenémeno de la modernidad-posmodernidad, cuestion ésta ya profusamente
abordada en la academia, sino usar unicamente una categoria que nos sirva como

punto referencial para nuestra perspectiva teologica y sociologica.

Seguimos a Joao Duque cuando caracteriza el ambiente cultural y social en
el que vivimos, como un proceso dinamico, complejo y abierto, que basicamente
se comprende como modernidad. Este proceso tiene dos caracteristicas
fundamentales: la sgcularizacion y la pluralidad. Duque habla incluso de “radical
pluralidad”®®*. La modernidad con sus caracterizaciones como secular y plural ha
de considerarse como un proceso abierto y en permanente cambio. Por lo que no

podremos manejar un concepto monolitico de esta realidad.

Asi que caracterizamos nuestra época como moderna, pero reconocemos
que, por tratarse de un proceso, los rasgos fundamentales con los que se construy6
la primera modernidad. sujeto cognoscente, razon practica e¢ instrumental, asi
como conciencia historica®®, ya no son definitorios univocos de la modernidad
actual, por lo que hablamos de modernidad tardia. Porque, en cualquier caso,
tenemos la certeza de que vivimos en una época, que dificilmente puede
caracterizarse como una realidad sociocultural que no aluda a la modernidad®®.
Seguimos a Pérez Andreo cuando dice que: “modernidad y posmodernidad son
dos caras de la misma moneda, son dos momentos del mismo proceso histodrico,
son el reflejo de una actitud ante el mundo™>®.

Por tanto, optamos por modernidad o modernidad tardia y no por
posmodernidad ni por hipermodernidad, porque consideramos que aquellas
todavia pueden funcionar como categorias analiticas descriptivas, con potencial
utilidad para definir el &mbito sociocultural contemporaneo, mientras que las otras
dos son categorias analiticas que tienden a convertirse en normativas. Sobre

aquello que se quiere afirmar o aquello que se quiere superar.
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En este sentido, nos planteamos en este Capitulo III como la teologia
cristiana responde o reacciona frente a los cambios de la sociedad contemporanea.
De ahi que a continuacidn presentaremos distintos modelos con los que queremos
poder articular esta relacion entre la teologia cristiana y los desarrollos
modernizadores que conlleva la sociedad de la modernidad primera y tardia. Ya

sea desde tendencias adaptativas, negociadoras o reactivas.

3.2 El modelo de Peter L. Berger

El objetivo de los siguientes apartados es la consideracion de unos
modelos, que sirven para analizar las distintas corrientes teologicas del
protestantismo, en su relacion con los procesos de la modernidad. Més adelante en
este Capitulo III analizaremos en extenso el papel del protestantismo en algunos
aspectos de la construccion del mundo moderno. Ahora afrontamos un objetivo
mas modesto y es el de caracterizar algunos rasgos basicos de las distintas
escuelas teoldgicas del s. XX, segin respondian a los retos de una sociedad con

procesos crecientes de modernizacion.

A continuacion, describimos el modelo tripartito de analisis de las
religiones y de las teologias respecto a la modernidad, propuesto por Peter Berger
en su libro The Heretical Imperative. Contemporary Possibilities of Religions
Affirmation (1979). Este analisis se basa en los efectos que produce el pluralismo
contemporaneo en la religion. De esa manera, distingue tres opciones de relacion
entre pluralismo y religion: deductiva, reductiva e inductiva. La clasificacion de

Berger esté realizada sobre la base del andlisis de la sociologia del conocimiento.

En este libro Berger toma como referencia de su analisis el protestantismo
y su teologia, no por ningln interés especialmente confesional, sino porque es
paradigmatico en su relacion con la modernidad y sus influencias. El resto de
confesiones cristianas también han seguido similares caminos, con los mismos
dilemas, aunque con peculiaridades y acentos propios. Alli donde la modernidad
fue consoliddndose también presiond las distintas tradiciones religiosas con estos

mismos condicionantes que se analizan para el caso del protestantismo.
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Berger nos presenta un modelo sobre la base de una tipologia de estilo
weberiano para analizar las principales corrientes teoldgicas protestantes, en su
relacién con la modernidad. Discutimos en el apartado metodologico como los
“tipos” pueden asimilarse o tienen que ver con un analisis por modelos. De esta
manera, comprendemos la tipologia de Berger como modelos para estudiar la
relacion de la teologia cristiana con la sociedad moderna. Como bien recuerda
Berger, citando a Weber, los tipos ideales o los modelos no existen como tales en
la realidad, pero ese no es su proposito, sino el de servir como categorias para la
comprension y la explicacion de esa realidad, que se vuelve demasiado compleja
como para que tengamos una aproximacion fructifera por si misma®®. Ese parece
ser el caso de la teologia contemporanea y de su tortuosa relacion con la

modernidad.

3.2.1 Laopcion deductiva

La opcion deductiva consiste en la reafirmacion de la autoridad de una
determinada tradicion religiosa frente a la modernidad y su tendencia pluralista
secularizadora. Aqui se mantiene aquello de “Dios ha dicho...” y se pretende que
todo siga igual como siempre fue. Como ejemplo de esta tipologia, Berger analiza
el caso de la teologia de Karl Barth. Para Karl Barth hay un elemento irreductible
a la sociedad y la cultura, como productos y acciones intersubjetivas humanas, es
el elemento de la Palabra. La Palabra es ese Verbo encarnado del que las
Escrituras dan testimonio a través de las palabras de profetas y apdstoles. La
Palabra y la Gracia son acontecimientos externos al propio ser humano, por tanto,
exentas de todas las relativizaciones humanas. Esta es la respuesta de Karl Barth a

la modernidad secularizadora.

Berger nos dird que, en la sociedad plural, la opcién barthiana es
excluyente, ya que esa opcion hace invalidas el resto de opciones, pero lo que no
puede negar la teologia barthiana es precisamente eso, que el resto de opciones se
presentan, como tales, frente al individuo. Por lo que la pluralidad de opciones
mina, desde su estructura de plausibilidad, la salvaguarda barthiana de todas las

relativizaciones presentes en la sociedad plural. Las tradiciones religiosas ya no se
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presentan como ese “mundo dado por sentado” en el que nace el individuo, sino
como unas opciones frente a otras, en ese mundo elegible por el individuo. De
esta manera, una Palabra que se presenta como resultado del decir de Dios so6lo

puede aceptarse o rechazarse®®’.

En £/ Dosel Sagrado (1966), ya habia analizado Berger el fenémeno de la
neoortodoxia con su momento de esplendor durante el periodo de entreguerras.
Este periodo estaba caracterizado por ser un tiempo de crisis, en medio de las
grandes amenazas sociopoliticas, como fueron los totalitarismos de diverso signo.
Era, pues, necesario una teologia que quedara a salvo de todas las relativizaciones
de las ideologias modernizadoras. La teologia barthiana busca de nuevo la
objetividad de la tradicion frente a las adaptaciones subjetivistas de la teologia
liberal decimononica, en conformidad con los reformadores del s. XVI, aunque en
una perspectiva socioldégica muy diferente a la de ellos. Para Karl Barth, la gracia
de Dios es la “justicia extranjera”, que llega del exterior sin mediacion del propio
ser humano. El mensaje cristiano se basa en esa realidad “extra nos”,
independiente de las construcciones humanas, incluidas las reconstrucciones
historicas de la historiografia moderna aplicadas a la exégesis y a la teologia

biblica®®®,

Otro aspecto importante de la neoortodoxia es el redescubrimiento de la
importancia comunitaria de la fe cristiana, que no puede comprenderse
unicamente como una fe individual y subjetiva. Berger explica esta opcion por la
necesidad de construir una estructura de plausibilidad, que permite sostener el
mundo de significado “objetivo” y que no puede ser legitimado desde la realidad
social mayoritaria. Por tanto, es necesario que la Iglesia, ahora como minoria
cognitiva, sostenga una definicion de la realidad “completamente otra” respecto al

conjunto de la sociedad®®’.

No obstante, después del final de la II Guerra Mundial y de la recuperacion
de las sociedades occidentales convirtiéndose en sociedades de consumo, las

necesidades y los desafios que se presentan son completamente diferentes, a los
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que la teologia neoortodoxa ya no esta en condiciones de responder. Y es que en
la medida en la que la sociedad industrial se desarrolla como sociedad de
consumo, dentro de una sociedad al mismo tiempo plural, “la religiéon ya no puede
ser impuesta, sino que debe ser ofrecida en el mercado™’®. No puede ser
impuesta, ni tampoco reconstruida, desde la objetividad de la tradiciéon, como
pretendia la neoortodoxia. El peso de la Dogmatica Eclesial es un producto
inabarcable para el mercado. No ofrece “ventajas competitivas” frente a los
productos mucho mas reduccionistas, como son todas las construcciones

subjetivistas e individualistas, que encontramos en el mercado plural.

. C, . . . 271
El mercado se rige por “la dindmica de la preferencia del consumidor”*’".

Asi, los productos que quieran tener €éxito deberdn acomodarse a las exigencias
del mercado. Por supuesto, el mercado no es neutro, como tampoco lo es el
espacio social. En una sociedad plural y secular las ofertas en el mercado religioso
requieren un producto adaptado a sus necesidades. Por ello, en una sociedad en la
que los procesos secularizadores presionan a las religiones hacia el ambito
privado, las legitimaciones teoldgicas e institucionales también adquieren esa
direccion. Ahora todas las teologias deben satisfacer las demandas “morales y

, . e g . . . 272
terapéuticas del individuo en su vida privada™’

. De ahi, la importancia creciente
dada a la familia y las necesidades psicoldgicas del individuo®”. Por supuesto,
nada mas lejos del objetivismo barthiano y de su reactividad frente al sujeto

moderno.

En nuestra teologia socioconstructiva seguimos la opcion barthiana de una
Palabra por encima de todas las relativizaciones humanas, pero no al margen de lo
humano, como también admiti6 el propio Barth al hablar de la humanidad de
Dios. Es decir, que esa Palabra se inscribe en el proceso de construccion social de
la cultura y del conocimiento de una comunidad. También seguimos a Barth en su
énfasis de la comunidad cristiana sobre la fe individual, pero pensamos que, en las
condiciones actuales de pluralidad, no es suficiente con ser “minoria cognitiva”

con una definicion alternativa de la realidad. Esta definicidon alternativa de la
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realidad debe ser encarnada por la comunidad cristiana como una comunidad
politica. No comprometida en una politica partidista, sino desde el ejercicio de la
Palabra como expectativa y esperanza del Reino. Investigaremos en la Parte III la
propuesta de Berger de considerar las iglesias cristianas como estructuras

intermedias.

3.2.2 Laopcion reductiva

La opcion reductiva consiste en la reinterpretacion de una determinada
tradicion religiosa en los términos de la modernidad plural y secular. Aqui “Dios
ha dicho...” se sustituye por “el hombre moderno ha dicho...”. El andlisis de
Berger, en este caso, es el ejemplo de la teologia de la desmitologizacion de

Rudolf Bultmann.

Para Rudolf Bultmann, el mundo de las Escrituras es extrafio porque es
mitico. La modernidad secularizadora arroja al ser humano a un mundo
tecnologico y cientifico que ya no casa con el mundo mitico biblico. Casi todo en
¢l es mitico, lo mitico hay que desmitificarlo y la Biblia hay que leerla en
términos existenciales. Sin embargo, una vez comenzado el proceso de
negociacion, entre mito y modernidad, parece que el saldo a favor de la fe cada

vez se reduce a una menor extension.

Tanto Karl Barth como Bultmann presuponen la fe cristiana, y su
adaptacion o resistencia a la modernidad secularizadora pretende proteger la fe,
pero ;qué pasa con aquellos que ya no son socializados en la iglesia cristiana?
(Qué pasa con aquellos que demandarian una apologética en el que el presupuesto
de la fe no se da por sentado? Se les acusa a ambos de caer en el fideismo y esto
aislaria a las comunidades cristianas como minorias cognitivas, lo que los lleva al

peligro del sectarismo.

En el caso de Bultmann y la opcién reductiva, ya no se afirma una
tradicion particular del pasado frente al pluralismo moderno, sino que se
absolutiza las tradiciones modernas sobre cualquier tradicion pasada. Sin
embargo, la opcion reductiva conlleva el debilitamiento de las iglesias y de la fe

cristiana por la via de la secularizacion. Las tradiciones modernas no pueden tener
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ningun estatuto epistemologico superior sobre otras tradiciones, tanto en cuanto,
todas son realidades construidas por el ser humano a través de los procesos
sociales”’*.

Por tanto, seglin lo visto anteriormente, no es suficiente la afirmacion de
una tradicion determinada en una sociedad plural, sino que es necesario ser
consciente de las relativizaciones que estan asociadas a “toda” construccion
social, y enfatizamos “todas” incluyendo las modernas y tardomodernas. No es la
afirmacion de una tradicion particular, pero tampoco es la absolutizacion de las

tradiciones “modernas” por encima de cualquier otra.

Por eso, nuestra propuesta de teologia socioconstructiva no es liberal en el
sentido de rupturista con la tradicion teoldgica cristiana. El liberalismo fue
consciente de lo contingente de todas las doctrinas cristianas por ser construidas
socioculturalmente en contextos historicos especificos. Pero esto le llevd a romper
con las doctrinas tradicionales, no dandose cuenta, de que, de esta manera,

absolutizaba las construcciones contemporaneas.

Por el contrario, nuestra propuesta acepta el caracter relativo de todas las
construcciones sociales humanas, pero afirma que con ello no pierden
necesariamente su condicion de “verdad”. No las consideramos principalmente
por su vinculacion con un acceso metafisico u ontolégico con la verdad, sino por
la definicion de la realidad que producen y el conjunto de patrones de
pensamiento y de comportamiento que configuran desde su accion. La relacion
con la verdad no es de descripcion metafisica u ontologica, sino regulativa, a
través de su capacidad de producir patrones de pensamiento y comportamiento
que conducen a la “vida” y no a la “muerte”. En perspectiva cristiana, la vida es
siempre salvifica y la muerte es destructora, por tanto, bajo este criterio se valora
la “verdad” o la “falsedad” de las construcciones sociales. Esto permite, no
rechazar necesariamente las doctrinas tradicionales en su formulacion, sino soélo
reinterpretarlas y valorarlas, en funcion de como contribuyen a construir la

realidad y la cultura que configuran con ellas®’.
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3.2.3 Laopcion inductiva

La opcién inductiva consiste en considerar la experiencia como la base de
toda tradicion religiosa. Todo corpus religioso es referido a una experiencia
fundadora que le da sentido. Aqui, ni la autoridad del “Dios ha dicho”, ni la
autoridad de “el hombre moderno ha dicho”, sino la autoridad que confiere la
mediacion epistemologica de la experiencia humana. La modernidad aqui no es
algo ni con lo que se estd en contra, ni tampoco algo que debe seguirse como

normativa, S/implemente se contempla con cierta distancia.

Esta tercera tipologia esta en la linea de la teologia de Schleiermacher que
marca la propia teologia de Berger’’®. Sin embargo, aquella teologia a partir de
Schleiermacher respondia a las necesidades de la sociedad burguesa europea del s.
XIX. Una sociedad segura de si misma, de su propio desarrollo y del progreso
tecnologico y cientifico. De la misma manera, aquella teologia liberal, centrada en
la construccion del sujeto moderno, serd igualmente optimista y segura sobre la
base de la idea de progreso. Toda aquella definicion de la realidad colaps6d en
1914 y la teologia que le daba legitimacion entraba en una profunda crisis. Esta
crisis y el descrédito de la teologia liberal durarian, como ya hemos mencionado,
hasta que la sociedad de consumo empiece a desarrollarse®’’. Asi la teologia
liberal volvera a recuperar su impetu, justo cuando la neoortodoxia comience a
declinar. Pero la teologia neoliberal ya no podia recupera su antigua seguridad y
optimismo, por eso, este neoliberalismo teologico de finales del XX regresa
exacerbando algunas de las caracteristicas del primer liberalismo del XIX. Se
sigue ahondando en la subjetivacion de la religion convertida completamente en
un asunto de libre eleccién subjetiva, perdiendo su caracter intersubjetivo

obligatorio®’.

Todas las realidades religiosas que antes eran consideradas, “hechos
facticos externos”, ahora deben ser traducidas a la conciencia individual. Esa

“traduccion” se hara en términos existenciales y psicoldgicos en el interior de la
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conciencia del creyente. El simbolo se convierte en la mediacion por excelencia
para hacer emerger esas realidades profundas, ya sean existenciales o
psicolégicas®”’. Pero ademas el neoliberalismo transforma la caracterizacién
psicosocial de la sociedad plural y secular en normativa. Es decir, para el tedlogo
la validacion de su propia teologia pasa por esta construccion interior de
conciencia. El problema residi6, como se ha constatado posteriormente, en que
este tipo de construcciones teologicas debilitan las instituciones religiosas que se
suponen que intentan legitimar. En el neoliberalismo la modernidad es normativa

como subjetivismo individualista y privado.

Es muy importante, entender esta exposicion para comprender la propia
posicion teologica de Berger. Como ¢l mismo admitia no pretendia, sino situarse
dentro de la corriente liberal protestante, sin embargo, la calificacion como
inductiva, con su intento de mantener una distancia respecto de la propia
modernidad y de no asumir los aspectos mas subjetivistas del neoliberalismo, nos
permite entender sus posiciones, a veces, equidistantes, con sus pretendidos
equilibrios®™.

No obstante, y como paraddjicamente Berger admite, la opcidon inductiva
podria terminar en un reduccionismo que le llevaria a la opcion reductiva. O, por
el contrario, dadas las frustraciones de la modernidad, podria llevar a la opcion
deductiva con sus antiguas certezas. Es decir, ésta tercera opcion es un intento de
equilibrio frente a la modernidad, pero como todo equilibrio es fragil y precario.
La propia modernidad como proceso plural y pluralizador hace ain mas precarias
todas las certezas de por si precarias, debido a que las pertenencias se basan en la
eleccion individual. Se multiplican las estructuras de plausibilidad, el mundo dado
por sentado se convierte en elegible y el individuo mendiga algin grado de
certidumbre en un mar de incertidumbres. La respuesta de Berger es una fe
escéptica, es decir, una fe precaria, pero fe, al fin y al cabo, y con ello, quizas, no

esta tan lejos ni de Barth, ni de Bultmann®®'.
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En nuestra metodologia teoldgica tendremos una amplia discusion acerca
de la funcion de la experiencia, pero lo que queremos resaltar provisionalmente es
que no pretendemos un reduccionismo experiencial, ni tampoco que esa
experiencia sea subjetiva y privada, sino que la base de todo nucleo experiencial
siempre es social. Berger se daria cuenta de lo dificil que es mantener la
modernidad a distancia, asi que no tuvo mas remedio que admitir una cierta
negociaciéon con ella, por eso modificd su tipologia, tal y como veremos a

continuacion.

3.3 Una revision del modelo de Peter L. Berger

En A Far Glory (1992), Berger vuelve a reelaborar la tipologia que nos
presentd en 7he Heretical Imperative (1979), con sus opciones deductiva,
reductiva e inductiva. Ahora, en A Far Glory, especifica tres posibilidades:
negociacion, rendicion y atrincheramiento cognitivo, que a su vez puede tener una

modalidad defensiva y otra ofensiva®**.

Es interesante como en este cambio de tipologia desaparece aquella
modalidad inductiva. El atrincheramiento cognitivo se corresponde con la opcion
deductiva. La negociacion y la rendicion, claramente se encuadran en la opcion
reductiva. En dos versiones reduccionistas, una primera, mas suave, y una
segunda, mas extrema. Sin embargo, aqui pareciera que Berger ya no se mantiene
tan optimista en mantener una posicion de distanciamiento respecto a la propia
modernidad, como en la opcién inductiva. De hecho, ya vimos que en 7he
Heretical Imperative admitia que la inductiva, en lo que tenia de relacion con la

modernidad, podia acabar en la opcion reductiva o deductiva.

En opinion de Berger todas estas son formas de relacion que se daban en

. . .o 2 . ., .
las iglesias cristianas en aquel momento”™®. Pensamos que la situacién ha seguido
profundizandose respecto al pluralismo secularizador y que aln siguen

constituyendo modos descriptivos actualmente validos.

*%2 peter Berger, A Far Glory. The Quest for faith in an age of credulity (New York: The Free Press, 1992),

41
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3.3.1 Negociacion

La negociacion representa el modo en que la teologia cede en algunas de
sus convicciones teoldgicas, mientras que otras se mantienen como innegociables.
Podria asumirse algin tipo de relativizacion historica respecto de los textos
biblicos, pero al mismo tiempo mantiene la consideracion mas o menos atenuada
de su condicién como Palabra de Dios. El problema puede ser que, cuando
encaramos algun tipo de negociacion, es dificil definir cudles seran los términos
en los que dicha negociacion se va a llevar a cabo, y qué garantias tendremos de
que se podran seguir manejando dentro de los mismos términos en el futuro. Este
efecto de relativizacion, ya vimos que estaba en presente en la opcion reductiva de
la teologia de Bultmann, que estuvo dispuesto a admitir todas las relativizaciones
procedentes de la historiografia moderna aplicada a los evangelios, pero que
sigui6 manteniendo la vigencia de un nucleo esencial de fe: el kerigma. Esta

. ., , ., . 084
modalidad representa una version mas suave de aquella opcion reductiva®.

3.3.2 Rendicion

La rendicion estd representada por todos aquellos modelos teoldgicos en
los que se asume las definiciones de la realidad que son normativas en la
modernidad. Un ejemplo especialmente gravoso fueron las “teologias de la muerte
de Dios” de la década del 60 en el s. XX. En este caso el problema reside en que
el efecto secularizador es imparable. La experiencia de la realidad, como “si Dios
no existiera”, se convierte en normativa y disolvente para la fe y las iglesias
cristianas, tanto en cuanto, se hacen irrelevantes. Cualquier accion y discurso, asi
llamado “cristiano”, puede ser sustituido por cualesquiera otras instituciones
sociales sin que nadie advierta la diferencia. El propio Berger admitia que esta
modalidad de relacion de la teologia con la sociedad moderna no podia tener
perspectivas de progreso en el futuro porque socavaba las propias instituciones
religiosas que las amparaba. Esta tipologia representa una modalidad mas extrema

de la opcion reductiva descrita en los apartados anteriores y demuestra lo que
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ocurre cuando se acepta acriticamente la definicion secular de la realidad y se

e . . 28
hace subsidiaria del sistema.”®

3.3.3 Atrincheramiento cognitivo

Por ultimo, tenemos los modos reactivos que se resumen en el
atrincheramiento cognitivo y que puede presentarse en dos modalidades: el
“gueto” y la “cruzada”. En el gueto las actitudes y posiciones son meramente
defensivas tratando de ignorar lo experimentado por la mayoria social. La opcion
deductiva de la neoortodoxia cabria en esta categorizacion, sobre todo, en el
mantenimiento de la neortodoxia, a partir de los afos 60, con el auge del
neoliberalismo. En la cruzada se incluyen aquellas tendencias que intentan
recuperar el terreno perdido*®.

Las posiciones tradicionalistas tienden a convertirse en guetos, mientras
que los fundamentalismos adoptan las formas de cruzadas beligerantes. En ambos
casos, las iglesias deben comportarse como auténticas minorias cognitivas o
subculturas, con un gran coste personal y emocional. Debido a que las estructuras
de plausibilidad que sostienen dichas definiciones de la realidad son precarias.
Cuanto menor sea el grupo respecto a la mayoria social, mayor sera la dificultad

de mantenerse en el interior del grupo y bajo su definicion de la realidad.

Por tanto, las cuestiones que planteamos tienen que ver, no sélo en coémo
la secularizacion y el pluralismo afectan al fendmeno religioso en las sociedades
de la modernidad tardia, sino que dependiendo de cudl sea el modelo de relacion
que asuman las iglesias cristianas con la sociedad, éste acabaré afectando a lo que
ocurre, sobre todo, en el interior de las iglesias. Como, por ejemplo, qué grado de
secularizacion es susceptible de ser manejado por las creencias y las instituciones

cristianas sin menoscabo de la viabilidad de las mismas.

Por ello, nuestra teologia socioconstructiva con su metodologia por
modelos pretende evitar, tanto una rendicion meramente adaptativa, como una
modalidad fundamentalmente reactiva frente a los desarrollos de la modernidad

tardia. Por el contrario, quiere ser capaz de entrar en un proceso de negociacion
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con la misma, rechazando aquellos aspectos que se convierten en portadores
secundarios del pluralismo secularizador: individualismo, privatizacion y

reduccion subjetivista de la religion.

3.4 El modelo G. A. Lindbeck

Como complemento a los andlisis de Berger nos proponemos ahora
considerar el modelo de George A. Lindbeck, que le sirve de marco descriptivo y
analitico de las distintas teologias y de las diversas teorias de la religion en el

contexto de la modernidad.

Al igual que hizo Berger, Lindbeck nos presenta un modelo sobre la base
de una tipologia que le sirve para analizar las principales corrientes teologicas
protestantes, en su relacion con la sociedad moderna. Como sefialamos
anteriormente, esta caracterizacion tipologica puede asimilarse o tiene que ver con
un analisis por modelos. De esta manera, comprendemos las tipologias de
Lindbeck como modelos para estudiar las distintas corrientes teoldgicas en la

sociedad contemporanea.

3.4.1 Teologias de la modernidad: proposicional, experiencial y
cultural

La categorizacion triple que Lindbeck nos propone es: la proposicional
cognitiva, la experiencial expresivista y la cultural lingiiistica”™’. Como cualquier
tipo ideal estas tipologias-modelo funcionan como constructos puros que sirven de
contraste y de referencia de las teologias en sus distintas concreciones. De modo
que por comparacion podemos comprobar como encajan en ellas, o como a veces,
algunas teologias pueden comportarse como subcategorias de las anteriores. De
este trabajo comparativo podria resultar un modelo mas complejo que esta
tipologia tripartita, pero, de momento, consideramos que esta clasificacion puede

ser suficientemente orientadora para la base de nuestra investigacion.

1. La perspectiva proposicional cognitiva: es la que define las posiciones

ortodoxas-tradicionales y los movimientos evangélicos y/o fundamentalistas.
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En este caso las doctrinas son proposiciones de verdad con adecuacion a una
realidad objetiva®®®.

2. La perspectiva experiencial expresivista: es la tradicion que comienza con
Schleiermacher y que en las teologias de la modernidad han tenido muchas
variantes. En esta perspectiva la doctrina no son proposiciones de verdad, sino
simbolos que expresan una experiencia original de revelacion. Como el
sentimiento de dependencia absoluta de lo infinito en lo finito, en el caso de la
teologia de Schleiermacher”™.

3. La perspectiva cultural lingiiistica: es la que define la propia teologia de

Lindbeck. Las doctrinas son patrones culturales y estructuras lingiiisticas que

regulan la practica, la fe y las formas de vida de una comunidad™”.

3.4.2 Lateologia frente a los procesos sociales en la tardomodernidad

Por otro lado, también nos ocupamos del analisis de Lindbeck respecto al
contexto “psicosocial” del porqué el éxito de las teologias experiencial-
expresivistas. Lo que nos interesa aqui, una vez mas, es centrarnos precisamente
en su analisis teologico en funcidén de los procesos sociales. Lindbeck quiere
defender su modelo de teologia cultural-lingiiistica, y ello, en diferencia con las
teologias proposicionalistas y de las experienciales-expresivistas, aunque toda la
referencialidad constante de Lindbeck es el segundo modelo. De hecho, su propia

teologia es concebida como una teologia “posliberal”.

En primer lugar, Lindbeck asume que los procesos sociales
contemporaneos favorecen las teologias experienciales-expresivistas, que aprecia
y valora, pero que en definitiva quiere superar. Por eso se pregunta por los
condicionantes socioestructurales en favor de estas teologias. En segundo lugar,
admite la posibilidad de que la modernidad condicione o favorezca determinadas
formas de religion. Sin embargo, eso no tiene que entenderse de manera
normativa, como lo que debe ser, sino como un condicionamiento o una
incapacitacion de la cultura producida por la modernidad hacia la religion. Las

formas de religion y también de teologia, que estan favorecidas, en opinion de

288 Berger, La naturaleza..., 41
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Lindbeck, por los desarrollos de la modernidad son las experienciales-

expresivistas™'.

Las razones que explican esto se debe, a nivel de los contenidos de la
conciencia, por los desarrollos filosoficos a partir de Kant. En reaccion al
reduccionismo operado por la filosofia kantiana sobre Dios, como condicion
trascendental de la moralidad. Schleiermacher propone por primera vez a nivel
teologico un modelo experiencial-expresivista. Dado que ya no hay acceso
epistemologico al conocimiento directo de Dios, con Schleiermacher ese acceso
viene a través del “sentimiento” de dependencia absoluta, como un nucleo
experiencial prerreflexivo y preteoérico, ubicado en las profundidades del yo, que
es objetivado o exteriorizado a través de simbolos no discursivos que hacen
transparente esa experiencia interior. Numerosisimas propuestas filosoficas y
teoldgicas surgieron a partir de este modelo. Cabe destacar la obra de Rudolf Otto

y Mircea Eliade en el estudio de las religiones™”.

Por otro lado, entre las causas sociologicas o los procesos sociales que
inciden en el desarrollo filosofico, indicado arriba, destaca Lindbeck, citando a

Luckmann y Berger, la desobjetivacion de la religion y de la teologia®”.

Aunque Lindbeck no lo explica, a lo que Berger se esta refiriendo cuando
habla de la desobjetivacion de la religion es el fenomeno que producen los
procesos secularizadores a través del pluralismo. Ya no hay una unica estructura
de plausibilidad que sostenga la definicion cognitiva de la realidad derivada de
una religion. A nivel de la conciencia individual, la legitimacion de dicha
construccion de sentido comienza a debilitarse, por tanto, se percibe con menos
densidad de realidad en el espacio publico. En la medida en que crece este
proceso, la realidad objetiva de la religion va menguando y como movimiento
reactivo, el contenido religioso se ve reducido a su dimension subjetiva. Este paso
de lo objetivo de la tradicion a lo subjetivo de la conciencia es lo que Berger

denomina desobjetivacion. Entre las consecuencias estan el individualismo, el
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cambio acelerado y el pluralismo religioso de las sociedades modernas®*. Por
consiguiente, cada vez menos personas tienen una pertenencia estable a las
comunidades religiosas. Ademads, estos desarrollos hacen dificil percibir la
religion como un conjunto de proposiciones cognitivas verdaderas®”.

Esta interaccion entre lo socioldgico y los contenidos de conciencia
explicaria que la modernidad favorezca las formas expresivas de la religion y de la
teologia. Y esto dicho no solo de las teologias liberales, sino incluso entre los
conservadores o los movimientos evangélicos se da este nucleo experiencial,
cuando se pone el énfasis en las experiencias de conversion individual. Por tanto,
los procesos sociales y culturales de la modernidad presionan a los individuos a
encontrarse con Dios en las profundidades de su alma, para a posteriori,
integrarse, en el mejor de los casos, en alguna tradicion o iglesia en la que se
“sientan a gusto”>°. Es decir, la religion y la participaciéon en la comunidad
religiosa se convierten en un asunto privado e individual. De esta manera los
creyentes, consciente o inconscientemente, consideran las religiones como fuente
de simbolos para expresar, articular y transparentar las experiencias del yo
interior. La teologia y las instituciones académicas en materia de religiéon son

. . 2
presionadas para satisfacer esta demanda®™’.

Por ultimo, desde el enfoque cultural-lingiiistico que defiende Lindbeck, la
conversion se comprende, no como una experiencia interior, sino como la
adquisicion de una cultura o el aprendizaje de un idioma. Como una realidad
externa que nos configura como individuos, pero siempre conscientes de que esta
adquisicion no puede ser independiente de las tradiciones, ni de las comunidades

. . .. . . 2
particulares, sino como participantes activos de las mismas™®.

La estructuraciéon de nuestra teologia socioconstructiva seguird muy de
cerca la teologia de Lindbeck, asi que experiencia y simbolo, cognicion y
proposicion, cultura y lenguaje formaran parte de las categorias analiticas

principales del mismo.
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CAPITULO IV.TEOLOGIA Y SISTEMA
SOCIAL

En la Introduccion sehalamos la Declaracion de Hartford como el
encuentro programatico entre posliberales y neoconservadores. Ambos
movimientos tenian una conciencia critica respecto a determinados desarrollos de
la modernidad, que se recibe parcialmente y a la que se resta normatividad. Hay
también un refuerzo de la identidad cristiana, de las tradiciones y del sentido
comunitario de la fe, huyendo de la privatizacion de la religion en el espacio
publico y defendiendo, por el contrario, el papel publico de las iglesias cristianas.
En este capitulo IV presentamos un analisis del pensamiento neoconservador,
como contextualizacion de la obra de Peter L. Berger, asi como de otro de los
autores con los que colabord estrechamente como Richard John Neuhaus. Al
mismo tiempo, analizamos la concepcion neoconservadora del sistema social, asi

como algunas criticas a tener en cuenta.

41 Neoconservadurismo en Peter L. Berger

Con el fin de comprender mejor y contextualizar la propuesta de teologia
politica de Berger & Neuhaus, asi como de las criticas que se le hicieron desde
otros posicionamientos ideoldgico-politicos, debemos situar su pensamiento en el
contexto global de su pensamiento y del escenario politico de la sociedad

norteamericana a finales del s. XX.

Deberemos ser especialmente sintéticos y delimitar muy bien nuestro
ambito de analisis. Nuestro referente principal seguira siendo Peter L. Berger. No
obstante, también haremos referencias, cuando sea pertinente, a sus “compafieros
de viaje”, es decir, a aquellos autores con los que comparte proyectos y
presupuestos intelectuales. Destacamos, entre ellos, a Richard J. Neuhaus, Daniel

Bell y Michael Novak.

El trasfondo ideoldgico y el movimiento politico al que generalmente se
adscribe Berger es lo que vino a denominarse en la década de los 70 como

neoconservadurismo. Por eso, lo primero que haremos serd definir y explicar en
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qué consistio, quiénes fueron los neoconservadores y cuales fueron los rasgos

principales de su pensamiento.

411 Quiénes fueron los neoconservadores

Con la designacion de “neoconservadores” nos referimos a un grupo de
intelectuales norteamericanos provenientes, la mayor parte de ellos, de las
ciencias sociales, pero entre los que se encontraban también algunos tedlogos
(Neuhaus, Michael Novak y el propio Berger fueron tedlogos). Tuvieron una
influencia creciente desde los afios 70 hasta finales del s. XX, siendo la década de
los 90 cuando alcanzaron el mayor grado de popularidad y de influencia politica

. . 299
en la sociedad estadounidense”".

Este grupo de pensadores fueron defensores de lo que vino a denominarse
el “capitalismo democratico”, estableciendo una critica de la cultura de la
modernidad y siendo defensores del papel publico de la religion en las sociedades
plurales y seculares. Para estos autores la religion no se circunscribe a los
estrechos margenes de lo privado, tal y como la configuracion secular ha provisto
para ella, sino todo lo contrario. Conscientes de que la teoria clasica de la
secularizacion fracasaba para explicar el lugar que la religion tenia a finales del s.
XX, pero siendo igualmente conscientes de las patologias de las sociedades
posindustriales, estos neoconservadores postulaban la reivindicacion de la funcion
publica de la religién para hacer frente a los males que aquejaban a la sociedad

plurisecular.

Las caracteristicas principales del pensamiento de los autores
neoconservadores, segun la descripcion de Mardones son: aceptacion critica de la
modernidad, critica de la sociedad de masas y participacion social a través de las
estructuras intermedias. En lo econdmico, los neoconservadores se caracterizan
por la legitimacion del capitalismo, pero en distincion tanto de los libertarios (los
liberales europeos), como de los neoliberales posteriores, y frente a los
conservadores tradicionalistas. Respecto a la actitud moral son receptivos

moderados a la relativizacion derivada del pluralismo. Las opciones morales son
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elecciones, mas que leyes o normas dadas por sentado para siempre. Es decir, son
mas proclives a una “ética de la responsabilidad”, que a una “ética de los fines
absolutos”. Por otro lado, son antiutdpicos y antignosticos, por tanto, no creen en
“el” progreso, sino en “progresos” concretos de la politica y de la economia
realmente existente. Por ultimo, son defensores de la libertad y de la democracia

frente a los excesos autoritarios y totalitarios®”.

41.2 El pensamiento neoconservador de Peter L. Berger

Por su parte, Peter Berger hace su propia caracterizacion del movimiento
neoconservador. Lo que nos permitirda evaluar en qué consiste el
neoconservadurismo en su pensamiento y sus repercusiones a la luz de sus propias

obras.

Berger traza el mapa politico e intelectual, en el &mbito de la derecha, de
Estados Unidos en su articulo Qur Conservatism and Theirs (1986). Siguiendo a
George Nash, afirma que después de la IT Guerra Mundial habia dos tradiciones
principales: “tradicionalistas” y “libertarios”. Sin embargo, a comienzos de los 70,
la derecha estadounidense comenz6 a fragmentarse con el surgimiento de los
“neoconservadores™”' y de la “New Right”, que a su vez estaba absorbiendo el
fundamentalismo protestante®”>. Asi que tenemos a conservadores tradicionalistas,

libertarios, neoconservadores y la “New Right”.

Los tradicionalistas eran los conservadores catolicos, cuyo ideal era la
sociedad medieval, y que servia de perspectiva critica de los desarrollos de la
modernidad. Los autores de referencia para estos conservadores eran G. K.
Chesterton y H. Belloc. Dentro de estos tradicionalistas, también se encontraban
los anglo-catdlicos, con T. S. Eliot como referente, o los seguidores de Leo

Strauss’®.

En el aspecto econdmico, los tradicionalistas eran contrarios al sistema

capitalista de mercado, mientras que los libertarios son los liberales a la manera
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europea, es decir, los defensores de la legitimacion filoséfica del capitalismo en su
version mas acentuada®®. Los neoconservadores aceptaban, al igual que los
libertarios, el capitalismo, pero en una version mas moderada que ellos. En lo
politico, los libertarios eran grandes enemigos de un Estado fuerte, mientras que
los neoconservadores estaban dispuestos a aceptar versiones moderadas del

305

Estado del Bienestar De esta manera, el conservadurismo de los

neoconservadores tiene como punto fuerte el mantenimiento y la defensa de las

Ce . T (e 59306
instituciones sociales que son congruentes con el “capitalismo democratico”™ .

Esto significa que los neoconservadores son defensores tanto del
“capitalismo”, como de la “democracia”, ya que las consideran moralmente
superiores en comparacion con las alternativas politico-econdmicas “existentes”.
Los neoconservadores mantienen diferencias en mayor o menor medida con los
libertarios, pero son contrarios a todas las posiciones de la izquierda. Los cambios
culturales de la década del 60, asi como la colonizacion de los espacios
académicos-universitarios por las tendencias de izquierda son vistos por los

fe 5307
neoconservadores como algo “traumatico”™" .

Por otro lado, Berger se pregunta por el factor “conservador” dentro de la
etiqueta “neoconservador”. Su respuesta estd fundada en una vision
“conservadora” de la historia, es decir, se rechaza la idea de progreso y de una
naturaleza humana con caracteristicas inalterables. Por tanto, rechazan toda forma
de pensamiento utdpico, en la consecucion del “nuevo hombre” o de una “nueva
humanidad” sin género en el futuro. Aunque no hay un progreso unilineal y
homogéneo, los neoconservadores si creen en que hay “progresos”. En la historia
hay avances, pero también retrocesos. Por eso, aunque se valora los progresos que
acompanan a la modernidad, ésta no se considera como el culmen de la historia

humana, ni mucho menos. La modernidad estd puesta bajo un manto de
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relativizacion. Tampoco el pasado se convierte en una “edad dorada” a la que
308

haya que volver o que requiera de nuevas actualizaciones™ .

Algo que diferencia sustancialmente a tradicionalistas y neoconservadores
es que los segundos han aceptado que todas las cosmovisiones y sistemas de
valores son construidos bajo circunstancias sociohistoricas concretas. La
relativizacion que produce esta construccion del sentido del mundo es algo
inaceptable para los tradicionalistas. Los neoconservadores provienen de las
ciencias sociales o son afines a ellas, mientras que los tradicionalistas son

3% No obstante, no se debe

contrarios a las mismas, especialmente a la sociologia
confundir los neoconservadores con unos relativistas puros y duros. Si piensan
que la verdad existe, pero se resisten a aceptar legitimaciones dadas por sentado y
verdades incuestionables. Ni qué decir tienen que los tradicionalistas mantienen
aquellas verdades recibidas por la tradicion®'”.

No obstante, el relativismo moral neoconservador difiere, no tanto de la
existencia de valores absolutos como en los tradicionalistas, sino en la no
aceptacion de ninguna tradiciéon de valores morales acriticamente, ya sean sus
fuentes la voluntad divina, la ley natural o la razon. Si defienden que a lo largo de
la historia se produce un descubrimiento de determinados valores morales, que
una vez atesorados, su validez aparece como cierta. Berger cita el valor de la
dignidad humana. Como veremos mas adelante, Berger, se muestra afin a una
“ética de la responsabilidad”, interesado en las “consecuencias” de las acciones
que en los “principios™'".

Berger establece una relacion tangencial entre moralidad y religion, en
oposicion a los tradicionalistas que piensan que sélo la religion puede aportar los
valores morales de la sociedad. Berger piensa que, aunque moralidad y religion no
coinciden necesariamente, si que la religion aporta la definicion de la realidad
bajo la que operan los valores morales. Por eso, es capaz de encontrar en las
tradiciones cristianas el sustento de sus propias posiciones politicas y morales,

como buen pensador cristiano que es. Establece una cierta “afinad electiva” entre
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su rechazo a la utopia y al perfeccionismo moral con su propia tradicion luterana.
En todas las tradiciones protestantes, pero especialmente en el luteranismo, se
establece como énfasis principal la salvacion por gracia por medio de la fe y no
por obras y la doctrina de los dos reinos. Segun Berger, esto lleva a esa ética de la
responsabilidad weberiana, en la que el ser humano intenta hacer las cosas lo
mejor que puede y confia en el perdon de Dios. A través de la doctrina de los dos
reinos, entiende que la esfera politica no es el &mbito donde pueda realizarse el
bien definitivo, que s6lo podra cumplirse en el reino de Dios. Mientras tanto, sélo
podemos aspirar a salvaguardar unas ciertas condiciones de justicia, que siempre

r : 12
ser4 parcial y defectuosa®'?.

De lo anterior se deriva que los neoconservadores no ven ningtn conflicto
entre posicion politica y religion. De hecho, entienden que sus posicionamientos
politicos son el resultado de la vocacion cristiana de responsabilidad en el mundo.
“Ser ciudadano es ejercitar la vocacion religiosa™ ", de modo que el amor al
prdjimo supone una “ética de la responsabilidad”, que fundamenta una accion

politica que no ignora, sino que pondera, las consecuencias de sus decisiones.

Por ultimo, el neoconservador que es Berger hace del pragmatismo y de la
relatividad, virtud moral y politica, en consonancia con la comprension cristiana
de la realidad y en clara version luterana, mientras achaca el absolutismo moral,
proclamado por los conservadores tradicionalistas, a una “rectitud de las obras™'*,

Se podra apreciar que Mardones sigue basicamente a Berger, y por eso, su
valoracion de lo que es lo “neoconservador” coinciden. Sin embargo, no siempre
que se habla de neoconservadurismo se hace exactamente de la misma manera.
Sobre todo, cuando dicha valoracion se realiza desde sus criticos. Vamos a
considerar otras visiones acerca de la comprension de lo que es lo

neoconservador.

Berger, “Our Conservatism and Theirs”, 11
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4.1.3 Movimiento sociopolitico y pensamiento neoconservadores

Creemos que el profesor Parrilla Martinez hace una util distincion entre el
neoconservadurismo como “movimiento” sociopolitico y el “pensamiento”

neoconservador’ .

Obviamente el neoconservadurismo, como movimiento politico,
comprende un espacio y una diversidad de pensadores mayor que la
caracterizacion que podamos hacer de autores concretos. De ahi, que, a veces, no
siempre pueda coincidirse en las apreciaciones que se haga de los mismos. Por
ello, hay autores que, dentro del neoconservadurismo, pueden estar mas cerca del

centro-derecha, mientras que otros se sitien mas a la derecha.

Segun Aguilé Bonet, el neoconservadurismo puede considerarse como una
corriente de la New Right, sobre todo, en sus vertientes populares. Se desarrolld
entre los afios 70 y 80 del s. XX, pero tuvo su antecedente a finales de los 60. Es
entonces cuando surge el término neoconservador con una connotacidon peyorativa
para referirse a una serie de pensadores, originalmente de tendencias de
izquierdas, que acabaron desencantados debido a los cambios de esa década de los
60 y que viraron hacia la derecha. Entre ellos estaban: Irving Kristol, Norman
Podhoretz, Daniel Bell, Peter Berger, Samuel P. Huntington, Michal Novak,
Nathan Glazer y Martin Lipset’'°.

Esta asociacion de neoconservadurismo con la New Right, que en puridad
estd mas a la derecha®’ de la mayoria de estos autores, no nos parece adecuada.
Tampoco parece acertado que se asocie sin mas lo neoconservador con el
neoliberalismo®'®. Cuando, en sentido estricto, el neoliberalismo es heredero del
liberalismo libertario’’® y aunque los neoconservadores toman aspectos

importantes de los libertarios, también tienen grandes diferencias con ellos. Por
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ejemplo, como en el caso de Berger, con una defensa moderada del Estado del

Bienestar, lo que seria impensable en un pensador neoliberal.

Otra de las caracteristicas del neoconservadurismo, segun Aguilé Bonet, es
la asuncion del neotradicionalismo, cuyo autor de referencia es el filésofo Leo
Strauss®?’. De igual manera, Parrilla Martinez, muestra la influencia de Eric
Voegelin y de Leo Strauss sobre el pensamiento neoconservador’>'. En nuestra
consideracion, pensamos que el articulo de Parrilla Martinez se convierte en una
descripcion de la teologia politica de Voegelin y Strauss, pero que no asienta, sino
de un modo genérico, las influencias concretas sobre los neoconservadores
citados. De hecho, parece un anacronismo tildar de “neoconservadores” a

Voegelin y Strauss, tal y como parece sugerir Parrilla®**,

En su caso, Mardones se refiere a la notable influencia de Voegelin y
Strauss sobre los conservadores tradicionalistas. En palabras de Mardones,
Voegelin, con su vision de la historia y del pensamiento, asi como Strauss, con su
comprension del pensamiento politico occidental, ayudan a los tradicionalistas a
armar su pensamiento politico frente a los efectos de la cultura de masas®>. Sin
embargo, Mardones se preocupa mucho por establecer una diferenciacion entre
conservadurismo y neoconservadurismo®>*. Sin esa distincion el prefijo “neo”

careceria de sentido.

Por su parte, Berger en su autocaracterizacion de lo neoconservador,
también afirma que Leo Strauss es influencia directa de los conservadores
tradicionalistas®>. Mientras que en el caso de Eric Voegelin, la influencia sobre
Berger se limita a una determinada concepcion de la historia de la cultura. Es
decir, que al menos en el caso de Berger, la influencia de este neotradicionalismo
es débil, ya que en muchisimos aspectos el pensamiento de Berger seria contrario

a dicho tradicionalismo conservador.
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Sirva lo anterior a modo de ejemplificaciéon de como una categorizacion
amplia del movimiento sociopolitico que calificamos como neoconservadurismo
no hace justicia al pensamiento de algunos autores que se califican como

neoconservadores.

Pensamos que la solucion a dichas discrepancias estd en la distincion de
Parrilla Martinez entre movimiento sociopolitico neoconservador y pensamiento
neoconservador. Como movimiento sociopolitico, el neoconservadurismo tiene su
punto culminante con las presidencias de Ronald Reagan (1981-1989) y George
W. Bush (2000-2008)**. Este movimiento sociopolitico fue aupado en sus bases
por la New Right y el fundamentalismo evangélico, haciendo gala de un

327

conservadurismo tradicional moralista muy acusado Este movimiento

sociopolitico también se asentd sobre un “internacionalismo belicista”,
especialmente acentuado por el desastre del 11S de 2001°*®,

Por tanto, si partimos de esta definicion del movimiento neoconservador,
debemos decir que poco tiene que ver a nivel intelectual con el pensamiento de
autores, como Peter Berger o John Richard Neuhaus. De hecho, autores como
éstos son vistos con sospecha por parte de este neoconservadurismo politico,
como reconoce Mardones, entre otras cosas por su rechazo del fundamentalismo
precisamente’”’.

Quien conozca ampliamente la obra de Berger no puede, sino darse cuenta
de lo lejos que esta de muchas concreciones de este neoconservadurismo politico
y de su escasez de profundidad intelectual. Algo de lo que no carece Berger.
Quizas, valga la pena recalcar entonces que el neoconservador que es Berger
dificilmente se puede adscribir, sin mas, al neoconservadurismo de este
movimiento sociopolitico. Por tanto, o habria que decir que Berger no es
neoconservador o que el neoconservador que es Berger estd lejos de las
concreciones politicas en las que acabd el movimiento en la década de los 90 del

s. XX.
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4.2 Laconcepcion neoconservadora de la sociedad

Una vez que hemos delimitado lo que entendemos por
"neoconservadurismo” y “neoconservador”, o al menos, el que caracteriza a Peter
Berger y algunos pensadores que podriamos considerar proximos a ¢€l, nos
proponemos aclarar qué concepcion de la sociedad es caracteristica de este
pensamiento. Aqui agrupamos a aquellos autores que comparten la designacion de
“Capitalismo Democratico” para definir una determinada aproximacion, no so6lo
descriptiva del funcionamiento de la sociedad moderna, sino también normativa
sobre como deberia hacerlo. Estos autores son Peter Berger, Daniel Bell y

Michael Novak.

Algunas precisiones iniciales son pertinentes. En todo momento debemos
mantener el curso de nuestra investigacion en los limites fijados por nuestra tesis,
es decir, en el andlisis del lugar y del rol que deberia cumplir la religion en la
sociedad tardomoderna. Teniendo esto en cuenta debemos definir cudl es nuestro
foco de interés y lo que quedard necesariamente fuera del mismo. Lo que nos
interesa resaltar y estudiar es como estos autores relacionan el papel de la religion
en la sociedad contemporanea, sin asumir la privatizacion que impone la
configuracion secular de la misma. Por eso, es de nuestro vital interés la
concepcidn acerca de como funciona la sociedad moderna y cudl es en ella la

operatividad de la cultura y de la religion. Esta es nuestra linea de investigacion.

Eso significa que no podemos tratar, y no trataremos las diversas
cuestiones que estarian potencialmente implicadas bajo la designacion de
“Capitalismo democratico”. Cuando se traten, sobre todo, las cuestiones del
sistema politico y aquellas otras del sistema econdmico serdn necesariamente de
un modo subsidiario y relacionado con el objeto de nuestro interés, es decir, del
lugar que tiene y que deberia tener, a nuestro juicio, la religion y la teologia en la

sociedad plurisecular.

Mardones realiza una sucinta, pero acertada sintesis de la comprension
neoconservadora de la sociedad moderna®*°. Como bien dice Mardones, aunque

encontraremos entre estos autores diferencias conceptuales, existe entre ellos un
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alto grado de acuerdo en como es y como funciona la sociedad moderna. Para
ellos no hay un unico sistema social como una totalidad configurada desde una
unica perspectiva, sino tres Ordenes institucionales o subsistemas: el
tecnoeconomico, el politico y el cultural. Es de destacar que cada uno de ellos

. . o, , . 331
funciona con su propia dinamica y logica™ .

4.2.1 Una concepcion plural del sistema social

Daniel Bell en su libro Las contradicciones culturales del capitalismo
(1976) nos ofrece una descripcion de este modelo social en tres ambitos
independientes, pero interrelacionados. Para Bell, la sociedad contemporanea no
es unitaria, ni holistica, sino constituida por tres esferas o ambitos diferenciados:
tecnoeconomico, politico y cultural. Cada uno de ellos funciona segin un
“principio axial diferente”, es decir, que tiene una configuracion propia al margen
de las otras dos esferas. Eso supone que los tres ambitos no convergen entre si,
sino que tienen pautas de comportamiento y de pensamiento que les son
caracteristicas. Asi como sus propios procesos de cambio y desarrollo.
Precisamente estas diferencias, y en no pocas ocasiones contradicciones, entre
esferas sociales supone la existencia de unas tensiones que repercuten en el

funcionamiento de la sociedad’**.

Bell enfatizaba que el paradigma metodologico que estaba proponiendo se
diferenciaba de los dos paradigmas hegemonicos de finales de los 60: el marxismo
y el funcionalismo. Y su diferencia estaba en que frente a ellos no tenia una
comprension unificada de la sociedad. Para el marxismo economia y cultura
forman parte de la totalidad que esta determinada por los procesos de produccion.
Mientras que el funcionalismo partia de que la totalidad del sistema social se
integraba desde un conjunto de valores comunes que legitimaba el conjunto de la
sociedad™™.

Por su parte, Michael Novak, en su obra 7he Spirit of Democratic
Capitalism (1982), reproduce esta triple division del sistema social de Bell, como

sistema politico, sistema moral-cultural y sistema econdomico. Novak también
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reconoce que cada sistema tiene su propia configuracién con su propio “ethos”,
pero a diferencia de Bell, los problemas que cada sistema genera sobre los otros
son deseables. Porque el sistema social que no es unico, sino plural, esta disefiado
para fomentarlos, tanto en cuanto, son el motor del progreso y la autocorreccion

del sistema social para producir una constante revolucion del mismo™*.

Por su parte, Berger también asume que no hay una “sociedad moderna”
como si se tratase de un conjunto homogéneo, sino que hay diferentes sociedades

, . . -, 335
mas o menos avanzadas en un continuo de modernizacion™".

Dicha modernizacién consiste en una serie de transformaciones de las
sociedades y de sus instituciones. En primer lugar, la transformacién de la
economia a través de los medios tecnologicos y de las instituciones
concomitantes. Por tanto, hablamos de una economia tecnologizada. En segundo
lugar, la transformacion de la politica a través de la emergencia del estado
moderno con sus instituciones politicas y de la mano de la burocracia. En tercer
lugar, esta la transformacion de las ciudades a través de la urbanizacion y del
pluralismo sociocultural. Mientras que la economia tecnologizada y las
instituciones politicas burocraticas son los portadores primarios de la
modernizacion, los cambios culturales son los portadores secundarios de la
misma™°.

Berger matiza que no hay una relaciéon mono causal ni reduccionista, ni a
partir de lo tecnologico, ni a partir de lo econémico, sino que hay un conjunto de
relaciones de causalidad reciproca entre los distintos dmbitos e instituciones.
Aunque el motor de la modernizacion es tecnoldgico-econdémico no depende
exclusivamente de €l. Es mads, sin una serie de cambios previos en la cultura,
como los cambios en las interpretaciones religiosas y éticas del mundo, dichos

cambios no hubieran sido posibles®’.
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Para sostener esta interaccion reciproca entre los distintos ambitos
sociales, Berger defiende una interaccion basica previa: la reciprocidad entre la
objetividad de las instituciones sociales y los significados subjetivos de la
conciencia. La construccion de dichos significados sociales siempre deriva de la
interaccion reciproca entre lo que es experimentado subjetivamente y la realidad
externa, tal y como ésta es configurada por el mundo de instituciones que
socializan a los individuos. Dicho de otra manera, “toda realidad social tiene un
componente esencial de conciencia™*®. El mundo de la vida social esta construido
por esta red de significados enraizados en las instituciones sociales que habitan los
individuos. A esta red de significados se les denomina “definiciones de la
realidad”. Hay definiciones descriptivas, de lo que la realidad es, y hay

.. . . , 339
definiciones normativas, de lo que la realidad deberia ser™™".

4.2.2 Elsubsistema tecnoecondmico

En primer lugar, segin Bell, el orden tecnoeconémico organiza la
produccion y la distribucion de bienes y servicios. Es el responsable de la
estratificacion social, a través de la division, de la especializacion del trabajo y del
reparto de bienes. Su logica interna o principio axial es una “racionalidad
funcional” de la economia, basada en la eficiencia de la reduccion de costes y la
maximizacion de los beneficios econdmicos. Su estructura es la burocracia y la
jerarquia. Su valor es la utilidad. El principio de cambio es la productividad. En
este ambito lo importante no son las personas, sino las organizaciones
empresariales. La autoridad pertenece a la posicion y no a la persona, asi como el

. . . . 340
intercambio no es entre personas, sino entre roles y funciones” .

Por su parte, Berger habla de “cultura economica” para referirse a como la
economia se relaciona con los valores y los patrones de conducta que configuran
la vida diaria en una sociedad concreta, es decir, con la cultura®*', Berger
reconoce en Max Weber el gran precursor en el estudio de la relacion entre cultura
y economia. La pregunta que se planteaba Berger, en la estela de Weber, era qué

patrones culturales son favorecedores del desarrollo de la economia capitalista de
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mercado. Berger establece una serie de “advertencias” o “principios” acerca de
esta cultura econdmica. En primer lugar, hay que evitar las explicaciones mono
causales y unidireccionales. Es decir, no hay que interpretar que la cultura explica
siempre la economia, hay aspectos en los que ocurre lo contrario, en los que la
economia influye sobre la cultura®*.

En segundo lugar, hay culturas que presentan ‘“ventajas comparativas”
respecto al desarrollo econdmico, pero eso no significa que suponga un grado de
normatividad respecto a esa cultura. Berger quiere dejar claro que una cultura, que
posea aspectos que ofrecen una mejor oportunidad al desarrollo econémico, no
supone que esa sea una cultura superior o mejor a otras en el plano valorativo o
moral*®.

En tercer lugar, hay que evitar pensar en las culturas como constructos
inalterados u homogéneos a lo largo del tiempo, una caracteristica de las culturas

es su adaptabilidad al cambio y a la innovacion®**.

4.2.3 Elsubsistema politico

Segun Bell, el orden politico tiene que ver con la administracion de la
justicia, asi como, el ejercicio y/o control legitimo del poder y de la fuerza. Su
logica interna o principio axial es la legitimidad. Esta legitimidad, en un sistema
politico democratico, se basa en la igualdad de todos los ciudadanos. Su estructura
es la de representacion o participacion, a través de los partidos politicos y grupos
sociales. La administracion del orden politico se desarrolla a través de la
burocracia y la resolucion de conflictos debe hacerse acorde con el imperio de la
ley™.

En Berger encontramos una solida relacion entre sistema econdémico y
sistema politico. Ante la pregunta de si el sistema politico democratico requiere de
una economia de mercado, la respuesta de Berger es rotundamente afirmativa.

Segtin ¢él, las evidencias llevan a una triple proposicion: primera, no hay un caso

342
343
344
345

Berger, “Observaciones acerca de la cultura econémica”, 21
Berger, “Observaciones acerca de la cultura econémica”, 19
Berger, “Observaciones acerca de la cultura econémica”, 22
Bell, Las contradicciones..., 24-25. Cfr Mardones, Capitalismo..., 55

139



140 ‘ CAPITULO IV. TEOLOGIA Y SISTEMA SOCIAL

de un sistema politico democratico sin economia de mercado. Segunda, hay
numerosos casos de sistemas econdmicos de mercado sin sistema politico
democratico. Tercera, cuando las economias de mercado resultan exitosas, con el

paso del tiempo, acaban favoreciendo un proceso de transiciébn a un sistema

. (e 346
politico democratico™ .

Algo muy significativo en estos autores neoconservadores es la limitacién
del poder del Estado, también lo es en Berger, ya que afirma que la democracia no

puede existir en un Estado todopoderoso. Dicho de otra manera: “la democracia

constituye una limitacion institucionalizada del poder del gobierno™*’.

La intervencion del Estado sobre la economia debe ser limitada para que el

348

sistema democratico pueda ser viable™". No obstante, Berger, como el resto de

neoconservadores, no rechaza la existencia de un Estado del Bienestar

349 .
. Lo que se rechaza es que el Estado intervenga en los procesos de

., . . . rot . . + 7350
produccién, no en el sistema del bienestar, ni en las politicas de redistribucion’".

moderado

De hecho, Berger se oponia a las versiones mas extremas de Estado “minimalista”
1351'

del tipo “laissez-faire” libertario-neolibera

Por tanto, Berger es defensor de una relacion asimétrica entre sistema
politico democratico y sistema capitalista de mercado. Ya que el capitalismo es
una condicion necesaria, aunque no suficiente, para la democracia, pero a su vez,

la democracia no es una precondicion para el capitalismo™.

Berger aclara que esto es lo que las evidencias empiricas muestran, aunque

si se guia por sus preferencias, €l seria partidario de una relacion simétrica. En sus
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palabras: “donde ambos sistemas institucionales fueran los dos lados de la

moneda de la libertad” 3.

La libertad frente a toda forma de totalitarismo se convierte en el valor
supremo del sistema politico para los neoconservadores. En este sentido, otra
cuestion que aborda Berger es que el sistema politico democratico requiere de
“equidad”, pero no de “igualdad”. Para Berger, igualdad es un término utoépico, un
“ideal abstracto y empiricamente oscuro™>*. No es equitativo ni moral que haya
personas que se mueran de hambre, pero Berger, como el resto de
neoconservadores estan en contra de un “igualitarismo”, que iguala por abajo a
toda la sociedad™.

Bell hablara de tres dimensiones de la igualdad: de condiciones, de medios
y de resultados. Mientras que la igualdad de condiciones hace referencia a las
condiciones politicas, todos los ciudadanos deben tener los mismos derechos
politicos y civiles. La igualdad de medios hace referencia a la “igualdad de
oportunidades” y, por tanto, debe existir una correccion de las desigualdades que
hacen que los ciudadanos tengan condicionantes limitadores de partida para su
libre desarrollo. Por ltimo, la igualdad de resultados que implica la igualacion de
todos los ciudadanos medidos por los resultados de sus acciones. Es decir,
igualdad en términos de ingresos, estatus o autoridad. Ni qué decir tiene que los
neoconservadores estdn en contra de ésta ultima forma de igualdad, que llevaria a
un igualitarismo, que romperia con una meritocracia justa y que limitaria la

libertad™®®.

424 EIlsubsistema cultural

En tercer y tltimo lugar tenemos el ambito de la cultura. Definiéndola Bell
como el ambito del simbolismo expresivo frente a las realidades existenciales de

la vida humana. Como la muerte, la tragedia, la lealtad, el amor y el sacrificio o la
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animalidad en lo humano, con sus tensiones entre los instintos y los frenos de la

moral. De ahi que la cultura se haya fusionado tradicionalmente con la religién™’.

La logica interna o principio axial del subsistema de la cultura es la
“expresion y remodelacion del yo” con el fin de conseguir la autorrealizacion.
Esta autorrealizacion lleva a una busqueda de superacion y negacion de todos los
limites y fronteras puestos al experiencialismo de la modernidad cultural. Por
tanto, nada estd prohibido y todo es objeto de experimentacion. El principio de
cambio en la cultura no guarda la linealidad del orden tecnoecondémico, sino que
hay un “eterno retorno” a las cuestiones basicas de la existencia humana. En la
cultura no hay necesariamente una superacioén de lo producido por otras culturas,
sino que sus contenidos forman parte del acervo comun de la humanidad. Por
tanto, todas las innovaciones culturales se unen o se suman a las anteriores. Dadas
las condiciones de pluralidad y de fragmentariedad de las culturas modernas hay

una tendencia hacia el sincretismo>>°.

Como hemos visto, Bell tiene una nocion muy restrictiva de lo que es la
cultura, ya que estaria dentro de un experiencialismo expresivo, segun la
terminologia de Lindbeck. Por su parte, Berger tiene una comprension mas amplia
de este concepto. Como el conjunto de patrones de conducta, de pensamiento, de

359

valores y de sentidos subjetivos de una sociedad dada™ . En Berger, todas las

construcciones de sentido presentes en la vida diaria forman parte de la cultura.

Esto permite un abordaje de mucho mayor alcance para este subsistema.
Este alcance, a nuestro juicio, influiria en su capacidad critica y de interaccidén con
los otros dos subsistemas. Como hemos visto, podriamos hablar de “cultura
econémica” o de “cultura politica”. En Berger, ademés, en el centro de las
construcciones socioculturales esta la religion, con sus legitimaciones de sentido

ultimo y trascendente.

En resumen, esta division tripartita neoconservadora de los ordenes del
sistema plural de la sociedad pensamos que es Util y necesaria para los propodsitos

de nuestra tesis.
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4.3 Las contradicciones del sistema

Como hemos analizado, a juicio de los neoconservadores el sistema social
contemporaneo adolece de unas tensiones que amenazan su vitalidad y su buen
funcionamiento. El centro de sus juicios criticos pasa por la evaluacion del
sistema cultural de la modernidad. En este apartado analizamos algunas criticas

respecto de los subsistemas tecnoeconémicos y politicos.

Daniel Bell definia las tensiones estructurales de la sociedad como el
resultado de la disparidad entre los principios axiales y los valores de cambio de
unos subsistemas respecto a otros. Mientras que la estructura tecnoecondmica es
burocratica y jerarquica, la estructura politica se basa en la igualdad y la
participacion. O mientras que la estructura tecnoeconémica se organiza en funcion
de roles y de especializacion, la estructura cultural se configura por la
autorrealizacion experiencial expresiva del yo. De esta ausencia de congruencia
entre los subsistemas surgen las tensiones y los conflictos sociales que aquejan la
sociedad contemporanea. Por el contrario, si hubiera una adecuada integracion
entre los subsistemas tendriamos una sociedad con un funcionamiento

adecuado’®®.

Afinando mas en su andlisis, a través de una perspectiva de historia
sociologica, Bell sefialara la discrepancia entre la estructura social y la cultura
como el centro neurélgico de las tensiones de la sociedad moderna. El presupuesto
cultural que introduce los cambios fundamentales es que la unidad de la sociedad
desde el s. XVI ya no pasa por el grupo, el gremio o la tribu, sino a través del
individuo. Es la construccion del individuo autonomo que con su

. ., . . 1
autodeterminacion conquista su libertad®'.

Conforme con Bell, este cambio tuvo un doble desarrollo. En la esfera
econdmica surge el empresariado burgués y la 16gica de movilidad y libertad de
bienes y del dinero, que tiene repercusiones en la configuracion del

individualismo extremo del liberalismo libertario del “laissez-faire”.
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En la esfera cultural surge el artista independiente de patronos que es
motivado exclusivamente por su subjetividad. Esta busqueda de independencia y
de liberacion de las convenciones sociales fue caracteristica del modernismo

cultural de una manera radicalmente nueva: “el yo sin trabas™%*.

Ahora bien, en este desarrollo sociohistorico, Bell sefiala una
contradiccion fundamental entre el empresario burgués y el artista moderno. En lo
econdmico, la conciencia burguesa radicaliza sus posiciones, mientras que en lo
cultural se hace conservadora y restrictiva en la moral. Frente a ello, la conciencia
artistica se rebela de manera antagdnica a esta configuracion cultural burguesa con
su busqueda experiencial de superacion de los limites. Asi que la sociedad
moderna favorece un individualismo radical en la economia, incluso a costa de
destruir a su paso todas las relaciones e instituciones sociales tradicionales. Al
mismo tiempo, que temid el individualismo experiencial del modernismo en el
ambito de la cultura. Por su parte, los artistas y escritores modernistas quisieron
explorar todos los dmbitos de la experiencia subjetiva, pero eran contrarios a la
vida burguesa®®.

Estas tensiones en la cultura moderna se mantuvieron en equilibrio
mientras una determinada alianza entre la moral y la religion®®* fue plausible para
la mayoria social. Una vez que la ética protestante perdid plausibilidad por la
propia evolucidn del capitalismo, con el paso de un capitalismo de producciéon a
un capitalismo de consumo, las restricciones morales fueron vencidas hacia un
experiencialismo y un hedonismo crecientes, hasta acabar con un agotamiento del
yo autéonomo en el nihilismo de la modernidad cultural. De esta manera sentencia

Bell: “aqui reside la contradiccion cultural del capitalismo™®.

4.3.1 Excurso: Dos capitalismos, democratico o autoritario

Segin nuestro juicio reflexivo, las tensiones entre los subsistemas
tecnoecondmico y politico subyacen de una manera especialmente acentuada en la

sociedad global del s. XXI. Por un lado, pensamos que, segun las concreciones
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politicas y econdmicas globales, el capitalismo de mercado como sistema

tecnoecondmico no estd puesto en cuestion’®’.

Por otro lado, hay una
contradiccion fundamental en el sistema capitalista globalizado: qué sistema

politico se acompana en el proximo escenario hegemonico global.

La relacion reciproca entre capitalismo y democracia, propugnada por los
neoconservadores, lleva a sus criticos a acusarlos de defender la concepcion de
“fin de la historia”, de Francis Fukuyama. En la que el “Capitalismo
Democratico” se erigiria como el sistema econOmico-politico triunfante y
hegemoénico sin que quepa esperar ninguna innovacién més>®’. Sin embargo,
Berger se mostraba tremendamente escéptico, y diriamos realista, respecto a las
perspectivas futuras. En su articulo 7he Uncertain Triumph of Democratic
Capitalism, del afio 1992, decia que, si finalmente el capitalismo llegaba a
convertirse en el sistema econémico dominante en la mayor parte del mundo,
podia esperarse que la democracia también tuviera un prometedor futuro. Sin
embargo, termina su articulo con una frase que afirmaba que la democracia es el

. . . . . 368
menos robusto de esta pareja de sistemas institucionales™".

Por tanto, a nuestro juicio y situdndonos en la situacidon sociopolitica y
econdmica actual, mientras el sistema econdmico capitalista global no estd puesto
en cuestion, el sistema politico democratico estd profundamente debilitado. Esto
se debe a la pérdida de legitimacion de las instituciones, la corrupcion o el
aumento de las desigualdades sociales. Por eso, actualmente pareciera que la
consolidacion, emergencia o imposicion de nuevos actores hegemonicos globales
se apoya sobre el fundamento tecnoecondmico capitalista, pero no sobre un
sistema politico democratico. Es decir que, tal y como Berger pudo advertir, esta
emergiendo a nivel global la influencia de un “capitalismo autoritario de Estado”,
o incluso, nos atrevemos a sefalar el peligro de la aparicion de un “capitalismo

autoritario supraestatal”.

La continuidad del capitalismo democratico no estd ni mucho menos

garantizada en un futuro mas o menos proximo. No es infrecuente encontrar

366

No entramos en consideraciones ideoldgicas o de reflexiones tedricas, nos referimos a las

concreciones de la economia realmente existente.
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analisis recientes que apuntan en esa direccion. Tal y como afirmaba en 2018, en
un articulo publicado en francés, Jean-Fabien Sptiz, profesor emérito de Filosofia
Politica de la Universidad de Paris. Mientras que el capitalismo vive un momento
de dominio como nunca antes, el sistema democratico estd bajo sospecha y
escepticismo®®. En una evaluacion similar se pronunciaba en 2011 el sociélogo
aleman Wolfang Streeck. Apuntaba a la crisis financiera de 2008 como el origen
de una quiebra en los sistemas econdmico-politico globales. Esta crisis supone la
transformacion de lo que ha venido en llamarse el capitalismo democratico®”’. Los
titulos de sendos articulos son profundamente elocuentes. “E£/ capitalismo
democratico. ¢;el fin de una excepcion historica?’ y “La crisis del capitalismo

democrdtico”. Nos preguntamos qué entienden estos autores por dicha crisis.

Spitz habla de una “desconsolidacion democratica”. Citando a dos
politélogos, R. S. Foa y Y. Mounk, constata que en los paises de sociedades
avanzadas hay una desconexion entre los ciudadanos de las mismas y los valores e
instituciones democréaticos, tal y como se han conocido hasta ahora. Ademas, un
numero creciente de ciudadanos no rechaza las opciones autoritarias como
aceptables del sistema politico®”'. Para Streeck, la situacion de conflicto endémico
entre los mercados capitalistas y la politica democratica es parte consustancial del
propio capitalismo democratico, si se exceptiia el periodo de su consolidacion,
que va desde el final de la IT Guerra Mundial hasta la década del 70 del s. XX"%,
E incluso Spitz apunta que la adhesion de la ciudadania al capitalismo
democratico, en este periodo de esplendor, se debié mas a su capacidad de
crecimiento econdomico que a la fortaleza de las convicciones democraticas. Spitz
tilda de ilusoria la alianza entre capitalismo y democracia que, como hemos visto
en los neoconservadores, eran subsistemas que se apoyaban reciprocamente, pero
cuya vigencia ha sido limitada en el tiempo. La razén, segiin Spitz, es que el
mercado produce tantas desigualdades que socava el principio igualitario que

: . 373
constituye la base de la democracia’ .

9 Jean F. Spitz, “El capitalismo democratico. ¢El fin de una excepcion histérica?”, Nueva Sociedad, n2

282 (Jul-Ag 2019): 69

370 Wolfang Streeck, “La crisis del capitalismo democratico”, New Left Review, n? 71 (2011): 5
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Es interesante destacar que, para Spitz, el sistema democratico es quien
controla, o debe controlar, el sistema capitalista y depende de que esa capacidad
de control sea exitosa para que genere legitimad y adhesion por parte de la
ciudadania. So6lo a través de la restriccion de las desigualdades y el reparto
equitativo mediante prestaciones sociales y servicios publicos, la democracia gana
credibilidad en los ciudadanos®™. Sin embargo, la desregulacion que llega de la
mano de la globalizacion es la que impide que los Estados nacionales ejerzan su
funcion de control del mercado. Por tanto, el aumento de las desigualdades genera
la desafeccion democratica actual®””.

Esta doble idea de que hay un conflicto inherente entre capitalismo y
democracia y que el capitalismo requiere del control del sistema politico, lo
encontramos también en Streeck. Esta relacion conflictiva se asienta en dos
principios. El primero consiste en favorecer la productividad del mercado y el
segundo en cubrir las necesidades y derechos sociales. En el capitalismo
democréatico los gobiernos deben atender a ambos principios, pero en la préctica
siempre se privilegia uno sobre otro, lo que produce distorsiones en el sistema. La
“ideologia del mercado” dicta que los ciudadanos reciban segun su contribucion al
mercado, incluso por encima de sus necesidades o de sus derechos sociales. Sin
embargo, segun Streeck, la gente se niega a renunciar a su condicion de sujetos de

- - - 376
derechos por encima de las exigencias del mercado” .

Cabe preguntarse entonces: ;donde puede conducir esta ruptura en el
equilibrio entre capitalismo y democracia? Spitz sefiala que la incapacidad o
rechazo, en los ultimos treinta afios, de una mayor y mejor distribucion del
crecimiento econdmico lleva a que aumente la sospecha entre la ciudadania de
que el sistema democratico, con sus valores e instituciones, no sea un compaiero
de viaje necesario del capitalismo. O incluso, en su forma mas extrema, que sea
un obstaculo para el crecimiento econdmico y la prosperidad. En este caso, el
ejemplo de China se convierte en paradigmatico, que ha experimentado un
extraordinario crecimiento en el sistema tecnoecondmico, sin que haya ido

acompafiado de un desarrollo en los valores e instituciones democraticas en el
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sistema politico’’’. China, al igual que Rusia, estan llevando a cabo un

capitalismo autoritario de Estado.

Como ya se advirtié no es el proposito de esta tesis ahondar en los analisis
econdmicos, ni politicos, ni en una critica o defensa del capitalismo democratico
como tal, por ello, no profundizamos en las concreciones propuestas por estos
autores. Sin embargo, lo que si nos parece significativo es que los diagnosticos
puramente economicistas o politicos, dentro de un paradigma secular, son a

nuestro juicio insuficientes.

Lo significativo, a nuestro juicio, de los intelectuales neoconservadores es
el papel que asignan al sistema cultural en la concepcion de la sociedad. Esto
contrasta con la opinidn, por ejemplo, de Streeck en este articulo. En el que dice
que: “las ciencias sociales pueden hacer muy poco, o quizas nada, para resolver
las tensiones y contradicciones estructurales que subyacen bajo el desorden
econdémico y social actual”™’®. Aunque admite que las ciencias sociales cumplen
un papel de comprension de la realidad sociohistorica, asi como también pueden
denunciar que los Estados democraticos se estén convirtiendo en agencias de
cobro de la deuda, en manos de una “oligarquia global de inversores”, de manera

que el poder econémico sustituye al poder politico®””.

Por nuestra parte pensamos que, sin una profunda critica desde la cultura,
dificilmente se podra alcanzar una potencialidad critica suficiente, que realmente
pueda cambiar las cosas. Aunque hemos querido, con este apartado, poner un
contrapunto critico a la teorizacidon social del capitalismo democratico de los
pensadores neoconservadores, también pensamos en la necesidad de senalar la
posibilidad del peligro de que el capitalismo en un futuro préoximo vire a un
capitalismo autoritario de manera generalizada. Ya sea porque, en un horizonte de
secularizacion, la propia dinamica del capitalismo y de la democracia lleve a ello,
0 ya sea porque razones de hegemonia geopolitica y geoestratégica global puedan

conducir en esa direccion.
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4.3.2 Laplaza publica desnuda

Entre las contradicciones del sistema ya hemos sefialado la interaccion
reciproca entre la cultura y el orden tecnoecondémico, asi como, entre el orden
tecnoeconomico y el politico. Ahora, queremos explorar los limites entre el
subsistema cultural, con la religion como centro, y el subsistema politico. Lo
haremos a través de la categoria, usada por Richard J. Neuhaus, de la esfera

publica como “plaza publica desnuda”.

Los neoconservadores asignan una importancia de primer nivel al papel
publico de la religiéon. Como vamos a ver, el espacio publico de la sociedad plural
no es neutro, sino que se configura secularmente. Esta colonizacion de la
normatividad secular responde a concebir la esfera publica s6lo desde las

instituciones del Estado.

Segun Mardones, Neuhaus propone una filosofia politica informada por el
pensamiento y la religion cristiana. Esta filosofia politica asigna un papel publico
a la religion, y con ello, no s6lo aspira a establecer los limites frente al
experiencialismo expresivo del “yo sin trabas”, que no retrocede ni tan siquiera
frente a lo demoniaco, como en Daniel Bell, sino que pretende un rechazo efectivo
del mal. La sociedad contemporanea se articula en torno a una “plaza publica
desnuda”, ya que carece de valores y de una ética publica, por eso, la religion no
solo provee de esta ética publica, sino de una serie de legitimaciones trascendentes

acerca de lo bueno y de lo malo®®.

Este pequefio resumen de Mardones, sobre la filosofia politica de Neuhaus,
nos sirve como punto de partida para un andlisis un poco mas pormenorizado de

su pensamiento politico.

Hemos sefialado previamente que, en el contexto actual, existe un peligro
cierto a que el capitalismo democratico transite hacia una version autoritaria del
mismo. Segun Neuhaus, la plaza publica desnuda configurada por la razon
secular, individualista y utilitarista no puede hacer frente a esta deriva, porque las

megaestructuras estatales o supraestatales se muestran irrestrictas, sin limites
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insuperables. Por tanto, la recuperacion de una comprension comunitaria y de
unos valores, que llenen creativa y propositivamente la desnudez de la plaza
publica, no se haré sin el concurso de la religion dentro de la misma®®'.

Aqui es donde entra en juego las instituciones religiosas, ya que aportan
unas tradiciones comunitarias, que socializan y “catequizan” a sus miembros en
un conjunto de patrones de pensamiento y de comportamiento que construyen una
¢ética y una filosofia politica. Ahora bien, no debemos olvidar que vivimos en una
sociedad plural, por lo que las iglesias no pueden actuar monopolisticamente o no
pueden pensar en una mayoria social necesariamente cristiana. Por ello, siguiendo
a Neuhaus, la filosofia politica de las iglesias debe ser “abierta y propositiva”, de
manera que sus propuestas sean justificadas y razonadas, en ese espacio publico

pluralista y democratico®™.

Otras propuestas de Neuhaus para la gestion del pluralismo y de los
conflictos en el espacio publico pueden resumirse como: la soberania del Estado y
del ambito politico deben estar claramente definidos. El conflicto no es
destructivo si la participacion politica esta abierta a la diversidad de convicciones
y de posiciones. Las iglesias deben convertirse en sujetos politicos segin las
funciones que les son propias. Los creyentes y los pastores actlian en la plaza
publica dados los procesos de deliberacion publica socialmente compartidos, sin

apelar Unicamente a argumentos de autoridad’®’.

4.3.3 Los limites del sistema politico

Previamente hemos indicado que no es suficiente que los subsistemas
politico y econdmico se equilibren entre si, ni que el sistema politico sea que el
que regule el sistema tecnoecondomico. Por ello, seguimos al pensamiento
neoconservador que propone que el subsistema cultural, con su centro en la
religion, es el que debe constituir el elemento critico de ambos y equilibrar todo el

sistema social. Las razones para ello se veran mas claramente en este apartado
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donde se determinan los limites del sistema politico y donde veremos también por

qué esos limites no pueden fijarse secularmente.

Leyendo a Mardones quizas podria tenerse la impresion de que cuando
Neuhaus, y también Berger, estdn hablando de “plaza publica desnuda”, en
realidad, estdn pensando en que el espacio publico puede estar vacio o ser neutro.
Sin embargo, esto es precisamente lo que ellos no estan diciendo, sino todo lo

contrario.

Berger & Neuhaus eran contrarios a que la separacion entre Iglesia y
Estado se entendiera en términos de separacion de la religion de la esfera publica.
Las instituciones religiosas son esenciales para la construccion de sentido sobre la
base de una definicion cognitiva de la realidad. En ausencia de las instituciones
religiosas que construyan ese orden de sentido; el resultado no es que la sociedad
se quede sin valores y sin definicion de la realidad, es decir, que la plaza publica
se quede desnuda, sino que el Estado, y otras megaestructuras, adquieran un
monopolio o quieran imponer una definicion de la realidad tinica. Sin embargo, el
Estado no profesa ni debe profesar una fe religiosa, por tanto, esa definicion de la
realidad que configura el Estado no puede ser otra que una configuracion secular.
Pero una configuracién secular que no reconoce la religion como un actor
politico, en igualdad de condiciones a las instituciones del Estado con su logica
secular, supone el riesgo de imposicion de un totalitarismo secular, y con ello,
aparece el peligro de perder el cardcter plural, e incluso democratico, de la
sociedad. Este peligro emerge cuando la separacion entre Iglesia y Estado se

entienden como separacion de la religion de la esfera pﬁblica384.

La plaza publica no es neutra, ni esta desnuda ya que precisamente rechaza
el vacio, asi que, si no estd llena de definiciones religiosas de la realidad,
entonces, estard llena de “creencias seculares”. La separacion entre la Iglesia y el
Estado es una limitacion del gobierno y de su configuracion secularizadora y no

de la religion en si misma. El Estado con su logica secular se muestra incapaz de
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proveer construcciones de sentido trascendente, por tanto, de significado ltimo

para la vida de las personas’®’.

De ahi, que un Estado autoconsciente de sus limitaciones promovera un
pluralismo religioso. El recurso del pluralismo a menudo se usa para separar la
religion de la vida publica. Se afirma que el espacio publico debe ser esa plaza
desnuda, como si la razon secular fuera la Uinica que puede garantizar un espacio
neutro de convivencia, y ello, para asegurar una sociedad verdaderamente plural.
Pero como hemos mencionado, esto no garantiza una neutralidad sino la
parcialidad de la configuracion secular. Por ello, el auténtico pluralismo es aquel
que se realiza, no en virtud de una homogeneidad secular donde a todos se nos
iguala secularmente, sino en un pluralismo religioso, donde también tiene cabida
un discurso secular no ~ hegemonico. El espacio publico plural es aquel que no
oculta las diferencias, sino que dichas diferencias se asumen desde el respeto
mutuo entre las personas, aunque no sea indiferente por la verdad. La sociedad
plural exige una tolerancia por las personas, pero una critica y un rechazo de
aquellas ideas que ponen en peligro la convivencia mutua’*®,

En definitiva, no puede haber una sociedad plural sin pluralismo religioso.
Ahora bien, el pluralismo, asi entendido, requiere que las megaestructuras
estatales y supraestatales tengan establecidos unos limites concretos. Como dice
Neuhaus, son necesarias unas megaestructuras acotadas o limitadas para que haya

una sociedad libre®®’.

4.3.4 Limitacion de las megaestructuras

En realidad, Neuhaus habla de un Estado acotado, no obstante, nosotros
nos referiremos a las megaestructuras que incluirian no solo las estructuras del
Estado, sino las supraestatales, porque en nuestro contexto sociopolitico presente,
¢éstas han adquirido una relevancia cada vez mayor en la toma de decision politica
de los propios Estados. Por ejemplo, las decisiones de la Union Europea sobre

cada uno de los estados miembros o las medidas que muchos Estados deben
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implementar por exigencia de organismos internacionales o grupos de inversion,

duenos de la deuda publica de los mismos.

El problema de la limitacion de las megaestructuras es el de la
legitimacion de su soberania. En el caso del Estado y de otras instituciones
politicas su legitimacion pasa por la soberania popular. La primera limitacion del
Estado es la soberania del pueblo. En la version americana se reconoce que la
sociedad es anterior al Estado, mientras que en la version francesa no se reconoce
ninguna instancia superior al Estado®™.

No obstante, precisamente unas megaestructuras sin limites se presentan
en el espacio social como la “vox Dei”, por lo que se transforman en idolos®®. Es
la tentacion edénica. La de un ser humano que quiere ser como Dios, porque no
quiere aceptar su condicion mortal y que objetiva su hybris en la torre de Babel.
Objetivacion de las construcciones idolatricas de los sistemas sociopoliticos
(Egipto, Asiria, Babilonia, Persia, Grecia y Roma, sin olvidar al propio Israel) que
no admiten la limitaciéon de una instancia mas alta que ellas mismas: el Dios

monoteista biblico.

Todas las megaestructuras deben aceptar una soberania mas elevada que
ellas mismas, de lo contrario, se convierten en estructuras idolatricas y totalitarias.
Esta limitacion es reconocida por las iglesias cristianas con una simple
proposicion: Jesucristo es el Sefior. Por supuesto, las iglesias cristianas no deben
desear que el Estado declare que Jesucristo es el Sefior, eso estaria usurpando el
papel politico de las iglesias. La pretension, por tanto, no es un Estado
confesional, sino un Estado que promueva, o al menos no obstaculice, el

pluralismo religioso®”".

Neuhaus comenta y se basa en la enciclica de Juan Pablo II, Céentesimus
Annus (1991), para establecer las limitaciones propias del Estado. Neuhaus
presupone que el Estado estd limitado, segin el modelo de constitucion politica

americana, por la soberania popular. De modo que ésta, a su vez, reconoce una

388 soe sy . Lo
Neuhaus, “Politica y ética en la sociedad democratica”, 95

Neuhaus, “Politica y ética en la sociedad democratica”, 95
Neuhaus, “El liberalismo de Juan Pablo 11”7, 81; Cfr Neuhaus, “El alma de la democracia liberal”, 2; Cfr
Neuhaus, “Politica y ética en la sociedad democratica”, 95

389
390

153



154 ‘ CAPITULO IV. TEOLOGIA Y SISTEMA SOCIAL

soberania mas alta que la propia. Por tanto, una mayoria cristiana reconocera
dicha soberania a través de la declaracion del sefiorio de Cristo. Segun CA, a
través de la muerte de Cristo en la cruz tiene lugar la victoria del Reino de Dios.
De manea que el Estado (y cualesquiera otras megaestructuras) estara limitado por
esta realidad confesada por las iglesias cristianas. Como ya se ha indicado, en esta

., . . ., L. 1
proclamacién tiene la Iglesia uno de los centros de su actuacion politica®".

También debe insistirse que no sdlo el Estado debe estar limitado, sino que
el propio ejercicio de la politica tiene sus limites. Del mismo modo que la plaza
publica no es neutra, la politica tampoco lo es. La politica puede adoptar un papel
de religiosidad secular, cuando quiere llevar a cabo proyectos utopicos en el
contexto de la gestion politica y de gobernanza. Una vez mas la proclamacion de
las iglesias debe servir para recordar la “reserva escatologica” del Reino de Dios,

. . . . . . 2
ya que ninguna “sociedad politica” puede ser igualada con el Reino de Dios™”.

Lo que, a nuestro juicio, resulta interesante de los pensadores
neoconservadores es como el sistema tecnoecondmico y el sistema politico no se
autorregulan, ni tampoco se controlan o regulan entre ellos inicamente. Sino que,
por el contrario, el sistema de la cultura cumple una funcién bésica en la
regulacion y en el equilibrio entre ambos y de todo el sistema social. De ahi, la
importancia de una critica desde el sistema cultural, tanto del sistema politico,

como del sistema tecnoeconomico.

En este sentido, no hay mayor potencia critica que la que provee la
religion, como parte del sistema cultural, porque dicha critica en manos de la
religion se convierte en “trascendental”. Esta es la funcidon que, a nuestro juicio,
debe cumplir en su papel politico las iglesias y la teologia cristiana. Sin embargo,
cabe preguntarse si, entonces, ambas no quedarian relegadas a cumplir una
funcion subsidiaria de la legitimacion del sistema. Deberemos, por tanto, con toda
seriedad afrontar definitivamente esta valoracion critica del pensamiento
neoconservador, pero eso lo pospondremos para la Parte III. Antes, necesitamos

ahondar en el andlisis de la caracterizacion de la sociedad contemporanea.
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CAPITULO V.TEOLOGIAY
SECULARIZACION

5.1 Sociedad contemporanea como sociedad plurisecular

En el capitulo III analizamos distintas maneras en que la teologia y la
sociedad pueden interactuar, lo que cual es extensible tanto a las iglesias como a
la fe individual. Por tanto, ahora necesitamos comprender como es esta sociedad

tardomoderna desde el punto de vista sociologico.

En sociologia de la religion ha habido cuatro paradigmas principales para
definir la sociedad contemporanea: el binomio modernidad-tardomodernidad, la
secularizacion, el pluralismo y la teoria de las decisiones racionales. El paradigma
del pluralismo se ha usado, tanto para completar el de la secularizacién, como el
de la teoria de las decisiones racionales. En nuestra investigacion seguimos el
binomio secularizacion-pluralismo como la categorizacion principal para definir

la sociedad contemporanea.

5.1.1 La modernidad produce pluralismo y secularizacion

Es profusamente conocida la relacion entre secularizacion y pluralismo en
la obra de Berger. Veiamos mas arriba como en £/ Dosel Sagrado (1967), Berger
asume el paradigma de la secularizacion cldsico y esto le lleva a leer el
movimiento referencial biblico como una protosecularizacion. A mayor desarrollo
de la modernidad, mayor grado de secularizaciébn en la sociedad. Berger
compartido con el resto de la comunidad sociologica, a finales de los 60, la
vigencia del paradigma de la secularizacion. La modernidad producia
secularizacion y ésta, a su vez, producia pluralismo. A finales de los 90, la
evidencia de los datos empiricos a nivel global le llevd a replantearse el
paradigma clasico de la secularizacidbn para transitar hacia otros marcos
interpretativos. Berger empez6 a hablar de “desecularizacion” y a cuestionar la
secularizacion en The Desecularization of the World (1999). Eso le llevara a
proponer un cambio de paradigma en su Gltimo libro, Los numerosos altares de la
modernidad (2016). Donde planteo sustituir el paradigma de la secularizacion por

el del pluralismo. La modernidad produce pluralismo, no necesariamente
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secularizacion, alli donde ésta ocurre debe ser explicada. El mundo sigue siendo
tan religioso como siempre fue, pero siempre considerando la situacion a nivel
global y contando con las excepciones de Europa y de las élites académicas. Por
tanto, segun Berger, la caracterizacion principal de la sociedad contemporanea es

el pluralismo.

5.1.2 Caracterizacion del pluralismo

Un pluralismo con relaciones asimétricas entre las religiones entre si, y de
éstas, con la secularizacion. Por eso, Berger distingue dos pluralismos. El primero,
el de las distintas religiones que conviven en el mismo espacio social, y el
segundo, el del discurso secular junto a los diversos discursos religiosos, que
también coexisten en la misma sociedad. Sin embargo, como el propio Berger
explica, la gente de la modernidad tardia no es simplemente religiosa o secular,
sino que la mayoria de ellos son capaces de ser, al mismo tiempo, seculares y
religiosos, dependiendo del dmbito sociocultural en el que se muevan. De esta
manera concluye que una caracteristica de la persona tardomoderna es la de su
habilidad para gestionar estos distintos niveles de secularidad y religiosidad

presentes en el ambito social®””.

Para explicar esta caracteristica de la conciencia tardomoderna, Berger
acude a tres categorias analiticas basicas en su pensamiento: la de “realidades
multiples” y de “estructuras de relevancia”, ambas de Alfred Schutz, y la de
“modernidades multiples” de Samuel Eisenstadt, que postuld frente al paradigma

clasico de la modernidad profundamente eurocéntrico.

Schutz, siguiendo la filosofia fenomenologica de Hiisserl, comprendia la
conciencia no como un continuo homogéneo, sino como lo que podriamos
denominar una ‘“conciencia estratificada”. Por eso, podia intencionalmente
enfocarse en una unica realidad, sino en una realidad estratificada o multiple.
Schutz distinguia entre la “suprema realidad” y las “zonas limitadas de
significado”. La “suprema realidad” es la que estd constituida por la vida
cotidiana, mientras que las “zonas limitadas de significado” son aquellas

experiencias que se salen fuera de la normalidad de la vida cotidiana. Son
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limitadas o finitas porque son temporales y porque el alcance de su significado
tiene condicion de real mientras se experimentan, pero queda atrds cuando
volvemos a las experiencias de la vida cotidiana™*.

La otra categoria que usa Berger del pensamiento tedrico de Schutz es la
de “estructura de relevancia”. Es decir, que la accion del individuo esta dirigida en
cada momento por un correlato de conciencia, a la que Schutz llamaba estructura
de relevancia. Esta conciencia estratificada tiene su correspondencia en distintas
estructuras de relevancia. Cada persona tiene en su conciencia distintas estructuras
de relevancia y pasa de una a otra dependiendo de la orientacion de su accion. En
muchas ocasiones las personas actian acorde a una de sus estructuras de
relevancia, ignorando o suprimiendo momentineamente las otras, y en otras

: 395
ocasione€s, pueden .

Hay que tener en cuenta que el correlato de distintas estructuras de
relevancia puede sostener distintos estratos de conciencia en el mismo individuo.
El individuo de la modernidad tardia, que vive en una sociedad plural, por tanto,
dentro de una multiplicacion de estructuras de relevancia es capaz de transitar en
su vida diaria por distintos dmbitos del continuo secular-religioso. Ademas, es
capaz de regir determinadas areas de su vida con una conciencia plenamente

. . .. 396
secular, mientras que, en otras, seguir siendo profundamente religioso™ .

En este sentido, cabe pensar que en la sociedad plural ya no es necesaria la
eleccion entre lo secular y lo religioso, como dos contrarios que se autoexcluyen,
sino que ambos conviven en el mismo espacio social, pero, sobre todo, en el
mismo individuo. ;Esto supone que entonces lo secular y lo religioso coexisten en
el mismo espacio social en condiciones de igualdad? ;Doénde reside la

normatividad del espacio social, en lo religioso o en lo secular?

5.1.3 Secularizacion en la sociedad plural

Berger afirma explicitamente que el discurso secular tiene una posicion

privilegiada en la mente de las personas, aunque, a su juicio, eso no implica que
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en términos generales se convierta en excluyente’”’. A nivel institucional, el
discurso secular debe negociar con las tradiciones religiosas para dar cabida a sus
respectivas estructuras de relevancia, pero dice Berger, ese espacio estara
disponible®”®. Pero, ;eso supone que el discurso secular se convierte en arbitro del
espacio social? Berger presupone que la secularidad permite ese espacio a las
religiones, pero esto no tiene por qué ser asi, de hecho, podria ocurrir lo contrario
como la historia nos ha demostrado. De hecho, Berger piensa en términos
opuestos. No es que lo secular se convierta en normativo y deje espacio a lo
social, sino que lo mayoritario es lo religioso que deja espacio a lo secular en el
espacio publico. En sus propias palabras: “si es preciso conceder un espacio en la
sociedad al discurso secular, este también debe contar con un espacio en la

399 . . . . .
»>”", Esto ocurre porque toda institucién social para que funcione

400

conciencia
necesita estar interiorizada en las conciencias de los individuos™ . En todo
momento Berger esta pensando en la existencia de un pluralismo religioso en el

que se inserta lo secular.

Berger reconoce que hay tres niveles de discurso estrictamente seculares:
el discurso de la tecnologia, de la burocracia y el de la economia capitalista de

401
mercado™

. 'Y, ademas, admite que estos discursos tienen un gran poder en la
sociedad contemporanea, sobre todo, influyen en la religion. De hecho, Berger
afirma que influyen de tal manera que llegan a transformar las tradiciones
religiosas. Que adquieren estructuras burocraticas, que usan medios tecnologicos
para el alcance de sus fines y que incluso adoptan la “logica secular” del
capitalismo. De manera que los creyentes estan configurados como consumidores
més que fieles, guiados por el cilculo de costes y beneficios***. Pese a todo ello,
Berger concluye que los discursos religiosos no han desaparecido, ni en aquellas

. . ., 4
sociedades en las que se usaron medios de coercion contra ellos*”. Por ello y

frente a la persistencia del fendémeno religioso a nivel global, la propuesta de

Berger, Los numerosos altares..., 108
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Berger es que nuestra época debe caracterizarse como plural en lugar de

404
secular*®,

9.1.4 Pluralismo secular europeo

Quizas Berger esté en lo cierto pensando en la sociedad norteamericana o
en el resto del mundo, excepto Europa, en la que lo secular es normativo del
espacio social. Por ello, defendemos aqui que cuando pensamos en pluralismo no
se puede pensar en un pluralismo neutro, en el que lo secular es un actor mas,
junto al resto de agentes religiosos, identificados cada uno con una tradicion
religiosa distinta. Tal y como hemos analizado en el capitulo IV la plaza publica
no esta desnuda, por tanto, el pluralismo que produce la modernidad tardia no es
un receptaculo neutro, a modo de dgora publica desnuda, que da cabida a todo el
espectro religioso-secular, sino que ese pluralismo es siempre un pluralismo
secular. En el mismo, las distintas tradiciones religiosas no conviven sin mas

como siempre fueron, sino que sufren una radical transformacion.

LA qué se debe esa transformacion? A que, como muy bien explica Berger
la sociedad moderna transita desde el destino a la eleccion, por tanto, todas las
identidades y también las pertenencias son elegidas por el individuo. Por tanto, en
el pluralismo, la secularizacion no significa disolucion o pérdida de lo religioso,
sino su transformacion. Toda la experiencia religiosa en la sociedad plural pasa
por el filtro de la eleccion individual, por tanto, por la construccion de ese
individuo segun la conciencia secular: individualismo auténomo, subjetivacion y
privatizacion. Es decir, toda conciencia religiosa dentro de la sociedad plural se
experimenta secularmente. De ahi, que en nuestra investigacion denominemos

esta sociedad como plurisecular.

5.1.5 El papel de la religion en la sociedad plurisecular

El discurso secular se convierte en normativo del espacio publico de la
sociedad plural, eso hace que las tradiciones religiosas estén presionadas para
configurarse segin una matriz secular. Es decir, para transformarlas, desde

tradiciones e instituciones religiosas a espiritualidades, para que adquieran una
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configuracion individualista, subjetiva y privada. Por tanto, se considera como
parte de lo dado por sentado de esta sociedad plurisecular, que la religion no tenga
presencia publica propia, sino de una manera completamente subsidiaria de lo
secular. De ahi, que la funcion que la sociedad plurisecular asigna a la religion sea
la del ambito privado. La religiéon es tutil porque provee un sentido que debe
autolimitarse al d&mbito privado del individuo. Pareciera, por tanto, que sé6lo lo
secular es capaz de proveer un espacio neutro para el espacio publico, y pareciera
también que, si lo secular no interviniese como arbitro, el resultado de la sociedad
plural, dejada en manos de las religiones, seria el conflicto ineludible. Sin
embargo, como bien podemos comprender esto es un posicionamiento en el que lo
secular se convierte en normativo. Anteriormente sefialamos el espacio comun,
constitutivo tanto de lo social como de lo religioso, como elementos coimplicados
que responden a la compleja realidad humana. Sin que pueda suprimirse ninguno
de ellos sin producir deshumanizacion o sin hacer violencia. De ahi que, si
reprimimos lo religioso, y aunque no desaparezca, lo secular aspira a sustituirlo

como su equivalente funcional.

Por su parte Berger, admite que una vez que el discurso secular se
establece, tanto a nivel institucional como de conciencia, es inevitable que se
produzca una discusion acerca de los limites entre lo secular y lo religioso*”. Para
la reflexion acerca de esos limites, Berger acude a la categoria de “modernidades
multiples”. Berger parte de la premisa, como ya hemos visto, de que toda sociedad
moderna depende de una estructura tecnoldgica y organizativa (burocratico-
politica y econémica) que se basa en el discurso secular*®®. Mientras que resulta
légico, tanto para los creyentes como para las instituciones religiosas, que se
opongan a la irrupciéon de la secularidad en sus propias estructuras de relevancia
como en su papel en la vida publica®”’. Por eso, aceptando la existencia de
modernidades multiples, Berger afirma que los limites entre la religion y la

secularidad puede trazarse de manera distinta a como se ha hecho en la sociedad
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408

estadounidense™". Nosotros afiadimos en la que la secularidad no se convierta en

normativa del espacio publico.

Por tanto, si aspiramos a una sociedad realmente plural, las religiones y el
discurso secular deberdn actuar como actores en igualdad de condiciones del
espacio publico. Tal y como hemos considerado previamente en el capitulo IV.
No obstante, vamos a profundizar en como deberia construirse la plaza publica

que no se encuentra desnuda.

Como primer paso, deberemos clarificar qué entendemos por secular,
secularidad y secularizacion. Para ello, los apartados siguientes analizan los
diferentes rostros de la secularizacion, no segun la doctrina de la secularizacion
clasica, como un continuo homogéneo y monocausal, sino a través de una
comprension multidimensional, que nos ayudard a categorizar nuestra sociedad

como una sociedad plurisecular.

5.2 Dimensiones tedricas de la secularizacion

La secularizacion no es un concepto univoco por el que todos los
investigadores se rigen sin fisuras. Todo lo contrario, es una categoria analitica
multidimensional con distintos usos y aplicada en distintos contextos
sociopoliticos y religiosos. Por eso, resulta imprescindible clarificar distintos usos
que se han dado en sociologia de la religion, aunque posteriormente en los
siguientes apartados mostremos nuestro propio curso de investigacion, pensamos
que sera de utilidad desbrozar previamente el terreno con una comprension lo mas
acotada posible, respecto de las distintas dimensiones que comprende esta

categoria analitica.

5.2.1 Karel Dobbelaere: laicizacion, participacion y cambio religioso

Uno, por supuesto no el tnico, de los esfuerzos sistematizadores de la
comprension diacronica del uso de la secularizacion en la sociologia de la religion
fue el articulo de Karel Dobbelaere, Secularization. A multi-dimensional concept
(1999).
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En primer lugar, Dobbelaere establece la distincion entre lo sagrado y lo
secular, como equivalente a lo profano. Reserva secularidad y secularismo como
conceptos normativos de lo secular. Ademas, sefiala la secularizacién como una

categoria analitica, tanto de la sociologia, como de la filosofia o de la teologia*®.

En segundo lugar, dentro del concepto de secularizacion, distingue tres
dimensiones de uso: primero, /aicizacion, como el proceso de diferenciacion
institucional, por el que las instituciones sociales adquieren un alto grado de
diferenciacion estructural, mediante el cual son capaces de ejecutar funciones
propias respecto de otras instituciones. Esta primera dimension del concepto tiene
su antecedente en Durkheim, como “transposicion” de las funciones antes
ejecutadas por las instituciones religiosas, ahora, por las instituciones seculares, y
en Weber, como “desencantamiento del mundo”, que es el resultado de los
procesos racionalizadores crecientes que acompafian a los procesos
modernizadores. Pero serd ampliamente desarrollado por Parsons y Bellah, y
como vimos, serd predominante en Luhmann. Luhmann soélo distingue la
secularizacion en términos de diferenciacion estructural, pero niega una
secularizacion de la conciencia que no sea resultado de la diferenciacion
estructural. Dobbelaere, por su parte, incluye estos tres sentidos: transposicion,
desencantamiento y diferenciacion en este concepto mds abarcador de
“laicizacion™'".

Por otro lado, Dobbelaere menciona un segundo uso, el de la participacion
religiosa, que implica el comportamiento individual y los patrones normativos de

integracion en las instituciones religiosas*''.

Y, por ultimo, Dobbelaere sefiala el cambio religioso, como la tercera
dimension de uso, que representaria los cambios de posicion en las instituciones
religiosas (iglesias, denominaciones o sectas) en cuestion de creencias, moralidad

. . , . . .. 412
o liturgia, asi como el declive o la emergencia de los grupos religiosos™ .
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5.2.2 José Casanova: decadencia, privatizacion y diferenciacion
institucional

Por su parte, el sociologo espafiol José Casanova distingue las dimensiones
de la secularizacion como: déecadencia de las prdcticas y creencias religiosas, la
privatizacion de la religion y la diferenciacion institucional del Estado, de la
economia, de la ciencia y de la religion*". Es mas, Casanova esta de acuerdo en
que mientras la decadencia de las practicas y creencias religiosas y la
privatizacion han sido cuestionadas, la comprension de la secularizacion como un
proceso de diferenciacion funcional de las distintas esferas o subsistemas
institucionales ha quedado completamente asentada como algo incontestable en

. . . . . , 414
las ciencias sociales, particularmente en la sociologia europea™ .

5.2.3 Peter Berger: desinstitucionalizacion y preferencia religiosa

En el caso de Berger, encontramos un fenomeno de la secularizacion
descrito en dos dimensiones: el institucional y el de conciencia. La secularizacion
institucional se refiere a la desinstitucionalizacion o al proceso por el que las
instituciones religiosas pierden su condicién “dada por sentada” y se vuelven
subjetivas, porque su continuidad depende de la pertenencia elegida de los
individuos. El pluralismo transforma las instituciones religiosas en asociaciones
voluntarias. De igual manera que los individuos eligen su pertenencia religiosa,
las instituciones religiosas ya no son instituciones en las que principalmente se

nace, sino a las que se pertenece voluntariamente®*'”.

Mientras que, por secularizacion a nivel de la conciencia, Berger entiende
que la religion se convierte en cuestion de preferencia individual, es decir, de
eleccion de los individuos. El pluralismo produce que la vida diaria de las
personas pase de estar configurada por el destino a la eleccion. El individuo debe
elegir si pertenecer o no a una institucion religiosa, y lo que es mas importante, a
qué institucion religiosa pertenecer. Esto puede experimentarse como liberador o

frustrante. Por tanto, las instituciones religiosas tienen que desarrollar estrategias
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de “seduccion” de individuos. Estas asociaciones voluntarias son “instituciones
secundarias o débiles™*'®. Es decir, son instituciones que, aunque han perdido el
caracter involuntario y dado por sentado de la objetividad que las convertia en
“Instituciones fuertes”, siguen siendo instituciones porque proporciona pautas de
comportamiento y pensamiento para los individuos, pero los programas de estas
instituciones son precarios y vulnerables a los cambios y a ser desmantelados. Por
tanto, el pluralismo convierte a los individuos en consumidores religiosos y a las

. . . . . 417
instituciones en asociaciones voluntarias™ .

Berger ademés admite que el pluralismo no so6lo cambia las instituciones
religiosas, sino su relacién con otras instituciones sociales. En este sentido, los
cambios que se han producido en las instituciones religiosas tienen que ver con
los procesos de la diferenciacion institucional. Berger cita a Casanova diciendo
que relaciona esta diferenciacion institucional con un aspecto de la
secularizacion*'®.  Sin embargo, aunque admite que esta diferenciacion
institucional sea parte de los procesos modernizadores que han afectado a las
instituciones religiosas, su comprension sobre la secularizacion estd asociada al
paradigma del pluralismo. Berger afirma que: “La diferenciacion de la realidad en
multiples estructuras de relevancia es una caracteristica fundamental de la
modernidad”*”®, y ademas afiade que es posible llamar a este proceso
“secularizacion”, pero entonces debe admitirse una comprension mas limitada del
mismo*®. Berger no quiere perder la conexién entre lo institucional y la

conciencia como fendmenos que se relacionan reciprocamente.

5.2.4 Dos niveles de analisis: institucional y de conciencia

Dobbeleare pone de manifiesto que mientras la secularizacion se habia
concebido basicamente como diferenciacion institucional se daba una paradoja.
Una sociedad tan secularizada como la estadounidense, es decir, con un alto grado

de diferenciacion institucional, mantenia unos elevados niveles de participacion

M8 3 terminologia es de Arnold Gehlen
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eclesial y de vivencia y creencias individuales. Por lo que se daba esta paradoja: la

- . . . 421
sociedad mads secular, al mismo tiempo, era la menos secular™".

Ademas de sefialar esta paradoja, Dobbeleare también critica que los
estudiosos en muchas ocasiones salten de lo individual a lo societal como si
fueran procesos intercambiables. Por tanto, no se puede igualar el declive en la
participacion religiosa, ya sea en iglesias, denominaciones, sectas o cultos, con los

procesos de diferenciacion institucional*?.

Por tanto, el nivel de comparacién para la evaluaciéon del proceso de
diferenciacion institucional es el societal, mientras que el nivel de comparacion de
la participacion religiosa y del cambio religioso es el individual y el de

conciencia.

Por todo ello, resulta conveniente separar el analisis de la secularizacion a
nivel institucional, entendida basicamente como diferenciacion estructural, del
analisis de la secularizacidén a nivel de conciencia, entendida basicamente como
privatizacion (Casanova) y como individualismo auténomo y subjetivo (B&L).
Siempre que hablemos de secularizacién es preciso determinar de qué tipo de
secularizacion estamos hablando, por consiguiente, qué aspecto de la realidad
sociocultural estamos analizando y a qué grupo de problemas estamos
respondiendo. En la presente investigaciéon vamos a optar por hacer las siguientes

distinciones.

Vamos a distinguir, siguiendo a Berger, estos dos niveles de analisis
mencionados: el institucional y el de conciencia. El analisis institucional, que
comprende la secularizacion como diferenciacion institucional, desencantamiento
y mundanidad donde analizamos la relacion Iglesia y Estado, junto a un analisis
de teologia politica y de religion civil. Por otro lado, tendremos el analisis de la
conciencia, sobre la base de la secularizacion comprendida como mundanidad
secular, que incluye el /ndividualismo autonomo, la subjetivacion y la
privatizacion de la religion y de las iglesias.
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Esta doble categorizacion nos sera util para poder establecer una distincion
entre la secularizacion institucional, que deriva de la raiz biblica de la tradicion
judeo-cristiana, y la secularizacion de la conciencia que deriva de los procesos
modernizadores. No se puede inferir que ambos fendmenos sean intercambiables.
Es cierto que como deciamos arriba, segun Berger, la diferenciacion institucional
del pluralismo tiene un correlato de conciencia en una conciencia plural, en la que
lo religioso y lo secular estarian coimplicados, pero que no necesariamente se
conciben como opuestos y que, por tanto, no estan separados. Por el contrario, la
concepcion de la separacion u oposicion de lo religioso y de lo secular, y suponer
la normatividad de lo segundo sobre el primero, proviene de los desarrollos de la

cultura de la modernidad.

5.3 Secularizacion institucional

Teniendo en cuenta todo lo anterior, proponemos una categoria mas de
analisis en el marco tedrico descrito arriba y es el papel del protestantismo en
estos dos procesos, tanto en la secularizacion de la diferenciacion institucional,

como en la secularizacion de la conciencia.

En la obra de Milbank existe una constante asociacion entre sociologia,
secularizacion y liberalismo con el protestantismo y de éste en la configuracion
del mundo moderno. Como vimos, postula que la construccion de lo secular como
desacralizacion supone la creacion de un espacio de autonomia del ser humano.
Esto responde a la autoconcepcion de la cristiandad que se dio en el nominalismo
de la Edad Media, la Reforma protestante y el agustinianismo del s. XVII. Esta
concepcion incluia la trascendentalizacion de lo sagrado, la privatizacion y la
espiritualizacion de la mediacion a lo sagrado, y restringia la accion y la sociedad
humana a una esfera de poder autonomo'”. Ademas, Milbank habla de la
“metanarrativa” de la sociologia alemana, que no es otra cosa que la narrativa de
una historia particular. La de “la emergencia del protestantismo, del

protestantismo liberal y de la Ilustracion, y a una con ellos, del surgimiento del
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Estado burocratico y de la economia capitalista”***. Y desarrolla esto mismo en un

apartado especifico sobre la “metarranativa protestante liberal”**.

Esta relacion del protestantismo con el mundo moderno es un lugar comun
de la filosofia, la sociologia y la teologia politica. No cabe duda de que el
protestantismo ha tenido una especial relacion con los procesos modernizadores,
hasta tal punto que ha sido precursor, y no s6lo desde un punto de vista positivo,
sino la mas de las veces en desarrollos problematicos, de lo que después ha
acabado ocurriendo en otras confesiones cristianas, € incluso en otras religiones
afectadas por los procesos modernizadores. Por eso, el andlisis del protestantismo
estara presidiendo nuestras reflexiones subsiguientes, como caso paradigmatico de
la relacion tortuosa entre teologia y sociologia, entre lo religioso y lo secular. Sin

embargo, en este punto queremos sefalar algunas matizaciones.

En primer lugar, pretender hablar de “protestantismo” y no de
“protestantismos” es una grave simplificacion, que el propio Milbank convendria
en aceptar probablemente. Establecer una causacion unilineal entre
protestantismo, liberalismo y mundo moderno secularizado es de un
reduccionismo rampante. Por ultimo, retrotraer y englobar con Reforma
protestante o protestantismo a lo que en puridad solo puede aplicarse a unas
ciertas formas de protestantismo liberal, y éstas, no tanto causadas por el propio
protestantismo, sino por su adaptabilidad a desarrollos modernizadores y seculares

independientes, parece un exceso que conviene matizar.

En segundo lugar, lo que se pretende mostrar es que no hay una causacion
unilineal del “protestantismo” y de los procesos modernizadores y
secularizadores, aunque admitamos zonas comunes o de influencia reciproca. Lo
que queremos matizar es esta asociacion como algo ineludible o necesario. (Se
puede hacer este silogismo entre protestantismo y modernidad y con algunos de
sus eclementos culturalmente constitutivos: liberalismo, secularizacion,
individualismo y subjetivacion? Ya que hubo una vez un protestantismo
premoderno, jaquel protestantismo premoderno no fue més que una mera

preparacion en ciernes de la propia modernidad?
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En tercer lugar, si efectivamente el protestantismo es causacion de la
construccion del mundo moderno, con su supuesta subjetividad individualista y
privada, y si esto tiene su génesis en la Escritura, a través de la categoria de
secularizacion como desacralizacion, movimiento éste que culmina y desarrolla en
el protestantismo, entonces, no quedaria otra que la salida liberal. La legitimacion,
por parte de la teologia, de dicho mundo moderno y afrontar todos sus desarrollos
problematicos para la propia fe y las instituciones eclesiales. Si, por el contrario,
la secularizacion puede entenderse de manera multidimensional, con la distincion
de la secularizacion como diferenciacion estructural y la secularizacion de
conciencia. Y si, ademas, estas dimensiones estan causadas por fendmenos
distintos, estaremos en condiciones de desarrollar una teologia socioconstructiva
que desde el ambito de la cultura sea capaz de criticar y no de legitimar los
desarrollos de los subsistemas tecnoecondomicos y politicos. Asumiendo los
aspectos mas benefactores de la modernidad, mientras resistimos criticamente sus

efectos mas perniciosos para la fe y las iglesias cristianas.

En definitiva, lo que estd en juego es qué modelo de interaccidon con la
sociedad contemporanea es aceptable para las iglesias. Si un modelo reductivo o
de rendicion con la tardomodernidad, o un modelo de negociacion, en el que hay
que definir el papel que cumple la Iglesia (también la religion o la fe) en el

mismo.

Para poder dilucidar las cuestiones planteadas con un minimo de éxito es
necesario recurrir al nivel de andlisis que nos hemos propuesto en este momento
de nuestra investigacion doctoral. En la critica de Milbank todos los elementos de
su critica convergen, por eso, puede establecer una causacion unilineal entre

protestantismo y secularizacion sin mayores matizaciones.

Por tanto, en primer lugar, lo que hay que determinar es si el
desencantamiento o la desacralizacion, de la que habla Milbank, es responsable de
la secularizacion como diferenciacion institucional o de la secularizacion de la
conciencia. Y a su vez, si los efectos del pluralismo secularizador: privatizacion,
subjetivacion e individualismo autonomo deben ser estudiados por su relacion con

el protestantismo o con la razon secular.
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5.3.1 Secularizacion como desencantamiento

Debemos revisar cuando Milbank sefiala, al comienzo del primer capitulo,
que lleva por titulo “Teologia y Liberalismo”, que la secularizacion como
desacralizacion forma parte de los conocimientos asumidos por la sociologia. Esta
desacralizacion supone un concepto bésicamente negativo, ya que lo sagrado
frente a lo profano es un reduccionismo o una retirada del primero respecto al
segundo. Segun Milbank, la sociologia opera este reduccionismo para dar
prioridad a lo secular y marginar lo religioso, retrotrayendo dicha diferenciacion a
la propia Biblia. De forma que esta relacion conflictiva entre lo secular y lo
sagrado se da en el interior del propio cristianismo. Esa emergencia de lo secular
implicaria la existencia de una esfera autonoma humana, y con ella, un espacio
publico completamente secular, que marginaria lo sagrado a un 4&mbito meramente
privado y personal**.

Nos centramos en este planteamiento de Milbank y abordamos la cuestion
de la secularizacion como desencantamiento o desacralizacion. Para ello, vamos a
considerar la argumentacion de Berger en £/ Dosel Sagrado (1967), que es
muestra paradigmatica de la exposicion de Milbank. Por un lado, para contrastar
hasta qué punto es ajustada la critica de Milbank y, por otro lado, para evaluar

dicha tesis de la secularizacion como desacralizacion.

Berger presenta en £/ Dosel Sagrado (1967) una tesis que no era nueva,
recogia lo ya dicho por Weber y Troeltsch y que repitieron posteriormente

distintos tedlogos protestantes.

Lo primero que hay que tener en cuenta al valorar la tesis de Berger es
que, cuando ¢él estd escribiendo su libro, el paradigma clésico de la secularizacion
es incontestable, tanto para la sociologia del momento como para muchos
tedlogos™’. Aunque el propio Berger se opuso a las consecuencias que sacaron

algunos tedlogos de dicho paradigma de la secularizacion, ya que estuvo
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especialmente en contra del movimiento de la “muerte de Dios”***. Berger da un
breve resumen de las tesis que habian defendido Max Weber en La Etica
Protestante y EI Espiritu del Capitalismo (1904) y Ernst Troeltsch en £/
Protestantismo y el Mundo Moderno (1925)*%.

Esa tesis es la siguiente, el protestantismo, respecto a la definicién de la
realidad catdlica, aparece como una reduccion de aquella a algo “esencial”. El
protestantismo representa ‘“una inmensa contraccioén de lo sagrado en la realidad,
en comparacién con su adversario catolico™’. Existe una reduccién de lo
sacramental, se prescinde del milagro de la misa, en particular, y de los milagros
en general, que se hacen mas excepcionales. Se anula toda la inmensa red de
intercesiones que une al catdlico con los santos y con todas las almas de los
muertos. Por ello, el protestantismo deja de orar por los muertos. A todo este
proceso se le denomina “desencantamiento del mundo”. El creyente protestante ya
no vive en un mundo encantado, en un mundo lleno de seres y fuerzas sagradas.
La realidad queda polarizada entre un Dios de radical trascendencia y un ser
humano radicalmente caido™".

La consecuencia de todo ello, en palabras de Berger, es que, mientras el
catOlico sigue viviendo en una realidad acompafiado por la sacralidad, el
protestante queda solo en el mundo unido a un Dios trascedente por la exclusiva
mediacion de la Palabra y la gracia. El protestante rompe con la unidad de cielo y
tierra, y con ello, seculariza el mundo abriendo el camino para la ciencia y la
tecnologia. El mundo se vuelve “naturaleza” y para el que, al menos en su
realidad empirica, “Dios ha muerto”, Berger usa aqui esta expresion y la

(13

entrecomilla. De esta manera Berger lanza su juicio conclusivo: el

protestantismo  sirvi6 como preludio historicamente decisivo de la

secularizacion”**2.
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Hasta aqui, esta exposicion no hace mas que dar la razon a Milbank. El
protestantismo es causa de la secularizacion y de la modernidad, asi como de sus
consecuencias: liberalismo, autonomia y subjetivacion de la fe. Es cuestionable
que este resumen haga justicia a la tesis de Troeltsch, que matizaria muy
profundamente la relacién causal entre protestantismo y mundo moderno, pero
sigamos con la exposicion de Berger. Porque en lo que viene a continuacién

vamos a encontrar la clave para nuestra argumentacion.

Berger en este punto dice que, si se acepta esta nocidén causal entre
protestantismo y secularizacion, y daba por sentado que en aquel momento la
mayoria de los estudiosos asentiria a ella, habria que preguntarse si esto era una
novedad del propio protestantismo, o si retrocedemos a la Biblia lo encontraremos
alli*®. Pasamos pues a examinar la tesis de si encontramos en la Biblia el

concepto de secularizacion en ciernes y de qué secularizacion estamos hablando.

5.3.2 Secularizaciony Biblia

5.3.2.1 Desencantamiento en la sociologia de la religion

Berger contextualiza el mundo de la Biblia en contraste con las culturas
egipcia y mesopotamica, a las que califica, siguiendo a Eric Voegelin, de
cosmologicas, en las que lo humano (sociedad y cultura) pertenecen a un orden

cosmico®?

. Esta posicion de retrotraer el origen del discurso secular sobre la base
de desarrollos historicos la mantuvo Berger hasta el final de su obra. En Los
Numerosos Altares de la Modernidad (2016) hace mencién tanto a las tesis de
Karl Jaspers, con su designacion de la “era axial” o “tiempo eje” de un periodo
entre los siglos VIII al V a. C, con decisivos cambios en el desarrollo de las
grandes civilizaciones. Como de Eric Voegelin con su obra Order and History. En
la que sostiene que existid una ruptura en la comprension mitologica del mundo,
que funcionaba como una auténtica matriz comun a todas las culturas arcaicas.
Voegelin defendia que esa transformacion consistio en el paso desde “lo
compacto” a “lo diferente”, es decir, la experiencia de la realidad como un todo

unificado a la experiencia en una distancia entre trascendencia e inmanencia. Esta

transformacion no es exclusiva de la cultura occidental, también la encontramos
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en China e India. En nuestra civilizacion los antecedentes se situan en el antiguo
35

Israel y en la Grecia clasica®

Por lo tanto, la realidad es un continuo de ser entre lo divino y lo humano.
Todas las religiones tradicionales tienen esta concepcion de la realidad en la que
lo divino y lo humano formarian los dos polos de ese continuo, pero que no
estarian separados, sino unidos por todo un mundo “encantado”, lleno de espiritus,
demonios, ancestros, muertos vivientes, reyes divinizados, etc... Dependiendo de
la cultura y de la religion, estas mediaciones varian. Esta continuidad en el orden
del ser esta referida a que lo que ocurre en el plano humano tiene su contrapartida
en el divino, todo estd conectado. Por eso, no hay acciones morales o
prescripciones ¢€ticas como tales, sino tabues, rituales, ceremonias, normas
comunitarias, cuya violacién y/o alteracion supone una disrupcion de ese orden
cosmico. En ese caso, hay acciones, ritos, sacrificios o ceremonias que deben
cumplirse para restituir ese orden de la realidad, fuera del cual, solo existe el

caos436.

Por eso, resulta muy importante entender que la pertenencia, por parte del
individuo, a esta cosmizacion del mundo le provee una gran seguridad. No ya de
que nada malo pueda ocurrirle, porque todos los seres humanos sabemos de la
precariedad de nuestra vida y de su contingencia, sino que lo que ocurre tiene
sentido por estar relacionado con el ser de la realidad. Esto supone una fuerte

., . 4
prevencion contra la anomia 37.

En otro de sus libros encontramos esta misma exposicion acerca de las
culturas cosmoldgicas, pero especialmente en Cuestiones sobre la Fe (2004),
encontramos una amplia exposicion acerca de este tema. Sin embargo, aqui
Berger habla, no de culturas cosmoldgicas, sino de matriz mitica®®, y el contexto
en el que lo considera no es sobre el tema de la secularizacion, como en £/ Dose/

Sagrado, sino sobre la teologia de las religiones y el pluralismo.

435
436
437
438

Berger, Los numerosos altares..., 104-105

Berger, El Dosel..., 143

Berger, El Dosel..., 143

Peter L. Berger, Cuestiones sobre la Fe (Barcelona: Herder, 2004), 47-48; 79-86

172



173

CAPITULO V. TEOLOGIA Y SECULARIZACION

Dado todo lo anterior, la religion que se desarrolla en Israel, la fe en
Yahvé¢, tiene una orientacion “contracosmologica”. En Israel esta prohibida la
magia y la adivinacion. El sacrificio es siempre mediacion directa con Dios, no
con espiritus o con ancestros, como en otras culturas. Por otro lado, la
trascendentalizacion de Dios, la emergencia de una racionalizacion ética y la
historizacion del actuar de Dios suponen rasgos identitarios de la religion de
Israel, que lo diferencian del contexto social y cultural de matriz mitica®’.

Segun Berger, esta cosmizacion contracosmologica de la religion de Israel
tiene su influencia sobre la secularizacion, la emergencia del individuo y del ser
personal y de la autonomia ética del Occidente moderno, a través de la historia y
del desarrollo del cristianismo™**’.

Antes de pasar a analizar estas relaciones causales, queremos analizar la
tesis de otra estudiosa, en este caso, antropologa, de clara tradicion
durkheminiana, nos referimos a Mary Douglas. Al final de su carrera como
antropologa se dedicd a escribir sobre exégesis biblica desde la antropologia

social.

En su libro £/ Levitico como Literatura (1999) retoma y amplia un tema,
que ya habia tratado en un libro anterior, Puréza y Peligro (1966), el de las
“abominaciones” que aparecian descritas en el libro de Levitico. Ahora Douglas
se propone analizar el sistema sacrificial israelita, tal y como est4 consignado en
ese libro, para comprender su significado en clave antropologica, pero también

literaria.

En relacion al tema de este apartado, el desencantamiento como
secularizacion con base en los textos biblicos del Antiguo Testamento, el trabajo
de la antropologa Mary Douglas pone de manifiesto que las leyes del Levitico
representan el esfuerzo de la tradicion veterotestamentaria sacerdotal, en construir
una nueva cosmizacion de la realidad. Sobre la base de una clasificacion de lo
puro-impuro y de la creacion de una serie de prescripciones que transforman los

antiguos tabues en “leyes”. La “santidad” de Dios equivale al concepto de lo
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“sagrado” mas que a un reduccionismo “ético”. Esa santidad, que en realidad es
una gradacion ontologica, es la garantia del orden divino y la respuesta de Israel

comprometiéndose a “ser santos” implica la asuncion de dicho orden.

(Qué funcionalidad cumpliria dicha cosmizaciéon? Durante el exilio Israel
tiene contacto con las culturas mesopotdmicas, de Babilonia primero, y Persia
después. Alli imperaba una comprension del mal, de la enfermedad y de otras
realidades cotidianas sobre la base de la creencia en demonios, angeles y dioses.
Asi la tradicién sacerdotal, configuradora del Levitico, propone una version
yahvista en clara distincion de estas creencias en demonios y angeles, asi como en

la disociacion del sacrificio y de la adivinacion, condenando ésta tltima.

La enfermedad, especialmente la lepra, la muerte de una parturienta o de
un recién nacido no se debia a que un “demonio” haya actuado, como era propio
de las religiones mesopotdmicas, sino que no se habia respetado una “ley” dada
por Dios. Y al mismo tiempo, una manera de prevencion frente a estas realidades

amenazantes suponia precisamente el respeto del orden creado por Dios.

El sacrifico representa esta asuncion del orden divino y su restauracion,
cuando se incurre en una situacion de impureza o pecado. A través del
microcosmos que representa el cuerpo del animal y que, de manera analoga, se
equipara con el microcosmos del Tabernaculo y del Sinai, se tiene acceso al

macrocosmos. Esta es la tesis de Douglas:

Recuérdese que el proyecto del Levitico es establecer una nueva
religion, despojada de reyes y espiritus ancestrales, y liberada del
control de los demonios, sin reconocer siquiera a los espiritus

. . . . . 441
malignos, a diferencia de cualquier otro culto extranjero

Por tanto, segiin Douglas, la religion de Israel surge en diferenciacion
polémica contra las culturas de matriz mitica mesopotamicas. Es decir, que
Douglas también se adhiere a esta comprension de la religion de Israel como

proceso de desacralizacion.
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5.3.2.2 Desacralizacion de la matriz holistica

En este punto, de nuestra exposicion permitasenos recordar lo que nos ha
traido hasta aqui, la acusacion que hace Milbank a la sociologia, comprender la
secularizacion como desacralizacion conlleva a lo secular como normativo y a una
marginacion de la religion en la esfera privada. Retrotrayendo esta concepcion a

la lectura de la Biblia, especialmente al desarrollo de la religion de Israel.

Segun hemos visto en Berger y Douglas, pero cabria decir lo mismo de
Voegelin, Max Weber o Ernst Troeltsch, Milbank estaria en lo cierto al sefalar
esta comprension de la desacralizacion, como elemento fundamental de lo secular,
retrotraido a “la religion biblica”. Todos estos autores estan comprendiendo dicha
desacralizacion como secularizacion, pero lo que nosotros nos preguntamos es

qué tipo de secularizacion tenemos en los textos biblicos.

En el Berger de £/ Dosel Sagrado esta claro, esa protosecularizacion,
aunque Berger se cuida mucho de establecer una relacion monocausal y unilineal
entre Biblia, protestantismo y secularizacion occidental, lleva a una
trascendentalizacion de Dios, a una racionalizacion ética y a una historizacion del
actuar de Dios y de la autocomprension del lugar en el mundo de Israel, primero,
y del cristianismo, después. Es parte de la tesis de Berger que el cristianismo en su
forma catolica*??, de la Edad Antigua y de la Edad Media, reencanta el mundo con
una profusion de mediaciones y su comprension sacramental es una recuperacion

de la comprension cosmologica de la realidad**

. De manera que, el Renacimiento
primero, y la Reforma después, recuperaron esa tendencia protosecularizante, asi

como individualizante y de autonomia ética.

Ahora bien, hay que recordar que el Berger del Dosel pensaba firmemente

aun en lo incuestionable de la tesis de la secularizacion clasica, una secularizacion

No cabria aqui hablar todavia propiamente de “catolicismo” como contraparte de “protestantismo”

* Quedaria por discutir algo que quedara fuera de nuestra investigacion, hasta qué punto el proyecto
sacerdotal no habia fracasado frente a las presiones del helenismo y hasta qué punto la sociedad judia
del mundo grecorromano en el que vivié Jesus no era ya un mundo reencantado. O quizas, el proyecto
del levitico y de la tradicidn sacerdotal nunca tuvo una socializacion completa en Israel. De ahi, que
cuando el cristianismo surge y se expande por toda la cuenca mediterranea tuviera no sélo portadores
protoseculadores, sino también tuvo una “afinidad electiva” con aquellos elementos sagrados de raiz
mitica que en muchos casos fueron “cristianizados”. Quizas, seria aqui pertinente la tesis de Lluis Duch
de que lo sagrado y lo profano, lo secular y la religidn, logos y mito se copertenecen.
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que era normativa, o al menos inevitable y consustancial al mundo moderno. Y
como la propia sociologia del conocimiento de Berger nos ensefia, los procesos
socioestructurales requieren construcciones de sentido que legitimen dichos
procesos. Los socidlogos de los afios 60 y 70 del s. XX y, por cierto, también
muchos tedlogos, que vivian y pertenecian a una sociedad que pensaban que los
procesos secularizadores eran irreversibles, construyen sus respectivas sociologias
y teologias como respuestas adaptativas a dichos cambios socioestructurales. Sin
embargo, lo interesante de esta sociologia del conocimiento es que deberia darnos
conciencia de la contingencia precisamente de todos los cambios y procesos
sociales, y de todas las definiciones de la realidad como construcciones humanas,

paradigma de la secularizacion incluido.

Por tanto, ;jestaban en lo cierto estos pensadores cuando relacionaban
desacralizacion y secularizacion y lo retrotraian a la Biblia? ;A qué secularizacion
correspondia esta desacralizacion que encontramos en la Biblia? En nuestra
opinidon hay una evidente desacralizacion del mundo de la Biblia. Sin embargo,
consideramos equivocado equipar esta desacralizacion con secularizacion,
comprendida dentro del paradigma clasico de la misma. Y mucho menos, con lo
secular entendida en los términos del liberalismo, como autonomia del ser
humano, como individualismo y como privatizacion de la fe y de la religion. Aqui
es donde enfatizamos que tenemos que distinguir entre la secularizaciéon como
diferenciacion institucional y la secularizacion de la conciencia. Esta
desacralizacion biblica tiene una afinidad electiva con la diferenciacion

institucional, pero en ningln caso, con la secularizacion de la conciencia.

La razon es que la desacralizacion de los textos biblicos, especialmente del
Antiguo Testamento, puede entenderse como secularizacion sélo respecto de esta
comprension de la realidad, que hoy llamariamos “holistica”, y que Berger
calificaba como “cosmoldgica” o de “matriz mitica”. El mundo de la Biblia rompe
con las culturas cosmolégicas haciendo que el mundo sea mundano y secular. En
la Biblia el mundo deja de ser un continuo homogéneo entre lo divino y lo
humano. Lo divino y lo humano, el cielo y la tierra, lo santo y lo profano son

distinciones propias de la cultura de la Biblia. Como vimos en Luhmann, la
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diferenciacion institucional tiene su raiz en la comunicacidon religiosa, pero

especialmente, en la comunicacion de la religion biblica.

5.3.2.3 Mundanidad y mundanidad secular

Ahora bien, el movimiento secularizador en la Biblia no implica
separacion entre lo sagrado y lo profano, entre Dios y el ser humano, sino
distincion sin separacion. Como dice el libro del Levitico: “éstatuto perpetuo serd
para vuestras generaciones, para poder discernir entre lo santo y lo profanc™**.
El Dios biblico es Creador y eso implica que haya una creacion, pero ese Dios
Creador también es Salvador, por tanto, no esta lejos ni es indiferente al mundo.
El Dios biblico es el Dios encarnado, el Dios biblico es el Dios que se hace
presente a su pueblo, a través del Templo, que incluso, por expresarlo con la
tradicion joanica, se tabernaculiza** en medio de su pueblo como Palabra
encarnada**®. El Dios biblico es el Dios de la Creacion y de la Nueva Creacién en

. . . . . 447
la que cielos y tierra se unen bajo el reinado de Dios™".

No hay, por tanto, una esfera de la autonomia humana que prescinda de
Dios. El ser humano en la Biblia siempre es un “enfrente de Dios”, toda vida
humana se dilucida “delante de Dios”. Por supuesto, tampoco hay individualismo,
en la Biblia el individuo siempre se comprende como parte de un pueblo, ya sea
Israel o la Iglesia. Por tanto, no tenemos aqui una secularizacion de la conciencia,
solo una serie de distinciones propias de la comunicacion de la religion biblica
que sentarian las bases sobre las que se erigiria la diferenciacion institucional. Por
ello, se debe mantener que el movimiento secularizador de la Escritura supone la
diferencia sin separacion™® entre Creador y creacién, entre Dios y mundo, de
arriba-abajo, desencantando el mundo divino de las sociedades arcaicas de matriz

mitica.

El filosofo y tedlogo Ingolf Dalferth en su libro 7rascéndencia y Mundo

Secular (2015) distingue dos ejes fundamentales en los que encuadra el problema

444
445

Lv 10, 9-10
Nicolas T. Wright, The Day the Revolution Began. Reconsidering the Meaning of Jesus’s Crucifixion,

(London, HarperCollins, 2016), 104
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448

Inl,14
Nicolas T. Wright, El verdadero pensamiento de Pablo, (Terrassa: Clie, 2002), 70
La separacion es la disrupcion del pecado en la creacion.
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de la secularizacion y sus ultimos desarrollos. Por un lado, distingue el eje vertical
divino/mundano por el que se diferencia Creador y creacion, Dios y mundo. Aqui
encuadra la mundanidad de la creacion, es decir, la emergencia de un mundo
desacralizado por distincion a un Dios Creador. Dios no es el mundo y el mundo
no es divino, por contraposicion con las culturas y religiones arcaicas donde el
mundo estd encantado o divinizado. En este sentido, la secularizacion que
encontramos en la Biblia es esta distincion entre Dios y mundo, Creador y
creacion. Esa seria la secularizacion biblica. Ademas, tenemos otro eje, el
horizontal religioso/secular. Es al que corresponde la diferenciacion funcional de
lo social y Dalferth lo denomina mundanidad secular*®.

Esta mundanidad secular es la separacion de lo religioso y lo secular, de lo
sagrado y de lo profano dentro de la mundanidad de la creacion, de ese espacio y
de ese tiempo que deviene mundano por ser creacion de Dios. Esa seria la base de
la secularizacion de la conciencia. Una vez que separamos lo religioso y lo
secular, lo sagrado y lo profano se crean ambitos distintos y potencialmente
0puestos450.

Siguiendo en este punto a Dalferth, podemos decir que la secularizacion
que encontramos en la Biblia corresponde con la mundanidad. El mundo
divinizado de matriz mitica o cultura cosmoldgica y holistica se desdiviniza y es
considerado como mundo creado por el Creador. Sin embargo, en esta creacion
mundana la relacion con el Creador pasa por la construccion de un orden de
sentido en el que lo sagrado y lo profano, lo puro y lo impuro son distinguidos,
pero no separados. Dios se trascendentaliza y su accion se comprende como un
proceso de historizacion, es decir, Dios actua y se hace presente en el mundo, pero
no es el mundo. Esta es la base de la diferenciacion institucional, mientras que
cuando en el ambito de la cultura de la modernidad irrumpe la separacién de
dichas distinciones es cuando se produce la emergencia de la mundanidad secular

o la secularizacion de la conciencia.

449

Ingolf U. Dalferth, Transcendencia y Mundo Secular.La orientacion de la vida al presente ultimo de

Dios (Salamanca: Sigueme, 2017), 33-34

450

Dalferth, Transcendencia..., 34-35
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Como bien dice Dalferth, la mundanidad es inherente al cristianismo desde
sus origenes, mientras que la mundanidad secular es un desarrollo propio de la
modernidad. Dalferth también habla de “secularizacion vertical” y “secularizacion

. 451
horizontal”"".

La conclusion de todo ello, a nuestro juicio, es que no se tiene
necesariamente que deducir de esa mundanidad las consecuencias de la
mundanidad secular, segin el proceso que se ha dado en la modernidad. Con la
contraposicion de lo religioso y lo secular, siendo lo religioso, individualizado y

privatizado, y lo secular, convertido en esfera de autonomia humana.

La confusion de lo mundano del mundo creado con la marginacion de la
religion en la mundanidad secular, resulta de legitimar la mundanidad secular
sobre la base de los origenes del cristianismo en los textos biblicos. Solo asi,
como bien Milbank nos recuerda, el espacio secular puede existir construido sobre

el dominio de la voluntad de poder y de autonomia*>.

Por tanto, concluimos que el desencantamiento de raiz biblica es la base de
la secularizacion como diferenciacion institucional, pero no de la secularizacion

de la conciencia, segiin su desarrollo posterior en la cultura de la modernidad.

5.3.3 Secularizacion y protestantismo

Una vez que hemos asentado la categorizacion de la secularizaciéon como
diferenciacion institucional y hemos determinado su raiz biblica, en la
protosecularizaciéon del desencantamiento del mundo por parte de la cultura
biblica, en contraposicion con el encantamiento del mundo de las culturas
cosmologicas u holisticas, tenemos que rastrear su evolucién en la cultura

cristiana occidental.

En este sentido, desde distintos ambitos de analisis se ha sefialado al
protestantismo como nexo causal de dicha evolucion. Para su evaluacién nos
centramos en el desarrollo historico de la sociedad occidental a través de la

relacion institucional entre Iglesia y Estado. Tratar todos estos temas nos lleva a la

451
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Dalferth, Trascendencia..., 33
Milbank, Teologia..., 35
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teologia politica. Comprendemos la teologia politica en un sentido muy genérico
como el estudio de la relacion entre la politica y la religién®”. En los apartados
que siguen, la teologia politica nos ayudard a dilucidar la relacion entre las

instituciones de la Iglesia y el Estado.

9.3.3.1 Sociedad eclesiastica medieval protestante

Como muy bien recordaba Troeltsch, a principios del s. XX, en £/
Protestantismo y EI Mundo Moderno (1925), lo que sea esto del protestantismo es
un concepto que necesita ser acotado y matizado. Lo que generalmente suele
entenderse por protestantismo es una recopilacion general, podriamos decir,
fenomenoldgica, de todas las manifestaciones del ambito religioso protestante,
que se insertan en una comprension general, que las mas de las veces corresponde
con lo que el protestantismo deberia ser, en lugar de lo que realmente es. Por eso,
dice Troeltsch, que se incurren en dos alternativas: la que corresponderia con una

54

. . 4 .y , .
cierta ortodoxia” o con una concepcion filosofica. Sin embargo, estas

. , . . , . . 455
construcciones son mas bien “ideales” que “empirico-historicas™ .

Por eso, este andlisis quiere centrarse en el protestantismo “empirico-
historico”. O como lo designa la profesora Marta Garcia Alonso, no en su version
filosofica o dogmatica®*®, sino en su version “realmente existente™*’.

Una precision mas, se analiza aqui lo que corresponde con el
protestantismo de las primeras generaciones. Porque el protestantismo tampoco es
un continuo homogéneo, sino una vez que la modernidad se consolida como tal, el
protestantismo se transforma desde el nivel de la cultura por el idealismo, y a
nivel socioestructural, por el proceso de diferenciacion institucional. Por tanto,

hay un protestantismo eclesiastico y confesional (XVI-XVII) y un protestantismo

453 Duch, Religion..., 77-79

454 . . ” .y .
Ortodoxia reblandecida” es la expresidn que usa el pensador alemadn

% Ernst Troeltsch, El Protestantismo y el Mundo Moderno (México: Fondo de Cultura Econémica, 1979),
30
46 Segun la profesora Marta Garcia Alonso, la asociacién de protestantismo y modernidad surgié desde
la propia filosofia, como una cuestién filosdfica, y desde el propio protestantismo como su legitimacion.
Aunque también surge en términos negativos y polémicos desde sus criticos catélicos o escépticos
desde el s. XIX, como secularizacidn de las antiguas polémicas dogmaticas y confesionales. Cfr M. Garcia
Alonso, La teologia politica de Calvino (Barcelona: Anthropos Editorial, 2008), 9-10
457 , , spe

Garcia Alonso, La teologia politica..., 13

180



181 \ CAPITULO V. TEOLOGIA Y SECULARIZACION

moderno (XVIII-XIX). Evidentemente nuestro analisis no es exhaustivo, sino que

solo se centra en los aspectos que conciernen a nuestra investigacion.

Lo primero que debemos mencionar, con Troeltsch, es que las distintas
tradiciones historicas protestantes no rompieron con la sociedad eclesidstica

4 . e, . . . . . .
18, Esta sociedad eclesiastica estaba caracterizada, a nivel institucional,

medieva
por la Iglesia como configuradora de un orden social nico. El orden social era
jerarquico y autoritario, cuya maxima expresion era la propia Iglesia, autoridad
solo disputada por el poder civil. Al poder del papa y de obispos se opone el poder

de reyes y principes y hay una diferencia fundamental entre laicos y clero*”.

Pues bien, el protestantismo naciente no rompi6 con esta sociedad, muy al
contrario, tanto la tradicion luterana como la calvinista, contribuyeron con sus
diferencias a una redefinicion de aquella sociedad eclesidstica medieval, pero
también a su conservacion y mantenimiento. Por lo que en los siglos XVIy XVII,
lo que encontramos en los estados y territorios donde arraiga el protestantismo es
una nueva version de la vieja sociedad eclesiastica medieval, en la que no se
disuelve, sino que se redefine la relacion entre el poder politico y religioso,

-y 460
relacion que no era nueva™ .

5.3.3.2 Larelacion conflictiva entre Iglesia y Estado

Esta relacion entre el poder politico y religioso tiene una larga historia de
conflictividad en la historia occidental y tiene su origen en el enfrentamiento
profético de las iglesias cristianas nacientes frente al Imperio romano, disputando
al emperador su titulo de Sefior y Salvador, atribuyéndoselo a Jesus el Cristo.
Jacob Taubes, en su libro La Teologia Politica de Pablo (1987), interpreta la
Epistola a los Romanos del apostol Pablo, no como un tratado de especulacion
teologico-dogmatica, de la relacion entre Dios y el ser humano, sino como un
proyecto de teologia politica, en la que rige un nuevo ambito de relaciones

humanas dentro de una nueva comunidad sociopolitica.
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Troeltsch, El Protestantismo..., 30-31
Troeltsch, El Protestantismo..., 14-15
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En el mundo antiguo habia dos proyectos politicos: la comunidad étnica y
el orden imperial romano. El judio y ciudadano romano, Pablo de Tarso, a partir
de la nueva fe en Jesus, el Mesias resucitado, transmite en su carta la
configuracion de esa nueva comunidad politica, el cuerpo de Cristo. Y eso, en
polémica contra los dos modelos existentes: frente a Roma, relativizando su
imperialismo mundial mediante la afirmacion de que Jesus era el Mesias. Y frente
a la comunidad étnica judia relativizando los limites étnicos y juridicos de la
autodefinicion de Israel*®'. La pertenencia a dicha comunidad politica ya no esta
determinada por la Ley, sino mediante la fe en el Mesias Resucitado, creandose
asi un nuevo pueblo, el Israel del cumplimiento. Lo que aqui nos atafie, es que la
carta se convierte en una declaracién de guerra politica contra Roma*®*. Como
también afiade Duch, es coherente pensar que Pablo es un judio que se enfrenta al
sistema politico-religioso y a la teologia politica del Imperio romano a causa del
Evangelio*®.

Esta relacion sera conflictiva, con periodos variables e intermitentes de
persecucion por parte del poder politico del Imperio, hasta que el cristianismo se
convierta en religion oficial del mismo. Serd entonces cuando, a partir de la
legitimacion de la obra de Eusebio de Cesarea, aquella relacion conflictiva
devenga en una teologia politica en favor del Imperio. En Eusebio encontramos
la identificacion entre Imperio y Reino de Dios, por tanto, querido y usado por

Dios**,

Esta asociacion se mantendrd asi hasta la caida de Roma, cuando el obispo
de Roma asuma el vacio dejado por el emperador y la administracion del Imperio
sea sustituida por la administracion de la Iglesia. Sin embargo, esta identificacion
de Imperio y de Reino de Dios, la comprende san Agustin como problematica.
Para el de Hipona, el Reino de Dios tiene sentido escatoldgico, mientras que al
Imperio le cabe la funcion del orden debido a la presencia del pecado en el

4
mundo’*®.
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Ya que el Imperio se estd desmoronando, el que la Iglesia vaya de su mano
solo puede suponer un problema para la misma. Por ello, san Agustin expone su
distincioén de los dos poderes: politico y religioso, como dos drdenes de realidad
distintos: la ciudad terrena y la ciudad de Dios. La primera ciudadania es fruto del

pecado y la segunda de la gracia*®.

En los siglos posteriores las dos ciudades se acabaran identificando con
Iglesia y Estado. La relaciéon y discusion sobre cudl de las dos tiene la
supremacia marcara el devenir de la cristiandad medieval. El poder papal invocara
la distincion agustiniana de las dos ciudades para legitimar la sumision del poder
politico al poder eclesial. Es lo que se conoce como “agustinismo politico” **’.

La relacion entre poder politico y poder religioso se mantiene en unos
dificiles equilibrios durante toda la Edad Media, pero un punto importante del
agustinismo politico sera la excomunion de Enrique IV por el papa Gregorio VII
en 1076*°®. La culminacion del poder papal tendra lugar a finales del s. XIII, con
Inocencio VIII y su bula Unam Sanctam de 1302, en la que supedita la bondad del

Estado y de la politica al servicio a la Iglesia*®.

A partir de aqui, no cesarda de menguar en favor de la emergencia
progresiva de los Estados, agudizdndose con la consolidacion de los Estados
modernos como Estados-nacion. En cualquier caso, la relacion del poder
religioso y el poder politico, o del imperio y la iglesia estuvo vigente como dos
contrapoderes u 6rdenes de realidad, ya fueran enfrentados, o dependientes el uno
del otro. Cuando surge la Reforma protestante, Lutero y Calvino no romperan con

este orden social y, por tanto, con la distincion entre Estado e Iglesia.

5.3.3.3 Relacion Iglesiay Estado en Luteroy Calvino

A nivel institucional, Lutero mantiene la distincién agustiniana-medieval
con su teologia de los dos reinos, en la que el Estado y la Iglesia se mantienen
diferenciados, pero en la que la Iglesia se mantiene dependiente del Estado,

porque la funcidn principal de la Iglesia es la del ministerio de la Palabra, ya sea

Garcia Alonso, La teologia..., 76
Garcia Alonso, La teologia..., 80
Garcia Alonso, La teologia..., 83
Garcia Alonso, La teologia..., 213

183



184 \ CAPITULO V. TEOLOGIA Y SECULARIZACION

predicada o sacramental. Por su parte, la funcion del Estado es estar sujeto a esa
Palabra, sin embargo, en la practica politica, esa Palabra no se presenta de manera
coercitiva frente al poder del Estado. Si éste no quiere obedecer la Palabra, a la
Iglesia no le queda sino suftrir y soportar con rigor los efectos perniciosos del
poder civil. Por todo ello, la Iglesia acabara siempre por tener un papel
dependiente y sumiso de aquel*”".

Por su parte, Calvino, aunque mantiene la diferenciacion de esferas, asigna
un papel mas activo a la Iglesia respecto del Estado. Primero, porque reserva al
papel de la Palabra, no s6lo como palabra predicada o sacramental, sino como
obediencia de una ley positiva, las normas de las Escrituras, en especial, los
corpus legales del Antiguo Testamento. Segundo, el Estado, en la vision de
Calvino, tiene obligacion de cumplir con dichas prescripciones legales. Por tanto,
un Estado se hace ilegitimo cuando viola dichos mandatos o cuando impide la
predicacion, por tanto, puede ser legitimamente resistido’’'. De hecho, el
juramento que debian prestar los ministros, implicaba fidelidad a la Iglesia y
acatar las autoridades civiles, pero siempre con una condicidon: “la obediencia
estara siempre subordinada a la libertad de predicacion’*".

Las iglesias calvinistas no se sustraen por completo al control del Estado,
pero mantendran siempre una relacion menos dependiente que en el caso luterano.
Por tanto, la diferencia fundamental entre Lutero y Calvino, en lo que se refiere a
la teologia politica, es que, Lutero reserva, como funcion de la Iglesia, la
predicacion y el sacramento y entrega al poder civil lo que tiene que ver con la

.. ., . , . . . 1473
administracion y el gobierno, no solo de la Iglesia, sino del orden social™"”.

Por su parte, Calvino, a esta diferenciacion entre Iglesia y Estado, afiade a
la Iglesia, una tercera “marca o nota”: la disciplina. La disciplina no es una
cuestion exclusivamente moral e individual, todo lo contrario. Cabe que recordar
que, en la cultura eclesiastica, Iglesia y orden social atin son coincidentes, es el
corpus christianum. Todavia no tenemos la diferenciacion institucional de la

modernidad posterior, por tanto, lo moral no es sélo algo privado y subjetivo,

7% Garcia Alonso, La teologia..., 100

Garcia Alonso, La teologia..., 167
Garcia Alonso, La teologia..., 152
Garcia Alonso, La teologia..., 178-179
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como se entendera posteriormente, sino que lo moral y lo politico coinciden. Todo
fallo moral se comprende desde una esfera publica. De ahi que la reserva de la
disciplina, como nota de la Iglesia, supone la posibilidad de que ésta siga estando
presente y rigiendo el desarrollo del orden civil y social. En definitiva, Calvino
retiene para la Iglesia una potestad penal y legislativa, que recupera parte de la

e e, . . 1474
jurisdiccion cedida por los luteranos al poder civil*’*.

En todo ello, Lutero y Calvino no dejaron de pensar y actuar como
cristianos tardomedievales y dieron continuidad por dos siglos mas al orden social
medieval, aunque con rasgos diferenciadores del ambito catélico. Por tanto, como
vemos, la diferenciacion institucional en la cristiandad occidental evoluciona
sobre el orden social medieval, y en ello, no se observa ninguna ruptura

significativa por parte del protestantismo.

5.3.3.4 Protestantismo y modernidad

Esta ruptura, que no se dio en el seno de la sociedad eclesistica
protestante cuando surgid el protestantismo, se producird paulatinamente segin
avance la modernidad. Este curso de nuestra investigacion debe servir para
entender que, cuando los procesos modernizadores empiezan a emerger de la
mano del Estado-nacion, esto no es causado por los protestantismos, mas bien
éstos muestran una debilidad consustancial a sus teologias politicas. Las
resistencias que ofrecieron las sociedades eclesidsticas protestantes fueron débiles,
porque en sus relaciones con el Estado asumieron elementos que dejaban en
manos de aquel la influencia del ambito social. Es decir que, reaccionando frente
al autoritarismo jerarquico del poder legislativo y moral de obispos y papa, se
entregaron al aparato magisterial de un Estado emergente. El resultado fue que, en
la medida en que los Estados-nacion modernos se consolidaron con aparatos
juridico-burocraticos cada vez mas sofisticados, el papel de las iglesias
protestantes apenas pudo cumplir ninguna funcion critica frente a la accion del

475

Estado™’", por tanto, mostraron respuestas meramente adaptativas. El luteranismo

por conviccion solo tenia el poder no coactivo de la Palabra frente al Estado, asi

7% Garcia Alonso, M., La teologia...,179

A menudo la funcionalidad critica al interior del protestantismo la encarné la disidencia, como el
anabautismo, las sectas pietistas y los movimientos de renovacion, respecto del centro de las principales
tradiciones histdricas: luteranismo, calvinismo y anglicanismo.

475

185



186 \ CAPITULO V. TEOLOGIA Y SECULARIZACION

los ministros luteranos se convirtieron en funcionarios. Mientras que el
calvinismo vio como el poder legislativo de la disciplina se acabaria convirtiendo,
solo en disciplina eclesiastica, primero, y en la medida en que la esfera secular

crecid, solo en disciplina moral individual, después.

La diferenciacion institucional es un largo proceso de desarrollo anterior a
la aparicion del propio protestantismo y éste no fue su causa. Esta secularizacion
pertenece, en todo caso, al desarrollo de la cristiandad occidental y no
exclusivamente imputable al protestantismo. Asi en concordancia con las palabras

de Garcia Alonso:

Aun sin negar la influencia de sus ideas en nuestra modernidad
politica, no creemos que Calvino constituya una excepcion a las tesis
de Schmitt: si influy6é no fue por contribuir a la secularizacion de la

teoria del Estado en primera persona. Cabria preguntarse si no sucedid

. 476
lo contrario

Por tanto, hay un primer protestantismo eclesiastico cuyas preocupaciones
y desarrollos son continuacion de aquella sociedad eclesidstica tardomedieval, y
solo posteriormente, surgird un protestantismo adaptativo al mundo moderno.
Aunque no debe entenderse que hay un camino unidireccional entre el
protestantismo eclesiastico y el moderno. Ya que aquel primer protestantismo no

4
es creador del mundo moderno*”’.

El Estado moderno liberal, con su régimen constitucional, su aparato
burocratico, su economia y su estratificacion social, su ciencia y su tecnologia,
tiene su base y su germen mas cercano, no en el protestantismo como tal, sino en

el ambito urbano de la Baja Edad Media en el s. XV*7%,

Como vimos anteriormente, Luhmann afirma que este proceso comenzo
antes de la Reforma, ¢l también lo atribuye al s. XV como Troelstch*”’. Por su

parte Milbank retrotrae esta ruptura con el orden armonico de la cristiandad

7% Garcia Alonso, La teologia..., 204

Troeltsch, El protestantismo..., 38
Troeltsch, El protestantismo..., 91
Luhmann, El proceso de diferenciacion..., 199
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medieval al s. XIII*™, concretamente a la obra del tedlogo franciscano Duns
Escoto, con su distincion entre el ser de Dios y el ser de lo creado por Dios, que le
llevo a la consiguiente separacion entre teologia y filosofia**!. Segun Milbank,
esta separacion tiene una linea de continuidad desde el nominalismo de Escoto y
Ockham hasta Lutero y es la responsable de la diferenciacion moderna*®. Oviedo
Torrd critica a Milbank por esta division, quizas arbitraria, entre el periodo

. . 4
anterior a Escoto y el posterior*™’

No obstante, como vimos en Luhmann, la diferenciacion es el resultado de
la especificidad de la comunicacién religiosa. Luhmann explica que la
especificidad de la comunicacion religiosa es la base y el inicio del proceso de

. e, . . 484
diferenciacion institucional

. Por tanto, también recordamos que Luhmann no
circunscribia este proceso de diferenciacion institucional al protestantismo, sino
que incluia también al catolicismo. La contrarreforma contribuy6 a este desarrollo
a través de su teoria de la cura de almas con su énfasis en la responsabilidad
individual frente a la salvacién del alma, deconstruccion de los milagros y la
sistematizacion del control sobre el comportamiento individual para alcanzar la
salvacion individual. De esta manera, las preguntas sobre la trascendencia quedan
reducidas al cuidado de una salvacion individual*®’.

Por otro lado, también cabria decir que el protestantismo tanto en cuanto
elimind los residuos de encantamiento, que habian quedado fosilizados en la
sociedad eclesiastica medieval, si que tuvo una afinidad electiva para el desarrollo
de la diferenciacion institucional moderna. No obstante, la participacion del
protestantismo en estos desarrollos es variada porque variado es el propio
protestantismo. De hecho, en la argumentacion de Troeltsch encontramos

influencias decisivas de los ‘“otros” protestantismos, fuera del luteranismo y

calvinismo. Tres son las corrientes que ¢l considera decisivas: primera, el

480 . . .y . . s . . .
Para Dobbeleare, el punto de partida de la secularizacion, como diferenciacion institucional (o

laicizacion como él la denomina), es finales del s. XIl y comienzos del XllI, con el papado de Inocencio lll,
ya que fue el momento de mayor control y cohesidn institucional de la Iglesia cristiana en la sociedad.
Cfr Dobbeleare, Secularizacion..., 26

8 Oviedo Torrd, El nuevo radicalismo..., 315

Milbank, Teologia..., 33-34; Oviedo Torrd, El nuevo radicalismo..., 315

Oviedo Torrd, El nuevo radicalismo..., 323

Luhmann, El proceso de diferenciacion..., 209

Luhmann, El proceso de diferenciacion..., 273
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movimiento anabautista y los disidentes estaticos o espiritualistas. Segunda, las
Iglesias libres, como contribucion ineludible a la tolerancia religiosa y a la libertad
. . 486 1. . , .
de conciencia™". Y, por ultimo, como tercera corriente, la teologia humanista y su
influencia sobre la comprension histérico-filoldgica del cristianismo. En buena
medida el luteranismo y el calvinismo se opusieron a estas tendencias, que a
menudo fueron marginadas o perseguidas en el Viejo Continente, lo que produjo
su emigracion hacia el Nuevo Mundo. Por tanto, el camino de lo eclesidstico a lo

moderno es multicausal y no unilineal*"’.

5.3.3.5 Protestantismo y teologia politica

Por lo considerado hasta aqui concluimos que la relaciéon entre el
protestantismo y la secularizacion se circunscribe a los términos de diferenciacion
institucional, dada su raiz biblica, pero excluimos que las diferencias culturales,
derivadas del paso de una cultura eclesidstica a una cultura moderna, sean
caracteristicas del protestantismo, por el contrario, dicha evoluciéon esta en
relacion a los procesos modernizadores y sus efectos. (Como explicamos esta
distincién entonces? Rechazamos la idea muy extendida de que el protestantismo
haya sido portador de la modernizacion de la cultura y de sus efectos porque
contuviera en su universo de significado dichas categorizaciones. Es decir,
rechazamos asociar que el protestantismo haya potenciado el individualismo, la
privatizacion y la subjetivacion de la religion porque el universo protestante fuera

individualista, privado y subjetivo.

Todo lo contrario, como hemos visto, el protestantismo no rompid con la
cultura eclesiastica medieval porque mantuvo la referencialidad externa y objetiva
de las Escrituras, es mas, la llevo a sus maximas consecuencias. Tampoco perdio
la referencialidad externa y objetiva de la Iglesia, de hecho, se configuraron
iglesias nacionales. Ademas, tampoco convirtid la moral en un hecho privado,
tanto en cuanto, se mantuvo como un problema de relevancia publica, reservando
y prohibiendo el acceso al fuero interno que so6lo Dios podia juzgar. En definitiva,

el protestantismo mantuvo la diferenciacion institucional de raiz biblica con su

486

Ejemplo de ello seria la separacion de Iglesia y Estado de las Iglesias bautistas en el s. XVII y su

influencia posterior sobre el calvinismo
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Troeltsch, El protestantismo..., 32
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distincion sin separacion entre Dios y creador, entre sagrado y profano, entre el
individuo y la comunidad. Es mas, podemos decir que el protestantismo ahondé
esta diferenciacion institucional por su mayor énfasis en la continuidad con el

universo de significado de la cultura biblica.

Por tanto, el protestante de la Reforma no es un individualista que vive una
fe meramente privada y subjetiva, esto no es el resultado del protestantismo, sino
de los procesos modernizadores de la cultura de la modernidad. Pero entonces,
(por qué decimos que el protestantismo, contra sus propios presupuestos
originales, tuvo respuestas adaptativas a los procesos de la modernidad? A nuestro
juicio el problema ha residido en su teologia politica, que lo ha debilitado frente a

los cambios que surgieron en la sociedad europea.

Ahora bien, si es cierto que el problema del protestantismo respecto de la
modernidad es su teologia politica, eso deberia ser contrastable en otros espacios
sociohistoricos fuera del marco europeo donde el protestantismo haya constituido
la mayoria social. Queremos saber como este mismo protestantismo se ha
comportado alli donde la configuracién sociopolitica ha sido completamente
diferente. Este es el caso de la sociedad norteamericana que surge como sociedad
plural intraprotestante, sin ninguna iglesia nacional. En la que el Estado no
privilegiaba ninguna confesion protestante particular, sino que consagraba la

pluralidad politica.
5.3.3.6 Protestantismoy religion civil

Si es cierto que la debilidad del protestantismo estd en su teologia politica,
incluso en este contexto de la sociedad norteamericana, sin los condicionantes a
priori de la relacion subsidiaria del Estado europeo, deberia mostrar las mismas

tendencias adaptativas a los procesos modernizadores.

El resultado deberia ser una sociedad con un alto grado de diferenciacion
institucional, pero al mismo tiempo, una secularizacion de la conciencia propia de
la cultura moderna. Y esta es, pensamos, la tesis de Berger en 7he MNoise of
Solemn Assemblies (1961). Las iglesias de las distintas denominaciones muestran

rasgos adaptativos y legitimadores de los valores de una religion civil, tal y como
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la denomind Robert Bellah, que constituye el nucleo de la teologia politica de la
sociedad norteamericana. Es decir, que el equivalente funcional de las iglesias
nacionales europeas es la religion civil norteamericana. Lo que hace al
protestantismo vulnerable a los efectos secularizadores es un continuo entre los

valores de la cultura moderna americana y los valores de la religion americana.

No obstante, la cuestion de la existencia de una “religion civil” se ha
puesto en entredicho y se ha discutido desde distintas perspectivas. En el articulo
de Dobbeleare se define la religion civil como “un conjunto de creencias y
rituales, relacionados con el pasado, el presente y el futuro de un pueblo-nacion, el

. 4
cual se entiende de manera trascendental”**®,

Esta religion civil no debe identificarse sin mas con el cristianismo, en
realidad, si se analizan la Declaracion de Independencia norteamericana y otros
documentos como los discursos de los presidentes, se puede ver que tiene
referencias a Dios, el Creador, El Supremo Juez, la Divina Providencia, etc...
pero en la que no hay referencias a Cristo, por tanto, mas que cristianismo
tendriamos aqui deismo. Los peregrinos o padres fundadores tuvieron conciencia
de ser el nuevo pueblo elegido por Dios, el nuevo Israel. Segun Bellah, en la
religion civil encontramos distintos arquetipos biblicos como el Exodo, el Pueblo
Elegido, la Tierra Prometida, la Nueva Jerusalén, la Muerte Sacrificial y el
Renacimiento, que sirvieron para construir una identidad nacional para la nueva

., . 4
nacion norteamericana 89.

Por su parte, David Martin decia que la explicita separacion de la Iglesia y

el Estado promovidé un pluralismo religioso que apuntalaba altos niveles de

0 En definitiva, segun Bellah, la

legitimacion de la sociedad norteamericana
religion civil americana tom6 prestada selectivamente del acervo comln de sus
tradiciones religiosas, de tal manera, que el americano medio no vio conflicto
entre las dos. Eso explica que la sociedad norteamericana nunca fuera anticlerical

o beligerantemente secular®".

488 Dobbeleare, Secularization..., 41 (la traduccidn del entrecomillado es propia)

Dobbeleare, Secularization..., 42
Dobbeleare, Secularization..., 42
Dobbeleare, Secularization..., 42
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El propio Dobbeleare fue critico con esta categoria de la religion civil y
consideraba que ésta era particular s6lo a ciertos grupos de la sociedad
norteamericana y que la integracion societal de los estados seculares solo puede
ser conseguida sin dicha “religion civil”*?. En definitiva, Dobbeleare sostenia que
la “religion civil” no era propiamente una religion (sistema unificado de creencias
y practicas relativas a una realidad trascendente), sino mas bien una ideologia
politica que toma prestados conceptos y simbolos de las tradiciones religiosas de

(s 493
América” .

A principios de los 60, Berger planteaba la siguiente paradoja que se daba
en la sociedad estadounidense. Lo primero que constata es lo vigente y lo pujante
que se encontraba la religion en la sociedad norteamericana. No habia indicadores,
ni evidencias de decadencia en la asistencia, ni en la practica, ni en la creencia
religiosa. Dicho esto, de todas las denominaciones protestantes y/o evangélicas.

La religion ocupaba un lugar prominente y de prestigio en aquella sociedad.

También recordaba Berger que esa situacion no era nueva, de hecho, un
siglo antes ya lo habia constatado Tocqueville en su libro sobre la sociedad
norteamericana La democracia en América (1835). Ademas, las cifras
estadisticas, que el propio Berger nos da en su libro, indicaban la tendencia de un
firme crecimiento durante el siglo XX, desde los afios 20 hasta los 60, sobre todo
tras la II Guerra Mundial. Las cifras de membresia eclesial llegaban al 66% del
total de la poblacion a principios de los 60*°*.

Esta situacion Berger la calificaba como de “establisment religioso”. Ese
concepto en el ambito anglosajon europeo hacia referencia a la religion apoyada
por el Estado, contra los movimientos no-conformistas en los siglos XVII-XVIII
en Inglaterra. A la boyante situacion religiosa norteamericana de principios de los
60, Berger la denomina precisamente “establishment religioso”, sugiriendo con
ello que las instituciones del Estado favorecian el crecimiento de las confesiones

cristianas, especialmente de las protestantes. Ahora bien, es entonces cuando se

492 Dobbeleare, Secularization..., 45

Dobbeleare, Secularization..., 48
Peter Berger, The noise of solemn assemblies. Christian commitment and the religious establishment
in America (Garden City N.Y: Doubleday, 1961), 32
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presenta una paradoja, porque este “establishment religioso” se daba en una

. . 4
sociedad altamente secularizada®®.

Lo que esto suponia era que la sociedad norteamericana habia
experimentado un progresivo aumento en la diferenciacion institucional. De modo
que las instituciones religiosas estaban cada vez mds segregadas de las
instituciones politicas, econdmicas y de otras esferas de la vida social, como la
moralidad sexual, sobre las cuales la religion ya tenia ninguna o poca influencia.
De esta manera, Berger definia la situacion como paradojica, la religion americana
se habia convertido en un simbolo prominente en la vida publica de aquella
sociedad altamente secularizada. Mientras que, para el individuo, la religion habia
quedado practicamente reducida a su vida privada, reservada a sus horas de ocio,
en las que se refugiaba de los avatares de la vida publica. Esta es la paradoja: por
un lado, la religiéon como un simbolo nacional, por otro lado, la religion como una
actividad de tiempo libre*°.

Como vimos anteriormente en nuestra exposicion, esta situacion sélo se
presenta paradojicamente si no hacemos distincion entre la secularizacién como
diferenciacion institucional y la secularizacion de la conciencia, comparando entre
si elementos que pertenecen a estos dos fendmenos distintos. ;Qué estaba

ocurriendo en aquella sociedad norteamericana que estaba describiendo Berger?

La diferenciacion institucional habia seguido creciendo en la sociedad
norteamericana de la mano de su pluralismo constitutivo, pero al mismo tiempo,
la religion cristiana habia mostrado un alto grado de adaptabilidad a la cultura
moderna a nivel de la conciencia. Tenemos los dos niveles de secularizacion: una
secularizacion como diferenciaciéon funcional y wuna secularizacion como
privatizacion, ninguna de las dos suponia el declive de la religion, pero si su

transformacion.

En definitiva, en la sociedad norteamericana nunca hubo un modelo de
Iglesia confesional nacional que reprodujera el modelo Iglesia-Estado europeo.

Sin embargo, la relacion de dependencia luterano-calvinista de las iglesias de las

495
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Berger, The noise..., 34
Berger, The noise..., 38
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estructuras del Estado tuvo un reflejo en el modelo de religion civil
norteamericana. Donde los valores emergentes de las esferas econdémicas y
politicas se legitimaron a partir de valores religiosos cristianos. Estos dos modelos
solo pueden explicarse si se tiene en cuenta la configuracion de la teologia politica
protestante. Las iglesias protestantes se convirtieron en legitimadoras del orden

social, aunque este estuviera construido por la logica secular.

5.3.4 Secularizacion, diferenciacion institucional y practica religiosa

Dicho todo lo anterior, no sugerimos que la teologia politica protestante
sea la unica explicacion del avance de la secularizacion en los paises europeos,
como hemos visto la secularizacion es un fendémeno multicausal, lo que queremos
matizar es que esa teologia politica confirié6 una posicion de debilidad frente al

Estado y a los procesos modernizadores.

Hemos mencionado en los apartados anteriores, que en la medida en que
crecio la diferenciacion institucional asociada a los procesos de la modernidad, las
instituciones, que inicialmente estaban asociadas a la practica de la Iglesia, como
el ambito sanitario o la educacion fueron pasando a manos del Estado. En esta
situacion, las iglesias protestantes perdieron presencia politica en la esfera publica
mas alla de la mera legitimacion de lo que estaba ocurriendo a manos del discurso
secular. Sin embargo, en opinion de la socidloga britdnica Grace Davie, a nivel
institucional, las iglesias europeas, quizas conscientes de esta pérdida de peso
politico, mostraron una cierta resistencia al proceso de diferenciacion institucional

. . . 497
y eso causé un mayor declive de las mismas™ .

Tal y como hemos expuesto anteriormente y contra Davie, no pensamos
que las iglesias europeas hayan resistido la diferenciacion estructural, en realidad,
habria que decir que ocurre todo lo contrario. La teologia politica conferia una
debilidad a las iglesias protestantes frente a la emergencia de los estados europeos,

[a qué se refiere Davie con resistencia?

Davie, siguiendo a Berger, en realidad habria que decir que siguiendo al

“primer” Berger, al de £/ Dosel Sagrado (1967), establece una relacion entre

*7 Grace Davie, Sociologia de la religion, (Madrid: Akal, 2011), 72
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pluralismo y secularizacion. A mayor pluralismo, mayor secularizacidon, pero en
este caso la pregunta es: ;siempre? Grace responde que alli donde hubo
monopolio religioso, como en Europa, la respuesta es si, pero donde el pluralismo
fue constitutivo, como en Estados Unidos, la respuesta es no. De hecho, se daria el
efecto contrario, el pluralismo estimula la practica religiosa**®.

No obstante, no es que las iglesias europeas se resistieran a perder su
situacion de monopolio, sino que el monopolio religioso se transform6 en un
monopolio secular. No se pas6 de un monopolio confesional a un pluralismo
religioso, sino que el monopolio confesional fue violentado y sustituido por un
monopolio secular®”. Y para ello, las distinciones de la mundanidad cristiana se
convirtieron en oposiciones de la mundanidad secular moderna. Segin Dalferth,
las contraposiciones de la mundanidad secular emergen de la formacion de los
Estados nacionales a consecuencia de las guerras de religion en Europa®. Los
siglos XVI y XVII marca el paso de las polémicas confesionales a una paz secular
donde la religion pierde su lugar publico. Los siglos XVIII y XIX, con el paso de
una economia monopolista de Estado a una economia de mercado, llega la
pluralizacion de la sociedad. Y, por ultimo, en los siglos XIX y XX, con el paso
del monopolio religioso a una cultura moderna liberal, la religion se convierte en
un ambito precientifico y mitico®®'. Precisamente el problema residié en que las
iglesias europeas no fueron reactivas ante dichos cambios debido a su teologia
politica. Por lo que tuvieron una actitud adaptativa a los desarrollos

modernizadores.

En las iglesias norteamericanas, dada la situacion de pluralismo
constitutivo de la sociedad, las distinciones no se transformaron en oposiciones,
asi que la creciente diferenciacion institucional no mermé el crecimiento de las
iglesias y la préctica religiosa, sino todo lo contrario. Sin embargo, la teologia

politica protestante favorecid que se configurara una religion civil como

498 Davie, Sociologia ..., 74-75

Dobbeleare, siguiendo a David Martin, establece una taxonomia de un continuo entre dos extremos:
el monopolio organicista catodlico y el pluralismo protestante, cuya versién mas “pura” seria el
estadounidense. Dobbeleare, Secularizacion..., 36-43. Por nuestra parte, ya que establecemos el
proceso de ruptura en la emergencia de los Estados nacionales, tras las guerras de religidn, el criterio
qgue adoptamos para sefialarla es el monopolio confesional que articulé mayoritariamente Europa.

200 Dalferth, Trascendencia..., 37

Dalferth, Trascendencia..., 37-38
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legitimacion de los valores derivados de la construccion de la modernidad y que,
por tanto, las iglesias norteamericanas fueran incapaces de un discurso y una

accion propias dentro de la sociedad.

Por tanto, la secularizaciéon como diferenciacion institucional se dio tanto
en Europa como en Estados Unidos, la practica religiosa decayé en Europa, pero
no en Estados Unidos. Pero aun cuando esa practica se haya mantenido alta se ha
realizado a costa de una secularizacion de dicha practica y de las creencias, es
decir, mediante una adaptacion a la configuracion de la modernidad cultural: la

creacion de individualismo subjetivo y privado.

Por lo que una vez mas se impone una reflexion acerca de qué tipo de
relacion puede y debe establecerse entre las iglesias y la sociedad plurisecular. Por
lo expuesto hasta ahora pareciera que la actitud de adaptabilidad sélo se muestra
exitosa en un contexto de pluralismo y asumiendo la configuracion secular. La
actitud de resistencia reactiva, asi como de adaptabilidad pasiva produce
decadencia institucional. Y la actitud de resistencia creativa, por la que las iglesias
cristianas mantienen una presencia publica, como un actor politico, pero con una
voz distintiva y propia, no subsidiaria de cualesquiera otros discursos es lo que

pudiera capacitarlas para sobrevivir a largo plazo en la sociedad plural y secular.

5.4 Secularizacion de la conciencia

Pasamos ahora al analisis de la secularizacion a nivel de la conciencia, es
decir, lo que tiene que ver fundamentalmente con la cultura, entendida como el
conjunto de patrones de comportamiento y pensamiento aprendidos y transmitidos

en sociedad y que sostienen una determinada definicion de la realidad.

La diferenciacion institucional del pluralismo tiene un correlato de
conciencia en una “estratificacion plural” de la misma, en la que lo religioso y lo
secular estarian coimplicados, pero que no necesariamente se conciben como
opuestos y que, por tanto, no estan separados. Esta diferenciacion funcional y este
pluralismo son aceptables por la teologia cristiana, ya que tiene su raiz en la

secularizacion biblica entendida como desencantamiento de la matriz holistica.
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Por el contrario, la separacion u oposicion de lo religioso y de lo secular, asi como
suponer la normatividad del segundo, proviene de los desarrollos de la
modernidad cultural. De la transformacion del monopolio confesional europeo a
través de una secularidad militante y privatizadora de lo religioso. Esta
configuracion secular de la conciencia supone una transformacion de las
instituciones religiosas y de las creencias personales. La cultura moderna se
caracteriza por esta secularizacion de la conciencia que deriva de los procesos

modernizadores.

La cultura previa a la modernidad la calificamos, con Troeltsch, como
“cultura eclesiastica”. Esta cultura eclesiastica estaba caracterizada, a nivel de
conciencia, por la revelacion directa y absoluta de Dios. Por la regulacion de la
Ley de Dios, que encontramos en la Biblia, y de la Ley Natural, de trasfondo

502

estoico” ~. Las distintas tradiciones historicas protestantes no rompieron con la

cultura eclesiastica medieval®”.

Por lo que en los estados y territorios donde arraiga el protestantismo lo
que encontramos es una nueva version de la vieja cultura eclesiastica medieval.
La cristiandad tardomedieval no produjo la cultura moderna, sino que esta

504

emergid como ruptura con la cultura eclesiastica™ . Tendremos que seguir el

curso de dicha ruptura.

5.4.1 Secularizacion como individualismo autonomo

La irrupcion de la cultura moderna se basa sobre la construccion de un
individuo auténomo enfrentado a la comunidad y a la tradicion. Seguimos un
camino de investigacion similar al que hemos desarrollado respecto de la
secularizacion como desencantamiento. Analizamos primero su insercion en la
Biblia y después su desarrollo en el cristianismo, considerando de manera especial

el protestantismo.

202 Troeltsch, El Protestantismo..., 14

Troeltsch, El Protestantismo..., 30-31
Troeltsch, El Protestantismo..., 16-17
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(Como se construye lo individual en la Biblia? ;Hay una esfera de
autonomia humana en ella? ;Hay una esfera de autonomia humana que sea

inherente al protestantismo?

En las culturas de matriz mitica, lo individual no se inserta en un plano de
especial relevancia, es mas, el individuo no es sino una pieza dentro del engranaje

del cosmos. El individuo habita el cosmos como su hogar. En palabras de Berger:

El poderoso atractivo de la matriz mitica radica en ser rescatados de la
soledad, del restablecimiento de un calido sentimiento de pertenencia
que todo lo abarca, de tener un hogar en la realidad. No es una

promesa falsa. De hecho, puede ser cumplida. Pero es importante

sefialar que el precio es la renuncia a la individualidad y la libertad™”

En las sociedades arcaicas el yo es siempre un yo con conciencia colectiva
0 comunitaria, también es asi en la Biblia. No hay un individuo aislado, autébnomo
0 autarquico. Sin embargo, en la Biblia hay un proceso emergente de lo individual
en un sentido personal, un proceso de individuacion comunitaria. Como dice
Berger: “la individualidad humana surge como consecuencia del colapso del

orden mitico>®.

Debido a la trascendentalizacion y la historizacion de Dios, la relacion con
el ser humano cada vez transcurre menos por la mediacion sagrada del mundo, y
mas por la individuacion, entendida en términos personales que, no obstante,
sigue formando parte de una comunidad. Por tanto, esta emergencia de lo
individual personal forma parte del proceso de desacralizacion de las culturas
cosmoldgicas que se da en las tradiciones biblicas. Sin embargo, cabe preguntarse
si el individualismo, que tanto ha caracterizado al protestantismo, se nutre de este
proceso de individuacion humano o de un proceso de autonomia de la modernidad

secular.

Troeltsch sefialaba entre las caracteristicas de la cu/tura moderna, por
contraposicion a la culfura eclesiastica, la autonomia. La autoridad jerarquica

basada en la revelacion directa de Dios se sustituye por una autonomia humana
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basada en el ejercicio de una razén secular. El espacio social se regula ahora, no
por la Ley de Dios, sino por una conviccion autébnoma y racional. La
consecuencia inmediata es un individualismo creciente™”.

Marta Garcia Alonso analiza hasta qué punto el pensamiento protestante
en Lutero y en Calvino produce o causa la autonomia del sujeto moderno. En esta
linea argumenta que en el pensamiento de Calvino seguimos encontrando, tanto
una referencia a la Ley Natural, como a la Ley Moral de las Escrituras. Mientras
que la primera es de aplicacion s6lo a los paganos, que desconocen la Escritura,
para los cristianos tiene vigencia los mandatos biblicos. De ahi que Garcia Alonso
concluye que: “no es posible encontrar autonomia ética, en sentido estricto, en el
pensamiento calviniano™ .

Por otra parte, la doctora Garcia Alonso impugna la validez del axioma del
libre examen de la Biblia como atribuible al protestantismo, en sus palabras:

, . : ., . 509
“nada més alejado de la intencidn de los primeros reformadores”

. 'Y esto a pesar
de que esa es la comprension que ha predominado en la filosofia politica,
atribuyendo a esta libertad de conciencia protestante la base del
constitucionalismo o las declaraciones de derechos modernos®®. Todo lo
contrario, sigue diciendo Garcia Alonso, “es la Biblia la que impone su

interpretacién al sujeto y no éste quien ha de darle sentido™''. Y acaba

concluyendo:

En la medida en que el protestantismo socava el monopolio del
magisterio catolico sobre la interpretacion de la Escritura, tendremos
en ¢l una semilla de la Modernidad. Pero, en la medida en la que la
libertad de conciencia sea una nota distintiva de la idea moderna de
autonomia, no podremos decir que ésta se derive inmediatamente de la

libre interpretacion protestante, pues, como acabamos de ver no esta al
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alcance de cualquiera ejercerla (réequiere la eleccion y el concurso del
512

Espiritu Santo)

Marta Garcia también pone de manifiesto que el concepto de autonomia no
se encuentra ni en Calvino, ni en Lutero, sino que se corresponde con la filosofia
kantiana. Mas concretamente en una version kantiana del concepto secularizado
de “libertad” del protestantismo que supone su transformacion"”.

Esta nocion nos parece muy interesante y acertada, ya que no es suficiente
con senalar s6lo cuando los conceptos teoldgicos devienen en conceptos politicos
secularizados, como si entre ellos hubiera una linea simple de continuidad, sino
que hay que establecer la causalidad, la continuidad o la discontinuidad existente

entre ellos.

Por eso la secularizacion de la cultura de la modernidad implica siempre
una transformacion de la religién, aunque no suponga su desaparicion. De ahi, que
toda vivencia religiosa en un contexto secularizado esté transformada por los
procesos secularizadores de la modernidad cultural. Por tanto, no puede
establecerse sin mds una relacion de necesidad entre protestantismo y
secularizacion, liberalismo o autonomia. De hecho, ocurre lo contrario, es aquello
que llamamos protestantismo, lo que al final queda transformado por los procesos

secularizadores que conlleva la modernidad cultural.

Por su parte, Troeltsch distingue entre el protestantismo de los

. 514
reformadores y el protestantismo moderno

. No hay una linea de desarrollo
evolutiva entre ambos de manera inequivoca. De hecho, podriamos decir, en la
terminologia de Thomas Khun, que entre ambos se produce un cambio de
paradigma. Nos preguntamos qué es lo que distingue a nivel de contenidos de
conciencia el protestantismo del mundo moderno. La respuesta es la filosofia y la

literatura idealista, o lo que suele conocerse como /dealismo aleman, Kant, Fitche,
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Schelling, Goethe o Hegel’". Es aqui donde se da la transformacion esencial al

interior de la cultura protestante:

La transformacion de la idea de libertad y de gracia en las ideas de
personalidad autéonoma y de comunidad de los espiritus con arraigo en
la historia, todo ello con el trasfondo de un teismo que acoge en si la

inmanencia’'®.

La cultura eclesiastica protestante deviene en una cultura secular burguesa
protestante, entre ambas hay continuidad, pero sobre todo transformacion. En
términos de la sociologia del conocimiento esto tiene una explicacion. Las ideas
filosoficas y teolodgicas no son meras construcciones abstractas, sino interacciones
y legitimaciones de procesos sociales. Dicho de otra manera, la construccion del
sujeto moderno auténomo y los procesos de una racionalizacidon creciente de
todos los o¢rdenes de la realidad permitido la construccion de una sociedad
industrial, urbanizada y burocratizada y estos mismos procesos consolidaron la
experiencia de las personas como sujetos modernos. El protestantismo
experimentard una mas rdpida adaptacion, ya que la teologia liberal busco la
legitimacion de dichos procesos, en la medida en que la cultura eclesiastica
medieval habia quedado atras. También se esconde aqui el problema de la
teologia politica. En la medida en que las iglesias protestantes se hicieron
subsidiarias del Estado se mostraron incapaces de hacer frente a los procesos
secularizadores de la cultura moderna. Es mds, se mostraron como portadores de

los mismos en la medida en que se comportaron como fuentes de legitimacion.

Esta es la tarea y la toma de decision que la teologia debe afrontar en todo
momento: la de convertirse en legitimadora de los procesos sociales o, por el
contrario, asumir la vocacion profética y advertir sobre el caracter potencialmente
idolatrico de las construcciones sociales humanas. Ambas posibilidades las asigna

Berger a la funcionalidad de la religién y de la teologia®'”.
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5.4.2 Secularizacion como privatizacion

Uno de los efectos que ya hemos advertido respecto de la mundanidad
secular es la marginacion de la religion a un espacio privado. Una fe y una
religion, por no decir, una iglesia, cada vez mas relegada a los margenes de la
sociedad y de la propia conciencia, son débiles e incapaces de convertirse en
dadores de sentido. Por tanto, estdn en permanente riesgo de ser sustituidos por

cualquier otra cosa.

Por decirlo en términos socioldgicos, cuanto mas pequefia sea su estructura
de plausibilidad mas dificil serda poder mantener la definicion de la realidad que
construyen. Asi la disyuntiva a la que se ve abocada es a resguardarse como
minoria cognitiva, que cuanto mas asediada se vea, mayor rotundidad cognitiva
necesitara construir, como en el caso del fundamentalismo. O, por el contrario,
ante el esfuerzo personal y cognitivo que representa la definicion fundamentalista
de la realidad, acaba por ceder a la presion de los procesos sociales y entrar en una
actitud de adaptacion, cuando no de mera rendicidon. Los procesos adaptativos a la
mundanidad secular o al pluralismo secular, tanto en cuanto, ceden al
individualismo auténomo y la privatizacion puede tener un cierto aire de
relevancia, pero a largo plazo, los procesos secularizadores acabaran debilitando

la religion.

Citabamos en el apartado anterior a Garcia Alonso, cuando decia que para
los reformadores la Biblia es la que se impone sobre el sujeto y no éste quien ha
de darle sentido. Por eso la hermenéutica que practicaran los reformadores no se
abandona a un mero subjetivismo, sino que adquiere unos patrones que la
construyen. En primer lugar, porque los reformadores radicalizan la tnica
autoridad de las Escrituras, que siempre aparece como una referencialidad externa

a la propia conciencia.

Como deciamos, Milbank relaciona el protestantismo con la privatizacion
de la fe, favoreciendo asi la emergencia de unos de los principales factores del
pluralismo secular, tanto a nivel de desobjetivacion de las iglesias, como de
subjetivacion de las conciencias religiosas. Sin embargo, esto es cuestionable

dicho de las primeras generaciones de reformadores. Como también
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adelantabamos en el apartado anterior, para Calvino no habia delitos penales
exclusivamente seculares, sino que la esfera de lo penal siempre tiene una
referencialidad a las leyes contenidas en las Escrituras, por tanto, su comision es
siempre una ofensa frente a Dios’'®.

No hay aqui todavia una diferenciacion entre lo publico y lo privado, ya
que tanto la Iglesia como el Estado tienen la capacidad de regular la conducta de
los fieles-ciudadanos que es siempre juzgada publicamente. De hecho, lo privado
se presenta siempre como limite insuperable. Calvino asume la participacion del
Estado en la vida publica-eclesial y asigna a la Iglesia el ejercicio de la disciplina
del orden social, en la medida en que la conciencia es un ambito infranqueable. El
fuero interno no puede ser juzgado ni por la Iglesia, ni por el Estado, no hay juicio
de intenciones, sino sélo de conductas externas tipificadas como delito por el
ordenamiento publico en concordancia con las leyes divinas contenidas en las
Escrituras. La Reforma niega el cambio ontologico a través de la ordenacion y del
ejercicio de la penitencia, y con ello, el acceso a la conciencia del fiel-ciudadano,
que queda reservada al juicio de Dios’". Si s6lo Dios puede juzgar la conciencia
del pecador, todo delito que pueda juzgar la Iglesia es publico ya que al salir a la
luz deja de ser secreto>’.

Por tanto, s6lo hay esfera publica, la condicion de buen creyente y
ciudadano se dilucida en el espacio publico, bajo la supervision eclesial y
magisterial, lo interno s6lo existe como barrera infranqueable. Lo interno no tiene
realidad social, s6lo la tiene lo externo, incluida la moral. Lo privado no es
susceptible de ser construido, tanto en cuanto, la conciencia pertenece al juicio de
Dios. Es mas, la radicalidad luterana de la justificacion por la sola fe supone que
el sujeto no se construye bajo las obras, sino que el cristiano sélo lo es, en la
medida en que es “declarado” o “llamado” como “justo” por la Palabra en la
justificacion. Esta justicia le viene al cristiano ‘“externamente” y no proviene
nunca de si mismo. Es la “justicia extranjera” de Dios que lo declara como justo,
pero que no lo hace justo. El “hacerse justo” es una categoria escatoldgica dentro

del protestantismo. En el aqui y ahora, el cristiano permanece como justo y
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pecador al mismo tiempo™>'. Con todos estos énfasis teologicos es facilmente
comprensible que al protestantismo no se le pueda atribuir las consecuencias

derivadas de la privatizacion y de la autonomia secular.

En definitiva, la privatizacion de la religion y de la fe es atribuible
principalmente a los desarrollos de la cultura de la modernidad, que se construye
como mundanidad secular. En esa mundanidad secular, lo secular se construye a
si mismo como esfera autonoma frente a lo religioso, por tanto, lo presiona para

recluirlo a la esfera privada.

(Cudl es entonces el problema para las tradiciones religiosas? A nuestro
juicio, ese elemento secular, que forma parte del pluralismo modernizador,
debilita la religion y la fe porque la hace dependiente de su raiz: la construccion

del sujeto moderno y su disolucion tardo-moderna.

5.4.3 Secularizacion y experiencialismo expresivo

La realizacién de este sujeto moderno pasa ineludiblemente por la
experiencia. Como dice Daniel Bell, la cultura moderna se basa en la
autorrealizacion del yo, que debe ser constantemente expresado y construido. En
esa construccion autorrealizable todo es experimentable. No hay limites que se
resistan a la experiencia®®’. La experiencia es la piedra de toque de dicha
construccion del yo auténomo sin trabas y se convierte en el valor supremo de la
cultura moderna®*.

Este experiencialismo impregna también la teologia o, mejor dicho, las
construcciones teoldgicas de la modernidad son un intento de legitimacion y de
adaptacion a este experiencialismo de la cultura moderna. Esto lo consideramos
anteriormente con la referencia a la obra de G. A. Lindbeck. En su tipologia

dichas teologias son caracterizadas como “experiencial-expresivistas”.

Este experiencialismo expresivo, convertido en patron cultural y de

conciencia, desde el que se construye y se comprende la religion produce su
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transformacion. Ya que una religion de la experiencia no puede ser otra cosa que
una religion privada y subjetiva. Por tanto, el experiencialismo es funcional a la
secularizacion de la conciencia. Pensamos que el experiencialismo sigue
constituyendo la cultura tardomoderna. Un ejemplo de ello lo tenemos en los
movimientos tecno-filosoficos del transhumanismo y del poshumanismo. El
cuerpo humano, como ultima frontera de este experiencialismo, que quiere y debe

superarse a través de la tecnologia y de la ingenieria genética.

También vimos con Berger, como el neoliberalismo teologico de la
sociedad de consumo multiplicéd este experiencialismo profusamente. Y es que en
la medida en la que la sociedad industrial se desarrollaba como sociedad de
consumo, dentro de una sociedad al mismo tiempo plural, “la religion ya no puede
ser impuesta, sino que debe ser ofrecida en el mercado” bajo la dinamica de la
preferencia del consumidor’**. Asi, los productos que quieran tener éxito deberan
acomodarse a las exigencias del mercado. Por supuesto, el mercado no es neutro,
como tampoco lo es el espacio social. En una sociedad plural y secular las ofertas
en el mercado religioso requieren un producto adaptado a sus necesidades. Por
ello, en una sociedad en la que los procesos secularizadores presionan a las
religiones hacia el dmbito privado, las legitimaciones teoldgicas e institucionales
también adquieren esa direccion. Ahora todas las teologias deben satisfacer las
demandas morales y terapéuticas del individuo en su vida privada. De ahi, la
importancia creciente dada a la familia y las necesidades psicologicas del

5

individuo®®*. Sin embargo, esta teologia y esta religion sélo pueden ser

. . - e 526
funcionales a los sistemas tecnoeconémico y politico™.

La teologia se convirtid en una busqueda constante de aquella experiencia
que revelara el fondo del ser de la realidad. Lo mismo puede decirse de una
concepcidn experiencial-expresiva, ya sea de la teologia o de las religiones. El
problema es encontrar el niicleo comun de dicha experiencia dentro del pluralismo
religioso o teoldgico. Se conceptualiza de muy distintas formas para poder

comprender la variabilidad del fenomeno religioso, pero si resulta dificil
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determinar las caracteristicas de este fondo experiencial se puede dudar

» : L , 2
legitimamente de que, en realidad, haya una experiencia comiin en todas ellas>>’.

Como se vera en el curso de nuestra investigacion, la experiencia no tiene
por qué construirse desde el mundo interno del sujeto, sino que también puede
construirse desde la realidad externa, desde la comunidad. De esta manera,
podemos evitar la secularizacion de la conciencia con su reducto experiencial-

expresivo privado.

Como conclusion, ante la secularizacion de la conciencia, las tradiciones
religiosas tienen que elegir la estrategia que deben seguir. Como ya vimos en el
modelo de Berger hay tres opciones. O se adopta la opcion de la rendicion, en la
que asumimos que toda religion y fe pervive en el pluralismo secular como fe
secular. O se asume la opcion del atrincheramiento cognitivo o reactiva por el que
rechazamos sin mas los elementos de esta modernidad tardia, como en el caso del
tradicionalismo, y se intenta preservar la tradicion religiosa de todas las
influencias nocivas, perviviendo como minoria cognitiva. O entramos en un
proceso de negociacion, como una tradicion religiosa que se incardine en esta
modernidad tardia, pero criticamente. Marcando un limite o una frontera frente a
aquellos elementos que son lesivos para su propia condicion y autocomprension

como tradicién o comunidad religiosa.

Analizaremos en la Parte III la propuesta de Berger para que la comunidad
religiosa se convierta en estructura intermedia, que salvaguarde al individuo de las
presiones de las megaestructuras de la sociedad global. Pensamos que este puede
ser un camino para que las iglesias cristianas replanteen su teologia politica y
exploren nuevas alternativas por medio de nuestra propuesta de teologia socio-
constructiva. Eso deberia significar desprivatizar definitivamente el cristianismo
pasado por el idealismo y por la modernizacion de la cultura e incluso convertirse
en una alternativa a la disolucién tardomoderna de lo personal individual. Esta
desprivatizacion supondria su participacion en la vida publica como comunidad

politica bajo la forma de estructura intermedia.
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PARTE II. LA REVELACION COMO
CONSTRUCCION SOCIAL

“Cierta teoria sociologica reciente ha comenzado a incorporar tales conceptos
abstractos provenientes de la teoria de sistemas. En esa medida el nivel de
discusion con la religion y con sus disciplinas dogmadticas cambiard. Entonces la
sociologia podra involucrarse con mas que la “sociologia de la religion” en el
sentido tradicional. Es decir, no se restringird mads a cosas tales como [os roles,
carreras y problemas de comunicacion de los sacerdotes o el patron de la
organizacion y participacion eclesidasticas. Incluso hard mds que senalar como
los simbolos y las instituciones son ideologicos. Mads bien la sociologia puede
combinar elementos de la sociologia de la accion y de la sociologia del
conocimiento en una nueva unidad. La teoria socioldgica puede entonces
alcanzar un nivel de abstraccion que extenderd su horizonte de interpretacion.

. . . 14 . . . » 2
Puede analizar directamente las afirmaciones de la dogmatica religiosa 52

CAPITULO VI.PERSPECTIVA DIACRONICA

6.1 Una teologia socioconstructiva

Comenzamos en este Capitulo VI el andlisis propiamente teologico. Nos
centramos en desarrollar un modelo teoldgico heuristico para producir una
perspectiva teologica. Lo hacemos a partir de las premisas de la teoria social de
Peter L. Berger y de la consideracion de la sociedad y la cultura como /oc/

theologici.
6.1.1 Premisas basicas

En primer lugar, queremos asentar las conclusiones que ya hemos
alcanzado en nuestra investigacion doctoral que nos sirven de base para nuestra

propuesta teologica.
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Una de las criticas fundamentales al sistema cultural de la configuraciéon
neoliberal es la construccion de un experiencialismo subjetivo e individualista que
es funcional a los subsistemas tecnoeconémico y politico. Aunque asumimos la
diferenciacion institucional de la modernidad, cuestionamos la privatizacion de la
religion de la mundanidad secular y el experiencialismo teologico que es

adaptativo a dicha privatizacion.

En segundo lugar, ya hemos sefialado un area de tension en el pensamiento
de Peter L. Berger. Entre la concepcion cultural de la religion de su sociologia de
la religién y de su teologia. Por un lado, aquella concepcion sustantiva de la
religion, que queda definida por su relacion con lo trascendente y que, por tanto,
mira desde dentro la religion, es decir, desde la conciencia religiosa, ;supone
subjetivar la religion o que sea construida socialmente? Por otro lado, la teologia
de Berger no deja de ser una teologia liberal, es decir, una teologia que se basa en
la experiencia del sujeto. Asi que no es posible desprivatizar la religion en la
sociedad plurisecular si la fundamentacion de la teologia tiene una raiz de tipo
experiencial e individualista. Por consiguiente, nos hemos propuesto construir una
teologia que fuera capaz de superar esta tension. Para ello, presentamos nuestra

propuesta de teologia socioconstructiva.
6.1.2 La dimension socioconstruida de la teologia

Retrotraemos nuestra reflexion teoldgica hasta la comprension del centro
neuralgico de la misma: la revelacion. Estudiamos asi la interseccion de lo
sociologico y lo teologico precisamente en el corazén mismo de la propia
teologia. Concretamente nuestro método articula que la revelacion no se debe
comprender principalmente como un conjunto de verdades proposicionales sobre
Dios, el mundo y el ser humano; ni tampoco en exclusividad como una
experiencia original de Dios, de lo divino o de lo sagrado fruto de su relacion con
la subjetividad humana. Por el contrario, la revelacion debe comprenderse como

un proceso de construccion social.

Un proceso de construccion social a partir del lenguaje, del mundo de la
vida cotidiana y del universo de sentido de una determinada estructura de

plausibilidad. Es la estructura de plausibilidad y no una subjetividad individual, la
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que integra aquellas experiencias e interpreta aquellos acontecimientos historicos,
que se correlacionan con sucesivos actos de habla de la Palabra y que da lugar a la

revelacion, constituyendo un horizonte de significado para la propia comunidad.

La estructura de plausibilidad narra para objetivar los significados, juntos a
las experiencias y a los acontecimientos histdricos interpretados. Primero, de
manera oral, y posteriormente, escrita. Todo ese proceso de revelacion funciona
de manera analoga a un sistema de comunicacion, en los que los sucesivos actos
de habla de la Palabra funcionan como restricciones de los posibles significados

disponibles dentro del proceso de construccion social.

Derivado de estos dos procesos, la construccion social y el sistema de
comunicacion, la revelacion se objetiva en unos textos que a su vez requieren otro
filtro mas de restriccion y de regulacion: el proceso de canonizacion por el que los

textos devienen en Escritura.

Es cierto que no abandonamos por completo lo experiencial, porque
pensamos que no se puede prescindir de una comprension genética de la
revelacion, si no queremos ver reducida la Escritura a algo incondicionado o dado
por sentado. Lo que le restaria capacidad dialogica en el debate publico de la
sociedad plurisecular. Nuestra intencionalidad teoldgica es comprender en
cualquier caso lo experiencial desde lo social, lo externo y lo institucional, en

lugar de lo individual, lo interno y lo privado.
6.1.3 El proceso de construccion social de la revelacion

En la Introduccion ya dijimos que en su $entido teologico los loci se
corresponden con dos significados diferentes: como fuentes y como categorias
que nutren la empresa teoldgica. Como fuénte se refiere a los lugares donde la
teologia extrae su saber y como £af8goria alude a la mediacion hermenéutica. El
locus como fuente de la teologia es la Escritura, y los /o¢/ como categorias
hermenéuticas de la teologia son la cultura y la sociedad. Bajo estas categorias
estudiamos el proceso de construccion social de la revelacion. De esta manera, el
proceso de construccion social se inserta en el corazén mismo del objeto de la

teologia: la revelacion de Dios mediada por el texto de la Escritura.
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Nuestro analisis se basa en comprender /a revelacion como un proceso que
tiene dos fases. Una primera fase, genética o diacronica, y una segunda fase,
sincronica. En la fase diacronica, la revelacion tiene que ver fundamentalmente
con la experiencia, pero sin reducirse o agotarse en ella. El proceso comienza con
unas experiencias que son causadas por la revelacion de Dios, a través de actos de
habla de la Palabra. Sin embargo, esas experiencias solo se hacen comunicables a
través de un proceso de construccion social. Por el que dichas experiencias se
objetivan haciéndose conocimiento de un determinado grupo social. Para asegurar
la pervivencia en el tiempo de dicho “conocimiento” es necesario que se consolide
como texto escrito. De esta manera, el proceso de revelacion culmina en una
segunda fase, a la que llamamos $/1¢ronica, una vez que el texto es producido y
que es fijado como canonico. Por tanto, desde el punto de vista sincrdnico, la
revelacion no se tiene, sino a través de la mediacion de la Escritura. Por eso,
decimos que la Escritura engloba la totalidad de la revelacion, porque al margen
de ellas no tenemos acceso de manera directa, ni a las experiencias originales de
la revelacion, ni al proceso de construccion social, ni al proceso de construccion

canonica.

Ahora bien, la dificultad que se presenta es codmo determinar en ese
proceso de revelacion qué corresponde a la “accion de Dios” y qué corresponde a
la “accién humana”. Si afirmasemos que “Dios ha hablado” y que de alguna
manera ha entregado al ser humano un mensaje en términos cognitivos-
proposicionales, lo que deberiamos explicar son dos cosas. La primera, como es
esa “manera” en la que Dios ha hablado. La segunda, coémo Dios puede entregar
un mensaje que no esté sujeto a las determinaciones sociales y culturales
contingentes humanas. Todos los modelos cognitivos-proposicionales, desde los
tradicionales a los fundamentalistas se problematizan cuando tratan de considerar
la dimension social y cultural de las proposiciones de verdad dadas por Dios. Por

lo que se suelen obviar o atenuar sin abordarlos de manera explicita.

Por todo ello, nuestra propuesta teologica tiene aqui su principal
motivacion, articular una investigacion sobre la recepcion socioculturalmente
construida, no de una palabra como un contenido proposicional literalmente

revelado, ni como un reduccionismo experiencial, sino de la Palabra de Dios.
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6.1.4 La dimension no reductiva de la cultura: los actos de habla de la
Palabra

La Palabra de Dios es esa autodonacion de Dios mismo comunicandose en
las palabras humanas. Eso quiere decir que cuando el ser humano experimenta a
ese Dios dandose a si mismo, lo comunica y lo articula a través de palabras
humanas, que necesariamente son lenguaje construido por la accidon social y la
cultura de los seres humanos, pero que no se puede confundir con la accion

. 529
comunicativa de la Palabra™.

Al distinguir la acciéon comunicativa de la Palabra de las palabras humanas
se da solucion a que éstas ultimas estén sujetas a todas las determinaciones
sociales y culturales. Es la propuesta barthiana. Sin embargo, como senala la
critica de Milbank, eso problematiza el acontecimiento comunicativo de la
Palabra en un doble sentido. Que dicho acontecimiento comunicativo de la
Palabra esté sujeto al ambito de la experiencia individual humana y que, por tanto,
que corra el riesgo de subjetivarse y de privatizarse. Por otro lado, la distincion
entre Palabra y palabras humanas corre el riesgo de que la Palabra se quede como
un acontecimiento comunicativo mudo, sin contenido. La solucion barthiana es

volver al objetivismo de la tradicion de la dogmatica cristiana.

Por el contrario, en la presente investigacion se propone nuestro modelo de
cooperacion intradisciplinar entre lo teoldgico y lo socioldgico. En el que toda
experiencia es configurada por la mediacion social y por su proceso de
construccion del conocimiento. Es decir, que la mediacion experiencial siempre
serd aqui social, no individual. Para evitar la tentacion objetivista de la tradicion y
de la Escritura, que se presentan como “algo dado”, proponemos insertar &/
proceso de revelacion en el proceso de construceion social. Dicho de otra manera,
el proceso de revelacion es el proceso de construccion social. Por tanto, esa

>29 Seguimos a Karl Barth que establece una distincion entre revelacion y religion, dando la primacia a la
primera sobre la segunda. Es decir, que lo que sea la religion debe entenderse desde la revelacidn y no
lo que sea la revelacidn entenderse desde la religidn. A juicio de Barth, esta fue la inversién fatal que
opero el neoprotestantismo de la llustracién y del Idealismo. Por eso en nuestra teologia
socioconstructiva el acontecimiento de la Palabra, a través de sus actos de habla, es previo y suscita el
proceso de revelacion, cuya recepcion se construye socialmente por la estructura de plausibilidad de la
comunidad creyente. La revelacidn, por tanto, nos dice lo que la religién es y no la religién determina lo
que puede entenderse por revelacién. Barth, La revelacion...,39-42; 220
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Palabra, que si penetra en las construcciones humanas, porque les pertenece como
Palabra encarnada, al mismo tiempo, se sustrac a ellas sin que se agote en las

mismas.

6.1.5 La dimension eclesial de la cultura biblica

(Cudl es el problema que prevemos ahora? Que todo el proceso de
revelacion quede reducido sin més a lo que los seres humanos sean capaces de
construir. Dicho de otra manera, ;como distinguir la Palabra de Dios de las
palabras humanas? O la Palabra queda vacia o se personaliza radicalmente.
Concordamos con que la Palabra es Cristo, sin embargo, no tenemos acceso
directo a Cristo, sino a la Escritura. Como diria Calvino, el tnico Cristo que
tenemos es el de las Escrituras™’. Por tanto, desde nuestra posicion, estas aporias
no pueden resolverse solo desde la fase diacronica, sino en conjuncion con la fase

sincronica.

Hemos dicho que la revelacion se inserta en el proceso de construccion
social o que la Palabra se da en las palabras humanas, es decir, que las podemos
distinguir, pero no separar. ;Como resolver entonces las aporias o las
discrepancias, que surgen desde la misma Escritura, y que precisamente
responden a determinaciones socioculturales dentro de contextos sociohistoricos
concretos? ;Instituciones sociales, roles e identidades, pero también determinados
patrones de pensamiento y comportamiento, pueden sancionarse directamente

como Palabra de Dios por el hecho de estar consignadas en la Escritura?

En nuestra perspectiva esto solo puede resolverse, si no queremos perder la
consideracion de la Escritura como Palabra, ni acudir a una gradacion
reduccionista de la misma, por la que solo partes o elementos de ella son la
Palabra, a una constante referencia al todo. Es decir, que no puede igualarse la
cultura que es la Escritura con los patrones culturales particulares que

encontramos en ella.

En este sentido, la lectura canonica y narrativa de la Escritura, leida en la

comunidad creyente, produce una definicion de la realidad concreta que provee

530

Vanhoozer, K. J., El Drama..., 69
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una construccion de sentido para los que la aceptan en su calidad de Palabra. A
esa definicion de la realidad la llamamos “cultura biblica”. Sin embargo, esa
“cultura biblica” no tiene que hacerse coincidir con las culturas particulares que

encontramos en la propia Escritura.

(Como distinguir entonces entre la cultura de la Escritura y los patrones
culturales y sociales particulares contenidos en ella? En términos no de contenido
proposicional, ni experiencial, sino cultural. En referencia de las partes al todo, de
su coherencia intrasistémica y de su aplicabilidad. Todos estos aspectos seran

analizados en el capitulo VII.

Dicho todo lo anterior, también debe tenerse en cuenta que hemos
respetado la ldgica propia que acompaiia al devenir teologico, que contextualiza
nuestro discurso teoldgico, atendiendo a las particularidades que le son propias.
Por eso, debemos tratar otros temas propiamente teoldgicos intimamente

relacionados con las cuestiones planteadas.

Con nuestra propuesta, la teologia deberia estar en mejores condiciones
para contribuir a la desprivatizacion de las iglesias cristianas y ejercer una critica
cultural de los sistemas tecnoecondmico y politico, al superar ese

experiencialismo subjetivista que es funcional al sistema.

6.2 La accion comunicativa de la Palabra

Teniendo en cuenta todo lo anterior, ahora estamos en condiciones de
afirmar que la experiencia de revelacion es siempre originada como accidon
comunicativa externa de la Palabra, que no se reduce a un estado o contenido de
conciencia de individuos, ya sean profetas o apodstoles, sino que se objetiva a
través del orden de significado del mundo de relaciones sociales, que la

exterioriza en las palabras de los textos de la Escritura.

(Como concebimos esta accidon comunicativa externa de la Palabra?
Respondemos que la experiencia y encuentro personal de la Palabra acontece en

los sucesos historicos y en las palabras humanas. Dios dice y hace, Dios dice y
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sucede, la Palabra de Dios es eficaz, es palabra-accion o acto de habla. Que se
objetiva a través del lenguaje y de los simbolos, como un orden de significado
construido por un mundo de relaciones sociales que produce los textos de la

Escritura.

En este punto hay que ser conscientes de las enormes dificultades que se
abren en el intento de encontrar un modelo integrador de distintos enfoques y
modelos teoldgicos. En esta cuestion de relacionar la Palabra y las palabras
humanas, asi como, con las acciones salvificas de Dios convergen distintos
intentos en la teologia del s. XX, por eso solo cabe apuntar las lineas principales y

algunas conclusiones.

6.2.1 La revelacion en la teologia del s. XX

Seguimos a partir de aqui a Vanhoozer en E/ Drama de la Doctrina
(2010), para matizar teoldgicamente la relacion entre la Palabra, palabras humanas

. ’ 1
y acciones salvificas®>".

A mediados del s. XX, Carl F. H. Henry, como reacciéon a la teologia
barthiana, propuso que la palabra de Dios debia asimilarse a “verdades objetivas

afirmadas de modo conceptual y verbal”**?

. Por tanto, la tarea de la teologia
consiste en la sistematizacion de verdades a partir de la informacion que se

encuentra en la Biblia.

Por el contrario, la teologia barthiana sostiene que la Palabra es el sujeto
activo de Dios en su autorrevelacion. Dios no nos entrega un conjunto de

. . . A .. 533
informaciones verbales de verdad, sino que se nos da a si mismo en comunion™".

’ . 4
Asi que, usando una “ortodoxia generosa”

, podemos decir que, a pesar
de lo dicho, ambas corrientes albergaban aquello que no estaba enfatizado en su
modelo teologico. Es decir, que Karl Barth era consciente de que la

personalizaciéon de la Palabra, derivada de comprenderla como la persona de

531 , . . ,
La razén por la que seguimos a Vanhoozer y no a Lindbeck, ya que ambos se encuadran en la teologia
posliberal y posproposicional, es porque tiene un tratamiento exhaustivo, tanto de la revelacidon, como
del proposicionalismo. Aspectos que estan ausentes en la teologia de Lindbeck.
532
Vanhoozer, El Drama..., 68
Vanhoozer, El Drama..., 68
La expresion es del tedlogo Hans Frei
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Jesucristo, no implicaba necesariamente desverbalizarla™

. Asi como Henry y los
proposicionalistas con ¢él, creen que Jesucristo es la Palabra hecha carne. Sin
embargo, la tendencia de Karl Barth es a desverbalizar la Palabra y la de los

. . . 536
proposicionalistas a despersonalizarla®”.

Por eso, Vanhoozer propone que se debe entender la Palabra de Dios, tanto
como algo que Dios hace, como algo que Dios dice. Y de esta manera, dar cuenta
de la relacion entre Palabra y palabras humanas para determinar coémo esta

.y . 537
relacién es “de Dios”””".

Este es el ntcleo teoldgico que nos ha traido hasta aqui y que nos ha
motivado en nuestra propuesta de aunar lo teoldgico y lo sociologico. Para los
evangélicos proposicionalistas, la revelacion es el contenido que encontramos en
la Biblia, lo que Dios revela. Para Barth la revelacion es el autodesvelamiento de

Dios en las palabras humanas de la Biblia™*®,

Esta relacion entre Palabra y palabras no es la unica para explicar lo que
ocurre en la revelacion. A mediados del s. XX hubo un movimiento al que se
llamo “Teologia biblica”, que postulaba que a Dios se le conocia por lo que habia
hecho. Dios no sélo se reveld con palabras, sino con hechos poderosos. De esta

manera la Biblia es el testigo de la accién de Dios, de sus actos poderosos™>’.

Su mejor representante en Estados Unidos fue Ernest Wright, mientras que
en Alemania estaba trabajando, en una linea similar, Gerhard von Rad. Sin
embargo, el problema de la aproximacion de Wright residia en concebir esas
acciones de manera completamente aislada. Dificilmente puede comprenderse
esas acciones sin las palabras que las transmiten o sin perderse la nocion de

Palabra®®’. Por otra parte, el contenido de la teologia de von Rad consistia en un

> Barth afirma que la ecuacion entre la Palabra de Dios y Jesucristo hace imposible entender la

categoria de Palabra de Dios de manera doctrinaria. Eso nos previene de comprenderla como un
conjunto de proposiciones reveladas. De manera, que el caracter personal de la Palabra de Dios no debe
entenderse contra su caracter verbal o espiritual, por tanto, no supone desverbalizarla, dice
expresamente Karl Barth. Cfr Barth, Church Dogmatics..., 135-136

>36 Vanhoozer, El Drama..., 68

Vanhoozer, El Drama..., 69

Barth, Church Dogmatics..., 138

Vanhoozer, El Drama..., 70

Vanhoozer, El Drama..., 70
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relato de las “acciones poderosas” de Dios llevadas a cabo en el pasado de
1541

Israe

Walter Brueggemann en [7eologia del Antiguo Testamento (2005) vy

discutiendo a von Rad dice:

La critica principal de von Rad y de su relato de acciones poderosas
es que ni von Rad ni otra persona ha encontrado una manera de
relacionar la historia de salvacion (el relato de los datos teologicos o
credales) con la historia secular, tal como ésta podia recuperarse por
medio de la investigacion historica. Von Rad habia intentado hacerlo
al afirmar la tension entre minimos historicos y maximos teoldgicos,

pero tal formulacion solo reconocia el problema y la tension no lo

. 42
solucionaba™*.

Von Rad insistia en la historicidad de los acontecimientos de los relatos de
Israel y Wright estuvo comprometido con otro movimiento, el de la “Arqueologia
Biblica”, que pretendia encontrar los equivalentes historicos a las afirmaciones
teoldgicas de los relatos biblicos™®. Sin embargo, el problema era que no estaba
claro el concepto “acciones de Dios”, porque o se tomaba de manera ingenua
como los “hechos historicos”, tal y como estan transmitidos en la Biblia, o porque
se convertia en una nocion filoséfica, como ocurria en la sistematica de Tillich,

que la alejaba de lo referido por esos textos biblicos™**.

Ya vimos en la contextualizacion, la critica que Queiruga recogia de James
Barr sobre la revelacion biblica, que no podia escapar a su objetivacion en las
palabras humanas, por encima de acontecimientos o sucesos historicos.
Brueggemann, que también recoge esta misma critica de Barr, dice que la obra de
Von Rad y Wright se habia centrado en la accion de Dios, pero que Dios habla
mas que actlia y que, por consiguiente, la interpretacion teologica puede y debe

centrarse en el discurso de Dios. El discurso es un dato del texto, las cuestiones

541
542
543
544

Walter Brueggemann, Teologia del Antiguo Testamento (Salamanca: Sigueme, 2005), 49
Brueggemann, Teologia..., 58
Brueggemann, Teologia..., 50
Brueggemann, Teologia..., 59
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histérico-criticas también pueden pertenecer al mismo, pero lo central del texto

. . . . 4
sigue siendo el discurso de Dios™*.

También dijimos en la contextualizacion, que Von Rad pertenecia al
circulo de Heidelberg, pero que su maximo exponente fue Wolfthart Pannenberg.
Este dedico su obra a encontrar este vinculo teologico entre la historia de la
salvacion y la historia secular. Esta teologia sistematica reaccionaba contra el
énfasis unilateral de la revelacion como palabra de la neoortodoxia. Fue el intento
de encontrar una base historica para la revelacion. Para Pannenberg el ambito
privilegiado de la revelacion es “la historia universal”. La historia vista como un
todo revela la salvacion de Dios, pero ésta es solo posible aprehenderla cuando
esa historia llegue a su final, por eso comprende la resurreccion de Cristo de
manera proléptica, es decir, de manera anticipadora. Aunque, ya ocurrida en el
pasado, tiene una densidad de plenitud porque anticipa el final de la historia. Y de
esa manera, permite esa referencia a la totalidad de la salvacion, que se muestra en
la totalidad de la historia. Son los hechos historicos y no las acciones
comunicativas de la Palabra lo significativo para la revelacion. Estos hechos
historicos insertos en la historia de su tradiciéon revelan por si mismos. El
significado revelado no se afiade desde fuera por la palabra, sino que son
intrinsecos a ellos mismos, y que resulta cientificamente accesible en su contexto,
del que la Palabra también forma parte. De esta manera, insiste Pannenberg, en
que los hechos historicos son significativos y universalmente accesibles, no en la
historia positivista, sino en la historia interpretada por la tradicion de la fe>*.

Por su parte, Oscar Cullmann lo hace separando o extrayendo “la historia
de salvacion” de la historia secular y aislandola. Esa “historia de salvacion™ es el
conjunto de hechos salvadores, donde “la revelacidon se muestra como accion en el

99547

espacio abierto por la dialéctica promesa-cumplimiento™”'. Sin embargo, el

resultado es una historia dentro de la historia.

En el caso de Berger, ¢l recoge un aporte sobre uno de los rasgos

caracteristicos de la revelacion biblica: su proceso de historizacion. La revelacion
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Brueggemann, Teologia..., 61
Torres Queiruga, Repensar la revelacion..., 108
Torres Queiruga, Repensar la revelacion..., 107
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del Dios de Israel en la narrativa biblica supone una ruptura con el mundo de
matriz mitica de las religiones tradicionales. El Dios de Israel no forma parte del
mundo, sino que se revela con caracteristicas personales. Como un Dios que
acuerda una alianza con su pueblo, que actia en determinados hechos poderosos y
que habla, dando una Ley. Esta revelacion era una comprension polémica contra

48
aquel mundo encantado>*®.

En este sentido, como ya dijimos en el Capitulo V, el mundo deviene
mundano. No es arbitrario que la Biblia comience con esta poderosa declaracion:
“en el principio cre6 Dios los cielos y la tierra...” El mundo comienza por
desencantarse, pero con ello, nos introducimos en una nueva problematica: ;como
es posible que un Dios que se trascendentaliza respecto a un mundo creado, al
mismo tiempo, acta y habla en un mundo historificado? De la revelacion
autoevidente de un mundo encantado pasamos a la revelacion verbalizada e
historificada de un Dios personal trascendente al mundo, pero que actia en el
mundo. Este trasfondo polémico de la Biblia con el mundo holistico arcaizante

marca profundamente el como de la revelacion desde entonces.

6.2.2 La Palabra de la revelacion como actos de habla

Teniendo en cuenta todo lo anterior, y en su intento de resolver la distancia
entre lo dicho y lo hecho por Dios, entre Palabra e Historia, Vanhoozer propone
que la revelacion es lo que Dios hace con su decir. Dios hace y también dice, es
mas, Dios al decir, hace y su hacer se realiza a través de su decir’®. Hablar es una
de las cosas que Dios hace®”’, su hablar es uno de los actos poderosos de Dios. El
hablar es una forma de accioén. La Palabra es algo que Dios dice, algo que Dios
hace y algo que Dios es. Por tanto, Vanhoozer iguala el “acto de habla”, siguiendo

a Barth™', y las “palabras-acciones”, siguiendo a von Balthasar>>*,

548
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Berger, Cuestiones..., 83-84
Karl Barth sostenia que el decir de Dios es también el acto o accién de Dios. Cfr Barth, Church

Dogmatics..., 131

550

Barth dird que la categoria de la Palabra de Dios implica que Dios habla. Cfr Barth, Church

Dogmatics..., 130
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Barth, Church Dogmatics..., 140-141
Vanhoozer, El Drama..., 70
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Lo que se quiere enfatizar aqui es que la revelacion es la “accion
comunicativa” de Dios, ya que el lenguaje no es s6lo un medio para procesar
informacion, sino un medio de accién comunicativa e interaccion personal®.

Esta categoria de “accién comunicativa” sera de especial utilidad cuando
analicemos la revelacion como “sistema de comunicacion”. Sin embargo,
necesitamos aclarar un poco mas como entiende Vanhoozer estos actos de habla
en su relacion en las palabras humanas, que es lo que guia en estos momentos

nuestra investigacion.

Vanhoozer, citando a Karl Barth, dice que Dios se revela, revelandose ¢l
mismo, a través de si mismo. Lo que hace con su decir es desvelar su ser, su
revelacion es idéntica a su ser y también es idéntica a su efecto. Este modelo lo
traduce Vanhoozer de la siguiente manera: “la accidn comunicativa de Dios
consiste en que Dios Padre inicia la comunicacion, el Hijo es el contenido de la

. ., , . . . ., 99554
comunicacion y el Espiritu es la eficacia de la comunicacion™ ™.

Vanhoozer considera a Dios como un agente comunicativo, que forma
parte de la comunidad lingiiistica, ya se Israel o de la Iglesia. Esto no implica
considerar a Dios como un objeto dentro del mundo, ya que Dios es

555

ontologicamente distinto del mundo™, tal y como hemos sefnalado anteriormente

respecto a la mundanidad del mundo.

Ahora, ante la pregunta de qué es lo que Dios transmite con su accion
comunicativa, Vanhoozer responde que la comunicacién se refiere tanto a la
ilocucion, es decir, a lo que se hace cuando se dice algo, como a la perlocucion, es
decir, a la recepcion, al efecto que causa en el receptor. Para Karl Barth, la
revelacion es tanto ilocucion como perlocucion, indisolublemente unidas,
mientras que para Vanhoozer la revelacion es ilocucion y perlocuciéon, pero no
estan necesariamente unidas. El “acto de habla” es, sobre todo, ilocucion, lo que

: . 556
Dios hace cuando dice algo™".

Vanhoozer, El Drama..., 71
Vanhoozer, El Drama..., 92
Vanhoozer, El Drama..., 132
Vanhoozer, El Drama..., 93
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Termina Vanhoozer afirmando que: “no existe ningiin motivo que impida
hablar de discurso divino para referirse a lo que Dios hace al hablar (ilocuciones),

tanto si se recibe y se comprende lo que dice (perlocuciones) como si no™>’.

Hasta aqui hemos seguido a Vanhoozer, pero ahora debemos hacer un alto
en el camino y seguir nuestra propia metodologia y orientacion. Y es que
pensamos que su modelo “canonico-lingiiistico” se hace débil alli donde muestra
su carencia fundamental: en la ausencia de considerar la cultura humana en la

accion comunicativa de Dios.

Lo que esto produce es que, en definitiva, Vanhoozer no puede separarse
de la idea de que Dios diga efectivamente algo y que esté unido a las palabras tal
cual de las Escrituras. Sin embargo, nosotros afiadimos que la accion
comunicativa de Dios va indisolublemente unida a la construccion social del ser
humano cuando recibe dicha acciéon comunicativa de Dios. No puede haber un
“decir” de Dios al margen del proceso de construccion social humano. Es decir,
que no puede haber accion comunicativa de Dios sin recepcion humana
(perlocucién) y que justamente esa recepcion (perlocucion) depende del proceso
de construccion social. Podemos admitir con Vanhoozer que esa perlocucion es
producida por el Espiritu, pero la receptividad, asistida por el Espiritu, no puede
estar al margen del conocimiento humano, por tanto, del proceso de construccion

social.

En definitiva, a nuestro juicio, Vanhoozer no estd tan lejos de las
posiciones proposicionales, cuando dice que la inspiracion significa no s6lo que
las palabras (locuciones) son de Dios, sino que los actos de habla (ilocuciones)
son también de Dios, asi como las perlocuciones, que son también de Dios a

. (558
través del Espiritu™".

Lo que obvia Vanhoozer es el papel de la sociedad y de la cultura en ese
proceso de comunicacion, en esa accidon comunicativa. Al sustituir lo cultural del

modelo de Lindbeck por lo canodnico, Vanhoozer se obliga a un nuevo
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Vanhoozer, El Drama..., 94
Vanhoozer, El Drama...94
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reduccionismo, lo lingiiistico. Asi nos acercamos al proposicionalismo, en el que

las palabras humanas de la Biblia son el resultado del decir de Dios™.

Nuestra metodologia se basa precisamente en que ese decir de Dios tiene
siempre una recepcién socialmente construida y que, por tanto, el andlisis

sociologico no puede excluirse del teoldgico.

6.3 Laexperiencia

Segun el proceso de revelacion que hemos descrito previamente, el punto
de partida de dicho proceso, suscitado por las acciones comunicativas de la
Palabra, es una experiencia de revelacion. Experiencia que en las Escrituras no es
descrita de manera unica, sino plural. Hay distintas experiencias de revelacion.
Por eso, en primer lugar, nos centramos en el analisis sobre como comprendemos

dichas experiencias y qué elementos las acompanan.

La cuestion fundamental, para los propdsitos de nuestro trabajo, serd la
discusion sobre el concepto de “experiencia” y su incidencia sobre la comprension
de la teologia cristiana. Hay una gran diversidad de modelos que articulan la

relacion entre experiencia y revelacion.

En el estudio de las religiones entre los mas paradigmaticos se encuentran
los de Mircea Eliade y Rudolf Otto, en los que “las distintas religiones son
diferentes simbolizaciones de una tnica experiencia de comun ultimidad™>®°. En
su version teologica, la doctrina cristiana es un conjunto de simbolos que expresan
una experiencia original de revelacion (Schleiermacher, Tillich, Roger Haight).

Todos ellos se corresponden con modelos de la Escuela de Chicago.

Incluso en el modelo proposicional-cognitivo de los evangglicos, que
entiende la doctrina como proposiciones de verdad respecto a una realidad
objetiva, encontramos que la fe también es expresion personal de una experiencia

de conversion. Asi que, entre los que estan reaccionando frente al reduccionismo

>>° Reconocemos que el aporte candnico del modelo de Vanhoozer es fundamental, también lo tenemos
en Lindbeck, pero no con tanto desarrollo, y lo retomaremos en la perspectiva sincrdnica, asi como
volveremos a Vanhoozer cuando tratemos lo proposicional-cognitivo en un apartado mas adelante.

>80 Lindbeck, La naturaleza..., 50
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experiencial liberal, también encontramos un nucleo experiencial individual en su

propio modelo teologico.

También encontramos este centro experiencial en otras teologias, que
beben de fuentes bastante diferentes, como las de Karl Rahner o Lonergan. En las
que hay una experiencia de revelacion trascendental y una fuente de revelacion
categorial, es decir, se combina una experiencia de revelacion (trascendental) con

unos contenidos en proposiciones cognitivas (categorial)*®’.

Por tanto, hay que estudiar la cuestion de la experiencia y su relacion con
la revelacion en varios aspectos. Los aspectos problematicos a tener en cuenta
son, por un lado, que el reduccionismo de la revelacion a una experiencia lleva a
reducir la doctrina a simbolos con fuerza existencial y expresiva. Por otro lado,
que el reduccionismo experiencial lleva al individualismo y a la privatizacion de
la religion, es decir, a una vivencia secularizada de la misma. Ademads, surgen
otros problemas como el riesgo de perder las Escrituras como Palabra de Dios o a

reducir la Biblia a una mera coleccion de simbolos.

No obstante, el recurso de la experiencia es el intento de afrontar las
aporias que la modernidad presentd a la teologia cristiana, y en ese sentido, lo
consideramos adecuado, siempre y cuando nos mantengamos en unas coordenadas
concretas. La experiencia de revelacion forma parte siempre de la accidon
comunicativa de la Palabra en palabras humanas®®*. Que cuenta con la mediacion
de simbolos, que pueden expresar realidades existenciales, pero que no se reducen
a ellos, sino que se insertan en el conjunto de las construcciones de sentido de una
comunidad. Estas comunidades de fe producen los textos de las Escrituras y como
resultado de su hermenéutica se va aquilatando un contenido cognitivo y
proposicional del mismo. Por eso, al final del proceso de construccion social se
inscribe el contenido proposicional de la revelacion. Por tanto, hay “verdad o
verdades” proposicionales en las Escrituras, pero éstas son siempre contextuales,

es decir, estan construidas socioculturalmente. Lo proposicional, junto a lo

61 Lindbeck, La naturaleza..., 41

Karl Barth afirma que, dado que el conocimiento de la Palabra de Dios es posible para el ser humano,
debe ser experimentable para él. Hay una experiencia de la Palabra de Dios, tanto en cuanto,
determinacién del ser humano. Cfr. Barth, Church Dogmatics..., 195
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simbolico y a lo narrativo, forma parte del resultado del proceso de construccion

social con el que la comunidad creyente recibe la acciéon comunicativa de Dios.

6.3.1 Experienciay revelacion en la teologia de Roger Haight

El andlisis de la experiencia es central en el modelo cultural-lingiiistico de
Lindbeck, que se presenta como un intento de corregir o superar el modelo
experiencial-expresivo. Lindbeck toma como referencia la teologia de Karl
Rahner, que, como ya hemos dicho, es un modelo mixto, experiencial-
proposicional. No obstante, nosotros vamos a tomar como referencia del modelo

experiencial, la obra “Jestis, simbolo de Dios” (2007) del tedlogo Roger Haight*®.

Esta teologia es un modelo claro de la Escuela de Chicago, basado, como
ya vimos, en lo que la academia norteamericana se conoce CcoOmo

“fundacionalismo’>%.

Es decir, fundamentar la argumentacion filosofica o
teoldgica en los presupuestos de la razon moderna. Este es el intento cartesiano de
encontrar un camino seguro para la epistemologia. Lo que supone postular un tipo
de experiencia comun a todos los seres humanos, que tiene como caracteristicas la
individualidad y el subjetivismo, pero también la universalidad de la razon en el

sujeto cognoscente.

Para Haight la fe es una forma de experiencia. La fe forma parte de la
estructura experiencial de todo ser humano, de esta manera, la fe es la conciencia
de una realidad ultima y trascendente, que se mide por su fidelidad a dicho fondo
experiencial. Por tanto, la fe es un tipo de experiencia compartida por todos los

565
seres humanos™".

En la teologia de Haight, la experiencia corresponde con la estructura
antropologica del ser humano, que tiene que ver con su presencia en el mundo.

Dicho con otras palabras, la experiencia es la apertura subjetiva del ser humano a

563 . . . . .
Su eleccidn se basa en que se trata de una obra relativamente reciente y que considera ampliamente

los aspectos de metodologia teoldgica y de la revelacion. Ademads, puede ser considerado como
representante de la Escuela de Chicago. Tendremos asi un contraste entre las escuelas de Yale y Chicago
en lo respectivo a la experiencia.

> Oviedo Torrd, El nuevo radicalismo..., 312-313

>% Roger Haight, Jesus, simbolo de Dios (Madrid: Trotta, 2007), 16
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la objetividad del mundo®®. En definitiva, es el proceso por el que el sujeto se
hace presente y conoce el mundo objetivo, sin embargo, esa experiencia no pasa

, . ) . ., " .56
s6lo por el filtro de los sentidos, sino por la intervencion critica de la razon™’.

De esta manera, la experiencia religiosa es una forma y surge de esta
experiencia comun del ser humano en su estar en el mundo. Un estar en el mundo
marcado por un sujeto orientado a la accion, que es dinamica, activa y que tiene
una durabilidad en el mundo y en la historia. Asimismo, la existencia humana esta
motivada por la relacion dialéctica entre finitud e infinitud. Entre una aspiracion
de plenitud y su fracaso frente a la muerte. Todo ello conforma la experiencia

religiosa®®.

Si la fe es una forma de experiencia, la revelacion también lo es. Es mas,
para Roger Haight, la fe y la revelacion son dos aspectos de la experiencia, como
dos caras de la misma moneda. Por tanto, la revelacion es el encuentro
experiencial en la fe con lo transcendente, presente en cualquier forma de religion.
No obstante, en términos cristianos, la revelacion es la presencia de Dios
experimentada en la fe. Esa experiencia de revelacion es la autopresencia de Dios,
su autocomunicacion, la donacion de si mismo. Por ello, en perspectiva cristiana,
la experiencia esencial de la revelacion de Dios se concibe en términos de
encuentro personal’ 6,

Algo muy importante es que la revelacion de Dios, el encuentro de Dios,
se produce dentro de la estructura de la experiencia, sin experiencia no hay
revelacion posible. Por supuesto, no hay oposicion entre experiencia y revelacion,
ya que la revelacidon no es mdas que la experiencia humana que recibe la
autocomunicacion de Dios. Por tanto, cualquier “conocimiento objetivo” de
revelacion derivard de un proceso de interpretacion del significado de la

experiencia interior de revelacion®”’.

266 Haight, Jesus..., 206

Haight, Jesus..., 208
Haight, Jesus..., 208-209
Haight, Jesus..., 18
Haight, Jesus..., 210-211
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El problema del modelo experiencial expresivo de Haight es que tiende a
impersonalizar a Dios y eso, a pesar de que mantiene la categoria de encuentro
personal dentro de la experiencia de revelacion. Sin embargo, una concepcion de
la divinidad que no habla ni acta fuera de la experiencia humana puede
cuestionarse que sea una divinidad realmente personal. El otro aspecto
problematico que conlleva este tipo de teologia es el antropocentrismo. Por eso, la
experiencia de revelacion debe ser considerada siempre “desde arriba”, es decir,
como “experiencia de Dios” no “experiencia sobre Dios”. En su causacion, la
experiencia de Dios es siempre excéntrica respecto a lo humano. Consiste en
llevar al ser humano mas alld de si mismo, asi que es muy importante mantener la

distincién entre Dios y el ser humano.

A nuestro juicio, la teologia de la Escuela de Chicago tiende a
impersonalizar a Dios, difuminando la frontera entre Dios y mundo, asi como a
antropologizar la teologia, difuminando la frontera entre Dios y el ser humano.
Ambas caracteristicas presuponen la configuracion secular para la teologia. Por

ello, es importante mantener la distincion entre Dios y la mundanidad del mundo.

En el Capitulo V ya discutimos la distincion entre mundanidad y
mundanidad secular. S6lo cabe aqui recordar que la no distincion Dios-mundo
tiene su correlato en la separacion secularidad-religiosidad de la mundanidad
secular, que conlleva la privatizacion de la fe. Por el contrario, se debe mantener
el movimiento secularizador de la Escritura, al que hemos llamado mundanidad y
que supone la diferencia entre Creador y creacion, entre Dios y mundo. Esa
mundanidad biblica que desencantd el mundo divinizado de las sociedades
arcaicas de matriz holistica. De esta manera, mantenemos la experiencia de Dios
como Creador y Salvador del mundo. Una experiencia de la revelacion como un

encuentro personal de los actos de habla de la Palabra.

Ahora bien, lo que este trabajo doctoral quiere aportar es que, desde el
punto de vista de la recepcion subjetiva de esta experiencia original de revelacion
de Dios, hay dos aspectos que consideramos fundamentales: que ésa recepcion és
construida socialmenté y que el encuentro personal entre Dios y el ser humano

tiene una dimension Ssocial, no meramente individual, ni subjetiva. Asi, la
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recepcion de dicha experiencia de revelacion no queda exclusivamente como

contenido de conciencia, sino que tiene una construccion social y cultural.

6.3.2 El modelo cultural de la religion en George Lindbeck

El proceso de revelacion comienza con un nicleo experiencial, pero que se
construye a través de un proceso social y que se experimenta dentro de una
estructura de plausibilidad que lo objetiva. Lo que queremos afirmar con ello es
que la experiencia no es nunca individual ni privada, sino que tiene siempre y
necesariamente una estructuracion y una construccion social. De modo que los

aspectos subjetivos interactian con las estructuras y procesos sociales.

Esta es una cuestion que resulta imprescindible para nuestra teologia, ya
que necesitamos establecer un modelo cultural coherente sobre coOmo se
comprende la religion, tanto a nivel sociologico, como a nivel teologico. En
primer lugar, vamos a estudiar el modelo de Lindbeck, después vamos a analizar
el modelo cultural de la sociologia de Berger y finalmente el modelo cultural en

su teologia.

Para entender el modelo cultural de Lindbek, necesitamos comprender el
concepto de religion que usa Lindbeck. Una religion es un marco cultural que
configura el pensamiento y el comportamiento de las personas’’'. Por tanto, la
religion no es principalmente un conjunto de creencias sobre la verdad o el bien,
aunque éstas se incluyan, ni tampoco es un conjunto de simbolos que expresan la
subjetividad, en forma de sentimientos, emociones o sensaciones, aunque €stos se

produzcan®’?,

En  definitiva, las religiones son esquemas interpretativos
omnicomprensivos que configuran la accidon y el pensamiento, pero para que sean
efectivos necesitan expresarse o articularse a través de narraciones. La narracién
de los relatos hecha en comunidad es la que configura las acciones y los

pensamientos de los fieles. Para Lindbeck convertirse en cristiano supone

571
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Lindbeck, La naturaleza..., 58
Lindbeck, La naturaleza..., 59
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aprender la historia de Israel y de Jesus lo suficientemente bien como para habitar

el mundo a través del significado de estas historias® .

La religion es, por tanto, un mundo exterior, que mas que la expresion de
un yo o de una experiencia, por el contrario, moldea y estructura el yo y su

4
mundo’’

. Dentro de ese marco abarcador y omnicomprensivo, que interpreta la
realidad, es donde se configura las creencias y las experiencias, a las que se les

dan expresion a través de un lenguaje y unos simbolos’”.
6.3.3 El modelo cultural de la religion en Berger

Cuando estudiamos la sociologia de la religion de Berger, vimos como la
religion es aquella red de significados construida por el ser humano mediante el
lenguajeS76, por la que es capaz de habitar el universo entero como una realidad
plena de sentido. También vimos como la religiéon debia comprenderse desde una
perspectiva sustantiva, es decir, desde el interior de la conciencia y en relacion a
lo sobrenatural. Por tanto, la cuestion a abordar ahora es: ;como se construye esta
conciencia religiosa en su relacién con la realidad ultima y trascendente en

Berger?

En primer lugar, es importante la distincion que Berger hace entre la
“suprema realidad”, que es el mundo de la vida cotidiana, y las “zonas limitadas
de significado”, en las que se incluirian las experiencias religiosas. En palabras de
Berger, la experiencia religiosa tiene su base en transiciones desde las zonas
limitadas de significado a la suprema realidad y viceversa, ya que la religion es un

productor de zonas limitadas de significado.

Para comprender esto es necesario tener en cuenta que la base filosofica
del planteamiento de Berger es de orientacion fenomenoldgica. La toma de su
maestro Alfred Schiitz, que desarroll6 una sociologia fenomenologica, a partir de

la filosofia de Husserl.

373 Lindbeck, La naturaleza..., 60

Lindbeck, La naturaleza..., 60
Lindbeck, La naturaleza..., 59
Berger, El Dosel..., 209
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Descrita muy brevemente consistiria en que, desde el punto de vista de
como la realidad se presenta a la conciencia individual, la realidad no es un
continuo de objetos, sucesos o interacciones personales, sino que se presenta
como un conjunto de fendmenos que no tienen una misma densidad de realidad
para la conciencia. Por el contrario, la conciencia, que es siempre intencional, es

decir, conciencia de algo, experimenta la realidad en distintos estratos®’”.

Esto lo llamo6 Schiitz realidades multiples. Sin embargo, no todas ellas se
perciben con igual intensidad por la conciencia, sino que hay una variabilidad
experiencial en ellas. Lo que aparece como una realidad, de la que no se duda en
condiciones normales de existencia, es la vida cotidiana, por eso se le llama
“suprema realidad”’®. Sin embargo, hay otros 4mbitos a los que puede dirigirse la
intencionalidad de la conciencia, en los que la carga de realidad alli no es tan
solida como en la suprema realidad de la vida cotidiana. Por ejemplo, en los
suefios, el pensamiento teorico, en una conciencia afectada por el consumo de
alcohol, drogas, por la privacion de suefio, alimentos, agua o en situaciones
climatoldgicas extremas; pero también en el mundo del juego, en la
representacion  teatral, cinematografica o virtual. Estos otros éambitos

fenomenolégicos son llamados “zonas limitadas de significado™””.

La conciencia, por tanto, transita de unos estados a otros teniendo siempre
como referente constante la suprema realidad de la vida cotidiana. Pues bien,
Berger inserta la experiencia religiosa dentro de estas zonas limitadas de
significado. Lo que permite las transiciones entre la suprema realidad y las zonas

limitadas de significado es el lenguaje”™.

El mundo de la vida cotidiana se articula en funcion del lenguaje. El
lenguaje es el sistema de signos mas importante de la sociedad humana. Un signo
es una objetivacion que sirve para expresar intencionalmente significados
subjetivos. De ahi que cuando ese conjunto de signos vocales es objetivado, en el
aqui y en el ahora, como mediacién de estados subjetivos, podemos hablar de

lenguaje. Las objetivaciones de la vida cotidiana tienen lugar a través del
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lenguaje. Asi la vida cotidiana es vida con el lenguaje que comparto con los otros
y por medio de ¢él. La comprension del lenguaje es determinante para la

., . .. 81
comprensién de la vida cotidiana®®'.

Por otro lado, también cabe decir que el lenguaje se origina en la vida
cotidiana, ya que toma de ella su referencia primordial, se refiere sobre todo a la
realidad que experimento cuando estoy despierto y que se comparte
intersubjetivamente. Aunque el lenguaje pueda usarse para referirnos a otras
realidades siempre tendrd su base en este mundo de la vida cotidiana. Por otro
lado, se presenta como una realidad objetiva exterior a mi, el lenguaje no es
producido por mi conciencia individual, sino que proviene de una realidad
externa, producto del mundo de relaciones intersubjetivas. Eso supone que el
lenguaje da forma a mi experiencia. Es decir, que el lenguaje me permite objetivar
una amplia variedad de experiencias que ocurren en el mundo de mi vida

. g 2
cotidiana®®?.

No obstante, la especificidad de la experiencia religiosa no debe buscarse
en el mundo de la vida cotidiana, sino en las caracteristicas de las zonas limitadas

583

de significado Cuando la experiencia religiosa irrumpe se produce un

desvanecimiento de la densidad de realidad de la vida cotidiana, que permite
percibir una realidad completamente otra™*.

Por tanto, en el modelo cultural de la religion en Berger, ;qué prevalece en
la experiencia religiosa una configuracion interna o externa? ;La experiencia

religiosa se construye socialmente o es independiente de ella?

6.3.4 Experiencia como configuracion interna o externa

Esto es lo que se pregunta Lindbeck cuando compara el enfoque

experiencial-expresivo con el cultural lingiiistico y cuando se pregunta por la
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prevalencia de los aspectos culturales externos o de los aspectos subjetivos

. . . 58
internos de la experiencia®®’.

Algo muy importante a destacar es que Lindbeck toma de Berger &
Luckmann un modelo social comprendido basicamente en términos
interpretativos. Hay una hermenéutica de la vida cotidiana. La diferencia es que
Berger parte, a modo de analisis, desde el interior de la subjetividad, mientras que
Lindbeck parte desde lo externo, pero consideramos que sus analisis son
complementarios. Berger atiende al aspecto genético sobre como se genera la
cultura, que no deja de ser especulativo, mientras que Lindbeck atiende al aspecto
sincronico, sobre como la cultura funciona. La estructuracion de nuestra
investigacion refleja esta misma complementariedad. Chicago y Yale se dan la

mano aqui.

No obstante, decir que el modelo de Berger parte desde el interior,
mientras que el de Lindbeck parte desde el exterior, en realidad, es una manera de
sefalar que son los modos en los que discurren sus respectivos analisis. No
obstante, ninguno de los dos establece modelos unilineales. Ambos reconocen la

necesidad de mantener la reciprocidad entre los aspectos externos e internos.

Por ello, Lindbeck afirma que seria simplista decir que las religiones
producen experiencias, porque también hay experiencias que configuran ciertos
aspectos de las religiones. No obstante, en la interaccion entre experiencia
“interna” y factores culturales “externos”, Lindbeck asigna a éstos ultimos mayor
peso, en términos generales, que a los experienciales. De ahi, que el enfoque

cultural privilegie éstos ultimos™"°.

6.3.5 Lo experiencial en el proceso de construccion social

Comparando el modelo experiencial de Haight con el modelo cultural de
Lindbeck, vemos que la diferencia fundamental reside en que el primero parte de
la experiencia interna, que después se acabara por articular a través de un proceso
reflexivo de la comunidad. En el segundo, el marco cultural es algo externo que

estructura la experiencia interna. Por tanto, ambos integran la experiencia en un
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doble sentido de fuera-adentro (cultural lingiliistico) y de dentro-afuera
(experiencial expresivista)™™’. Aqui las perspectivas entre Yale y Chicago se

muestran opuestas.

Ademas, sigue argumentando Lindbeck, la experiencia no puede darse a
menos que esté simbolizada de alguna manera, ya que todos los sistemas
simbolicos son causados por un conjunto de relaciones interpersonales e
interacciones sociales™*®. Es decir, resulta problematico hablar de simbolizaciones
y de experiencias que sean completamente privadas. En este mismo sentido,
Lindbeck intenta defender esta dimension social y no individual, ni privada de la
experiencia. Por eso, siguiendo a Wittgenstein, sostiene la imposibilidad de
lenguajes privados. En definitiva, para Lindbeck, los sistemas comunicativos
intersubjetivos son la fuente mas que el resultado de la experiencia®™.

Lindbeck se pregunta incluso hasta qué punto el lenguaje es capaz de
estructurar las experiencias prerreflexivas. Por eso, y siguiendo a Noam Chomsky
y Clifford Geertz, sostiene que el lenguaje es capaz de configurar dominios de la
existencia y la accion humanas que son preexperienciales o prerreflexivas. Tanto
en cuanto, cualquier tipo de experiencia prerreflexiva requiere de un universo
simbdlico que la haga consciente, que, a su vez, se asiente en un entramado de

. . . . . 590
relaciones interpersonales y de interacciones sociales™ .

Por su parte, Berger cuando habla del origen del lenguaje se refiere a €l
como experiencia intersubjetiva, es decir, con relacion al mundo de la vida
cotidiana. El lenguaje es un sistema de signos, que objetiva un mundo de
significado subjetivo propio de una comunidad y que da forma a sus experiencias.
Le provee de un catdlogo a través del cual tipifica, ordena y expresa los
significados de contenidos subjetivos individuales®'. Es decir, no es el contenido
subjetivo individual el que se vuelca en el espacio social intersubjetivo, sino que,
al contrario, son los significados construidos socialmente, objetivados a través del

lenguaje, los que me permiten a mi, en tanto que individuo, expresar mis
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contenidos de conciencia. Dicho de otra manera, el lenguaje me permite
transformar la subjetividad de mi conciencia en contenido, por tanto, en un
conjunto de significados compartidos intersubjetivamente, comprensibles por
otros. En palabras de Berger, “mis experiencias biograficas se incluyen dentro de
ordenamientos de significado que son reales tanto subjetiva como
objetivamente™*”.

Lo que aqui cabe preguntarse es si, en este aspecto, el modelo de Berger
esta mas cerca del de Lindbeck o al de Haight. Es decir, si el modelo de Berger es
experiencial-expresivo  (Chicago) o cultural (Yale). Berger pertenece
intelectualmente a la tradicion humanista, que en términos socioldgicos significa
que la sociedad se comprende a partir de la antropologia del ser humano. No todos
los socidlogos piensan asi. En el funcionalismo estructuralista o en el marxismo,
los analisis macro son modos de comprension “por encima” del ser humano. En
este sentido, el modelo de Berger parte de lo experiencial, pero no para quedarse
ahi, como contenido de conciencia Unicamente, sino que tiene una interaccion
reciproca con los procesos sociales. Asi que el modelo de Berger seria
experiencial-cultural, mds que Unicamente experiencial-expresivista, por usar la

taxonomia de Lindbeck. Es un modelo de Chicago que esta proximo a Yale.

6.3.6 Experienciay revelacion en la teologia de Peter Berger

No obstante, la pregunta sobre la contradiccion del modelo cultural de la
religion en Berger sigue abierta, por eso, analizamos el uso que hace Berger en su
teologia de la categoria de experiencia, y con ello, de su comprension de la

revelacion.

Por ello, en primer lugar, queremos analizar en lineas generales su
propuesta teologica. Torres Queiruga encuadra el concepto de revelacion de la
teologia de Peter Berger dentro de un apartado que titula: “La experiencia de
desvelamiento”, junto a autores como lam T. Ramsey y Paul Tillich®”. Esto
encuadraria su teologia con la Escuela de Chicago. El concepto de revelacion

bergeriano estd completamente relacionado con el nucleo experiencial de su
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fenomenologia sociologica. El tratamiento de este tema es transversal a sus obras
teologicas. A Rumor of Angels. Modern Society and the Rediscovery of the
Supernatural (1969)°°*, The Heretical Imperative. Contemporary Possibilities of
Religions Affirmation (1979)°°°, A Far Glory. The Quest for Faith in an Age of
Credulity (1992)°°°, Risa Redentora. La dimension comica de la experiencia
humana (19977 y Cuestiones sobre la Fe. Una afirmacion escéptica del
cristianismo (2004)°%%.

En la teologia de Berger, la revelacion se corresponde con lo que ¢l
denomina “sefiales de transcendencia” y con “gestos humanos prototipicos”. A

estos gestos prototipicos les corresponde estas sefiales de trascendencia®””.

La trascendencia aqui no es la categoria habitual de la filosofia o de la
teologia, sino la trascendencia del mundo de la vida diaria®”. Cuando ese mundo
de la vida diaria se trasciende, entramos en las zonas limitadas de significado. El
mundo de la vida diaria es el reino de lo ordinario, donde los juicios y las dudas
son suspendidas, donde todo aparece como autoevidente, al que pertenece lo dado
por sentado. El orden social y las instituciones pertenecen a este mundo dado por
sentado, mientras que en aquellas zonas limite surgen, como amenazas, lo
marginal, las transiciones o las experiencias limite. Asi que cuando Berger habla
de trascendencia es siempre trascendencia de este mundo diario, de lo que aparece
como autoevidente, tanto a las instituciones como a la conciencia individual. La
suprema realidad es aquella done debe integrarse las experiencias marginales o

.. 601
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Por otro lado, con los gestos prototipicos se alude a actos y experiencias
reiterados que expresan aspectos esenciales del ser humano. No tienen que ver con
arquetipos o simbolos que expresan realidades de la subjetividad o psicologia
profunda, sino con la conciencia orientada al mundo de la vida cotidiana®®*.

Por tanto, estas sefiales de trascendencia estan ancladas en la vida diaria y
pueden ser objeto de la experiencia cotidiana de todas las personas. Entre ellas se
encuentran: la tendencia al orden, que parece estar correlacionada con el orden del
universo mas alla de lo humano. Las experiencias del juego y del sentido del
humor, especialmente de lo comico, como metafora de redencion. La esperanza
del ser humano que se niega a admitir la muerte como algo definitivo. La certeza
de algunos juicios morales, mas alla de las relativizaciones de la historia humana,

, L ;603
asi como la experiencia de la belleza y de la alegria™".

Esta no se trata de una lista exhaustiva, Berger admite que se podrian
haber elegido otras categorias para completarla, de lo contrario, hubiera sido
necesario desarrollar una antropologia filosofica y completarla con un sistema
teologico®. Lo que si enfatiza Berger es que ha usado categorias basadas en la
vida cotidiana y no desde un concepto de revelacion sobrenatural. Tampoco
reflejan una “naturaleza humana” independiente de los procesos historicos, y
tampoco una comprension evolucionista y progresiva de la historia. Estos gestos
prototipicos son atemporales y pueden ser considerados como constantes a lo

largo de la historia®®’.

La cuestion clave es que la realidad ordinaria puede ser perforada por
aquel otro orden de realidad que se ubica en los limites de aquella. Estas rupturas
de la realidad ordinaria revelan una realidad trascendente al otro lado de la
misma®”. Este contacto con esa otra realidad, que acontece como una grieta en el
mundo diario de las convenciones dadas por sentado, supone que nos debemos
enfrentar a dos consecuencias diferentes. Una, que a “la mafiana siguiente” de

dicha experiencia, cuando la grieta del mundo cotidiano se restablece y debemos
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continuar con esas pequeias tareas diarias, puede surgir la duda respeto a lo
experimentado. Quizas sélo estuvimos sofiando, asi que eso nos recuerda que esa
experiencia no deja de ser “mi propia experiencia’, y eso, la subjetiva
inevitablemente. Dos, que esa dimension subjetiva supone que esa realidad

trascendente no solo esta alli, sino que esta alli “para mi”*"’.

En definitiva, para Berger la revelacion consiste en estas experiencias de
trascendencia, sin embargo, estas experiencias ain no son religiosas, en todo caso,
serian prerreligiosas. Se produce el paso de las unas a las otras, cuando esta
realidad, que subyace al fondo de la experiencia de la vida cotidiana, significa

algo bueno para nosotros®’®.

Por ultimo, afiade Berger, que Dios ha elegido revelarse, pero no en todo
tiempo y lugar, sino s6lo en espacios y tiempos concretos. Sin embargo, aunque se
reconoce a si mismo como cristiano, confesionalmente luterano, Berger no parte
de que Dios haya hablado. Mas bien, asume lo contrario, ya que parte del silencio
de Dios. Para Berger nos es autoevidente que Dios haya hablado. Con ello, lo que
quiere decir es que no acepta las garantias de certeza que la teologia y la Iglesia
cristiana pueden ofrecer: la de una Iglesia infalible, la de una Biblia inerrante o la
de una experiencia interna y subjetiva. Ninguna de ellas puede ofrecer una certeza
mas alla de toda duda. A pesar de este silencio de Dios, es decir, de la percepcion
subjetiva de no escuchar a Dios, Berger ain se siente capaz de reconocer estas
sefales de trascendencia, en estos gestos prototipicos humanos, que rompen la
densidad de la vida diaria. Estas sefiales son la antesala de la fe. Berger habla
sobre todo de la fe cristiana, esa que le llega desde la tradicion de Israel y de la
Iglesia, a la que presta su asentimiento®”.

Berger que ha comenzado con el silencio de Dios y termina con un
asentimiento de fe a la posibilidad de que, después de todo, Dios haya hablado en
lugares y tiempos concretos. Uno de ellos ha sido esa tradicion que comienza en

Israel. Y desde, la perspectiva de la fe, dice ahora Berger, es “evidente”®'’ que

607 Berger, A Far Glory ..., 134

Berger, Cuestiones..., 14

Berger, Cuestiones..., 27-30

El entrecomillado es nuestro. Consideramos paraddjico que Berger use aqui esta palabra que denota
certeza.
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esta tradiciéon no hubiera podido descubrir a Dios, si ¢l no se hubiera dejado
descubrir primero. Dios ha elegido revelarse, después de todo, por tanto, se puede
decir, no con absoluta certeza, que el silencio de Dios no ha sido total®'".

Por tanto, queda claramente mostrado cémo la revelacion en Berger tiene
este trasfondo completamente experiencial, pero lejos de limitarse a los aspectos
meramente subjetivos e individuales que, por supuesto, estan afirmados, no se
reduce a ellos. Ya hemos visto que lo experiencial no tiene su objeto en las
profundidades de la subjetividad, sino en la suprema realidad del mundo de la
vida cotidiana. En segundo lugar, también es de destacar que esta experiencia
religiosa estd confrontada con unas tradiciones que narran una historia particular,
la revelacion del Sinai y del Calvario. Este relato, dice Berger, llega a mi como un
“rumor particular de Dios”. Escucho el relato, y en el acto de fe, respondo con un
“si”, un si en la medida en que ese si concuerda con el resto de mi experiencia de

la realidad®'?.

En definitiva, revelacion y experiencia estan indisolublemente unidas en
Berger, aunque mediadas por la tradicion y sus relatos. “Mi experiencia” puede
formularse, tanto en cuanto, extraigo de la tradiciéon a la que pertenezco, los
elementos necesarios para dar expresion a mi experiencia. Como dice Berger, hay
un nexo entre mi propia experiencia y la tradicion. Lo que experimento tiene una
especie de afinidad electiva con lo transmitido en la tradicion®"’.

Podemos concluir que Berger comparte el fundacionalismo de la Escuela
de Chicago, a partir de una fenomenologia socioldgica, es decir, una
fenomenologia de la conciencia individual, pero no forjada so6lo, a partir de si
misma, sino en reciprocidad con el mundo de la vida cotidiana, es decir, con la
realidad social. Asimismo, Berger asume la experiencia como normativa, al igual
que hemos visto con Haight, sin embargo, esta dispuesto a admitir la importancia
de las tradiciones religiosas, siempre y cuando, no se conviertan en autoritativas

en si mismas.
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No obstante, y de forma significativa, Berger, en cuanto tedlogo, no fue
capaz de trascender una fe individual. No sac6d las consecuencias de su
fenomenologia socioldgica para una comprension comunitaria de la fe. Tampoco
relaciono la revelacion con su teoria social del conocimiento. Por eso, a nuestro
juicio, la teologia de Peter Berger no es suficiente. En cierto modo, su teologia no
es congruente con sus posiciones politicas e incluso no saca partido a fondo a su
propio marco tedrico y su fundamentacion sociofenomenologica. En realidad, en
cuanto tedlogo no exploro las posibilidades y las implicaciones de su sociologia
del conocimiento para la teologia. Esta tarea fue emprendida, parcialmente y, en
primer lugar, por G. A. Lindbeck y la Escuela de Yale. Otros posliberales

continuaron en este nuevo paradigma teologico.

Como hemos podido comprobar la descripcion fenomenologica de la
experiencia la encontramos tanto en las obras sociologicas, como en las obras
teoldgicas de Berger. En ese sentido no hay diferencias, sin embargo, la
experiencia religiosa es una experiencia que trasciende la suprema realidad de la
vida cotidiana, pero lo que ocurre en esa experiencia religiosa solo puede ser
objetivado por el lenguaje que esta construido en el mundo de la vida cotidiana y
que, por tanto, forma parte de la red de significados compartidos
intersubjetivamente. Esa red de significados, sancionados por una realidad ultima
y trascendente, constituye el dosel sagrado de la religion. Berger en sus obras
sociologicas estudia el sentido de esta red de significados de la religién y su
construccidon a partir de una relacion reciproca con los procesos € instituciones
sociales. Sin embargo, en sus obras teoldgicas, la descripcion fenomenologica de
la experiencia se mantiene, pero desaparece su interaccion con los procesos
sociales y queda descrita s6lo como una experiencia individual. Aqui la
compartimentacion de las ciencias vuelve a entrar en juego. A nuestro juicio esta
es la diferencia principal en el modelo cultural de la religion entre la sociologia y

la teologia de Peter Berger.
6.4 Lainnovacion en el sistema cultural de la religion

Por ultimo, queremos cerrar este apartado sobre la experiencia con una

evaluacion critica del modelo de Lindbeck, porque pensamos que no es capaz
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suficientemente de dar cuenta de la innovacion religiosa. Lindbeck niega que esto
pueda producirse a partir de una multiplicidad de experiencias nuevas. Por el
contrario, el cambio en un sistema cultural surge de la interaccion adaptativa con
su entorno. En la medida en que aparecen anomalias al interior del sistema, por su
relacion con un entorno cambiante, se necesitan innovaciones que compensen
dichas rupturas en su relacionalidad con el entorno. Estas anomalias producen
disonancias cognitivas en los participantes del sistema cultural. Por ejemplo, el
caso de los profetas es representativo, ya que son personas capaces de interpretar
esas anomalias y de aportar innovaciones para atenuar dichas disonancias

L. . . . . 614
cognitivas, derivadas de las deficientes adaptaciones al entorno cambiante” .

Esta es una comprension del cambio derivado del funcionalismo
estructural, pero pensamos que la innovacién que se produce en el proceso de
revelacion debe ser, no sélo excéntrica a la experiencia individual, sino excéntrica
al propio sistema cultural religioso. Un cambio completamente inmanente
produce, a nuestro juicio, lo probleméatico de una no distincién entre lo humano y
lo divino. ;Coémo un cambio completamente inmanente al sistema puede ser

comprendido como suscitado por Dios?

Por eso, pensamos que esto es insuficiente para poder dar cuenta de lo
nuevo de la revelacion, entendido como algo que Dios suscita a través de distintos
actos de habla que constituyen la accion comunicativa de la Palabra, que estarian
produciendo distintas experiencias de revelacion. Necesitamos comprender dos
cosas: que la accion comunicativa de la Palabra siempre forma parte del entorno
del sistema cultural religioso y que, por tanto, el cambio estd suscitado siempre
desde fuera del sistema. Ademas, que los profetas o los apostoles son, a su vez,
figuras carismaticas capaces de experimentar la vocacion de Dios de maneras
nuevas®'’. Sin embargo, esta adaptabilidad del sistema al entorno nos servira
cuando estudiemos la revelacion como un sistema de comunicacion, que permita
controlar la multiplicacion de sentidos que se producen en el proceso de

construccion social, en la recepcion de la propia revelacion.
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Consideramos que esto se produce en el modelo de Lindbeck por un
énfasis unilateral en la perspectiva sincrénica, que no es capaz de dar cuenta de la
génesis del proceso de revelacion o de un sistema cultural y religioso. Aunque
esto en la practica nunca se dé, como podamos consignar en un esquema disefiado
cientificamente, si tendria la utilidad de actuar como marco explicativo y

heuristico.

Por todo ello, en nuestro modelo, integramos tanto la perspectiva
diacrénica como la sincronica, pero al mismo tiempo, comprendemos el proceso
de revelacion en una doble vertiente. Por un lado, /dentificamos el proceso de
revelacion con un proceso de construccion social. Por otro lado, comprendemos
el proceso de revelacion como un sistema de comunicacion, en el que los actos de
habla de la Palabra funcionan no sélo como experiencias de revelacion, ademas,

como inputs del sistema de comunicacion de la revelacion.

6.5 El simbolo

Un elemento esencial del proceso de revelacion como proceso de
construccion social es la funcionalidad del simbolo. En el modelo experiencial
expresivo de Haight, el simbolo permite expresar las experiencias de revelacion y
tener una participacion existencial en las mismas. Ademas, el simbolo se relaciona
con la Escritura, tanto en cuanto, ésta es esa coleccion de simbolos que hacen

presente las experiencias de revelacion.

En el modelo cultural lingiiistico de Lindbeck, el simbolo pertenece al
entramado de significado de la religion como una cultura, pero el simbolo no tiene
una funcionalidad propia en su modelo. La Escritura es ese relato de Israel y de
Jestis que configura la accion y el pensamiento de los fieles de la comunidad

creyente.

En el modelo experiencial cultural de Berger, el simbolo tiene una
funcionalidad primordial, no tanto como medio de expresion y de participacion
como en Haight, sino como bisagra entre lo subjetivo de la experiencia y lo
objetivo de la vida cotidiana del mundo social. Su exposicion nos servird para

implementar nuestro propio modelo de construccion social de la revelacion. Por
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tanto, vamos a analizar, en primer lugar, la funcion que cumple el simbolo en el

modelo de Haight, en segundo lugar, haremos lo propio con el modelo de Berger.

6.5.1 Elsimbolo en el modelo de Roger Haight

En Haight, el simbolo esté relacionado con la comprension de la naturaleza
de las Escrituras. Para Haight, las Escrituras hacen presente de modo secundario
en la comunidad, la mediacion original de la revelacion en Jesus, y de esta
manera, son testigos de dicha experiencia original de revelaciéon de Dios en
Jestis®'. Respecto del uso de las Escrituras, Haight dice que no son unicamente
una coleccion de “textos probatorios” para fundamentar la teologia. Ya que citar
un texto implica el uso de una hermenéutica para su interpretacion. Las Escrituras
fueron reconocidas por la Iglesia como “testigos” de la fe de la revelacion, y como
tal, moldean un lenguaje para la oracién, el culto, su autocomprension, opciones
morales, etc.®'” En definitiva, la Escritura es esencialmente un libro de simbolos

L 618
religiosos.

(Doénde reside entonces la autoridad de las Escrituras? ;Por qué estos
textos y no otros? Como ya dijimos, esta es una pregunta que Lindbeck nunca se
plantea expresamente, pero pensamos que, en las condiciones socioculturales de la
tardomodernidad, resulta necesario una apologética o fundamentacion en este
sentido. Ya que vivimos en una sociedad pluralista no podemos asumir sin mas
que la socializacion se produce so6lo al interior de la iglesia, sino que debemos
plantearnos como los que estan fuera de la iglesia pueden llegar a interesarse o
sentirse interpelados por el mensaje cristiano. En una sociedad pluralista en la que
ni la fe, ni la iglesia cristiana se dan por sentadas para la mayoria social, se debe
abordar la pregunta de por qué este Cristo y no otro, por qué estas Escrituras y no
otras, por qué esta Iglesia y no otra. Esta pregunta siempre se dirime en referencia

al texto sagrado, y de ahi, que ahora nos planteemos dicha relacion.

Para Haight, el texto de la Escritura tiene su autoridad como mediacion en

el encuentro con la trascendencia y no meramente como un significado
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objetivamente constituido. Su autoridad como Escritura no puede separarse de la

. . 1
fe experiencial y del encuentro revelador®"”.

Queda claro, entonces, que en el modelo de Haight, las Escrituras son
mediacion de la experiencia de revelacion, por lo que las Escrituras se convierten
en /ocus insustituible de la teologia. Sin embargo, se echa en falta aqui una
consistente teologia de la Palabra. Para Haight, las Escrituras no son Palabra, ni

responden de ninguna manera al discurso de Dios.

Por otro lado, Haight relaciona la importancia de la Escritura con los
simbolos expresados en ella, por tanto, pasa a su consideracion. El simbolo en el
medio por el cual se conoce algo diferente a él, de esta manera, expresa lo que
simboliza, pero también lo muestra y lo hace presente®’. Por eso, cuando un
simbolo pierde esa capacidad de hacer presente y de revelar la presencia que
evoca, acaba convirtiéndose en un signo. El signo no tiene capacidad reveladora
porque es incapaz de hacer presente a aquello a lo que simplemente apunta, como
algo completamente otro. El simbolo participa de la realidad revelada, mientras
que el signo no lo hace, simplemente sefiala o remite a ello. La verdad del simbolo
estd en su capacidad reveladora®'. Por ello, el conocimiento que deriva del
simbolo permite una ampliacion de la conciencia humana, porque tiene acceso a
una realidad antes oculta o no revelada. No obstante, tiene un caracter cognitivo,
aunque no sea proposicional o conceptual, sino que tiene que ver con una

.. ., . . . . . . 1622
participacion y con compromiso a nivel existencial y experiencial®*,

Aunque los simbolos no informen sobre hechos, esto no disminuye su
valor epistémico. Las proposiciones simbolicas median para que la conciencia
tenga acceso a d&mbitos que de otra manera permanecerian cerrados. Por tanto, el
simbolo no tiene so6lo una funcién de expresion, sino de acceso a una realidad
otra. En este sentido, la tarea de la teologia serd siempre la de elaborar y traducir
los simbolos que permiten el acceso a la experiencia de revelacion. Dicho lo
anterior, Haight concluye que las afirmaciones de la teologia no son proposiciones

directas e informativas sobre Dios. A modo de datos objetivos, a la manera del
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conocimiento del mundo. Es facil que un tedlogo se vea condicionado por el
mundo lingiiistico, textual y cultural de una determinada tradicion. Asi tiende a
considerarlo como parte del mundo “dado por sentado”. Si se cede ante esta
tentacion, la teologia empieza a funcionar como un lenguaje ordinario o
proposicional y no simbolico. Sin embargo, ese es un “olvido” del tedlogo, una
enajenacion o alienacion de la verdadera naturaleza del lenguaje teoldgico, como

. . qe )
lenguaje simbolico®®.

Todo lenguaje sobre Dios es simbolico, ya que no hay un conocimiento o

. . . 24
un discurso directo de Dios®**.

Por ello, cualquier objetivacion de nuestro
conocimiento de Dios, solo puede lograse por medio de simbolos extraidos del
mundo, que nos dan acceso a la experiencia del misterio de Dios. Para Haight, el
Exodo, la Ley, la caracterizacion de Dios como creador o el relato de la creacion
son simbolos que iluminan la realidad de Dios. Incluso, el lenguaje sobre Jesus

. ., . L. 2
como Cristo es también simbolico®®.

Esta ultima afirmacion tiene su sentido porque, el simbolo Jesus como
Cristo, nos permite la participacion existencial en la experiencia de revelacion de
Dios, que resulta accesible en Jesus. Porque, aunque el lenguaje simbolico no es
literal, si es revelador y cognoscitivo. Es y no es, al mismo tiempo, conocimiento
objetivo, que posee una dimension subjetiva. Es objetivo porque permite una
participacion real de la conciencia en el objeto trascedente®™. Y es subjetivo
porque dicha participacion es existencial. Aunque Haight es muy consciente de
que ésta no es individualista, sino comunitaria. Por tanto, estd dentro de una
determinada tradicién y espacio sociocultural®’.

Por nuestra parte, aunque reconocemos la necesidad de lo simboélico y lo
experiencial, para salvar las aporias a las que nos conduce que la Escritura no
pueda ser simplemente objetivacion literal de un Dios trascendente, encerrado
como un ser supremo dentro del mundo; sin embargo, pensamos que la conclusion

a la que llega Haight respecto a la Escritura, como mero libro de simbolos

Haight, Jesus..., 22
Haight, Jesus..., 215
Haight, Jesus..., 216
Haight, Jesus..., 24
Haight, Jesus..., 23

241



242 ‘ CAPITULO VI. PERSPECTIVA DIACRONICA

religiosos, acaba convirtiendo el acceso a la Escritura a una experiencia subjetiva
e individualista. Como todo lo que se reduce al ambito de la experiencia
individual humana corre el riesgo de subjetivarse y de privatizarse. Nuestra
metodologia teoldgica precisamente quiere superar este subjetivismo y

privatizacion.

La revelacion debe tener una dimension objetiva para que no se vea
reducida meramente a contenidos de conciencia. Por ello, lo que pretendemos
conseguir es encontrar un camino, a través del proceso de construccion social,
como sustento y mediacion entre lo simbolico, lo narrativo y la experiencia de
revelacion. De esa manera, inscribiremos la revelacion, no solo en el ambito de la

conciencia individual subjetiva, sino en la externalidad de los procesos sociales.

6.5.2 Elsimbolo en el modelo de Peter Berger

Ahora pasamos a analizar la funcionalidad del simbolo en el modelo
cultural de Berger, y a partir de €1, extraemos nuestras conclusiones de aplicacion

a nuestro propio modelo de teologia de la revelacion.

Como ya vimos arriba es importante la distincion que Berger hace entre la
suprema realidad, que es el mundo de la vida cotidiana, y las zonas limitadas de
significado, en las que se incluirian las experiencias religiosas. La experiencia
religiosa consiste en este tipo transiciones, ya que la religion es un productor de
zonas limitadas de significado. Cualquier trasvase de una zona limitada de
significado a la realidad de la vida cotidiana se produce a través del simbolo®*®.

Esto se explica porque el trasvase de significados entre distintos 6rdenes
de realidad es posible gracias al lenguaje, ya que éste es capaz de trascender la
realidad de la vida cotidiana, refiriéndose a zonas limitadas de significado o
delimitando zonas aisladas de la realidad. Por ejemplo, integrando
lingtiisticamente el significado de un suefio dentro del mundo de la vida cotidiana.
Asi, el presunto “significado” del suefio se hace en virtud de los significados

objetivados socialmente del mundo de la vida cotidiana. De esta manera, el
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lenguaje es mediador entre distintos drdenes o esferas de realidad®®’. Sin embargo,
hay que recordar que todos estos trasvases de significados entre distintos 6érdenes
de realidad se realizan por el lenguaje a través del simbolo, de manera que el

simbolo constituye una parte esencial del mundo de la vida cotidiana®>’.

Por tanto, el significado del simbolo no es s6lo objeto de la conciencia
individual, sino del mundo de relaciones intersubjetivas. Para finalizar este
apartado y para ser justos con Haight hay que decir que enfatiza la importancia de
las Escrituras y de la expresion comunitaria de la experiencia original de
revelacion, por tanto, intenta compensar todos los énfasis unilateralmente
individualistas y subjetivos de su modelo. El problema de este modelo
experiencial expresiva propio de la Escuela de Chicago es que dificilmente puede
trascender el interior de la conciencia, ya que descansan casi exclusivamente en la

estructura del sujeto.

El modelo de Berger pareciera que puede caer bajo la misma critica, sin
embargo, la gran diferencia con Haight es que se considera expresamente el
mundo social como parte de dicho modelo. Lo que da significado no es la
conciencia individual, sino el mundo externo de relaciones sociales. De hecho, la
sociologia del conocimiento de Berger pretende una relacidon reciproca entre
subjetivo, de los contenidos de conciencia, y lo objetivo, de las relaciones

sociales, de las instituciones y de los hechos sociales.

No obstante, las criticas que ha recibido desde otros marcos teoricos, en el
ambito de las ciencias sociales, son precisamente las de ser calificado como
idealista o neo idealista. El propio Berger dice que la sociologia del conocimiento
tiene una tendencia antiidealista®'. Lo que quiere decir con esto es que todas las
ideas tienen una ubicacidn social, no hay ideas como contenidos exclusivos de
conciencia. Para nuestro modelo, esta es una diferencia fundamental para evitar
los andlisis exclusivamente idealistas y poder anclar la revelacion y la teologia en

el mundo externo de la vida cotidiana.

629
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Berger & Luckmann, La construccion..., 56-57
Berger & Luckmann, La construccion..., 57
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6.6 Laestructura de plausibilidad

Llegados a este punto deberia hacerse mas claro nuestro camino. El
proceso de revelacion como construccion social depende de una comunidad
receptora y constructora de dicha revelacion. Para ser més precisos, en realidad,
habria que decir que la comunidad receptora de la revelacion lo que construye no
es la experiencia de revelacion, sino la recepcion de la misma. Aqui es de vital
importancia una categoria fundamental en la teoria socioldgica de Peter Berger: la

estructura de plausibilidad.

La estructura de plausibilidad es una categoria analitica que acufio ¢l
mismo. El mundo de significado construido socialmente necesita al mismo tiempo
ser mantenido socialmente. Una determinada definicion de la realidad objetivada
a través de las instituciones, los roles o las identidades solo se percibird como
“verdadera” o “real”, mejor dicho, plausible, tanto en cuanto haya un espacio
social que le dé asentimiento. A esta base social que da realidad a una
determinada ordenacion de sentido se le denomina ‘“‘estructura de

5632

plausibilidad’

Cuando la estructura de plausibilidad se debilita, su mundo de significado
también lo hace y surgen las dudas. Por el contrario, cuando la estructura de
plausibilidad es fuerte, su definicion de la realidad aparece a la conciencia
individual como indubitable. Es decir, aparece como una realidad “dada por

. 1633
sentado”, ya que cuenta con el respaldo de un alto grado de consenso social™”.

En el ambito de la religion, pero igualmente podria hablarse de otras
esferas sociales, esto explicaria el que las manifestaciones multitudinarias se
conviertan en mecanismos de autojustificacion de las instituciones religiosas. Una
estructura de plausibilidad robusta lleva a que los fieles no puedan dudar de las
definiciones de sentido de dicha institucién. Sin embargo, cuando la estructura de
plausibilidad se debilita aparece la duda en el sistema de creencias de un

determinado espacio religioso. Por ello, la institucion religiosa buscara apuntalar
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Berger, Los numerosos altares..., 67; Berger, El Dosel..., 63
Peter L. Berger, “El pluralismo y la dialéctica de la incertidumbre”, Estudios Publicos n® 67 (1997), 3;

Berger, El Dosel..., 182
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su definicion de la realidad, que empieza a dar muestras de debilidad y que
presenta grietas, compensando dicha amenaza a través de un esfuerzo legitimador.
La legitimacién es aquel intento de volver a convertir en una realidad objetiva y

dada por sentada, aquella percepcion subjetiva atravesada por la duda®*.

Cuando todos, o la mayoria, de mis vecinos, parientes y amigos creen y
piensan como yo, y yo como ellos, no se me ocurre contradecir o dudar de dicha
estructura de significado. Si lo hiciera, rapidamente seria sancionado, en primer
lugar, con calificativos despectivos, a través de la murmuracion y del chisme para
hacerme volver al buen camino. Eso suele ser suficiente. En caso contrario la

maquinaria de sancion seguiria su curso.

Si la sociedad se pluraliza y ya no hay una tnica definicion de la realidad,
sino una multiplicidad de ellas, cada una con sus estructuras de plausibilidad635 ,
ya no habria una unica realidad dada por sentada en la que automaticamente debo
participar. Por el contrario, debo elegir mi pertenencia al grupo y hacerme cargo
de su estructura de plausibilidad®®. Pero precisamente porque vivo en una
sociedad plural, soy bien consciente de que la definicion del mundo que sostengo
no es la tnica. No necesito viajar lejos para darme cuenta de ello. A la puerta de

mi casa, mi vecino y mis compaifieros de trabajo, con sus acciones y sus

pensamientos divergentes, me recuerdan que hay otras posibilidades de eleccion.

De ahi que en la sociedad plural las pertenencias se eligen, pero también se
abandonan. Esto no es posible en la sociedad dada por sentado, porque su
abandono est4 abocado a la anomia, al sin sentido. No asi en la sociedad plural en
la que el espacio social se convierte en una pluralidad de realidades, cada una con
una oferta de significacion, en la que su eleccion recae no ya sobre la estructura de
plausibilidad, sino sobre el individuo. En este sentido, el gran cambio social de la
modernidad es el transito del destino a la eleccion®’. Por tanto, la duda aparece

con una fuerza inusitada. La incertidumbre acompafia a la sociedad plural, pero al

®3* Berger, El Dosel..., 184-185

Berger, Los numerosos altares..., 69; Berger, El Dosel..., 184; Berger, “El pluralismo y la dialéctica de la
incertidumbre”, 3

%% Berger, “El pluralismo y la dialéctica de la incertidumbre”, 3

Berger, “El pluralismo y la dialéctica de la incertidumbre”, 3
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mismo tiempo, lleva aparejada fenomenos reactivos que buscan la certeza por
encima de todo, es lo que se conoce como fundamentalismos, ya sean politicos,

econdmicos, étnicos o religiosos®*®.

6.6.1 Estructura de plausibilidad y revelacion

Para explicar la importancia de la estructura de plausibilidad en relacion a
la revelacion, vamos a hacerlo poniendo como ejemplo la recepcién por las

comunidades cristianas del hecho de la resurreccion.

Haight, hablando de la resurreccion dice que, como el resto de los temas
de la fe, esta sujeta a revelacion, por tanto, la conciencia tiene acceso a la misma a
través de una experiencia religiosa. Sin embargo, esta revelacion no llega a la
conciencia directamente sin mediaciones, sino a través de la mediacion del
simbolo, que permite la participacion en la experiencia de revelacion. Por tanto, la
revelacion no es una mera comunicacion interior de Dios a la conciencia
individual concebida ahistéricamente®”.

Estamos de acuerdo con Haight, en que la revelacion no es una
comunicacion puramente interior o ahistérica, pero yo diria que ese “algo
revelado”, no es solo participaciéon simbolica, sino que es fruto de la accion
comunicativa de la Palabra. Que suscita la experiencia de revelacion, que se
manifiesta como una “zona limitada de significado” y que, por tanto, serad
expresada simbodlicamente por la comunidad a partir del lenguaje, pero a través de
la construccion de significado que proviene del mundo de la vida cotidiana de esa

comunidad dada, es decir, de su estructura de plausibilidad.

Siguiendo con el ejemplo de la resurreccion, podriamos decir que hay unas
personas que tienen una experiencia, suscitada por la Palabra, como acto de habla,
que trasciende su mundo de la vida cotidiana, y que por tanto, se percibe como un
orden de realidad diferente, es decir, como una zona limitada de significado, pero
que, por ello, no puede objetivarse proposicionalmente con una descripcion
directa, sino que para explicarse, requiere traer elementos conceptuales o

imagenes propias de su mundo de la vida cotidiana para explicar esa experiencia,
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percibida como zona limitada de significado. El puente entre ambas es el simbolo.
Que tiene un polo, en esa realidad suprema de la realidad cotidiana, y el otro polo,
en aquel otro orden de realidad, que es la experiencia como zona limitada de

significado.

(Qué ha ocurrido? ;Como se opera esta relacion? Los simbolos son
construcciones de sentido de una estructura de plausibilidad, pero que también los
mantenga con un significado operativo. Esto supone que no sean sélo contenidos
de conciencia. En este sentido, la recepcion de la experiencia de la resurreccion
por la comunidad creyente no queda reducida a un ambito individual y privado,
porque alli no “tiene” realidad hasta que no se exterioriza hasta que no se
“objetiva” en el espacio intersubjetivo de la realidad social. Esto se produce a
través del lenguaje y de las relaciones sociales, otorgandole un significado a
través de un proceso que calificamos como construccion social. Una vez que se
convierte en “conocimiento” de esa realidad social, ésta pasa a codificarlo como

texto escrito.

De esta manera, nuestro acceso al mismo pasaria por la mediacioén de los

fins o 640 oy o
textos, por tanto, de la hermenéutica””. La mediacion entre ese conocimiento
objetivado por la realidad social y la produccion de un texto escrito es su caracter
narrativo®'. La comunidad narra lo que ha experimentado y transmite

. . 42
narrativamente su significado®*.

En definitiva, podemos resumir las siguientes conclusiones hasta el

momento:

a) Los contenidos de la revelacion son construidos socioculturalmente
b) Esta construccion social requiere de una estructura de plausibilidad

c) Elresultado de este proceso es siempre una produccion textual

®9 partimos de los textos de la Escritura para interpretarlos desde una hermenéutica que no sélo es
teoldgica, sino también socioldgica. Hermenéutica teoldgica que da cuenta de la experiencia de la
Palabra en las palabras humanas mediada por sus simbolos, pero cuya significacién queda codificada en
el mundo de la vida cotidiana producto de las relaciones sociales de la comunidad de Israel y de la
Iglesia, es decir, desde también una hermenéutica socioldgica.

1 Este caracter narrativo de la teologia ha sido ampliamente desarrollado por las teologias posliberales,
aunque ya fue Karl Barth quien lo sefiald, pero también las teologias experienciales-expresivistas han
construidos sobre esta narratividad de lo teoldgico

®2 para su discusion y sistematizacién ver Duque, El Dios ocultado, 272-290
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d) El texto de la Escritura se convierte en mediacion, entre la
experiencia de revelacion y el ambito sociocultural, que articula su
recepcion

e) La Escritura adquiere la condiciéon de ser “testigo” de tal
experiencia original de revelacion

f) La revelacion no es proposicional, sino autocomunicacion personal,
pero si es conocimiento, tanto en cuanto, su recepcion se elabora
como construccion social

g) La revelacion, por estar sujeta al proceso de construccion social, es
objeto de la sociologia del conocimiento, situando la recepcion de
la revelacion en el centro del mundo de la vida cotidiana

h) La religion y la teologia se colocan como centro vital de la
sociedad, incluso en una sociedad con un alto grado de

diferenciacion institucional

6.7 El proceso de construccion social

Ahora nos concentramos en definir como opera el proceso de construccion
social de la revelacion. En cierto modo, Haight también postula que las creencias
son parte de un proceso de construccion social. Como ya hemos visto, Haight
enfatiza la revelacion como experiencia, pero para la teologia cristiana, ésta
ademas tiene un caracter de autodesvelamiento o encuentro con Dios en términos
personales. La cuestion entonces es como esta revelacion personal puede después
aquilatarse en unas proposiciones, unas metaforas, unos simbolos o unas
doctrinas. Para ello, Haight distingue entre experiencia de fe y creencias,
entendidas éstas como formulacion proposicional que da expresion a aquella. La

cuestion es como este proceso recibe la autorrevelacion personal de Dios.

6.7.1 Un modelo experiencial-expresivo de construccion social de la
revelacion

Para explicar eso, Haight argumenta que hay un proceso reflexivo por
parte del ser humano de ese encuentro personal con Dios. Su configuracion y
expresion por medio del lenguaje, simbolos, metaforas y conceptos es parte de la

experiencia de revelacion. Sin embargo, esos conceptos y ese lenguaje no se dan
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directamente en la experiencia de revelacidon, sino como parte de un proceso
reflexivo del sujeto receptor de la misma. Cuanto mas se reflexiona sobre la
experiencia original de revelacion, las expresiones se vuelven mds abstractas y

distantes de ella®®.

Haight describe dicho proceso reflexivo de revelacién con el siguiente
644 , . . . . ..
esquema’, que hace explicitos los niveles entre la experiencia original de

revelacion y su expresion:

a) Expresion espontanea de la experiencia original de revelacion
b) El lenguaje de una comunidad
c) Formas doctrinales fruto del debate y el estudio de la tradicion

d) Interpretaciones de esa doctrina

Los presupuestos anteriores llevan a Haight a la conclusiéon de que la
legitimidad de una teologia no radica en su ortodoxia, porque toda teologia es
construccidn social respecto a la experiencia original de revelacion, y en cuanto
tal, tiene un caracter relativo. Dado que el conocimiento de la experiencia de
revelacion solo es posible dentro del lenguaje de la comunidad, la legitimidad de

una teologia depende de si es fiel o no a la experiencia original de revelacion®®.

Como es caracteristica de la teologia de la Escuela de Chicago, para
Haight la ortodoxia de una teologia no reside en que una serie de conocimientos
proposicionales se adecuen a los contenidos de revelacion, tanto en cuanto, estos
son construidos socialmente. Por tanto, la legitimidad de una determinada teologia
se mide porque sea capaz de conservar su fidelidad a la experiencia original de
revelacion. La pregunta seria como es posible determinar esta relacion. En
términos de Chicago, a través de los simbolos, mientras éstos sean capaces de
mantener su capacidad de participacion existencial. Sin embargo, en términos
posliberales, podemos afirmar que no hay acceso a una experiencia original

“desnuda” o “pura”. Precisamente porque no es accesible directamente, sino a
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través del lenguaje y los simbolos de la propia comunidad de fe y de los textos de

la Escritura, es decir, que siempre es mediada por las construcciones sociales.

6.7.2 Un modelo cultural de construccion social de la revelacion

La diferencia entre Yale y Chicago es que, aunque ambas estan de acuerdo
en los contenidos socio-construidos de la teologia, en Yale, esto supone una
afirmacién de los contenidos teologicos derivados de la revelacion, mientras que,

para Chicago, esto le lleva a una relativizacion de los mismos.

Lo que queremos encontrar es un camino positivo, desde lo experiencial de
la revelacion hasta lo proposicional. Ese camino so6lo puede pasar por la
mediacion del proceso de construccion social en un sentido no relativizador.
Pensamos que no podemos obviar la necesidad de considerar, en algin momento,
el contenido proposicional como una manera de objetivacion el contenido de la

revelacion.

Como dice Joao Manuel Duque, la revision del concepto de revelacion,
que supere el positivismo teoldgico moderno, viene de la comprension de la
revelacion del ser como manifestacion de la verdad de la realidad. En este sentido,
la revelacion es entendida como comunicacion de verdades (la verdad del ser y
del mundo). Sin embargo, afiade también Duque, es importante no olvidar, no s6lo
la realidad de la revelacion como desvelamiento del ser, sino como “dimension
interpersonal de comunicacion de Dios mismo”®*, Aunque esto no implique la
anulacion de los contenidos en dicha comunicacion, ya que “sin mediaciones
nadie se comunica con nadie, ni siquiera Dios con el ser humano”. De esta
manera, segun Duque, tendriamos una revelacion como autocomunicacion
personal, a través de las mediaciones lingiiisticas y culturales, como “revelacion
del ser de Dios, del hombre y del mundo, revelacion que revela ocultando y oculta

99 647

revelando” ™', en la que no se excluyen unos contenidos que forman parte de esa

comunicacion.
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Teniendo en cuenta todo ello, proponemos la comprension de la revelacion
como proceso de construccion social. Pensamos que Haight debilita la conexion
entre la revelacion como experiencia y la revelacion como construccion social,
porque supedita la ortodoxia de una teologia con su fidelidad a la experiencia
original de revelacion, pero esa relacion no puede determinarse mas que a través
del mismo proceso de construccidon social, porque la experiencia original no nos

es accesible.

Senalabamos en el apartado anterior la importancia del simbolo dentro del

proceso de construccion social, por eso retomamos una cita de Berger al respecto:

Para poder entender plenamente la realidad cotidiana de cualquier
grupo humano no basta con entender los simbolos o modelos de
interaccion propios de cada situacion individual. Hay que entender
también la estructura global de significacion en la que dichos modelos
y simbolos particulares estan localizados y de las que obtienen el
significado que comparten colectivamente. En otras palabras, para un
analisis sociologico de las situaciones concretas es muy importante el

mundo-de-vida social®®,

A partir de esta reveladora cita, y de todo lo que hemos visto del modelo
de Berger en el apartado anterior, podemos extraer las siguientes conclusiones

para nuestro modelo teoldgico.

a) En primer lugar, entender la necesidad y la importancia de comprender el
simbolo no sélo como mediacion y expresion de la experiencia reveladora, sino a
partir de aquello que le da un significado, es decir, el ambito social que los
produce. Los simbolos no solo se relacionan con una experiencia de revelacion,

sino con la estructura de plausibilidad que los produce.

b) En segundo lugar, esto supone que su objetivacion y transmision pasa por
los textos sagrados, productos de ese mundo de relaciones sociales que les da su
significado, asi como de la experiencia de revelacién como encuentro personal. En

este sentido, los textos de la Escritura no surgen como algo “dado por sentado”,
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Peter L. Berger, Un mundo sin hogar (Santander: Sal Terrae, 1974) extracto en Para comprender la

Teoria Socioldgica (Estella: EDV, 1998), 282
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que pareciera la critica mas importante que se le puede hacer a la escuela
posliberal, situdndonos ante la disyuntiva, he aqui la Escritura y la Iglesia, o los

tomas o los dejas.

c) En tercer lugar, la Escritura tiene su génesis en las experiencias de
revelacion de un acto de habla de la Palabra en los mundos de vida cotidiana de
profetas y apodstoles. Asi como en unos sucesos salvificos relatados a través de
una narrativa historica de salvacion, que quedan objetivados, en el sentido de
exteriorizados, mas alla de la conciencia humana en los textos de las Escrituras.
Que son producidos por unas comunidades, es decir, por un mundo de relaciones
sociales, que usan los simbolos para correlacionar ese mundo de realidades
multiples que habitan dichas comunidades, para convertirlos en una realidad

“densa”649

y producir un mundo significativo de orden y sentido. Es decir, los
simbolos no deben considerarse aisladamente como si fueran mera participacion
cognitiva individual de una experiencia de revelacion, sino insertados en el mundo
de significado de un texto, que a su vez es producido no s6lo como contenido de
conciencia individual, sino como producto del mundo de relaciones perteneciente

a la vida cotidiana de una comunidad dada.

En resumen, experiencia y simbolos no se dan en una mera abstraccion de
tipo idealista, sino que quedan objetivados en unos textos, que a su vez son
producto no de individuos, sino de un mundo de relaciones sociales, es decir, de

una comunidad dada.

Recogiendo entonces la objecion anterior que haciamos a Haight, de como
es posible determinar la legitimidad de una teologia, si el punto referencial es una
experiencia original de revelacion, experimentada subjetivamente y expresada por
el lenguaje y las creencias de la comunidad; podemos afirmar que eso sélo seria
posible por la referencialidad y la fidelidad de aquello que objetiva y exterioriza

dichas creencias y lenguaje: sus textos autorizados y canonicos.

Dado que la experiencia original no es accesible directamente y que puede
haber discrepancias, malos entendidos o intereses ocultos, solo a través de la

hermenéutica de los textos podrad “resolverse” todas las cuestiones que aparezcan

649
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como problematicas al interior de la comunidad de fe. Esto nos llevara a
considerar el papel de los textos como Escritura canonica, asi como este proceso
de construccidon social se inserta en un horizonte andlogo a un sistema de
comunicacion, pero primero es necesario dar un paso mas en el proceso de

construccion social.

6.8 Lo cognitivo proposicional

Hasta ahora hemos estado mencionando lo cognitivo proposicional de la
revelacion poniéndolo bajo critica y sefialando algunas de sus debilidades, sobre
todo, en su incapacidad para dar cuenta del caracter socialmente construido y de la
influencia de la cultura sobre la teologia o sobre el propio texto biblico.
Anteriormente dijimos que el modelo candnico lingiiistico de Vanhoozer se
acercaba mucho al proposicionalismo, con su comprension de los actos de habla
de Dios, ya que dificilmente podia distinguirse el decir de Dios de las palabras del

texto escriturario.

Hemos visto también con Duque que el decir de Dios, aunque sea
principalmente desvelamiento personal de la realidad y de la verdad del mundo,
no puede eludir que sea comunicacion de algo. Por tanto, también afirmamos que
la revelacion debe y puede aquilatarse como un “contenido” que es producido por

la comunidad de fe.

Teniendo en cuenta todo lo anterior, no podemos posponer una discusion
acerca del contenido proposicional y cognitivo del proceso de revelacion. A modo
de enunciacion, adelantamos que lo proposicional es siempre el resultado del
proceso de construccion social. Al final de ese proceso, y como resultado del
esfuerzo hermenéutico de las experiencias de revelacion, podemos afirmar que
tenemos un contenido proposicional, entre otras formas literarias. Dentro de las
cuales, lo proposicional no tiene un rango epistemoldgico superior, que pretendan
ser afirmaciones exclusivas de verdad sobre Dios, el ser humano y el mundo.
Decir que la configuracién proposicional forma parte del texto escriturario no
supone decir gran cosa, ni conferirle un estatus superior sobre otras formas
literarias. Ya que el proceso de construccion social no solo produce proposiciones,

que condensan la revelacion de Dios, ésta también se halla presente en las
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narraciones, simbolos o metaforas de los textos biblicos, que forman parte del
mismo proceso de construccion social, como el esfuerzo receptivo de la
comunidad de fe de la revelaciéon de Dios. Todos los géneros y formas literarias
son productos por igual de la estructura de plausibilidad. Por tanto, no podemos
afirmar que el decir de Dios sea directamente proposicional, o que la revelacion
sea proposicional, como tampoco sea narrativa o simbolico-metaforica. Aunque la
narracion, la proposicion y el simbolo-metafora cumplen funciones diferenciadas

en el proceso de construccion social de la revelacion.

6.8.1 Lo cognitivo en el modelo de Roger Haight

Para Haight la fe no es conocimiento, pero la fe es cognitiva®’. No es
conocimiento porque si lo fuera estaria referido al &mbito de cosas de este mundo.
Por eso la fe no es conocimiento, porque propiamente hablando, el objeto de la fe
trasciende el mundo finito que conocemos. Sin embargo, la relacion con esta
realidad ultima es cognitiva651.

Esta declaracion funciona como presupuesto metodoldgico, pero que, sin
embargo, no puede demostrarse porque eso implicaria conocer objetivamente el
objeto de nuestra fe, asi la fe se autentifica a si misma. Estos presupuestos nos
llevan a una doble conclusion: si la revelacion fuera un conocimiento objetivo o
proposicional dentro de este mundo, el objeto de la fe dejaria de ser trascendente.
Y si la fe no fuera cognitiva, su objeto seria o la humanidad en si misma o una

. g 632
mera proyeccion de ésta” .

Haight quiere también mantener la distincion entre fe que experimenta y fe
que conoce, y para ello, dice que: “las creencias son expresiones de la fe, distintas
de ella”®. En definitiva, esa experiencia fundante, que es la fe, requiere una
expresion, una articulacion mas alld de la conciencia. Esta objetivacion
proposicional son las creencias. Sin embargo, esta distincion puede caer bajo las

criticas de individualismo, Haight es consciente de ello, y eso le lleva al segundo
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punto, a sefialar el caracter comunitario de la creencia, que no permanece
. . . c, e 4e . 4

meramente como un contenido de conciencia o de construccién individual®>*.
Por tanto, afirma Haight que: “la fe es el correlato de una experiencia de la
conciencia humana, que puede distinguirse, pero nunca separarse de las creencias

635 por ultimo,

que expresan el contenido de esa fe en forma de proposiciones
aunque la relacion entre la fe y creencia es reciproca, es decir, pueden afectarse
mutuamente hasta un cierto punto, la fe mantiene su autonomia respecto al
cambio de las creencias. Es decir, que la fe puede mantenerse como experiencia
inalterable, mientras las creencias pueden cambiar en sus construcciones

socioculturales®.

Aqui queda muy bien expresada la aporia de la fe y de la doctrina cristiana
en el contexto intelectual de la modernidad, es decir, tras el “giro hacia el sujeto”
kantiano, de la que ya hemos hablado anteriormente. El contenido de la fe (Dios)
no puede ser meramente proposicional-objetivo porque eso lo encerraria en la
relacion sujeto-objeto y haria de Dios un idolo, un ser supremo dentro del mundo
(Tillich). Sin embargo, si reducimos la fe a una experiencia corremos el riesgo de
reduccion antropologica. Todo el discurso sobre Dios no seria sino un discurso
sobre el ser humano, o mera proyeccion humana (Feurbach). De ahi que Haight
plantea la posicion de que la fe debe ser cognitiva, aunque no conocimiento. Este
seria un presupuesto no demostrable e irreductible desde el que partiria la
teologia, porque demostrarlo equivaldria a colocarlo en la relacion sujeto-objeto

dentro del mundo.

Lo que sostenemos en esta investigacion es que el que haya contenidos
proposicionales no deriva del hecho de que estos sean producidos, tal cual, por el
decir de Dios, sino que dichos contenidos proposicionales son el resultado de su
recepcion en el proceso de construccion social, pero no a través de una conciencia
individual (ya sea de un profeta o un apostol), sino por una comunidad entera (ya

sea Israel o la Iglesia). Como ya hemos visto, toda experiencia queda conformada
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exteriormente por un lenguaje, una cultura y una sociedad concretos que la hace

posible.

Asi que el proceso de revelacion tiene lugar porque esta suscitado por Dios
mismo a través de su Palabra, en esos actos de habla de su accion comunicativa.
Sin embargo, en este punto no hay revelacion en sentido propio todavia,
podriamos decir que atn no ha sido objetivada y reconocida como tal. Para ello es
necesario que se exteriorice, si es un contenido de conciencia, a partir de unos
simbolos y metaforas, o que se interprete, si es un suceso historico, a partir de
unas tradiciones interpretativas. En ambos casos, los contenidos estan provistos
por el mundo de significado de una comunidad dada y siempre en referencia a un
lenguaje, una cultura y una sociedad concretas. En este sentido, hay una realidad
objetiva de revelacion de Dios mismo y hay una recepcion subjetiva de la misma
por parte de una comunidad. De esta manera pasariamos de una autorrevelacion
personal a unos contenidos proposicionales (los que se inscribirian en un género
literario didactico-sapiencial), a unos contenidos simbodlico-metaforicos (los
propios de unos géneros literarios poéticos) y a unos contenidos narrativos
(aquellos que pertenecen a la narrativa histérica de salvacion, que es central al
testimonio de la Escritura). Como hemos dicho, todos estos contenidos son
construidos socialmente sobre la base de un lenguaje, una cultura y una sociedad

concretos.

De esta manera, podemos enfrentar la cuestion que plantea Haight cuando
dice que la fe es cognitiva, pero no conocimiento, porque el conocimiento estaria
referido al ambito de cosas de este mundo. Sin embargo, podemos decir contra
Haight que la fe es cognitiva y que es conocimiento. Cognitiva como experiencia
de un orden de realidad dentro de una zona limitada de significado, pero ademas
es conocimiento tanto en cuanto se objetiva socialmente (se construye) a partir del

mundo de la vida cotidiana.

6.8.2 Lo cognitivo proposicional en el modelo de K. J. Vanhoozer

Anteriormente hemos acusado a Vanhoozer de acercarse al
proposicionalismo, asi que ahora, vamos a evaluar su propuesta desde este punto

de vista, lo que nos ayudara a clarificar nuestro propio posicionamiento.
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En primer lugar, Vanhoozer estd de acuerdo en que el tratamiento que
hacen los proposicionalistas, especialmente los evangélicos, es reduccionista, al
igualar lo proposicional con afirmaciones de verdad. Eso supone que el unico
aspecto significativo en la comunicacion es la informacidon que transmite. De esta

manera se pierde toda la accién del proceso de comunicacién®’

. A partir de esta
critica fundamental, Vanhoozer afiade otros aspectos, entre los que destacamos
que la teologia proposicional tiende a apoderarse de lo divino aprendiendo el
sistema de verdades comunicado a través de la Biblia®®. Nos bastaria con
determinar ese conjunto de verdades y aplicarlas, a modo de un “conocimiento de
receta”®’. Esta reduccion del conocimiento a informacion y de la presuncion de la
validez universal de la razén no se corresponde con una epistemologia biblica, y
esto contra los proposicionalistas evangélicos, sino que es deudora de la
modernidad®®.

En primer lugar, Vanhoozer distingue entre ‘“sentencias” 'y
“proposiciones”. Sentencias son porciones de discurso significante, mientras que
proposiciones son afirmaciones que pueden ser juzgadas como verdaderas o

1
falsas®®

. Es decir, que todas las proposiciones son sentencias, pero no todas las
sentencias son proposiciones. Junto a sentencias y proposiciones, deberiamos
afadir los conceptos, que son proposiciones abstractas a las que se llega por

s 7 : 662
argumentacwn racional

. Cabe sefialar lo cognitivo como la capacidad de
aprehender, de concebir o de participar mentalmente la realidad, a través de la
experiencia, de la razon y de la imaginacion. Esto ultimo contra los
proposicionalistas y contra la interpretacion que hace Lindbeck del
proposicionalismo®®. Aunque pensamos que el problema no esta en la definicién
que hace Lindbeck del proposicionalismo, al que por otra parte le dedica poca

atencion, sino que ¢l se limita a reflejar esa nocion del evangelicalismo

norteamericano. Por ltimo, en la categoria de lo imaginativo como cognitivo se

637 Vanhoozer, El Drama..., 116
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incluyen los modelos y las metaforas que tienen capacidad explicativa, aunque no

totalizadora de la realidad.

En segundo lugar, nos propone la siguiente definicion sobre el
proposicionalismo: “la teologia proposicionalista entiende la Biblia como
revelacion, la revelacion como ensefianza, la enseflanza en términos
proposicionales, y las proposiciones como afirmaciones que pueden ser

664
verdaderas o falsas”™".

En tercer lugar, también nos recuerda Vanhoozer que el proposicionalismo
ha sido predominante en la teologia premoderna, como el tomismo medieval o la
escolastica protestante de los s. XVI y XVII. Sin embargo, también lo
encontramos en algunas corrientes teoldgicas de la modernidad, como los
tedlogos de Princeton del XIX (como Charles Hodge) o los evangélicos
conservadores del XX (como Carl F. H. Henry)665. De ahi que el
proposicionalismo se extiende como un fenémeno que rebasa los limites de la

modernidad.

Después de hacer estas precisiones, Vanhoozer afirma muy enfaticamente
que hay que dejar de concebir la Escritura como un deposito de verdades
reveladas, y por eso, habria que hacer una teologia “posproposicionalista®®®. Por
tanto, la Escritura no es un conjunto de verdades proposicionales reveladas porque
la Escritura se configura en una amplia variedad de géneros literarios que, a su
vez, se corresponden con distintos actos de habla. Por lo que la Escritura no solo
transmite informacion, sino que promete, exhorta, expresa, configura la accion y
el pensamiento. O sea que a lo que se refiere Vanhoozer es que tampoco hay que

reducir la revelacion a un contenido proposicional.

Por lo tanto, no hay que relacionar la Biblia como la Palabra de Dios con
esa revelacion proposicional, sino con la acciéon comunicativa de Dios, que se
materializa en los distintos actos de habla, que tienen su correspondencia en los
distintos géneros literarios que conforman los textos biblicos. Sin embargo, por

mucho que busquemos no encontraremos en Vanhoozer la explicacion de como se
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produce esa accion comunicativa de Dios. Es decir, que Vanhoozer parte del
presupuesto que Dios se comunica con su pueblo y que la Escritura refleja los
distintos actos de habla de Dios, pero nunca llega a explicitar como esto es

posible.

Vanhoozer asume como presupuesto que el texto biblico ha sido “elegido”,
también podria decirse: “anexionado, apropiado, inspirado” por Dios como el
medio de sus actos comunicativos®®’. En definitiva, asume que el discurso

.. . . . 668
humano coincide con el discurso divino

, “a menos que haya buenas razones
para pensar otra cosa”*®. Y, por ultimo, afiade que el discurso de Dios no es
unicamente inmanente a la cultura de la comunidad cristiana, sino que esta por

. 670
encima o es extracultural” .

Por eso, Vanhoozer comprende la “inspiracion” cuando Dios asume como
propias practicas comunicativas humanas, para a través de actos de habla,
participar en la historia del mundo. No obstante, hablar de “inspiracion” no aclara
el “proceso exacto” de como eso ocurre, sino que se enfoca solo en el resultado®”".
La Escritura como palabras humanas “reflejan” y son asumidas por los actos de

habla de Dios como accién del Espiritu.

6.8.3 Lo cognitivo-proposicional en el proceso de construccion social

La propuesta de Vanhoozer adolece del mismo punto de partida que la de
Lindbeck, considerar el texto de la Escritura como incondicionado. Sin embargo,
ya seflalamos que en una situacion social de pluralismo no podemos proceder de
esta manera, necesitamos atender al proceso diacrénico, y no uUnicamente
sincronico, de como la Escritura es la revelacion de Dios, asi como entender qué

es eso que llamamos revelacion.

667 Vanhoozer, El Drama..., 226

En palabras de Barth, que la Palabra de Dios sea Jesucristo no supone desverbalizarla, como ya vimos
arriba, sino que Dios se autorrevela por medio del discurso humano. Su palabra es siempre esta o
aquella palabra hablada por los profetas y los apdstoles y proclamada por la Iglesia. Cfr Barth, Church
Dogmatics..., 135
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Aunque se haya roto con el paradigma proposicionalista, en palabras de
Queiruga, la pregunta sobre como se produce y qué significa la revelacion sigue
vigente. Para el tedlogo creyente sigue siendo un fenomeno real y que se pretende
comprender de alguna manera®’?. Pareciera que los posliberales han renunciado a
comprender la revelacioén en su proceso generativo, pareciera que han renunciado
a comprenderlo de ninguna manera, y que meramente se acepta como
presupuesto. Es nuestra critica principal, tanto al modelo de Lindbeck, como al de
Vanhoozer. Es decir, es una critica a muchos de los adherentes a esta escuela
posliberal. Es también una de las criticas de Fernando Joven a los posliberales. La
problematizacion de la revelacion ocasionada al no considerar una referencialidad
extratextual. Por eso se pregunta si en la comprension de los posliberales hay algo

, , . s . . f 673
mas alla de la propia narracion biblica o ésta se convierte en un fin en si mismo~ .

Coincidimos con todas las criticas que hace Vanhoozer del
proposicionalismo, sin embargo, disentimos cuando dice que hay algo por encima
de la cultura: la accion comunicativa de Dios. Dicho en sus propias palabras, la
accion comunicativa de Dios es la norma transcultural de la doctrina®*. La
cuestion entonces es como puede haber accion comunicativa de Dios con el ser
humano sin participacion del ser humano, porque alli donde el ser humano

participa lo hace desde su cultura. No hay ser humano sin cultura y sin sociedad.

La accion comunicativa de Dios necesariamente estd unida a la cultura
humana, por tanto, a los procesos sociales por los que ésta se produce. Dios
participa desde los actos de habla de la Palabra y el ser humano desde su
comprension y su repuesta socialmente construida. Ambos, Dios y el ser humano,
como entorno del sistema de comunicacidon, participan de esta accion
comunicativa. En la que Dios si toma la iniciativa, pero que no puede, ni quiere,
prescindir de lo humano. Una acciéon comunicativa de Dios sin la cultura humana

es un decir de Dios, pero solo consigo mismo.

En resumen, en nuestro modelo la revelacion no es proposicional, en el

sentido de que unicamente sea o se pueda reducir s6lo a un conjunto de
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afirmaciones de verdad. La revelacion es experiencial y comunicativamente
plural, ese pluralismo queda constante restringido por las condiciones del sistema
de comunicacioén, pero también estd necesariamente unida a su receptividad
socialmente construida de la comunidad creyente. Por tanto, hay “verdad o
verdades” proposicionales en las Escrituras, pero éstas son siempre contextuales,
es decir, estan construidas socioculturalmente. No obstante, no descartamos la
existencia de lo proposicional, como una produccion del proceso de construccion
social en el que se inscribe proceso de la revelacion. De igual manera que no
hemos descartado la presencia de lo experiencial en el mismo proceso de
revelacion. Por lo tanto, lo que si descartamos en nuestro modelo es el
reduccionismo de lo proposicional o de lo experiencial como tUnicas formas

normativas de la revelacion.

“Jestis es Sefior” o “Jesus resucitd” son proposiciones porque son
afirmaciones de verdad, aunque al mismo tiempo, estas proposiciones estan
construidas socialmente. Habria que recordar que esa construccion tiene que ver
con la epistemologia y no con la ontologia. Por tanto, estdn construidas
socialmente en su articulacion a través del lenguaje, la definicion de la realidad
configurada por €l y por el mundo de relaciones intersubjetivas de la comunidad,
que presta su asentimiento a esa proposicion de verdad y que narra lo que ha

experimentado.

Por su parte, Lindbeck tampoco descarta completamente lo proposicional,
: e . .. . .
sino que afirma que: “los enunciados religiosos so6lo adquieren fuerza

proposicional a través de su uso performativo™®’

. Esto debe entenderse como que
su verdad es coherente intrasistémicamente, es decir, respecto al conjunto de la
Escritura o que queda legitimada respecto a las formas de vida que produce. En la
medida en que esas afirmaciones son encarnadas por la comunidad como formas
de vida se justifican como proposicionalmente verdaderas. En palabras de

Lindbeck:

Son afirmaciones con pretensiones de verdad ontoldgica Gnicamente
en cuanto son usadas en practicas tales como la adoracion, la

proclamacion, la obediencia, la escucha de la promesa y su
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realizacidon, que configuran a los individuos y a las comunidades de

. . . 676
acuerdo con el pensamiento de Cristo™ .

En este sentido son justificadas o legitimadas como proposicionalmente

: . . . . 677 o
verdaderas, aunque al mismo tiempo, estén construidas socialmente’'’, sin
embargo, su realidad ontoldgica no depende ni de su construccion social ni de su
legitimacion social. En nuestro modelo teoldgico la realidad ontoldgica se hace
presente a través de la experiencia comunitaria en los distintos actos de habla de la

Palabra.

Este fue un punto sumamente discutido en la teologia de Lindbeck, que dio
lugar a malentendidos, pensandose que la verdad ontologica dependia de su
performacion en la practica de la Iglesia®’®. Este tema quedo finalmente aclarado

. 679
o rectificado

en la medida en que ¢él y su discipulo, Bruce Marshall,
distinguieron que no hay tres tipos de verdad: categorial, intrasistémica y
ontolégica. Sino un solo tipo de verdad que tiene un significado (categorial), que

se justifica intrasistémicamente y que resulta en una verdad ontologica®®.

Por tanto, hay verdad proposicional, como hay verdad existencial en la
revelacion, pero ambas quedan mediadas por la participacion de lo humano, desde
la cultura y la sociedad, por lo tanto, necesitan del proceso de construccion social
que media con los actos de habla de la Palabra como la accién comunicativa de la

revelacion de Dios.

6.9 Elsistema de comunicacion

Anteriormente discutiamos que Lindbeck negara que la innovacion
religiosa se produjera a partir de una multiplicidad de experiencias nuevas, por el
contrario, afirmaba que el cambio en un sistema cultural surgia de la interaccién

adaptativa con su entorno. Dijimos entonces que esta es una comprension del

676 Lindbeck, La naturaleza..., 97

Trataremos sobre la verdad intrasistémica en el capitulo VII cuando tratemos el caracter narrativo,
candnico y hermenéutico de la revelacién y de la teologia.
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cambio derivado del funcionalismo estructural, que aceptamos parcialmente, pero
que pensamos que la innovacion que se produce en el proceso de revelacion debe
ser, no s6lo excéntrica a la experiencia individual, sino excéntrica al propio
sistema cultural religioso. Ya que un cambio completamente inmanente produce, a
nuestro juicio, la no distincién, siempre problematica, entre lo humano y lo

divino.

Por eso, pensamos que esto es insuficiente para poder dar cuenta de lo
nuevo de la revelacion, entendida como algo que Dios suscita a través de los
distintos actos de habla de la Palabra, que estarian produciendo distintas
experiencias de revelacion y que en conjunto constituirian la accion comunicativa
de Dios. Necesitamos comprender dos cosas: que los actos de habla de la Palabra
siempre forman parte del entorno del sistema cultural religioso y que, por tanto, el
cambio estd suscitado siempre desde fuera del sistema. Por otro lado, esta
adaptabilidad del sistema al entorno, si nos sirve para explicar que la revelacion
como sistema de comunicacién permite controlar la multiplicacion de sentidos,
que se producen en el proceso de construccion social de la recepcion de dicha

revelacion.

Por todo ello, en nuestro intento por encontrar un punto de contacto entre
la Palabra y las palabras humanas hemos propuesto comprender el proceso de
revelacion como un proceso de construccion social. Sin embargo, ya indicdbamos
al inicio de este Capitulo V que al hacerlo asi corremos el riesgo de que el proceso
de revelacion sea s6lo producto de la accion social humana. Cabria preguntarse

entonces como Dios actia en el mismo para que podamos hablar de revelacion.

6.9.1 Laaccion de Dios en el proceso de construccion social de la
revelacion

Para ofrecer un modelo explicativo y analitico de ese proceso de
revelacion, como construccion social, debemos afiadir algunas categorias de la
teoria social del otro socidlogo presentado en esta investigacion. Nos referimos a
Niklas Luhmann. El uso aqui es més ecléctico y menos sistematico, que el que

hemos hecho de Berger. Ya explicamos en el Capitulo II su modelo de sociologia

263



264 ‘ CAPITULO VI. PERSPECTIVA DIACRONICA

de la religion y ahora resultard mas clara la conveniencia de incluirlo en nuestra

investigacion.

En primer lugar, debemos resaltar que Luhmann abandona la tradicion
humanistica, por lo que su teorizacién prescinde de la perspectiva del sujeto
humano, es decir, es un plano reflexivo completamente opuesto al de Berger y al
que nosotros hemos adoptado para nuestra investigacion. Por tanto, la
incorporacion parcial de su pensamiento debe entenderse como la adopcion de
una perspectiva complementaria, que no necesariamente debe entenderse como
opuesta, ni tampoco busca su integracion en un tnico modelo. Es la asuncion de la
pluralidad de modelos, que postulamos en nuestra metodologia, lo que nos

permite abordar la complejidad del objeto de nuestro estudio.

El modelo que ahora vamos a presentar consiste en que la revelaciéon como
proceso de construccion social, permite explicar como los actos de habla de la
Palabra llegan a convertirse en palabras humanas, pero que, ademds, dicho
transito constituye la acciéon comunicativa de Dios, y como tal, funciona dentro de

un sistema de comunicacion.

Postular la revelacion no s6lo como proceso de construccion social, sino
como sistema de comunicacion, deberia servirnos para hacer frente a la siguiente
objecién, que podria hacerse a esta revelacion inserta en el proceso de

construccion social.

Si el ser humano es quien construye la revelacion, como podemos estar
seguros de que lo construido por el ser humano se corresponde con la voluntad y
el ser de Dios, por usar dos expresiones tradicionales. Si para que la revelacion
pueda encarnarse debe construirse desde lo humano, cabria la posibilidad de que
el ser humano se “equivoque”. Todos los sentidos y todas las posibilidades
estarian por igual abiertos para el ser humano para hablar en nombre de Dios. Por
tanto, debe haber algiin mecanismo restrictivo para que podamos contar con un
proceso de revelacion, que devenga en una comunicacion con sentido, y no en un
galimatias sin sentido o un conjunto de contradicciones fruto de la actividad

humana.
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Es en este contexto donde defendemos que la revelacion no debe
comprenderse s6lo como un proceso de construccion social, sino también como

un sistema de comunicacion.

6.9.2 Un modelo para el sistema de comunicacion de la revelacion

Como todo sistema tiene una relacion con un entorno del que el sistema
depende totalmente. El entorno del sistema de comunicacion de la revelacion es
Dios y el ser humano, mientras que el sistema esta constituido por las acciones
comunicativas entre Dios y el ser humano. Dios participa a través de los actos de
habla de la Palabra y el ser humano participa a través del proceso de construccion
social. Ademas, los actos de habla de la Palabra interactian como inputs en el
sistema de comunicacion, que se traducen en experiencias de revelacion,
restringiendo las posibilidades de sentido y comunicacion del sistema. El proceso
de construccion social de la comunidad creyente son los outputs que responden a
dichos inputs. Es decir que los actos de habla de la Palabra sirven como un
proceso de selectividad del sistema de comunicacion de la revelacion. Por eso,
hay diversas experiencias de revelacion y diversas acciones comunicativas de la
Palabra, porque son constantes restricciones a la expansion de sentido que

representa el proceso de construccion social.

Este proceso de selectividad se efectiia, en primer lugar, a través de los
actos de habla de la Palabra, que suscita experiencias de revelacion que
introducen inputs en el sistema de comunicacion de la revelacion. Estas
experiencias deben hacerse comunicables, por tanto, deben construirse desde la
accion social y sobre la base de la definicion de la realidad, que la estructura de

plausibilidad sostiene. Lo detallamos como sigue:

a) La primera fase de esta selectividad son las determinaciones socio-
bioldgicas que determinan un fendmeno como experimentable.

b) En segundo lugar, las estructuras y los recursos del lenguaje que
determinan las posibilidades de comunicacion.

c) En tercer lugar, el proceso de construccion social en si mismo, que esta en
relacion con las instituciones, los roles y las identidades, que permiten

articular un determinado nivel de discurso, en funcidén de una determinada
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definicion de la realidad y que se convierte en un sentido habitable para
sus participantes.
d) En cuarto lugar, la experiencia convertida en conocimiento de un grupo

social dado se articula como texto escrito para asegurar su supervivencia.

En cada una de estas fases la determinacion de sentido se realiza en el
proceso de construccidn social. Las posibilidades de comunicacion y de sentido se
restringen constantemente de manera que dicha comunicacidon y sentido sean
posibles dentro de una comunidad concreta. Sin embargo, este proceso no es
unilineal, sino que las experiencias de revelacion son multiples con sus multiples
actos de habla de la Palabra. Por los que este proceso de introduccion de inputs al
sistema de comunicacion se multiplica para que el proceso de revelacion pueda

ejercer variantes de selectividad del sentido.

Una unica experiencia de revelacion inserta en un Unico proceso de
construccion social de una Unica comunidad conllevaria el riesgo de comprender
como Palabra lo que Unicamente son las palabras humanas. (Coémo podria
distinguirse la construccion humana del discurso divino en un unico acto de habla
de la Palabra? Para establecer una discriminacion del discurso divino de la
construccion humana necesitamos términos de comparacion, pero también
necesitamos una referencia de las partes a la totalidad de un conjunto. Esto no

seria posible en una unica experiencia de revelacion.

En la medida en que se multiplican las posibilidades de sentido, a través de
distintas acciones comunicativas de la Palabra, se multiplican los procesos
constructivos sociales, que aseguran que la comunicacion sea exitosa. Cuando las
comunidades creyentes construyen sentidos que podria poner en peligro la accion
comunicativa de la Palabra resulta necesario nuevas experiencias de revelacion
que susciten nuevas construcciones de sentido que restrinjan los primeros. Esto
significa que la Palabra deviene en palabras humanas, aunque nunca lo haga al

margen de los procesos de construccion y comunicacion social.

No obstante, esta selectividad del proceso de comunicacion sigue adelante,

una vez que determinados textos articulan aquellas experiencias originales de
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revelacion. Ya que los textos restringen las posibilidades de comunicacion de
sentido, asi como, al mismo tiempo, también las expanden. Por eso el proceso de

revelacion contintia necesariamente en el proceso de selectividad candnica.

e) Estamos ahora en la quinta fase de dicho proceso. El canon es otro criterio
adicional de selectividad del sentido de la revelacion, que definitivamente
restringe las posibilidades interpretativas y de definicion de la realidad de
las comunidades que las habitan.

f) Por ultimo, presentamos la fase hermenéutica. La coherencia intratextual,
la verdad intra sistémica y la aplicabilidad se convierten, a su vez, en
selecciones del sentido posible, aquilatado en todo el proceso de

revelacion.

Este proceso de expansion y de restriccion del sentido en el proceso de
revelacion conlleva que Dios no pueda comunicar todas las potencialidades
“contenidas” en la Palabra, aunque si las suficientes para la comunicacion de la
salvacion. Incluso aunque esa Palabra se encarne en una persona. Ya que los seres
humanos no construyen so6lo sobre la base de una apertura ilimitada a todas las
posibilidades de sentido, sino a aquellas que estan disponibles dentro del proceso

de construccion social y del sistema de comunicacion.

CAPITULO VII.PERSPECTIVASINCRONICA

En el Capitulo VI hemos tratado suficientemente la cuestion sobre como la
revelacion se inserta en el proceso de construccion social, en el que la Palabra se
da en las palabras humanas, pudiéndolas distinguir, pero no separar. Al comienzo
del capitulo precedente nos preguntdbamos como podiamos resolver las aporias o
las discrepancias, que surgen desde la misma Escritura, y que precisamente
responden a la existencia de determinaciones socioculturales presentes en los
textos biblicos. (Es posible sancionar instituciones sociales, roles e identidades,

pero también determinados patrones de pensamiento y de comportamiento como
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Palabra de Dios, por el hecho de estar consignadas en la Escritura? También cabe
9681

preguntarse, ;qué ocurre con la ideologia que plasman las narraciones biblicas

Adelantadbamos en aquel momento que esto so6lo podia resolverse, si no
queremos perder la consideracion de la Escritura como Palabra, ni acudir a una
gradacion reduccionista de la misma, a una constante referencia al todo. Lo que en
términos del modelo de Lindbeck se ha definido como verdad intrasistémica. Es
decir, que no puede igualarse la cultura que emerge de la lectura canonica,
narrativa y eclesial de la Escritura, con los patrones culturales particulares que

encontramos en ella.

Fernando Joven, en su evaluacion critica de la teologia posliberal, rechaza
la posicion de Lindbeck porque da el mismo valor a toda la Escritura. Ya que
duda de que el texto biblico pueda ser leido como una tnica narracion
cohesionada porque en realidad no lo estd. El texto biblico es plural en sus
géneros literarios, en las teologias que lo conforman y en las distintas
comprensiones que transmiten sobre Dios. Cualquier intento de unificar los textos
en un unico relato tendrd que pasar por alto estas discrepancias o diferencias.
Seglin Joven, no todos los textos tienen el mismo valor y la Gnica manera de
categorizar el peso interpretativo de cada uno de ellos es poner el énfasis en la
perspectiva del lector, ya sea individual o comunitario, tal y como hacen otras

. . . 2
interpretaciones narrativas®’.

Haciéndonos cargo de dichas criticas nuestro modelo quiere responder al
desafio que presenta la lectura canonica del texto biblico como una narrativa
unitaria, dentro de su propia narratividad, sin perder su pluralidad, ni pasar por
encima de sus tensiones inherentes y sin tener que acudir a una gradacion del
valor de los textos, considerando el propio texto como normativo o autoritativo.
Porque de lo contrario, la normatividad pasaria al intérprete-lector individual o a
la comunidad de fe intérprete-lectora. Pero como ya vimos el principio
hermenéutico del Sola Scriptura supone evitar esos dos extremos. El de la

coincidencia entre texto biblico e interpretacion individual, el peligro del

681 . . P . . s .
Joven, “La propuesta de Lindbeck acerca de las doctrinas religiosas. Hacia una vision postliberal de la

Teologia”, 463
682 Joven, “La propuesta de Lindbeck acerca de las doctrinas religiosas. Hacia una visién postliberal de la
Teologia”, 464
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subjetivismo individualista. La Biblia dice lo que yo digo que dice. O la
coincidencia entre texto biblico e interpretacion eclesial, el peligro del

eclesiocentrismo. La Biblia dice lo que la Iglesia dice.

En este sentido, entendemos que la lectura candnica, narrativa y eclesial de
la Escritura produce una definiciéon de la realidad concreta, que provee una
construccion de sentido para los que la aceptan en su calidad de Palabra. A esa
definicion de la realidad la llamamos “cultura biblica”. Por tanto, esa lectura de la
Escritura produce una cultura que, sin embargo, no tiene que hacerse coincidir con
las culturas particulares que encontramos en la propia Escritura. ;Cémo distinguir
entonces entre la cultura de la Escritura y los patrones culturales y sociales
particulares? En términos no de contenido proposicional, ni experiencial sino
cultural. En referencia de las partes al todo, de su coherencia intrasistémica, de
una hermenéutica teologica intratextual y de su aplicabilidad. Como se vera mas
adelante es la manera de evitar los particularismos culturales de la Biblia®®.

No obstante, antes de poder abordar las objeciones anteriores necesitamos
clarificar otro tema fundamental, que vamos a abordar en este capitulo, la
necesaria relacion entre lo diacronico y lo sincrénico de la revelacion. En las
teologias de la modernidad se privilegiaba lo diacrénico y en las teologias
tardomodernas se privilegia lo sincronico. Un énfasis exclusivo en lo diacrénico
produce perder el texto tal y como lo tenemos actualmente y perder la “eficacia”
del texto en cuanto lectura canodnica, narrativa y eclesial. Mientras que un énfasis
exclusivo en lo sincronico supone considerar el texto biblico como
incondicionado, como algo dado por sentado. Sin embargo, el texto biblico tiene
una génesis que es preciso abordar porque determina como llegamos a tener y
como comprendemos el texto actual. Aqui estamos de acuerdo con Joven que

hace de ésta otra critica fundamental del modelo hermenéutico de Lindbeck®*.

Dado que comprendemos la revelacion, como parte del proceso de
construccion social del conocimiento de las comunidades receptoras de dicha

revelacion, y que consideramos como criterio hermenéutico fundamental una

%83 Cfr. Joven, “La propuesta de Lindbeck acerca de las doctrinas religiosas. Hacia una vision postliberal

de la Teologia”, 466
o84 Joven, “La propuesta de Lindbeck acerca de las doctrinas religiosas. Hacia una visién postliberal de la
Teologia”, 464
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referencialidad al conjunto de la narratividad del canon; no podemos contentarnos
con decir que los textos son producto de la construcciéon social de las
comunidades en su receptividad de la revelacion, sino que debemos comprender el
paso de los textos aislados al conjunto candnico. Es decir, nuestro método
teologico debe ser capaz de explicar el paso de lo diacronico a lo sincronico. Eso

sera lo primero que abordemos.

/.1 La Palabraen el canon

Para describir este paso de lo diacronico a lo sincronico usamos el
concepto teoldgico de tradicion, tal y como expusimos en la Introduccion.
Recordamos lo dicho alli, proponemos comprender la Tradicion-paradosis como
un proceso que tiene dos dimensiones. Estas dos dimensiones se dan en la “accion
comunicativa” de Dios. Por un lado, Dios Padre ha hablado, su locucidn es su
Hijo, la Palabra, una palabra eficaz que implica necesariamente su ilocucion, es
decir, que hace lo que dice, pero cuyo efecto y cuya recepcion, su perlocucion, es
auxiliada por el Espiritu, aunque cuente necesariamente con lo humano. Por tanto,
lo humano participa de la perlocucion a través del proceso de construccion social
del conocimiento. El ser humano no esta sélo en este proceso de construccion
porque el Espiritu guia a la comunidad de fe, es decir, que el Espiritu no anula ni
lo humano ni los procesos construidos por lo humano. Por otro lado, recordamos
que también comprendemos la Tradicion-parddosis como el movimiento de
autoentrega de Dios en Cristo y el Espiritu. Este movimiento de lo hecho por Dios
no es separable de lo también dicho por Dios, ambas dimensiones conforman la

accion comunicativa de Dios.

Por tanto, podemos distinguir tres estratos en el proceso de construccion
social de la revelacion y de la construccion canonica de la Escritura: el
movimiento de autoentrega y la accion comunicativa de Dios en Cristo y el
Espiritu (Tradicion-paradosis), del que dan testimonio las Escrituras por boca de
profetas y apodstoles (tradicion verbal como traditio-traditum), y que es

interpretada por parte de las iglesias cristianas (como tradiciones eclesiales).
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7.1.1 Laconstruccion social del canon

En definitiva, en nuestro modelo teoldgico, la tradicidén, como el proceso
histérico de transmision de los textos biblicos y de la fe, es objeto de construccion
social, que incluye tanto el proceso de la revelacion, como el proceso de

construccion canonica.

Los actos de habla de la Palabra suscitan experiencias de revelacion, pero
no son actos de habla inconexos y aislados, sino que pertenecen a este
movimiento de autoentrega de Dios en Cristo y el Espiritu como Tradicion-
paradosis. Por otro lado, la tradicion, como el proceso de transmision, es el
movimiento de conexion en ese proceso de construccion social de la revelacion,
tanto en su perspectiva diacronica como sincronica. El traditum se va
construyendo candnicamente, es decir, las comunidades que reciben la revelacion
y que la construyen socialmente, también construyen socialmente el traditum en

su canonicidad.

Por tanto, ;qué garantiza que ese canon responde a la acciéon comunicativa
y al movimiento de autoentrega de la Palabra y no sea mera construccion
humana? Esta pregunta es la equivalente a la que haciamos en el capitulo anterior,
entre la relacion entre la Palabra y las palabras del proceso de construccion de la
revelacion. Ahora, nos tenemos que centrar en la relacion entre la Palabra y el
proceso de construccion del canon. En el primer proceso tenemos la Palabra
basicamente como acto de habla, ahora tenemos la Palabra basicamente como

movimiento de autoentrega.

Ademés, la Palabra como movimiento de autoentrega, es decir, la Palabra
como Tradicién-parddosis suscita la construccidn candnica, pero dicha
construccidon canonica es resultado, a su vez, del proceso hermenéutico y de
transmision de los textos, sobre la base de la construccion social, del que emerge

dicho canon y en el que habitan las comunidades creyentes.

De igual manera que las comunidades creyentes (Israel e Iglesia) reciben
los actos de habla de la Palabra en la revelacion, a través de la construccion social

del conocimiento; dichas comunidades creyentes reciben el movimiento de
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autoentrega de Dios en Cristo y el Espiritu, por el que los acontecimientos de tales
actos de habla se ponen en conexioén unos con otros, a través de la construccion

social de la recepcion y transmision de los textos en el propio canon.

Si recordamos como habiamos definido la accidon comunicativa de Dios,
como lo que Dios hace cuando dice algo, ahora podemos precisar que “lo dicho”
tiene que ver con los distintos actos de habla de la Palabra, mientras que “lo
hecho” tiene que ver con ese movimiento de autoentrega de Dios en su Palabra.

Hechos y palabras, Historia y Palabra no estan disociados en Dios.

Esa “palabra-accion” cuenta por igual con la mediacion de las
comunidades creyentes, que construyen socialmente el contenido de la revelacion,
asi como el proceso de canonizacion de los textos que conforman la Escritura. Por
tanto, las condiciones socioculturales de las comunidades creyentes forman parte

indispensable tanto de la revelacion como del canon.

Es muy importante resaltar que, en la perspectiva diacronica, tal y como la
hemos descrito arriba, el canon es un proceso. Seguimos aqui a Brevard Childs,
que afirma que el canon no tiene que ver solo con la forma final de la Escritura,
sino con el proceso histérico en el que Israel y la Iglesia configuraron sus
respectivas Escrituras®. Entender el canon como proceso nos lleva a poder
comprenderlo dentro del proceso de construccién social y como respuesta al

movimiento de autoentrega de Dios en Cristo y el Espiritu.

7.1.2 La accion comunicativa de Dios en el canon

Como hemos dicho arriba, la acciéon comunicativa de Dios consiste en que
Dios Padre inicia la comunicacion, el Hijo es el contenido de la comunicacion y el
Espiritu es la eficacia de la comunicacion. Dios es el agente comunicativo, que
forma parte de la comunidad lingliistica, ya sea de Israel o de la Iglesia. Pero
ahora, afirmamos que esa accién comunicativa no puede estar “completa” hasta
que haya un marco en el que se haga operativa, sin que requiera nuevos actos de
habla. Dicho de otra manera, en el que el sistema comunicativo sea estable. Dicha

estabilidad est4 proporcionada por la construccion candnica y su normatividad.
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La locucion, la ilocucion y la perlocucion de la accion comunicativa de
Dios se extienden, no so6lo al proceso diacrénico, sino también al sincronico. En
su momento dijimos que lo que Dios dice va indisolublemente unido a lo que el
ser humano construye socialmente, y que no podia haber un “decir” de Dios al
margen de dicho proceso de construccion social humano. Esto es cierto no sélo de
la produccién de los textos aislados, sino también del proceso por el que dichos
textos son capaces de ‘“hablar” como Escritura autoritativa, como Escritura
canodnica. Es decir, la perlocucion de la accion comunicativa de Dios pasa también
ineludiblemente por la construccién social del canon. Podemos admitir con
Vanhoozer que esa perlocucion es producida por el Espiritu, pero la receptividad
asistida por el Espiritu no puede estar al margen del conocimiento humano, y por
tanto, del proceso de construccion social. Lo que nunca podemos obviar es el
papel de la sociedad y de la cultura en ese proceso de comunicacion que

constituye el canon en si mismo.

Por tanto, dado que entendemos la revelacion como “accion comunicativa”
de Dios, podemos afirmar que la Palabra se da en las palabras humanas, a través
de la mediacion de la construccion social del conocimiento de la revelacion. Pero,
ademas, una vez fijado el canon, la “accion comunicativa” de Dios queda
desplazada o contextualizada en el espacio del propio canon. Como sostiene

Vanhoozer, el /ocus de la accion comunicativa de Dios es el canon®®

. Este giro
candnico representa la posibilidad del encuentro de la Iglesia con su Sefior

resucitado a través de las palabras de las Escrituras canonicas®’.

Ante la pregunta que nos hicimos anteriormente, sobre qué garantiza que
el canon responda al movimiento de autoentrega de la Palabra y que no sea mera
construccion humana; so6lo podemos responder que la relacion entre la Palabra y
el proceso de construccion del canon estd determinada porque el canon se
comporte como sistema de comunicacion, que enmarque la acciéon comunicativa
de Dios. Es decir, que la accion comunicativa de Dios no estd encaminada sélo a
que las comunidades produzcan unos textos, y una vez que estos textos estén

producidos, las comunidades puedan deducir de los textos el discurso sobre Dios.

686
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Eso seria caer nuevamente en el proposicionalismo. Por el contrario, una vez que
los textos son producidos por las comunidades creyentes se requiere que los textos
funcionen como un sistema de comunicaciéon, y para ello, se necesita que

funcionen como conjunto, es decir, como canon.

Ese canon que funciona como sistema de comunicacion, enmarcando la
accion comunicativa de Dios, impone restricciones del sentido a los textos
particulares. Esta selectividad del proceso de comunicacion funciona porque los
textos o los libros, considerados individualmente, restringen las posibilidades de
comunicacion de sentido, pero al mismo tiempo también las expanden, a través
del proceso hermenéutico. Por eso, el proceso de revelacion continua
necesariamente en el proceso de selectividad canodnica. Como dijimos arriba, el
canon es otro criterio adicional de selectividad del sentido de la revelacion, que
definitivamente restringe las posibilidades interpretativas y de definicion de la

realidad que las comunidades habitan.

En lo que nos enfocamos, en este momento de nuestra argumentacion, no
es en la construccion diacrénica del propio canon, que formaria parte igualmente
del proceso de construccion social, sino en coémo el canon, o mejor dicho la
practica canonica de la Iglesia, a su vez, configura y construye socialmente las

propias comunidades de fe.

7.2 Lanarratividad del canon

En el apartado anterior hemos dicho que la acciéon comunicativa de Dios
queda enmarcada por el canon y que, a partir de €l, la accion comunicativa de
Dios se circunscribe al canon. Sin embargo, el canon no es solo una biblioteca o
un conjunto de textos, sino que el canon configura la practica por la que la Iglesia
recibe y se encuentra con la Palabra. Por tanto, esta practica de la Iglesia esta
configurada por la canonicidad, por la narratividad y por la cultura que emerge de

la Escritura.
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7.2.1 CGanonicidad y construccion social

La canonicidad es el resultado de la construccion social de las
comunidades creyentes respecto de la paradosis de Dios en Cristo y el Espiritu.
Ahora, consideraremos la estructura narrativa del propio canon. Una vez que las
comunidades receptoras objetivan la revelacion con su codificacion como texto,
nuestro acceso a dicha revelacion pasa por la mediacion de los textos, y por tanto,

de la hermenéutica.

Dicha hermenéutica debe hacerse cargo de la estructura formal que
configuran los textos como conjunto canénico. En este sentido, la mediacion entre
ese conocimiento objetivado por la realidad social y la producciéon de un texto
escrito es su caracter narrativo. Esto se debe a que la comunidad narra lo que ha
experimentado y que transmite narrativamente su significado, dentro de un marco
canénico que basicamente es narrativo. El canon es una gran narrativa o
metanarrativa que cohesiona el conjunto canénico mas alld de sus divergencias
internas. La construccion del canon deriva de la practica social de las
comunidades que leen los textos considerandolos autoritativos. Las comunidades
creyentes construyen el canon a través de dar cuenta del movimiento de

autoentrega de Dios de su accion comunicativa mediante patrones narrativos.

Ahora bien, pudiera derivarse una primera objecion a la consideracion
narrativa del canon y es que la narracion no es la inica forma literaria presente en
el canon. jPor qué debiera considerarse normativa por encima de otras formas
literarias presentes también en el canon? Cuando tratamos cémo era la recepcion
de la revelacion por parte de las comunidades creyentes, dijimos que se basaba en
un proceso de construccidon social y que el resultado de este proceso no era
exclusivamente proposicional, sino también simbolico-metaférico o narrativo.
Todas estas formas literarias eran productos por igual del proceso de construccion
social. ;(Por qué ahora debiéramos asignar a lo narrativo un caricter normativo

sobre el resto de formas literarias?

La respuesta la tenemos en la arquitectura del canon. El canon se lee
narrativamente. Por supuesto, en el canon esta presente lo simbolico-metaforico y

lo proposicional, sin embargo, el canon como conjunto de textos es solo

275



276 ‘ CAPITULO VII. PERSPECTIVA SINCRONICA

comprensible desde su estructura narrativa. El canon cuenta la historia de
salvacion en una secuencia narrativa: con un principio, con un desarrollo y un
final abierto. De ahi, que la identidad de Israel y de la Iglesia como pueblo de

Dios se desarrolle igualmente en términos narrativos.

Hemos enfatizado los procesos sociales, tanto en la recepcion de la
revelacion, como en la construccidon canonica. Sin embargo, si no queremos caer
en un craso ahistoricismo, debemos comprender que estos procesos se desarrollan
en el tiempo, en la historia y a través de la mediaciéon del lenguaje de la
construccion social y que, por tanto, que pasan ineludiblemente por la mediacion
de la narracion. La construccion social requiere que las comunidades creyentes
narren sus experiencias en la historia y en el tiempo. De ahi que los textos

escriturarios se articulen a través de la narracion.

Por su parte, también Lindbeck se pregunta por el género literario de la
Biblia como un todo en su “unidad candnica”. Lindbeck responde que lo que
mantiene unidos los distintos textos con sus respectivos géneros literarios es un
“relato omniabarcante que tiene las caracteristicas propias de la narracion

7. Esa arquitectura onmiabarcante es narrativa, aunque albergue y dé

realista
cobijo a otras formas literarias. Es decir, el caracter del canon es narrativo y su
trama progresa narrativamente. Por lo que una teologia candnica deberd ser

también una teologia narrativa.

7.2.2 Teologia narrativa

No obstante, ;qué se entiende por teologia narrativa? Seguimos en este
punto de nuestra argumentacion al te6logo portugués Joao Manuel Duque, en su
libro £/ Dios Ocultado (2017). Esta pregunta también se la plantea Duque y
propone distintas preguntas a modo de exploracion de una posible respuesta®.

De las preguntas que hace Duque nos quedamos con dos de ellas que son
las que considero mdas proximas a nuestra propuesta teoldgica: ;Se trata de la
articulacion narrativa del propio Dios en el lenguaje humano? ;Acaso se tratara de

una referencia a la propia Escritura como primer y fundamental ejemplo de
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teologia narrativa? Duque nos dice que ha habido distintas propuestas y distintas
comprensiones acerca de lo que es la teologia narrativa. Para Duque la teologia
narrativa es aquella que se da s6lo en la accion, es decir, es aquella teologia que
narra y que en su narracion recibe su sentido de “teo-logia”®’. Y, ademas, asigna
en un sentido derivado de teologia narrativa a aquella forma de exégesis, que no
siendo narrativa en si misma, lee las Escrituras s6lo desde la perspectiva
narrativa®®'. Duque aporta una precision adicional que consideramos importante,
ya que nos dice que, si la teologia narrativa es aquella que narra, eso no implica
que no haya un soporte teorico para esta teologia. Es decir, que esta teologia
también propone una reflexion argumentativa de tipo teologico-fundamental sobre

’ 2
esta manera de hacer teologia®®.

No obstante, la teologia narrativa como tal excede el marco monolitico de
una teologia cientifico-fundamental, para encuadrarse en una teologia entendida
como actividad de segundo orden respecto de una actividad de primer orden, que
seria la experiencia y el lenguaje de la fe anclados tanto en el tiempo como en la
historia. Una teologia de este tipo necesita configurarse narrativamente, porque es
aquella capaz de insertar la articulacion del discurso sobre Dios como experiencia
histérica y temporal®”. En definitiva, Duque encuadra la teologia narrativa, tal y
como ¢l la entiende, en la union entre lenguaje-historicidad/temporalidad y
experiencia®’,

Duque también analiza los antecedentes y el contexto donde surge la
teologia narrativa. Normalmente se suele sefialar a Karl Barth como el iniciador
de la teologia narrativa, o quizas, de una teologia, que podriamos llamar
protonarrativa. La razén para ello es que Barth, queriendo evitar ser deudor de un
sistema filosofico cerrado, inserta su teologia en el movimiento de autoentrega del
Padre en el Hijo y el Espiritu en el encuentro con el ser humano para su salvacion.
Es decir, la teologia se vuelve narrativa como la forma mas adecuada para dar
cuenta de la historia de la revelacion y de la salvacion. Ese movimiento de

autoentrega es en definitiva una historia y solo puede narrarse, asi que la teologia
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que pueda derivarse de ella es teologia narrativa, que sea capaz de contar dicha

historia correctamente®”’.

Duque se pregunta qué significa que la teologia narrativa deba contar la
historia de revelacién y de salvacidon correctamente, qué es ese “correctamente”.
Segun nuestro modelo, la legitimidad de la teologia narrativa solo puede
dilucidarse en su fidelidad intratextual candnica respecto de la Escritura. Sobre

ello, volveremos mas adelante.

El ultimo aspecto que quisiéramos discutir de la exposicion de Joao Duque
es el fondo experiencial de la teologia narrativa. Esta es la manera en la que la
teologia narrativa ha sido usada por la Escuela de Chicago. Al menos era
caracteristico de aquella teologia narrativa que se desarroll6 a partir de los afios 60
y 70 de finales del s. XX. Aquella teologia quiso abandonar el acento reflexivo
especulativo tradicional de la teologia centrandose en la dimension vivencial o
experiencial del ser humano. Todo ello estaba motivado por la preocupacion de
responder al desafio, que en aquel momento se entendia como insuperable, de la
secularizacion. Sobre este contexto, hemos hablado suficientemente en nuestra
investigacion, por tanto, no es necesario extendernos aqui al respecto. Aquella
teologia narrativa queria centrarse en lo experiencial, pero en una experiencia, no
orientada al pasado, ya fuera biblico o tradicional, ni a lo abstracto conceptual,
sino a una experiencia basada en la propia historia o biografia personal. Lo
relevante no estaba en la historia de Israel o de la Iglesia, sino en la experiencia de
mi propia biografia personal. Lo que permitia aflorar esta experiencia subjetiva y
darle coherencia era la narracion, sin embargo, era una narracion convertida en

autonarracion de dicho fondo experiencial y subjetivo®®.

Duque se muestra critico con este tipo de teologia narrativa en varios
aspectos: el primero, porque es un tipo de teologia que no es capaz de superar el
horizonte secular de la cultura actual, con su total indiferencia a la religion. El
segundo, porque el recurso experiencial tiene el peligro de acabar en lo
meramente subjetivo e individual. Pudiendo caer incluso en mera idolatria y

acabar incluso con la posibilidad de la teologia. Y, por ultimo, también critica el
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caracter pragmatico de aquella teologia narrativa que considera normativa la
1697

eficacia de la comunicacion experiencia

Por nuestra parte, nuestro modelo teoldgico quiere responder a los
condicionantes o limitaciones que los procesos sociales de la sociedad plurisecular
imponen a la experiencia de la fe. Es decir, a su configuracion individualista,
subjetivizadora y privatizadora. Por ello, nos desvinculamos de la comprension de
ese fondo experiencial de la teologia narrativa como autobiografia personal,

propia de la Escuela de Chicago.

El fondo experiencial de nuestro modelo teoldgico es siempre comunitario,
porque la experiencia so6lo puede ser construida desde “fuera”, no desde el
“interior”, sino desde el lenguaje y los procesos sociales. Por tanto, para nuestro
modelo teoldgico lo experiencial esta siempre construido socialmente. Ademas,
ese nucleo experiencial social no es ahistorico, un fondo privado escondido en la
profundidad de la subjetividad individual, sino que esta inserto en un marco
historico y temporal, por tanto, estd mediado narrativamente. No la autonarrativa
biografica personal, sino la narrativa compartida de la comunidad creyente en
fidelidad intratextual de la Escritura canodnica. Por eso, mas que una teologia
narrativa construimos una hermenéutica teoldgica canodnica y narrativa en la

perspectiva de la Escuela de Yale o de la teologia posliberal.

En resumen, en nuestro modelo teoldgico, la importancia de la teologia
narrativa reside en que se convierte en la actividad de segundo orden, respecto de
aquella actividad de primer orden, que es la accion comunicativa de Dios, recibida
en los procesos de construccion social de las comunidades creyentes y objetivada
en los textos de la Escritura. Al mismo tiempo, nuestro modelo teoldgico
correlaciona el movimiento de autoentrega de Dios con los procesos sociales de
construccidon canonica, porque el canon responde a ese movimiento en la historia

y el tiempo, adquiriendo con ello su estructura narrativa.
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7.3 La hermenéutica eclesial del canon

Ya hemos considerado el proceso diacronico y sincronico de construccion
social de la revelacion y del canon, pero con el cierre del canon no estd todo
dicho. Ya que ese canon estd sometido constantemente a una ingente tarea
hermenéutica, es lo que constituye las tradiciones eclesiales. Usamos este
concepto en plural, porque la tarea hermenéutica no es monolitica, en el que la
Iglesia o una iglesia tuviera el monopolio magisterial acerca de dicha
hermenéutica. Por eso, cuando tenemos distintas tradiciones hermenéuticas
eclesiales en conflicto, o cuando en las propias iglesias cristianas se da un
conflicto de interpretaciones, necesitamos de una autoridad ultima que pueda

dirimir las mismas.

7.3.1 La autoridad canonica

Esta autoridad ultima puede comprenderse de distinta manera. De acuerdo
con Lindbeck, tenemos tres opciones, en cada una de ellas se postula una fuente
de autoridad distinta: el magisterio eclesial, la tradicion comunitaria o la
interpretacion privada®®. Por su parte, Vanhoozer, afiade el canon como fuente de
autoridad. Es mads, para ¢él, y para nosotros también, el canon es fuente de
autoridad Ultima. La razén para ello es porque el canon enmarca la accion

comunicativa de Dios.

En definitiva, estamos de acuerdo en que la autoridad recae siempre del
lado de Dios mismo, es decir, que las Escrituras candnicas son autoritativas y lo
son en cuanto canon y no como textos o versiculos o fragmentos aislados.
Tampoco lo son como “interpretacion privada”, ni subjetiva de un individualismo

fideista, sino que requiere la practica de la Iglesia.

7.3.2 La practica del Sola Scriptura

Por tanto, debemos considerar la includible mediacion hermenéutica como

acceso a los textos, que recae sobre la practica de la Iglesia. Como deciamos en la

%% Citado por Vanhoozer, El Drama..., 161. Cfr con George A. Lindbeck, Postcritical Canonical

Interpretation. Three Modes of Retrieval, en C. Seitz. —K. Greene-McCreight (eds.), Theological Exegesis.
Essays in Honor of Brevard Childs (Eerdmans: Grand Rapids, 1999), 39
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Introduccion, el Sola Scriptura es la practica de la Iglesia que lee narrativa y
candnicamente la Escritura, pero también que la predica, la anuncia, que confiesa
su fe en el testimonio transmitido en ella y que confia en sus promesas. El So/a
Scriptura no consiste en el “solo Escritura”, entendida como el texto en si mismo,

el Sola Scriptura consiste en una practica de la Iglesia®”’.

Ahora nos toca explicar en qué consiste esa practica. En primer lugar,
definimos “practica” como conjunto de reglas o formas que regulan el
pensamiento y el comportamiento socialmente. Asi que el principio de So/a
Scriptura es una practica regulativa del uso de la Biblia en el contexto de la
Iglesia, por el que la Iglesia construye un sentido y lo habita a través del conjunto
de reglas o formas de vida que regulan su pensamiento y su comportamiento. El
canon nos muestra, o mejor dicho la “lectura canénica”, nos muestra la realidad
tal como es verdaderamente, es decir, creada y redimida por Cristo. El canon es
“nuestros anteojos” de la fe (Calvino), a través de los cuales vemos y habitamos la
realidad. La canonicidad también nos aporta una perspectiva escatoldgica que nos
permite descubrir a Jesucristo y a nosotros mismos cémo somos de verdad’®. La
aproximacion candnica considera el canon como el marco hermenéutico para

. ’ . 1
comprender a Dios, al mundo, a los demés y a uno mismo’ ",

Esa practica consiste en que la Iglesia construye un significado, que
sustenta su interaccion social como comunidad, por el que las comunidades de fe
adquieren los patrones de pensamiento y de comportamiento para su vida diaria.
Una parte esencial de esta construccion de significado pasa por las practicas
literarias contenidas en la Escritura, es decir, por sus géneros literarios

. . 7 : 2
comprendidos como tipos de accion social’*.

7.3.3 Las formas de vida del canon

Tanto Lindbeck como Vanhoozer comparten una serie de presupuestos

basados en la filosofia del lenguaje de L. Wittgenstein. Por ello, explicitamos a
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continuacion dichos presupuestos incorporados a sus respectivas teologias y que

también seran de referencia compartida en nuestro modelo teolédgico.

Para Wittgenstein la comprension esta determinada por lo que el lenguaje
hace. El significado de una palabra esta determinado por su uso. Por tanto, hay
dos preguntas fundamentales: quién usa el lenguaje y en qué situacion. Para poner
en conexion uso y contexto, es decir, quien hace qué, Wittgenstein habla de
“juegos de lenguaje”, esos juegos de lenguaje estan configurados por reglas. De
manera, que cada juego de lenguaje esta relacionado con una actividad
interpersonal. El lenguaje tiene siempre una dimension publica. Por su parte,
Vanhoozer se pregunta si Dios participa de esta dimension publica como parte de
la comunidad lingiiistica. Vanhoozer responde que el evangelio pide que Dios
hable y actie’”. Sobre como Dios participa en el sistema de comunicacion con su
accion comunicativa propusimos un modelo explicativo en el capitulo VI. Ahora
nos ocupamos, por tanto, en los efectos que dicha comunicacion produce en la

comunidad creyente.

Siguiendo a Wittgenstein, aprendemos la gramadtica, es decir, el conjunto
de reglas por las que se rige el lenguaje, y que configura el uso de una palabra,
seguin una situacion social dada (o lo que Wittgenstein llama “forma de vida”),
participando en unas practicas lingiiisticas concretas. Ahora bien, seglin
Vanhoozer, aqui hay un punto divergente entre Lindbeck y su propia posicion.
Mientras que Lindbeck considera que las doctrinas son las reglas gramaticales
para hablar sobre Dios y que los cristianos adquieren, a través de sus practicas
comunitarias, sean éstas verbales o no verbales; Vanhoozer sostiene que las reglas
gramaticales que los cristianos adquieren estan basadas en las practicas, no de la
Iglesia, sino del canon. Es decir, que los cristianos adquieren una gramadtica
canonica. Aqui habria, por tanto, una diferencia medular: la cuestion no estaria en
como la iglesia habla de Dios, sino en como Dios habla en y a través de la

Escritura candnica™.

Esta es una critica que Vanhoozer lanza contra Lindbeck en su intento de

diferenciar su modelo canonico-lingiiistico del modelo cultural-lingiiistico. Sin
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embargo, aunque esta critica seria muy pertinente en muchos modelos teologicos
sincronicos con ¢énfasis en “el uso de la iglesia”, considero que es solo
parcialmente aplicable a la teologia de Lindbeck. Es cierto que Lindbeck
considera el conjunto de practicas de la iglesia para deducir las reglas
gramaticales del lenguaje de la fe. Sin embargo, leyendo con detenimiento la obra
de Lindbeck podriamos decir que tiene un mayor énfasis, que otros posliberales,

en la practica de la lectura canonica.

No consideramos que Lindbeck tuviera ninguna objecién en que la
préctica de la Iglesia debiera ser canonica. Las constantes referencias de Lindbeck
a la Escritura y a su uso en y por la Iglesia asi lo mostrarian, como tendremos
ocasion de comprobar més adelante. Aunque sirva de momento como ejemplos

los siguientes.

Lindbeck, hablando de una lectura intratextual de la Escritura, dice que
concibe la misma como un relato omniabarcante de narracidon realista y de
caracter canénico’”. Es mas, careceria de sentido su concepto de “fidelidad como
intratextualidad” sin tener en mente el marco canoénico. También mencionamos en
el apartado anterior, como Lindbeck se preguntaba por el género literario de la
Biblia como un todo en su unidad candnica. Seria redundante multiplicar los

ejemplos.

7.3.4 Losgeéneros literarios como practicas sociales

Siguiendo con la exposicion, Vanhoozer asimila los juegos del lenguaje
hablado con los géneros literarios del lenguaje escrito. Al igual que los primeros
guardan relacion con “formas de vida” o situaciones sociales determinadas, los
géneros literarios harian lo propio con “formas regladas de conducta social”. Si
los textos individuales son producto de la accion comunicativa, los géneros
literarios son formas de practica comunicativa. En definitiva, los géneros literarios
son formas de accidon social segiin contextos sociales concretos que permiten
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modos de accidn intersubjetiva’ . Por tanto, es muy importante entender que

entonces los géneros literarios no son meros recursos formales o estilisticos del
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lenguaje escrito, ni tampoco meros vehiculos de informacion, sino medios de
accion social, que responden a practicas concretas. Los géneros literarios
determinan un tipo de accién comunicativa, dicho de otra manera, un género

literario es una practica social institucionalizada:

Los géneros estan ligados a los propositos de seres que actian y
reaccionan de modos reglados dentro de situaciones sociales para

lograr ciertos objetivos comunicativos. La literatura se divide en

) _ o . 707
géneros precisamente porque las situaciones humanas se repiten

En definitiva, la Biblia incluye una variedad de géneros literarios que se
correlacionan con toda una serie de practicas comunicativas, que regulan la vida,

% No obstante, una vez mas,

el lenguaje y la fe de las comunidades creyentes
Vanhoozer se quiere distinguir del enfoque cultural-lingiiistico de Lindbeck,
diciendo que las formas de conducta social del canon, transmitidas por sus
géneros literarios, son las que nos habilitan para participar en la Iglesia y no las
practicas de la comunidad, las que determinan el significado de la narracion

biblica’®.

Estamos de acuerdo con ello, pero Vanhoozer se equivoca en su
apreciacion cuando dice que Lindbeck so6lo enfatiza la practica eclesial por encima
del texto de la Escritura. Por el contrario, Lindbeck enfatiza como practica eclesial
principal la lectura de la Escritura como una manera de habitar el mundo.
Lindbeck afirma que: “la teologia intratextual redescribe la realidad dentro del
marco escrituristico””'’. De ahi, su conocida afirmacion: “el texto es lo que

absorbe al mundo y no el mundo al texto”""".

Lindbeck fue muy criticado por esta afirmacion porque se le record6 que la
Escritura no es la unica fuente de sentido ni de construccion social de los
creyentes. Por eso, resulta extrafio leer que Vanhoozer reproche a Lindbeck su
énfasis en la practica eclesial por encima del texto mismo. Es cierto que Lindbeck

no desarrolla una teoria sobre la Escritura y que, por tanto, ésta aparece en su
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pensamiento como algo dado, como algo incondicionado, que simplemente esta
ahi. Esta es otra critica recurrente de la posicion de Lindbeck, pero esto puede
explicarse porque la motivacion original de Lindbeck no era la de escribir un
tratado de teologia fundamental sobre la Escritura, sino un modelo teolégico que
fuera util para el dialogo interconfesional y ecuménico en el que ¢l estaba
involucrado. Pero dificilmente puede aceptarse la critica de Vanhoozer de que
Lindbeck sobreenfatice la practica de la Iglesia por encima del texto de la
Escritura. Para nosotros esta critica solo es aplicable a otros representantes
posliberales, pero no a Lindbeck mismo. Aunque en los apartados siguientes
trataremos ampliamente la aproximacion de Lindbeck, baste otra cita para aclarar
que la supuesta distancia que Vanhoozer quiere establecer con Lindbeck no
deberia extenderse como tal. Dice Lindbeck que una lectura intratextual intenta

derivar el marco interpretativo a partir de la estructura literaria del propio texto’'.

En definitiva, y en nuestra opiniébn, no hay contradiccién, sino
complementariedad entre las posiciones de Vanhoozer y de Lindbeck, de ahi que
nosotros construyamos sobre ellas. En este sentido, las comunidades eclesiales
construyen un mundo de significado habitable para los creyentes protegiéndoles
de la anomia, de las crisis de sentido y de la incertidumbre que deriva de la
sociedad plurisecular. Sin embargo, esta practica de la Iglesia requiere enfrentar
una dificultad: no todas las iglesias cristianas interpretan por igual los mismos
textos biblicos. ;Cudles son los criterios hermenéuticos que permitan dilucidar
soluciones interpretativas cuando se produzca el conflicto de interpretaciones en

las comunidades cristianas?

7.4 Una hermenéutica teoldgica sociocultural

Por tanto, completamos nuestro modelo teoldgico con una orientacion
hermenéutica que permita abordar las aporias o las discrepancias, que surgen
desde la misma Escritura, debido a las determinaciones socioculturales de los
procesos sociohistoricos que la conforman. Aunque la referencialidad al canon
debe servir para enmarcar la pluralidad de patrones socioculturales, dentro de los

cuales también estan las diferencias teologicas, necesitamos una clave
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hermenéutica que haga operativo el proceso hermenéutico del canon: la cultura

biblica.

7.4.1 Principios hermenéuticos. Intratextualidad, aplicabilidad y
cultura biblica

Lindbeck denomina a su propuesta teologica como “teologia
posliberal”’"?, dicha teologia estd construida sobre las bases de su paradigma de la
religion que califica como “cultural-lingiiistico”. Esta teologia posliberal cultural-
lingiiistica estd caracterizada por los tres pilares basicos que construyen toda
teologia: fidelidad, aplicabilidad e inteligibilidad. Sin embargo, lo que cada tipo
de teologia: experiencial-expresivista, proposicional o cultural-lingiiistica
entiende por cada uno de estos criterios resulta completamente diferente. Por lo
que resulta necesario clarificar lo que la teologia posliberal de Lindbeck entiende

para cada una de estas categorias analiticas teologicas.

La fidelidad tiene que ver con la intratextualidad, la aplicabilidad tiene que
ver con un caracter pragmatico de la teologia, en la que su legitimacioén proviene
de los efectos de su uso sobre las formas de vida en las que se encarna. Y, por
ultimo, la inteligibilidad tiene que ver con la comprension entre modelos
teologicos diferentes. Este Ultimo criterio lo dejaremos para los siguientes

capitulos.

Para nuestro modelo teoldgico proponemos una hermenéutica
sociocultural que sea capaz de articular los procesos de construccion social, pero
que, al mismo tiempo, sea capaz de discriminar los patrones culturales inherentes
a dichos procesos. De manera, que la Iglesia pueda usar los textos de la Escritura
en relacion a los distintos contextos sociales en los que se encuentra. Y para que
pueda construir los significados por los que vive y es fiel al encuentro con su

Sefior crucificado y resucitado.

Tomamos de la propuesta de Lindbeck las categorias de intratextualidad y
aplicabilidad. ;Cémo instituciones sociales, roles e identidades, pero también

determinados patrones de pensamiento y de comportamiento pueden sancionarse
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directamente como Palabra de Dios, por el hecho de estar consignadas en la
Escritura? Esto solo puede resolverse, si no queremos perder la consideracion de
la Escritura como Palabra, ni acudir a una gradacion reduccionista de la misma, a
una constante referencia al canon. En definitiva, no puede igualarse la cultura que
emerge de la lectura de la Escritura, con los patrones culturales particulares que

encontramos en ella.

En este sentido, la lectura candnica y narrativa de la Escritura, leida por la
comunidad creyente, produce una definicion de la realidad concreta que provee
una construccion de sentido para los que la aceptan en su calidad de Palabra. A
esa definicion de la realidad la llamamos “cultura biblica”. Por tanto, la lectura de
la Escritura produce una cultura que, sin embargo, no tiene que hacerse coincidir
con las culturas particulares que encontramos en la propia Escritura. ;Cémo
distinguir entonces entre la cultura de la Escritura y los patrones culturales y
sociales particulares? En términos no de contenido proposicional, ni experiencial,
sino cultural. En referencia de las partes al canon, de su coherencia intrasistémica,

de una teologia intratextual y de su aplicabilidad.

7.4.2 Intratextualidad

La intratextualidad hace referencia, en primer lugar, a la perspectiva desde
la que se comprende una religion. Vimos que la sociologia de la religiéon podia
usar una de estas dos perspectivas: la funcional y la sustantiva. Ahora podemos
decir que estas perspectivas pueden ser complementadas por otros dos enfoques:

el intratextual y el extratextual.

El modelo cultural-lingiiistico se basa en el enfoque intratextual, es decir,
que se estudia una religion desde dentro de su sistema de significado, mientras
que los modelos proposicionalista y experiencial-expresivista usan enfoques
extratextuales, donde la religion se comprende desde fuera de sus sistemas de
significado. En estos dos enfoques el significado de la religion esta en funcion de
las “realidades objetivas”, a las que el proposicionalismo intenta hacer referencia,
o de las “experiencias subjetivas”, que el experiencialismo intenta expresar. Por el
contrario, para el enfoque cultural-lingiiistico el significado es inmanente al

sistema religioso. Porque el significado se constituye mediante el uso del
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lenguaje, en un contexto social concreto, produciendo en la interaccidon entre uso y
contexto, unas formas de vida concretas. Es decir, un conjunto de patrones de
pensamiento y comportamiento especificos, que son el resultado de un
determinado uso de la religion en respuesta a situaciones sociales concretas’ .
Por tanto, una hermenéutica socioteoldgica posliberal estd definida por
este caracter intratextual del modelo cultural-lingiliistico. Lo que hace que la
hermenéutica socioteologica sea intratextual no es solo su enfoque desde dentro
del sistema de significado, sino su capacidad de interpretar todo lo demas desde el

interior del sistema religioso’".

El enfoque de la hermenéutica socioteoldgica intratextual es la de explicar
el conjunto de reglas o patrones de pensamiento y comportamiento, que rigen al
interior del sistema de significado de la religion cristiana, y desde las que se
comprende la realidad toda. Estas reglas se comprenden desde el uso que hace la

Iglesia de su sistema religioso segiin determinados contextos sociales.

Ahora bien, la intratextualidad no sélo es relativa a la inmanencia del
significado del sistema religioso, que seria un sentido metaférico, sino que
también se alude a un sentido literal. Todos los grandes sistemas religiosos tienen
escritos candnicos que sirven de referencia paradigmatica para su construccion de
significado. Por ello, la intratextualidad también tiene que ver con la fidelidad a

dichos escritos candnicos.

Una hermenéutica teoldgica intratextual debe medirse por cuan fiel sea la
descripcion que haga de las reglas del sistema religioso, respecto del universo de
significado codificado en sus escritos canénicos’'®. Los escritos canonicos
proporcionan el marco interpretativo, dentro del cual, las comunidades de fe viven
y comprenden la realidad. Por eso, el mundo escriturario es capaz de absorber el

. 1
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Por tanto, la hermenéutica teoldgica intratextual redescribe la realidad
dentro del marco escrituristico y no intenta traducir la Escritura a categorias
extrabiblicas, como suele hacer las teologias experienciales-expresivas. Una vez
mas, “es el texto lo que absorbe al mundo y no el mundo al texto””'®. El sentido
del camino interpretativo deberia ir siempre desde el texto al mundo y no a revés,
aunque en la historia de la hermenéutica cristiana no haya sido siempre asi, sino

que se han multiplicado ejemplos de todo lo contrario.

Por tanto, la hermenéutica teoldgica intratextual deriva su marco
interpretativo a partir de la estructura del propio texto. Esto nos lleva a que una
hermenéutica teoldgica intratextual sea necesariamente narrativa. Ya, que como
vimos en el apartado anterior, la estructura literaria de la Biblia, considerada

;. ., . 719
canonicamente, es el de una “narracion realista”’ .

Ahora bien, la cuestion clave es que ese marco interpretativo de la
narracion canonica determina las formas de vida de la comunidad creyente sobre

la base del contexto social en el que dicha comunidad est4 insertada.

A nuestro juicio, lo problematico de este concepto de intratextualidad de
Lindbeck reside en su insistencia en el caracter absolutamente inmanente al texto.
Lo que importa no es que el texto tenga ningun tipo de referencialidad
extratextual, ya sea metafisica, ontoldgica u experiencial a Dios, sino el Dios que
importa es el de la narracion biblica. Por decirlo de otra manera, no es la
experiencia sobre Dios, ni es Dios como realidad externa, descrita metafisica u
ontolégicamente, la que cuenta, sino Dios como personaje literario presente en la

narracion candnica’>’.

Lo problematico aqui seria en que lo normativo residiria en el uso de la
Iglesia de este texto, y ahi tendria razon Vanhoozer, el texto normativo podria ser
la Biblia como cualquier otro. Aunque, como ya hemos dicho, Lindbeck no tiene
la intencion de relativizar la importancia de la Escritura por parte de la Iglesia. De
hecho, cuando discute la coincidencia o la discrepancia de la teologia intratextual

con el deconstruccionismo de Derrida, indica que para este ultimo no hay ningun
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idioma, texto o mundo privilegiado o normativo, mientras, que para una
hermenéutica teoldgica intratextual la escritura candnica es normativa, de hecho,

21 .
1 Esta claro que para

la direccidon interpretativa va desde el texto al mundo
Lindbeck la Biblia es normativa, pero no queda claro el por qué. Quizas, porque
asi ha sido considerada por la Iglesia. En definitiva, el énfasis unilateral
sincronico e inmanente de Lindbeck debilita su modelo teologico y lo hace
vulnerable a un conjunto de criticas: fideismo, texto biblico como incondicionado,

contextualizacion sociocultural deficiente, etc...

Lindbeck parte de un a priori, que es su condicion de tedlogo cristiano y de
la realidad de la narratividad biblica canénica como autoritativa. Vanhoozer parte
de un a priori, que Dios, a través de su Espiritu, ha elegido (inspirado o suscitado)

las palabras de la Escritura para llevar a cabo su accidon comunicativa.

Nuestro modelo teoldgico propone que la acciéon comunicativa de Dios
esta presente, tanto en la perspectiva sincronica, como en la perspectiva
diacronica. Los textos biblicos son el resultado del proceso de construccion social,
tanto de la revelacion, como del proceso candnico. Al mismo tiempo, el uso por la
Iglesia del canon le permite construir una realidad de significado, a partir de la
practica del So/a Scriptura, en atencion a la realidad sociocultural en la que estan

inmersas.

7.4.3 Aplicabilidad

Antes hemos visto como el uso del lenguaje siempre estd unido al
contexto, sin contexto, no hay creacion de formas de vida. La aplicabilidad es esta
unidn entre uso y contexto, es decir, en qué medida una teologia es relevante o
préctica segin un contexto concreto. Por eso, la aplicabilidad se convierte en una

’ ) J ] : 22
categoria por la que evaluar una hermenéutica teoldgica determinada’>.

La hermenéutica teoldgica intratextual intenta explicar las formas de vida
derivadas de un uso concreto del significado del sistema religioso en situaciones

dadas. Sin embargo, aplicabilidad no hay que confundirlo simplemente con
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pragmatismo, en el sentido mas peyorativo del término. Como si la practica fuera

normativa en si misma.

A cada sistema omniabarcante de significado le corresponde unos criterios
de aplicabilidad propios, particularmente en la religion biblica esta aplicabilidad
tiene que ver con el futuro. La religion biblica tiene un caracter prospectivo, es
decir, que no sélo tiene un caracter anticipatorio o predictivo, como muchas veces
se ha comprendido erroneamente la profecia biblica, sino que es capaz de
configurar los patrones de pensamiento y de comportamiento del presente para

.. 2
que se adecuen al futuro que se anticipa en esperanza’>.

En relacion a la hermenéutica teoldgica cristiana, la aplicabilidad tiene que
ver con qué practicas son necesarias cultivar, dentro del contexto actual, como

anticipaciones del futuro proclamado y esperado: el reino de Dios’**.

Esta relacion con el contexto presente es clave para evaluar las distintas
teologias. Mientras que el liberalismo siempre ha tenido la tendencia de
considerar el contexto presente como normativo, no es asi en el posliberalismo
con su hermenéutica teoldgica intratextual, en la que la fidelidad intratextual
determina qué desarrollos presentes son aceptables. Eso puede llevar hacia
posturas tanto conservadoras como progresistas, pero no es la situacion

. . . . . . 2
contemporanea la que se convierte en normativa, sino la fidelidad intratextual .

7.4.4 Hermenéutica teoldgica y sociocultural

Una hermenéutica sociocultural es una hermenéutica que no deja al
margen las cuestiones historico-criticas y de criticas literaria, pero que su
principal orientacion es teologica. Por tanto, una hermenéutica sociocultural es
una hermenéutica teologica intratextual del texto biblico, pero también, del
contexto social en que la comunidad intérprete esta inserta. Una hermenéutica
teologica intratextual y sociocultural es llevada a cabo por la Iglesia como
comunidad y no soélo por intérpretes individuales. Por ello, el uso y el contexto es

el de la Iglesia o las iglesias cristianas, superando los estrechos limites de la
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interpretacion individual, subjetiva y privada de la conciencia y la sociedad
plurisecular. Una hermenéutica teoldgica intratextual y sociocultural se basa sobre
la coherencia intrasistémica del canon. En la que lo relevante no son los
contenidos de verdad proposicional, ni las experiencias de revelacion subjetiva,
sino que comprende que toda proposicion, simbolo y narracion es construida por
parte de las comunidades que intervienen en los procesos sociales de recepcion de
la revelacion. Y que toda experiencia de revelacion nunca es “experiencia
individual”, sino experiencia social, en la que cualquier conciencia individual s6lo

tiene existencia en la medida en que estd construida socialmente.

Por lo tanto, lo relevante de esta hermenéutica teologica intratextual y
sociocultural son los géneros literarios como tipos de accidon social, que reflejan
pautas de comportamiento y de pensamiento socialmente adquiridos y
transmitidos por las comunidades creyentes. Estos patrones de comportamiento y
pensamiento son evaluados en su constante referencialidad al canon, en su
narratividad teoldgica. Asi como en su aplicabilidad dentro del mundo de
significado que es desplegado por la lectura candnica y narrativa llevada a cabo
por la comunidad creyente periddicamente. Esos patrones de comportamiento y de
pensamiento conforman la “cultura biblica”, esa definicion de la realidad que
habita la Iglesia, pero que trasciende los patrones de comportamiento y de
pensamiento particulares que son deudores de los procesos sociales que han
construido los textos canodnicos. La hermenéutica teoldgica intratextual y
sociocultural se interesa por estos patrones de significado, pero también del
sistema de significado omniabarcante que produce el uso de la Biblia por parte de

la Iglesia.

No obstante, la Iglesia no debe vivir como una minoria cognitiva encerrada
sobre si misma, sino en servicio hacia el resto de la sociedad. Este universo de
significado que habita la Iglesia debe convertirse no en un tesoro a proteger, sino
en una invitacién a toda la sociedad contra la anomia, el caos y el sinsentido de

una construccion puramente inmanente.
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PARTE I[II. IGLESIAY SOCIEDAD

“Hoy, los requerimientos criticos de una razon comun y universal ya no son e/
principal reto (para la teologia), sino el irrestricto individualismo religioso y el
subjetivismo hedonista, con el peligro de que todo pueda ser igualmente valido, a
condicion de que Sirva a la satisfaccién emocional individual *"*°

Comenzamos la Parte III, por tanto, es momento de tomar el pulso a
nuestra tesis sobre la ya construido por el curso de nuestra investigacion. Hasta
ahora hemos considerado coémo los procesos modernizadores producen
pluralismo, de manera, que ésta es la caracterizacion principal de la sociedad
tardomoderna. No obstante, este pluralismo no es un espacio politico neutro, ni
una plaza publica desnuda, sino que el ambito publico del pluralismo es secular.
Este espacio plurisecular configura las tradiciones religiosas para que adquieran
patrones de pensamiento y de comportamiento seculares. Por tanto, las iglesias
devienen en minorias cognitivas y los individuos quedan atomizados a merced de

las megaestructuras de la sociedad global.

Para afrontar esta irrelevancia social de las iglesias como minorias
cognitivas, analizamos el uso de las estructuras intermedias, propuestas por Peter
L. Berger y Richard John Neuhaus, en un intento de desprivatizar la religion y las
instituciones religiosas en el contexto de la sociedad plurisecular. Concordamos
con ellos en que la religion puede y debe tener un papel de relevancia publica en
la sociedad contemporanea y proponemos la necesidad de llevar a cabo un

proceso de desprivatizacion de la religion.

Esta desprivatizacion supondria que las iglesias cristianas deben asumir un
rol de participacion politica en la sociedad actual, sin embargo, deberian evitar
una funcion meramente legitimadora del sistema social. Aunque, a nuestro juicio,
lo decisivo no es solo si las estructuras intermedias son funcionales o criticas con
el sistema, sino qué camino escogen para hacerlo. Dicho mejor, s6lo se podra
adoptar una posicion no funcional al sistema si cualquier posicion critica va
acompafiada de unos patrones de pensamiento y de comportamiento que no sean

ellos mismos funcionales al sistema, es decir, que no sean patrones seculares.
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Porque de lo contrario, esa critica se convertiria en mera retorica que acabara

siendo colonizada e instrumentalizada por el sistema.

En este sentido, una de las criticas fundamentales al sistema cultural de la
configuracion neoliberal es la construccion de un experiencialismo subjetivista e
individualista que es funcional a los sistemas tecnoecondmico y politico. Esto se
logra a través de una cultura experiencial-expresiva. Asi que el sistema requiere
de una religion privada al servicio de un sujeto individualista, hedonista y
consumista. De manera que no seria posible desprivatizar la religion si la teologia

tiene esta raiz de tipo experiencial e individualista.

Por tanto, no es suficiente con que las iglesias se conviertan en estructuras
intermedias y recuperen su relevancia politica. Porque podria ocurrir que se
convirtieran en actores politicos y aun asi comportarse en términos funcionales al
sistema, es decir, segiin una comprension secular y experiencial de si mismas. Asi
que la propuesta de las iglesias como estructuras intermedias debe ir acompanada
también de una teologia desprivatizadora. En este sentido, cobra especial

relevancia nuestra propuesta de teologia socioconstructiva.

Una teologia socioconstructiva como respuesta a las “situaciones limite”
de la existencia humana y basada en una hermenéutica teoldgica y sociocultural
de la Biblia y de las tradiciones cristianas, pero que no olvida que ella misma es
respuesta a los actos de habla de la Palabra. Por eso el centro de esta teologia
socioconstructiva es el caracter socialmente construido de la recepcion de la
revelacion. Una teologia que no es so6lo inmanente, sino trascendente, que no solo
es sincronica, sino diacronica. Todo ello frente a los reduccionismos
experienciales, subjetivos y privatizadores de todas las teologias modernas y
posmodernas, ya sean en sus vertientes liberales o fundamentalistas. Por eso,
hemos acogido los nuevos desarrollos de la teologia posliberal con sus énfasis
comunitarios, eclesiologicos y externos. El objetivo ha sido dotar a la teologia de

un suelo solido para abordar la desprivatizacion de la religion.

La categoria de estructura intermedia es necesaria para la desprivatizacion
de las iglesias en el espacio politico, pero la teologia socioconstructiva es

necesaria para la desprivatizacion de las propias iglesias. Por tanto, la
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desprivatizacion debe situarse tanto en el plano institucional de las iglesias, en
cuanto estructuras intermedias, como en el plano de la conciencia religiosa, por
medio de una teologia socioconstructiva. Por tanto, lo que nos queda en esta
ultima parte de nuestra tesis es abordar el papel de las iglesias como estructuras

intermedias en el contexto de esta teologia socioconstructiva.

La estructura de esta tercera parte se basa en el analisis de dos modelos de
relacion entre la Iglesia y la sociedad: como minoria cognitiva y como estructura
intermedia. En el capitulo VIII, analizamos la propuesta de G. A. Lindbeck de
iglesias como pequenas comunidades ecuménicas de una Iglesia en didspora. En
el capitulo IX, profundizaremos en la propuesta de Peter L. Berger y Richard J.
Neuhaus de las iglesias como estructuras intermedias. En el capitulo X constituird
nuestro andlisis conclusivo y propositivo desde nuestro modelo teologico en el
que se establecera la relacion entre construccion de sentido, estructura intermedia

y funcionales sociales.

Mientras Lindbeck asume la privatizacion de las iglesias en el espacio
publico, pero es critico con la privatizacion de la teologia, Berger propone la
desprivatizacion de las iglesias, pero asume la privatizacion de la teologia.
Nuestra tesis propone la desprivatizacion tanto de las iglesias como de la teologia.
Una desprivatizacion de la plaza publica y una desprivatizacion de las conciencias

religiosas.

CAPITULO VIII. LA IGLESIA, MINORIA
COGNITIVA

Las iglesias deben afrontar los retos derivados de la doble secularizacion,
tanto de la diferenciacion funcional y del pluralismo, como de la privatizacion,
que es consecuencia de los procesos de mundanidad secular y de la secularizacion
de la conciencia. En este sentido, las iglesias devienen en minorias cognitivas

como resultado de la pérdida de la practica religiosa.

Esto puede tener tres significados diferentes. Una primera connotacion
meramente descriptiva como constatacion de lo que ocurre en el &mbito social.

Una segunda connotacion en cuanto normativa externa. Las iglesias tienen que
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comportarse como minorias cognitivas dada la privatizacion de la secularizacion
de la mundanidad secular. Una tercera connotacion adaptativa por la que las
iglesias asumen esta normatividad secular y muestran actitudes adaptativas en su

papel de minorias cognitivas.

A lo largo de nuestra investigacion se han considerado distintas
alternativas en esta relacion entre secularizacioén e instituciones religiosas como

minorias cognitivas. Hacemos un breve repaso de lo visto hasta ahora.

Uno de los efectos de la mundanidad secular es la marginacion de la
religion a un espacio privado. Una fe y una religion, por no decir, una iglesia,
cada vez mas relegada a los margenes de la sociedad y de la propia conciencia,
son, como cabe muy bien comprenderse, débiles e incapaces de convertirse en
dadores de sentido. Por tanto, estan en permanente riesgo de ser sustituidas por

cualquier otra cosa.

Asi, otro de los efectos de la privatizacion de la religion es la reduccion de
las estructuras de plausibilidad de las iglesias cristianas. Cuanto mas pequefia sea
su estructura de plausibilidad, mas dificil sera poder mantener la definicién de la
realidad que construyen. Asi la disyuntiva a la que se ven abocadas es, por un
lado, a resguardarse como minoria cognitiva, que cuanto mas asediada se vea,
mayor rotundidad cognitiva necesitard construir, como en el caso del
fundamentalismo. Por otro lado, ante el esfuerzo personal y cognitivo que
representa la definicion fundamentalista de la realidad, se acaba por ceder a la
presion de los procesos sociales y se entra en una actitud de adaptacion, cuando

no de mera rendicion.

Por su parte, los procesos adaptativos a la mundanidad secular o al
pluralismo secular, tanto en cuanto ceden al individualismo auténomo y a la
privatizacion, pueden tener un cierto aire de relevancia, pero a largo plazo, los

procesos secularizadores acabaran imponiéndose por su propia inercia.

Por eso, ante la secularizacion de la conciencia, las tradiciones religiosas
tienen que elegir la estrategia a seguir. Como ya vimos en el modelo de Berger

hay tres opciones. O se adopta la opcion de la rendicion, en la que asumimos que
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toda religion y fe pervive en el pluralismo secular como fe secular. O se asume la
opcion del atrincheramiento cognitivo y reactiva, por la que rechazamos sin mas
los elementos de esta modernidad tardia y se intenta preservar la tradicion
religiosa de todas las influencias nocivas, perviviendo como minoria cognitiva. O
entramos en un proceso de negociacion, por el que una tradicion religiosa se
incardina en esta modernidad tardia, pero criticamente. Marcando, al mismo
tiempo, un limite o una frontera frente a aquellos elementos que son lesivos para

su propia condicioén y autocomprension como tradicion o comunidad religiosa.

Por otro lado, segiin Berger, en las condiciones de pluralismo, las iglesias
como minorias cognitivas deben poner el énfasis en la “reconstruccion” de su
estructura de plausibilidad, que les permita sostener el mundo de significado
“objetivo” y que ya no puede ser legitimado por la realidad social mayoritaria. Por
tanto, es necesario que la Iglesia, ahora como minoria cognitiva, sostenga una
definicion de la realidad “completamente otra” respecto al conjunto de la
sociedad”’. Berger consideraba que esta opcion reductiva no podria tener éxito a

largo plazo.

En opinion de Luhmann, la teologia deberia modificar su modo de
reflexion para adaptarse a los cambios producidos por una sociedad altamente
diferenciada. De manera que la teologia pudiera encontrar el “vinculo” con la
evolucion de la sociedad, de lo contrario, quedaria reducida a ser la semantica de
una minoria cognitiva, cuya comunicacion seria solo vinculante en el interior del

. 728
grupo religioso’”".

Por ultimo, tenemos la opcion de la teologia posliberal, en la que los
patrones de comportamiento y de pensamiento de las iglesias estdn conformados
por la “cultura biblica”. En cuanto definiciéon de la realidad y de sentido que
habita la Iglesia y que, a través de una hermenéutica teoldgica intratextual,

construye un sistema de significado omniabarcante en el que habita.

Por nuestra parte, pensamos que en las condiciones actuales de pluralidad

no es suficiente con ser minoria cognitiva, sino que la Iglesia debe resistir dicho
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papel y aspirar a convertirse en comunidad politica para afrontar la
desprivatizacién a la que la somete la mundanidad secular. Dicha desprivatizacion
no debe estar comprometida con una politica partidista, sino desde el ejercicio

profético de la Palabra como expectativa y esperanza del Reino.

Por tanto, la Iglesia no debe vivir como una minoria cognitiva encerrada
sobre si misma, sino en servicio hacia el resto de la sociedad. Por eso, este
universo de significado que habita debe convertirse, no en un tesoro a proteger,
sino en una invitacion para toda la sociedad contra la anomia, el caos y el

sinsentido de una construccion puramente inmanente y secular.

8.1 Minoria cognitiva en el pensamiento de G. A. Lindbeck

En este apartado procedemos a analizar cronolégicamente una serie de
articulos de Lindbeck en relacion a su concepcion sobre la comunidad cristiana.
Podemos afirmar que toda la teologia de Lindbeck puede leerse como una teologia
(13 A b b

centrada en la Iglesia”, con sus correspondientes aspectos que tienen que ver con
cuestiones socioldgicas, doctrinales y teoldgicas. La eclesiologia se convierte en

Lindbeck en teologia primera '>.

8.1.1 Contextualizacion biografica

Comenzamos por el final, por un articulo en el que Lindbeck trazaba la
génesis de su pensamiento teoldgico sobre el fondo de su recorrido biografico.
Como veremos, esto nos permitira delimitar tres periodos o categorizaciones de su
teologia eclesiologica’". Para ello, analizamos su articulo del afio 1990 y que
lleva por titulo: “Confession and community. An [Israel-like View of the
Churct’™!,

Es muy interesante como en este texto Lindbeck da cuenta de algunos
apuntes biograficos que explican su propia evolucion intelectual y teologica.
Naci6 en 1923 y se crio hasta los 17 afios en una zona de la China central, lejos de

influencias occidentales y de las ciudades portuarias o comerciales. Sus padres
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eran misioneros luteranos de origen sueco-norteamericanos, que creian que los
chinos necesitaban el cristianismo. Tanto como via para llegar a la democracia y
liberase del comunismo, como para la salvaciéon de sus almas. Sin embargo, en
otros aspectos pensaban que la cultura china era superior a la occidental. Por
tanto, la relativizacion y critica de la cultura occidental formo parte de la

educacion de Lindbeck antes de que ¢l la llevara a cabo intelectualmente.

De manera especialmente significativa, menciona que precisamente esta
relativizacion y critica de lo occidental le llevo, 30 afios mas tarde, a esperar el fin
del cristianismo cultural, como condicién de posibilidad del desarrollo de un
cristianismo en diaspora. Este serd el primer periodo o la primera categorizacion
en la teologia eclesiologica de Lindbeck: la Iglesia como “comunidad sectaria” en
el contexto de un cristianismo en didspora. Este periodo se corresponde con las
décadas de los 60 y 70. Aunque, aclara Lindbeck, que en esas décadas escribid
algunos articulos en esa linea, desde entonces, no habia dado desarrollo a dichas

ideas’*?. Como ejemplo de dicho periodo consideramos su articulo Ecumenism

and the Future of Belief (1968).

Lindbeck se cri6 en un ambiente cultural y social totalmente premoderno,
sin acceso a la tecnologia propia del desarrollo de la modernidad, por eso, crecid
sin pensar en la modernidad como algo especialmente Unico, ni para bien, ni para
mal. De ahi que cuando se marcha a Estados Unidos para su formacion
universitaria sintiera poco interés por los pensadores modernos y contemporaneos.
Expresamente cita a Descartes, Hegel, Nietzsche, Heidegger, Sartre y Bultmann
como objetos de su desdén. Mientras que, por el contrario, se sentia inclinado por
los pensadores medievales. Asi como por los reformadores, sus sucesores
neoortodoxos, como Karl Barth, y autores confesionales luteranos. De los
tedlogos que le eran contemporaneos recuerda que sélo Rahner y von Balthasar

influyeron sobre él.

A partir de los 60 es cuando también se dejan sentir en su pensamiento las
influencias de los wittgensteinianos, de T. S. Kuhn, de Peter Berger y Clifford

Geertz y de autores no fundacionalistas. Todos estos autores compartian entre si
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que los procesos lingiiisticos, sociales y cognitivos de construccion de la realidad
y de experiencia son similares en todos los tiempos y lugares. Alguien no
necesitaba haber crecido en China para encontrar en esto su atractivo, pero en el

caso de Lindbeck si que contribuyé a ello’*>.

Las otras dos grandes influencias en el pensamiento de Linbeck fueron su
relacion con el judaismo y su vinculacién con la universidad de Yale.
Obviamente, tanto el AT como el NT fueron parte importante de la formacion de
su nifiez. Aun viviendo en China tuvo relacion con misioneros alemanes que, en
principio, eran partidarios de Hitler. Cuando ¢l estaba ya en Estados Unidos, en su
curso de graduacion a los 20 afios, tuvo dos compaiieros judios refugiados de
Alemania que habian empezado a llegar. Los judios estaban empezando a retornar

a Tierra Santa. Todos estos hechos influyeron sobre Lindbeck.

Por otro lado, una vez ya como profesor en Yale, sus colegas Brevard
Childs y Hans Frei influyeron decisivamente sobre la necesidad de una lectura
canodnica y narrativa de la Biblia. Todavia, en el afio 1968, Lindbeck presuponia
que una imagen futura de un sectarismo ecuménico pasaba por los métodos
historico-criticos. Con el paso de los afios, Lindbeck se concienci6 de la necesidad
de una hermenéutica poscritica, en la cual, las Escrituras hebreas eran

fundamentales.

Lindbeck reconoce que estos desarrollos en su pensamiento comenzaron
en la década del 70 y se concretaron por primera vez con la publicacion de La
Naturaleza de la Doctrina (1984). Este es el segundo periodo o categorizacion en
el que Lindbeck defiende la supervivencia de la Iglesia como minoria cognitiva,

Lindbeck hablara de “pequefios enclaves” en un contexto de descristianizacion.

En una evaluacion retrospectiva de lo que habia sido su trabajo en aquella
década de los 80 a los 90, frente a los grandes cambios que las iglesias estaban
experimentando, Lindbeck decia que sus propuestas se habian desarrollado en tres
lineas: la necesidad de desarrollar una hermenéutica poscritica, en reestructurar

las iglesias segun un modelo preconstantiniano y el desarrollo de una vision de la
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Iglesia como Israel”**. Para su estudio traemos el articulo del afio 1988 que lleva

por titulo 7he Church.

Esto marcard el paso a su tercer periodo o categorizacion, por eso, en aquel
afio de 1990, en aquel articulo de Confession and Community (...) afirmaba que
estaba escribiendo una eclesiologia, que en gran medida era una “Israclogia”’’.
En el prologo de la edicion alemana de La Naturaleza de la Doctrina, en 1994,
mencionaba también que la eclesiologia debia empezar por una “Israeclogia”.
Israel y la Iglesia son un Unico pueblo elegido que no se puede separar, y esto, por
razones escrituristicas’®.

Por tanto, en este tercer periodo encontramos el desarrollo de dicha
hermenéutica poscritica y de aquella “eclesiologia como Israel” que se habia
iniciado en La MNaturaleza de la Doctrina. Con estos dos elementos juntos,
Lindbeck construyo6 su hermenéutica poscritica en la que la Biblia hebrea formaba
una parte esencial de la fundamentacién eclesiologica. Los cristianos tomaron
esos textos leyéndolos a la luz de Cristo, como pueblo elegido, de una eleccion
para servicio y no en un sentido exclusivista. Unidos, tanto historica como
sociologicamente, en una comunidad en continuidad. De la que Dios rechaza
desprenderse, ya sea que su pueblo se muestre fiel o infiel, unido o desunido, en
las catacumbas o en el trono. De esta manera fue como los cristianos de los
primeros siglos se comprendieron catolicos y como usaron la narracion de Israel
para configurar su propia experiencia. Aunque también matiza Lindbeck, que
aquella misma gran Iglesia antigua que hizo frente al gnosticismo y al
marcionismo, sin embargo, sucumbi6 a un supersesionismo que afirmaba que la
Iglesia habia reemplazado a Israel como pueblo elegido. De esa manera cayo en
un triunfalismo, pensando que la Iglesia nunca seria infiel como si lo habia sido

Israel. La historia ha demostrado lo contrario’"".

734 Lindbeck, “Confession and Community. An Israel-like View of the Church”, 7
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8.1.2 Comunidades sectarias ecuménicas

El primero de los articulos que analizamos fue escrito en el afio 1968 y
lleva por titulo: “Ecumenism and the Future of Beliet’”*®. Aqui Lindbeck hacia
una evaluacion prospectiva de cual podria ser el futuro de las iglesias cristianas.
Sus fuentes principales fueron el te6logo Karl Rahner, los socidlogos Peter Berger
y Thomas Luckmann, asi como una publicaciéon denominada “Daedalus”, que en
el afio 1967 publicé un informe que llevaba por titulo: “Toward the year 2000.
Work in progress”, uno de cuyos editores era el sociélogo Daniel Bell”*’.

La pregunta que se planteaba Lindbeck era que, si se daba un escenario de
progresiva secularizacion, ;cuales deberian ser las acciones y las reacciones de las
comunidades religiosas y de los individuos que tenian preocupaciones o

compromisos ecumeénicos?

El tono y el fondo de este articulo eran netamente socioldgicos. En todo
momento tenia en mente una sociedad que con un alto grado de secularizacion y
se presuponia que seguiria aumentando en el futuro. Por tanto, en una sociedad
secularizada consideraba que la Ginica manera de supervivencia para la religion’*
era la de “comunidades sectarias”, que nosotros llamaremos ‘“minorias
cognitivas”. Lindbeck usa la expresion de Karl Rahner, “una Iglesia en diaspora”,
en unas condiciones similares a las emergentes comunidades cristianas de los

. . 41
primeros siglos’*'.

Lindbeck usaba el calificativo de “sectario” en un sentido socioldgico, en
términos de comunidades pequefias con fuertes vinculos personales y patrones de
pensamiento y comportamiento claramente diferenciados de la mayoria social. De
manera que Lindbeck presuponia que la mayoria social secular del futuro llegaria
a considerar las convicciones de esas “minorias cognitivas” como fantésticas e

incluso repulsivas. Comprometidas en practicas sin sentido, como la oracion o la
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adoracion y con conductas individuales y colectivas consideradas por esa mayoria

N . 4
secular como extrafias u ofensivas’*.

Dado este contexto, Lindbeck admite la inevitabilidad del comportamiento
“sectario” o de “minoria cognitiva” de las iglesias cristianas. Y las razones para
ello también son de indole sociologica. Siguiendo la sociologia del conocimiento
de B&L concluye que es imposible para un individuo aislado mantener patrones
de creencia y conducta completamente distintos a la cultura que le rodea. Ya que
lo que consideramos real o irreal, bueno o malo esta construido socialmente. Asi
que aquellos, cuyos patrones de pensamiento o comportamiento son radicalmente
diferentes a la mayoria, necesitan agruparse en pequenias comunidades de iguales
que les permitan mantener sus definiciones de la realidad. De ahi que, en un
contexto de alta secularizacion, las comunidades religiosas serdn mads sectarias
con un alto compromiso de grupo. Es decir, que se comportardn como minorias

.. 4
cognitivas’*.

Lindbeck era consciente de que dicha prospeccidon socioldgica se basaba
en dos presupuestos: el primero, que el mundo estaria cada vez mas secularizado.
El segundo que, a pesar de ello, la religion sobreviviria. Y, ademds, afiade

Lindbeck, que el segundo presupuesto le parecia el menos debatible de los dos.

La razon era que consideraba que el cristianismo tenia suficientes recursos
en su tradicion para que, incluso como minoria cognitiva en un entorno de alta
. ., . . . 744 .
secularizacion, pudiera sobrevivir'. Respecto al presupuesto de la creciente e
imparable secularizacion de las sociedades, Lindbeck mostraba reticencias,
porque, aunque admitia que las iglesias se encontraban en una ola de

y . 745
acomodacion al pensamiento y a la cultura secular’™, a largo plazo esta
acomodacion seria un perjuicio para la supervivencia de las iglesias, ya que con
ello perderian sus caracteristicas genuinamente distintivas. El ejemplo se
encontraba en el movimiento de la “muerte de Dios”, que visto a ojos incluso de
sus compaferos profesores universitarios seculares, hacia de las creencias

cristianas algo totalmente irrelevante. De ahi que Lindbeck concluyese que un
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cristianismo reducido a un programa de accidén social, instrumentalizado para
crear bienestar para la sociedad o los individuos, impediria su supervivencia a
largo plazo. Dicho teoldgicamente con Lutero, las obras proceden de la fe y no al
contrario, o en términos seculares, el papel de la religion es proveer y sustentar
convicciones acerca de lo que es Gltimamente real y bueno’*°.

La sociedad secular no puede proveer esta legitimacion ultima de la
realidad, tanto en cuanto, mina los procesos de dicha legitimacion. Aqui Lindbeck
seguira los analisis de la sociologia del conocimiento. La argumentacion es la de
Berger en £/ Dosel Sagrado. La secularizacién rompe con un orden social, antes
unico, multiplicando las estructuras de plausibilidad. Esto, a su vez, produce
pluralismo. Esta sociedad plural se convierte en una pluralidad de sistemas de
legitimacion que compiten entre si y que al hacerlo se debilitan mutuamente,
perdiendo autoridad y fuerza legitimadora, tanto para las instituciones como a

nivel de conciencia de los individuos.

Lindbeck, haciendo referencia al informe Toward the Year 2000,
constataba como la sociedad secular se hacia mas hedonista, con un racionalidad
mas pragmadtica y mas utilitarista, pero también mas indiferente sobre los sentidos,
valores y objetivos ltimos. Este secularismo con su ausencia de sentido ultimo se
encuentra en el filo de la navaja entre el caos y la tirania’®’.

Ahora bien, dada esta situacion de pluralismo y de la incapacidad de la
razén secular para legitimar ultimamente la sociedad, la cuestion era si el
cristianismo debia acostumbrarse a dejar de ser una religion de masas y
acomodarse a su condicion de minoria cognitiva. En ese caso, la pregunta era qué
tipo de comunidades sectarias deberian llegar a ser en el futuro. ;Deberian
parecerse a aquellas sectas fundamentalistas aparecidas en la sociedad
norteamericana desde principios de siglo XX? ;O por el contrario deberian

parecerse a las nacientes comunidades cristianas de sus inicios?

La propuesta de Lindbeck era que deberian comportarse como una minoria

creativa, bajo una unidad catdlica y ecuménica, que pudiera tener una importante
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influencia para moldear el futuro, a pesar de tener un estatus politico y sociologico
8

periférico’*.

Este sectarismo ecuménico seria una red mundial de iglesias con un
sentido de alcance universal en su inclusion de todos sin distincion de etnia,
género, sexo, condiciéon social o nacionalidad. Estas iglesias existieron al
principio del cristianismo y podrian volver a resurgir en el futuro. Uno de los
medios para construir esta red de minorias cognitivas con caracter ecuménico

seria los métodos histérico-criticos de estudio e interpretacion de la Biblia’*’.

En la Biblia, la realidad del reino de Dios tiene un caracter no solo
trascendente, sino también mundano, que se extiende hacia un tiempo de
consumacion en el futuro. Por tanto, todo lo que ocurre en nuestra época debe ser
vivido como una preparacion para la consumacion de esa realidad. Asi lo
entendieron los primeros cristianos, tanto de los acontecimientos que precedieron
al nacimiento de Cristo, como sus propios acontecimientos contemporaneos. En
definitiva, la historia humana no es algo que deba ser menospreciada con una
actitud escapista del mundo, sino que debe ser afirmada como el medio por el que
Dios trae la consumacion de su Reino. El papel fundamental de los cristianos,
tanto individual como colectivamente, es ser testigos de este Reino. De esta
manera estarian liberados de la preocupacion de si se convierten grandes masas de
personas o0 no. Ya que una minoria cognitiva puede vivir como un pequeio rebafio
al lado de los mas desfavorecidos y marginados en la sociedad a través de un
compromiso sacrificial .

En cualquier caso, el futuro de esta minoria cognitiva ecuménica no
dependera de la fidelidad o de la infidelidad con la que las iglesias cumplan con
su papel, sino de la voluntad de Dios de que siga siendo Iglesia hasta el final de

. . . , .. 1
los tiempos, aunque sea como una impotente minoria cognitiva’ .

7 Lindbeck, “Ecumenism and the Future of Belief”, 97
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8.1.3 Minorias cognitivas y descristianizacion

El siguiente texto que revisaremos en la bibliografia de Lindbeck es su
obra principal La naturaleza de la doctrina (1984). En el capitulo seis, que lleva
por titulo “Hacia una teologia postliberal”, presenta su propuesta de teologia

eclesiologica.

Hacia el final de dicho capitulo, Lindbeck evalta la relevancia en aquel
momento del posliberalismo. Lindbeck recordaba lo dicho al principio del libro
acerca de que la situacion psicosocial de la sociedad contemporanea no favorecia
una teologia canonica-lingiiistica, sino mas bien una experiencial-expresiva. La
razébn para ello es que, segin los analisis sociologicos, los procesos de
racionalizacion, el pluralismo y la movilidad de la vida urbana han disuelto los
vinculos entre tradicion y comunidad. Por tanto, las construcciones de sentido
recaen sobre los individuos. La individualidad se vive como algo dado, cuya
realizacion se produce en un camino hacia la interioridad. En lugar de ser un don
o un logro realizado a través de una responsabilidad compartida publicamente.
De esta manera, las iglesias quedan reducidas a ser proveedoras de simbolos de
trascendencia para ayudar a la busqueda o la realizacién espiritual de los
individuos. En lugar de ser comunidades que socializan a sus miembros en formas

de vida omnicomprensivas y coherentes’™.

El juicio reflexivo que hacia Lindbeck era que, en principio, aquella
situacion sociocultural no se revertiria en un futuro a corto o medio plazo. Sin
embargo, dados los retos que la humanidad debia afrontar en un mundo

hiperconectado’™

, la viabilidad de la sociedad futura podria depender de
“enclaves comunitarios” con una socializacion fuerte, dentro de definiciones de la
realidad cohesivas, que apoyaran un sentido de responsabilidad por la sociedad en
su conjunto, mas que en los derechos individuales o la realizacién personal. En
ese caso, la perspectiva candnica-lingiiistica seria mas apta para afrontar ese

futuro que la experiencial-expresiva.
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Esa preocupacion por la especificidad de la perspectiva particularista de la
religion de la orientacion canonica lingiiistica (Yale), frente a ese fondo comtn de
caracter universalista de la perspectiva experiencial-expresiva (Chicago), podria
acabar en un exacerbado intento por resaltar los particularismos y los tribalismos.
Por eso, para Lindbeck lo importante es que la religion siempre enfatice el
servicio y no la dominacién, y en ese caso, confiaba que la contribuciéon de las
religiones y de esos “enclaves comunitarios” seria provechosa. Para ello, dichas
minorias cognitivas deberian mantener su especificidad e integridad propias,
frente a las tendencias homogeneizadoras de los enfoques experienciales-

. 4
CXpI’GSlVOS75 .

En definitiva, las comunidades religiosas tendran mas oportunidades de ser
relevantes a largo plazo en la medida en que no estén preguntandose
constantemente en cémo serlo, sino en la medida en que se concentren en sus
propias expectativas y formas de vida intratextual. Lindbeck acude a la analogia
comunitaria de la justificacion por la fe. Del mismo modo que se aplica a la
salvacion de los individuos, tampoco la salvacion de una comunidad de fe pasa
por la eficacia practica de sus obras, sino por su fidelidad y su confianza en lo

recibido gratuitamente de parte de Dios’™".

Tras ese andlisis, Lindbeck concluye, que las iglesias, precisamente a
diferencia de lo que ocurria con las iglesias cristianas nacientes, estan adoptando
la estrategia de acomodacion a la cultura hegemodnica. La mayoria de las iglesias
piensan que es lo Unico que pueden hacer. De esta manera, Lindbeck argumenta,
les resulta dificil atraer catecimenos, incluso entre sus propios niflos o jovenes,

llevando a cabo una instruccion y una practica distintiva muy pobre.

Ahora bien, lo sorprendente en Lindbeck es que llegados a este punto de su
razonamiento no lo llevase un paso mas alla. Por el contrario, parece mostrar el
mismo grado de adaptacion y rendicion que el practicado por las iglesias de las
que se mostraba critico. Ya que su juicio conclusivo es que, hasta que la
descristianizacion no haya reducido el cristianismo a ser una minoria cognitiva, no

es probable una reversion de la misma. La supervivencia pasard por esas
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comunidades como minorias cognitivas que, sin la rigidez tradicionalista,
encarnen unas formas de vida distintivas y propias. Mientras tanto, Lindbeck deja
paso a las tendencias experienciales-expresivas como las mejor adaptadas al

C i (756
contexto sociologico contemporaneo .

La Unica estrategia de actuacion que parece proponer Lindbeck es que las
teologias posliberales se mantengan, a pesar de las dificultades, y que estén
preparadas para cuando la descristianizacion de la modernidad secular avance en
mayor medida. Entonces sera cuando la viabilidad socioldgica de las minorias
cognitivas de orientacion canonica-lingiiistica se conviertan en una realidad. De
hecho, estas son las significativas palabras de Lindbeck al final de este capitulo y

practicamente de su libro:

Soélo en algunos tedlogos mas jovenes se vislumbran los comienzos de
un deseo de renovar la antigua practica de envolver el universo dentro

del mundo biblico de un modo postradicional y posliberal. Ojala que

: 757
este clan vaya creciendo "~ .

8.1.4 La lglesia, pueblo de Dios como Israel

Seguimos analizamos la comprension de la Iglesia en el pensamiento de G.
A. Lindbeck, en su articulo de 1988 titulado: “7he church’™®. Lindbeck define la
vision de la Iglesia como el pueblo de Dios, mesianico y peregrino, modelado
tipologicamente por la narracion de Israel ™.

Lindbeck aludia a la definicion eclesioldgica de Concilio Vaticano II en la
Constitucion Dogmatica sobre la Iglesia, “Lumen Gentium”, en la que se
yuxtaponian tres concepciones distintas de la Iglesia, sin dar prioridad a ninguna
de ellas, tales como: “pueblo de Dios peregrino y mesidnico”, “sacramento de

unidad” e “institucién de salvacion”.

756
757
758

Lindbeck, La naturaleza..., 168
Lindbeck, La naturaleza..., 170
George A. Lindbeck, “The Church”, en The Church in a Postliberal Age, ed. por James J. Buckley

(London: SCM press, 2002), 145-165

759

Lindbeck, “The Church”, 146

308



309

CAPITULO VIII. LA IGLESIA, MINORIA COGNITIVA

Lindbeck argumentaba que, aunque “pueblo de Dios” no era ni mas ni
menos admisible que las otras, si que representaba una ventaja, porque a
diferencia de lo que ocurre al considerar la Iglesia como “sacramento de
salvacion”, es mas proxima a las preocupaciones ecuménicas siendo mas
aceptable para las iglesias de la Reforma. Sin embargo, no solo es conveniente por
razones ecuménicas, sino también porque tiene un mayor respaldo biblico, ya que

. . ., . . . 760
es la principal caracterizacion que las Escrituras asignan a la Iglesia’®.

Los primeros cristianos fueron judios conformados por las Escrituras
Hebreas y por la narrativa de Israel y se sabian pertenecientes a dicho pueblo. Esta
dimension comunitaria conformada por la narrativa de Israel dio conciencia a la
Iglesia de ser también pueblo de Dios, que surge de la reconciliacion entre judios
y gentiles. Esta narrativa como pueblo de Dios tenia precedencia constitutiva
sobre otras definiciones posteriores de la Iglesia, como la de “Cuerpo de Cristo”
presente en el NT, que aiin no estaba constituido como tal, o segin las marcas
tradicionales como “una, santa, catolica y apostdlica”, pertenecientes a los credos
de la Iglesia posterior’®".

En el NT, Jesucristo es representado como la encarnacion de Israel, asi la
Iglesia sera comprendida como cuerpo de Cristo, pero en la que la Iglesia es
continuacion mas que cumplimiento de Israel. Por eso para los primeros cristianos
no hay discontinuidad entre uno y otra’®.

La eclesiologia biblica es la que estd configurada por la narracion del
unico pueblo de Dios, pero las eclesiologias sistematicas, ya sean catolicas o

protestantes, han olvidado frecuentemente esta fundamentacion principal ®.

Una vez que Lindbeck ha asentado esta fundamentacion general vuelve a
la caracterizacion que habiamos visto en los articulos anteriores, sobre las iglesias
atendiendo a la realidad sociocultural. La situacion de cristiandad estd pasando y
las iglesias estan en un contexto progresivo de didspora. Como ha ocurrido con el

judaismo durante gran parte de la historia y no ha menguado su influencia por
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ello. El antagonismo entre la Iglesia y la sinagoga ha sido desenmascarado
definitivamente. La pretension eclesial de cumplimiento también se considera
ahora como algo descartable. Por tanto, estamos en un contexto social que

favorece nuevamente la comprension eclesiolégica como pueblo de Dios’®*.

Esto supone que la narracion de la Iglesia, entendida en continuidad con la
narracion de Israel, nos habla de lo que Dios esta haciendo a través de su pueblo
para ser signo y testigo de quien es. No importa que este pueblo se muestre
obediente o desobediente, porque tanto la misericordia como el juicio de Dios se
muestran en la vida de este pueblo. Esto es lo que cuenta esta narrativa’®.

De todo lo anterior, Lindbeck deduce dos conclusiones principales: la
primera, que la identidad de dicho pueblo es comunitaria. Los individuos son
miembros visibles del pueblo de Dios. Segunda, que la misién de ese pueblo es la

. La mision de este pueblo de Dios es

de ser testigos de la salvacién de Dios
proclamar el evangelio y servir al mundo a través de sus formas de vida

comunitaria’®’.

El énfasis principal de Lindbeck en la mision de la Iglesia recae sobre el
testimonio fiel y no tanto en “salvar almas” o en mejorar el orden social. Es decir,
en ser pueblo de Dios que es el signo comunitario de la redencion prometida. Y
solo de esta manera se convierte en una fuerza liberadora en la historia del

768
mundo’"".

Decia Lindbeck en ese afio 1990, en el que escribia Confession and
Community..., que la eclesiologia en la que estaba trabajando concernia tanto a
judios, catolicos, protestantes o chinos, dentro del horizonte de una modernidad
que se estaba desmoronando y que acercaba a dichas comunidades religiosas a

una situaciéon premoderna y preconstantiniana. Para Lindbeck urgia que las
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iglesias llegaran a ser un tipo de “comunidad ecuménica global” que la nueva

situacion socioldgica necesitaba’®.

8.2 Sectarismo y fideismo en la teologia eclesiologica de G.
A. Lindbeck

Lindbeck era consciente de que las dos acusaciones principales que podia
recibir su modelo teoldgico y eclesial eran: la de sectarismo y la de fideismo. Por

eso, sale al paso de dichas objeciones.

8.2.1 Entre el sectarismo de Yale y la adaptabilidad de Chicago

En relacion a estas criticas sobre la teologia de Lindbeck, Gustafson pone
de manifiesto que éste no propone ninguna comprension de la revelacion de Dios
en las Escrituras, por lo tanto, su teologia se queda sin fundamentacion. Esto le

70 Esta

lleva a un aislamiento de su teologia, que llega a ser “sectaria” y defensiva
actitud sectaria estaria también alimentada por una hermenéutica y una teologia
narrativa cuya fundamentacion no tiene ninguna referencia extratextual a la propia

Biblia’"".

Por tanto, la critica fundamental de Gustafson, dentro de una perspectiva
experiencial-expresiva, es que la teologia de Lindbeck no tiene ningun tipo de
fundamentacion mas alla de su propio modelo. Como ejemplo, cita la teologia de
Karl Barth, que ¢l no comparte, con una fuerte y bien defendida comprension de
la Escritura como Palabra de Dios. Sin embargo, las teologias posliberales al
carecer de semejante apoyo en una doctrina de la revelacion biblica tienden a ser

“sectarias’.

Asumimos como validas estas criticas y por eso presentamos un modelo
teologico que comprenda la revelacion en la Escritura, que sea capaz de dar
cuenta de la dimension de la Palabra en ella, sobre la base de un marco

comprensivo sociologico.

769 Lindbeck, “Confession and Community. An Israel-like View of the Church”, 9

James M. Gustafson, “The Sectarian Temptation. Reflections on Theology, the Church and the
University”, Proceedings of the Catholic Theological Society of America, n? 40 (1985): 86

7' Gustafson, “The Sectarian Temptation. Reflections on Theology, the Church and the University”, 87-
88
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Por otro lado, también llama la atencion de Gustafson que Lindbeck no
saque partido a su comprension de la Iglesia, como una comunidad cultural
lingiiistica, especialmente elegida por Dios para darse a conocer a la humanidad.
Por tanto, una defensa de la revelacion biblica daria un apoyo a estas propuestas
teologicas, que al carecer de esta fundamentacion no pasarian de ser la

., .., .., 2
conservacion de una tradicion por el mero hecho de conservar una tradicion’”.

Ademas, Gustafson sefiala que la sociologia del conocimiento de B&L
contribuyo6 a una especie de tribalismo sectario en la teologia y la ética cristiana.
Si la teologia es el resultado de la construccidon social de una comunidad
condicionada historicamente, lo que sorprende a Gustafson es que algunos
tedlogos tomen este punto de partida para hacer una teologia normativa, sin caer
en el relativismo al que conduciria que todos los conocimientos sean construidos
socialmente. La teologia no se preocuparia asi de su objeto: Dios, sino de la
perpetuacion de una ideologia: el modelo cultural de cristiandad. Asi que la
sociologia del conocimiento lleva a la teologia al sectarismo’ . Y esto, porque los
tedlogos que ceden frente a esta tentacion sectaria asumen que la Iglesia es
socialmente y culturalmente aislable de la sociedad mas amplia y de la cultura de
la que forma parte’’.

Lo que quizas Gustafson no acierta a ver es que la propuesta de Lindbeck
es rechazo de los desarrollos culturales y sociales de la modernidad, porque los
considera lesivos para la fe y la Iglesia cristiana; mientras que su propia propuesta
va en la direccion contraria, la de aceptacion y rendicion a los desarrollos
culturales de dicha modernidad. La propuesta de Lindbeck no es de aislamiento,
respecto a la filosofia y la sociologia contemporanea. Su teologia eclesioldgica, en
todo caso, representa una actitud afirmativa y cohesiva de la identidad de la
comunidad cristiana, que precisamente las teologias experienciales-expresivas han

difuminado con su preocupacion de relevancia en la cultura de la modernidad.

Por eso mismo, Lindbeck insiste en la no adaptabilidad o traduccion de las

doctrinas cristianas a los marcos culturales de la modernidad como estrategia
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evangelizadora. Por el contrario, enfatiza el método misionolégico y
evangelizador tradicional, el de catequesis y socializaciéon en el seno de las
comunidades cristianas. No se trataba primero comprender la fe y después unirse
a la comunidad, que es el presupuesto del fundacionalismo moderno; sino que lo
primero era unirse a la comunidad, atraidos por su practica y formas de vida. Solo
posteriormente se pasaba por un proceso de formaciéon catequética y de
familiarizacion con la narrativa biblica, para madurar en la fe y en las formas de
comportamiento cristiano. Tras ese proceso eran declarados aptos para profesar la

fe y para ser bautizados’”.

8.2.2 Entre el fideismo de Yale y la apologética de Chicago

En segundo lugar, respecto a la cuestion de fideismo, Lindbeck afirma que,
en la situacién de pluralismo, parece necesaria una postura apologética o de
fundamentacion, desde las que las religiones o las distintas construcciones de
sentido puedan ser evaluadas en el espacio publico. En este sentido, las teologias
experienciales-expresivas han tenido aqui su punto fuerte y han hecho un gran
esfuerzo adaptativo a las condiciones culturales de la modernidad. Sin embargo, la

perspectiva posliberal muestra profundas reticencias sobre dicha fundamentacion.

Es el debate entre fundacionalismo y no fundacionalismo y que en esta
investigacion hemos venido caracterizando con la contraposicion entre las
escuelas de Yale y Chicago. Por eso, mientras el recurso experiencial-expresivo
basico es la traduccion (Chicago), el recurso candnico-lingiiistico es la practica
particularista (Yale). En perspectiva canonico-lingliistica, las religiones y los
lenguajes sélo pueden ser comprendidos desde la préctica ejercida en sus propios

términos sin traducirlas o adaptarlas a un marco extrafio a ellas’’®.

8.2.3 Criticas al uso de modelos y paradigmas en teologia

Ahora bien, si no hay estructuras bésicas o estandares universales para
evaluar las distintas opciones presentes en el pluralismo, la eleccion entre ellas se
presentaria como algo irracional o sujeta a una fe ciega. Contra esto, la objecion

de Lindbeck no es que no haya estas estructuras o estos estandares, sino que no es
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posible formularlos por medio de un lenguaje neutral que sea independiente de los
777

marcos de interpretacion’’’.

La viabilidad de un modelo o de un paradigma aplicado en teologia no
dependeria de una teoria general o sobre la base de unos criterios formulados
independientemente, sino que un modelo o un paradigma teologico depende de la
habilidad para manejarlos, no de una manera “técnica” sino “artistica”. Es decir,
que un tedlogo utiliza un modelo mas como la habilidad del artista o del artesano,

que de la precisién de lo matematico-tecnologico’ .

Por otra parte, la credibilidad de un modelo depende de la eficacia de su
practica, sobre todo, de su capacidad o potencialidad comprensiva. Cuando un
modelo deja de tener esa capacidad comprensiva frente a una determinada
realidad sociocultural, entonces, el modelo o paradigma deja de ser viable y
colapsa. En opinion de Lindbeck, entonces, la razonabilidad de un modelo
teologico no depende de la validez de su marco tedrico o conceptual, sino de su
capacidad asimilativa de otras perspectivas y de proporcionar una interpretacion
de si misma comprensible, en sus propios términos, para aquellos que son
participantes de dicha religi(')n779.

Por tanto, Lindbeck siguiendo a Thomas Kuhn, afirma que un modelo o
paradigma teoldgico, al igual que los modelos o paradigmas cientificos, no son
susceptibles de refutacion absoluta, sino que estdn sometidos a procedimientos de
comprobacion racional. A través de la acumulacion de éxitos o fracasos en su
potencialidad explicativa y/o comprensiva, ya sea desde una perspectiva cognitiva

o practica dentro de situaciones socioculturales particulares y concretas’®’.

Esta es la manera en que Lindbeck sale al paso de las objeciones sobre
fideismo, aunque no haya una fundamentacion universalmente valida, eso no

implica que no haya procesos de racionalidad y validez practica.

777 Lindbeck, La naturaleza..., 164
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Por su parte, Joven ve en esta asuncion de Lindbeck, de la teoria de la
ciencia de Kuhn, la imposibilidad de construir una teoria general de la verdad que
sea valida para todas las religiones. Por el contrario, lo que tenemos es una
sucesion de paradigmas, cada uno de los cuales es autosubsistente y verdadero, asi
el fideismo relativista estd servido. En opiniéon de Joven, la unién de
inconmensurabilidad con intratextualidad hace que los significados sean
inmanentes al texto, asi no hay alternativa al fideismo. No hay una referencialidad
al contexto de interpretacion ni a una realidad extralingiiistica’®".

Sobre la base de estas y otras objeciones, el modelo teologico de nuestra
investigacion quiere superar la perspectiva meramente sincronica y por eso lo
completamos con una perspectiva diacronica. En definitiva, nuestro modelo toma
elementos tanto de lo experiencial-expresiva como de lo cultural-lingiiistico.

Pretende ser una mediacion entre Yale y Chicago.

La credibilidad y la racionalidad de nuestro modelo descansan sobre su
capacidad explicativa al integrar parcialmente distintos modelos, pero al mismo
tiempo, en una hermenéutica que distingue la cultura de la Biblia, como fruto de
la construccion de sentido de la practica de la Iglesia, de las particularidades
culturales de los distintos contextos socioculturales de los textos biblicos. Para
nuestro modelo si hay una realidad extralingiiistica: los actos de habla de la

Palabra.

Las criticas de Joven se extienden, alin mas, cuando dice que el modelo
cultural de Lindbeck es de aplicacion sélo a culturas y sociedades homogéneas sin
diferenciacion estructural, pero que ni nuestra sociedad, ni nuestra cultura son asi.
Vivimos en una sociedad de alta diferenciacion funcional, cuya cultura estd
caracterizada por una racionalidad cientifico-técnica, democratica y secularizada.
En esta sociedad la religion cristiana es algo con lo que ya no se nace en muchos

casos y los individuos no pueden evitar tener que elegir y valorar, con mayor o

781 . . P . .y .
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menor conciencia y sobre la base de una racionalidad comtn, su pertenencia y su
82

decision personal por la religion cristiana’

En realidad, estas criticas de Joven, a nuestro juicio, no cuestionan o
demuestran la ineficacia del modelo teolégico de Lindbeck. Joven estd
enjuiciando el modelo cultural-lingiiistico desde un modelo experiencial-
expresivo. Pero sus criticas solo son validas al interior de dicho modelo. Esto en
realidad estaria dando la razén a Lindbeck al plantear la ausencia de un lenguaje
neutral y de una racionalidad comun al margen de las construcciones sociales. De
hecho, Joven asume la normatividad de la racionalidad secular desde la que se
juzga el valor incluso de la religion cristiana. Como cuando dice que la condicion
de ser creados a imagen y semejanza de Dios reside en el uso de la racionalidad
por parte del ser humano’®*.

Ahora bien, es cuestionable que la razon cientifico-técnica secular sea
universal y no precisamente una construccion de la modernidad. Lindbeck esta
reaccionando precisamente frente a la normatividad de esta racionalidad moderna
y de su colonizacion del espacio publico. No parece que Joven sea consciente de
que la aplicacion de esta racionalidad secular normativa privatiza y subjetiva la
religion. La sociedad occidental secularizada se convierte en juez de lo
verosimil "™,

En esta logica experiencial-expresiva dificilmente la religion cristiana
podra tener un lugar propio en el espacio publico si necesariamente esta

subsidiada por la razon secular.

8.3 Lainsuficiencia de la propuesta de G. A. Lindbeck

Lindbeck era consciente de las criticas que recibié su modelo e intentod

responderlas, en todo lo visto anteriormente, compartimos sus andlisis y sus

782 . . P . . s .
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respuestas. No obstante, se hace necesario que nosotros propongamos nuestra

evaluacion critica de su pensamiento.

8.3.1 Una propuesta adaptativa

Aunque en los apartados anteriores hemos visto que la teologia
eclesiologica de Lindbeck experimentd una cierta evolucion a lo largo de su
pensamiento, pensamos que hay serie de elementos que son consustanciales y

caracteristicos del mismo.

En primer lugar, no creemos que su propuesta de la iglesia, devenida en
minoria cognitiva, haya cambiado sustancialmente a lo largo de su obra. Es cierto
que podria considerarse una evolucion desde la comunidad sectaria ecuménica de
los afios 60 y 70 a las comunidades ecuménicas globales de los afios 90, pero en
realidad, no creemos que Lindbeck llegara a superar en ningiin momento esta
concepcidn inicial, de la supervivencia de las iglesias cristianas dentro de una
sociedad de alta secularizacion, como pequefios enclaves comunitarios en la

misma.

Es decir que, a nuestro juicio, Lindbeck muestra, con su propuesta de
teologia eclesioldgica, un alto grado de adaptabilidad a los procesos
modernizadores y a los desarrollos de la sociedad plural y secular. En ningtin
momento Lindbeck cree en la posibilidad de que estas minorias cognitivas
resistan activamente o incluso combatan dichos procesos de modernizacion y de
secularizacion. Parece pensar en un determinismo sociologico que no puede
revertirse. De hecho, hemos visto como la estrategia que ¢l propone es esperar a
que los procesos de modernizacion y de cristianizacion lleguen a su punto
maximo de consumacion, o quizas deberiamos denominar de “degradacion”, para
que su propuesta de ser minorias cognitivas llegue a convertirse en una realidad

plausible dentro del espacio publico.

La propuesta de Lindbeck se basa principalmente en esperar y resistir al
interior de las comunidades de fe. No parece reparar Lindbeck en los énfasis
precisamente de la sociologia del conocimiento, por los cuales, cualquier realidad

sociocultural no puede tener ninguna consideracion de superioridad o
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inevitabilidad frente a otras, porque todas ellas son construidas socialmente. Y,
por tanto, todas tienen el mismo valor, y al mismo tiempo, ninguna de ellas puede
considerarse como inevitable. Segun la sociologia del conocimiento, la teologia

no s6lo podria leer los signos de los tiempos sino reescribirlos’*>.

Por tanto, vemos como Lindbeck asume la privatizaciéon de las iglesias en
el espacio publico. En ello, advertimos el tono fuertemente luterano de Lindbeck.
Segiun lo que hemos venido sosteniendo en la presente investigacion, tanto el
calvinismo como el luteranismo, pero de forma especialmente acentuada en este
ultimo, encontramos un alto grado de adaptabilidad y de acomodacion a las
estructuras sociales y a las construcciones culturales. La razon de ello la hemos
encontrado en la debilidad de su teologia politica. Es ese espiritu de acomodacion

que Lindbeck veia en las iglesias de aquel momento.

8.3.2 Minorias cognitivas y fundamentalismo

No obstante, parece que Lindbeck no fue capaz de advertir lo que ya
estaba ocurriendo en su tiempo, aunque las iglesias devinieran en minorias
cognitivas, eso no suponia por si mismo que su configuracion fuera precisamente
la que derivaba de una comprension cultural-lingiiistica. De hecho, en la década
de los 80, cuando ¢l estd escribiendo La Naturaleza de la Doctrina, la situacion
era del auge del fundamentalismo en la esfera publica norteamericana. Es decir,
que precisamente la evolucion de los procesos modernizadores no estaba llevando
a las iglesias a convertirse en unas minorias cognitivas ecuménicas de talante
abierto, sino todo lo contrario. Lo que no previé Lindbeck fue precisamente que
los procesos modernizadores, con la secularizacion de la conciencia al frente,
colonizaran a las iglesias desde dentro. Las minorias cognitivas fundamentalistas
y no las pequefias comunidades ecuménicas fueron el resultado de dichos
procesos sociales, pero no con un sentido de apertura, como imaginaba Lindbeck,
sino todo lo contrario, con un caracter de exclusion. Lo que tampoco Lindbeck
acertd a ver fue que, por la persistencia del fenomeno religioso en la sociedad
plural y secular, dichas minorias cognitivas fundamentalistas hayan llegado a
convertirse en grandes enclaves sociales con una fuerte presencia en el espacio

publico y politico norteamericano. La desprivatizacion de la opcion
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fundamentalista ha pasado en los tiempos mas recientes por la renovada alianza

constantiniana con el poder politico partidista.

Refiriéndonos muy brevemente al caso de Espaia, los procesos
modernizadores permitieron la emergencia y la proliferacion, a partir de los afos
80, de comunidades evangélicas constituidas desde sus inicios como minorias
cognitivas, en su mayoria, con un fuerte acento fundamentalista. Por lo que, a
pesar del tiempo transcurrido, no ha habido esfuerzos por superar esa condicion
adaptativa que representan las minorias cognitivas. En el caso de la iglesia
catolica espafiola, aunque las estructuras siguen perteneciendo a los tiempos de
monopolio confesional, las comunidades que muestran mayor compromiso suelen
acercarse mucho a esta configuracion de minorias cognitivas, mostrando en
numerosas ocasiones incluso rasgos fundamentalistas, o mejor Ilamados,

integristas.

Por todo ello, pensamos que mostrar adaptabilidad, en la forma de
minorias cognitivas, a los procesos tardomodernos supone la rendicién y la
acomodacion a los mismos. Esto supone la transformacion de las iglesias, de las
creencias y de la religion cristiana segin los patrones de la sociedad plurisecular.
Una iglesia como minoria cognitiva es el resultado de la privatizacion de la
religion en la misma. Asumir esa realidad socioldgica como normativa supone

debilitar el cristianismo desde su raiz.

8.3.3 La desprivatizacion de las minorias cognitivas

En nuestra investigacion hemos distinguido entre una secularizacion
institucional y una secularizacion de conciencia. Cuando proponemos la necesidad
de superar la mentalidad de minoria cognitiva pensamos en la desprivatizacion de
la religion en el espacio publico. Por un lado, aceptamos la premisa de la
secularizacion institucional, a través de la diferenciacion funcional de la sociedad,
como congruente con las tradiciones biblicas, eclesiales y teologicas cristianas,
siempre y cuando, las religiones y las instituciones religiosas formen parte del
espacio publico como actores en igualdad de condiciones de las instituciones
seculares. Es decir, aceptamos la diferenciacién institucional, en cuanto

distincion, pero no en cuanto separacion de las instituciones sociales en el espacio
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publico. Por otro lado, pensamos que la secularizacion de la conciencia supone

igualmente ceder ante los procesos secularizadores.

En el caso de Lindbeck, hemos visto como asume la privatizacion de las
iglesias en el espacio publico, pero es critico con la privatizacion de la teologia,
como prueba su propio modelo teoldgico candnico-lingiiistico. Por tanto,
tomamos la propuesta de Lindbeck configurando comunidades abiertas, frente al
fundamentalismo. Con una identidad propia, frente al relativismo. Con un caracter
comunitario, frente al individualismo. Encarnando formas de vida comunitaria
derivadas de la lectura canonica, narrativa y eclesial de la Biblia para hacer frente
a la secularizacion de la conciencia de la modernidad tardia. Sin embargo, la
consideramos insuficiente para abordar la secularizacion privatizadora de la

religion en el espacio publico.

Por eso, nuestro modelo es critico con la privatizacion de la religion en la
plaza publica, rechazamos la configuracion de las iglesias como minorias
cognitivas porque supone una rendicion a dicha privatizacion institucional. Y al
mismo tiempo, hemos construido una teologia socioconstructiva frente a la
privatizacion de la conciencia. Una teologia que tiene un modelo socioldgico
comprensivo de la revelacion en la Escritura y un modelo hermenéutico
sociocultural, candnico y narrativo, pero que tiene una referencialidad extratextual

por medio de los actos de habla de la Palabra que evite su privatizacion.

En definitiva, proponemos la necesidad de que dichas minorias cognitivas
transiten desde la privatizacion hacia la desprivatizacion, por tanto, se impone
reflexionar sobre qué modelo de desprivatizacion y qué modelo eclesiologico es
necesario desarrollar, pero también cudl es su relacion con la desprivatizacion de

la teologia de nuestro modelo teoldgico.

CAPITULO IX. LAIGLESIA, ESTRUCTURA
INTERMEDIA

El curso de nuestra investigacion nos lleva a abordar el camino hacia la
desprivatizacion de las iglesias cristianas en el seno de la sociedad plurisecular.

Para ello, primero analizamos los procesos modernizadores que han llevado a la
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privatizacion de las iglesias cristianas en el espacio publico de la sociedad
moderna, y posteriormente, analizaremos como Berger aborda esta
desprivatizaciéon a través de la creacion o potenciacion de las estructuras

intermedias.

En primer lugar, debemos estudiar como Berger trata el problema de lo
institucional. En segundo lugar, cdmo esos cambios afectan al mismo tiempo a la
transformacion de las conciencias individuales. En tercer lugar, analizamos la
propuesta de Berger para que las iglesias se conviertan en estructuras intermedias
y coémo estas podrian dar respuestas a los cambios que los procesos
modernizadores ha inducido en las conciencias religiosas. Sin embargo,
encontramos en Berger el fendmeno contrario al de Lindbeck. Berger propone la
desprivatizacion de las iglesias, pero asume la privatizacion de la teologia y de la
conciencia religiosa. La razon para ello debemos encontrarla en las diferencias

entre su sociologia y su teologia.

9.1 La desobjetivacion de las instituciones sociales

En Los numerosos altares de la modernidad (2016), Berger nos ofrece su
ultima sintesis de todos los asuntos implicados en nuestra problematica. En la
segunda parte del capitulo uno, Berger pasa a detallarnos la funcion de las
instituciones humanas y lo hace siguiendo al filosofo y socidlogo aleméan, Arnold

Gehlen (1904-1976).

9.1.1 Lasinstituciones como programas de accion

Gehlen decia que, a diferencia de los animales, que estan determinados por
sus instintos bioldgicos, el ser humano no tiene un programa de accion
previamente condicionado que le guie en su vida cotidiana. Los animales ademas
de estar guiados por sus instintos viven dependientes de su medio ambiente. Por el
contrario, el ser humano vive en apertura con el mundo, es decir, que no vive en
dependencia del medio, sino que puede adaptarse para vivir en cualesquiera
condiciones del medio en el que vive. Ademads, el ser humano, a diferencia de los
animales, nace en unas condiciones de inmadurez porque nace antes de que su

desarrollo esté completo. Asi que su desarrollo fisico y cognitivo se completa
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fuera del seno materno y lo hace dentro de una situacion de socializacion cultural.
El ser humano necesita construir, en ausencia de estar unido a un medio concreto,
su propio mundo que le asegure su supervivencia. Es el mundo social y
cultural’®®. Para ello y para compensar esta falta de instintos y no verse sometido a
la necesidad constante de autorreflexion en la toma de decision, lo que le haria
muy poco operativo, sobre todo, frente a situaciones que implicasen riesgo o

. . . . 8
peligro, se desarrollaron las instituciones’’ .

9.1.2 Profundidad y superficie en las instituciones

Gehlen dice que en ausencia de instintos que determinen las acciones
humanas, las instituciones compensan esa ausencia y se convierte en la guia
principal por las que todos nos regimos en nuestra vida diaria. Las instituciones
brindan los patrones de accién que los instintos no proporcionan. De esta manera
dan la posibilidad a los individuos de tener una zona de estabilidad en sus vidas
diarias sin necesidad de un gran esfuerzo de reflexion, se funciona casi en piloto
automatico. A diario realizamos un sinfin de acciones, pautas establecidas, que no
hemos elegido, ni hemos construido por nosotros mismos, sino que nos han sido
dadas por la sociedad a través de las instituciones. Eso nos deja espacio, tiempo y
energias suficientes para dedicarlas a otras areas de nuestra vida donde los
patrones de las instituciones no llegan. Ese es un espacio para la libertad
individual y para nuestra capacidad de eleccion. Gehlen llamo a estas dos areas:

trasfondo'y superficie. El trasfondo y la superficie de la vida social humana’*®.

Debemos aclarar que la traduccién de Sigueme no nos convence del todo,
ya que comprendemos que estos dos términos no corresponden con dos grupos
semanticos opuestos. Trasfondo corresponde con un espacio plano, mientras que

superficie corresponde con la parte superior de un continente.

Las dos palabras en inglés que tenemos en el articulo de Berger y Kellner,

que estamos citando, son: “background” y “foreground”’®. Que podriamos

7% peter L. Berger & Hansfried Kellner, “Arnold Gehlen and the theory of institutions”, Social Research,

vol. 32, n21(1965), 111

787 Berger, Los numerosos..., 25. Ya se estudid el concepto socioldgico de institucion, ver arriba Capitulo
I, 86

788 Berger, Los numerosos altares..., 26

7% Berger & Kellner, “Arnold Gehlen and the theory of institutions”, 112
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traducir como “fondo” y “primer plano” respectivamente, lo que nos llevaria a la
metafora del espacio plano. Por otra parte, segun la definicion de la RAE,
trasfondo es: “aquello que esta o parece estar mas alla del fondo visible de una
cosa o detras de la apariencia o intencion de una accion humana G P
metafora aqui seria la de la escena teatral o cinematografica, en lugar de un
continente con un liquido. Por tanto, pensamos que para transmitir bien las ideas
de Gehlen deberia cambiarse la pareja de trasfondo y superficie por la de
trasfondo y apariencia. Por el contrario, si se opta por la metafora del continente

deberiamos usar la pareja fondoy superficie.

En el libro de Berger & Luckmann que lleva por titulo Modernidad,
Pluralismo y crisis de sentido (1997). Encontramos una explicacion que nos saca
de nuestra duda y es que B&L explican que la conciencia debe imaginarse como
“una serie de diferentes niveles estratificados, unos encima de otros””'. Asi que
entonces la metafora apropiada seria la del continente. Lo que sigue es
suficientemente claro. El mundo dado por supuesto se encuentra en las
“profundidades”, mientras que el mundo de las elecciones se encuentra en el polo
extremo, en la “superficie”. El efecto que produce la modernizacion sobre la
conciencia es la pérdida de la “profundidad”. Y una nueva metafora entra en
juego, “la conciencia es como una enorme cafetera” >, la idea del continente se
impone, los contenidos de la conciencia se evaporan y el poso se ha reducido

bastante’”".

No obstante, acudimos a diferentes fuentes que nos remiten al propio
Gehlen. En Antropologia filosofica. Del encuentro y descubrimiento del hombre
por si mismo. Arnold Gehlen 1904-1976 (1993), se hace referencia a la “enorme
profundidad de la superficie de la conciencia””**. O, por ejemplo, en su obra £/
hombre. Su naturaléeza y su lugar en e/ mundo (1987), encontramos la referencia a

la conciencia como dos extremos, con una “profundidad” totalmente interminable

7% vier en|https://dle.rae.es/trasfondo]Acceso el 01/03/2021

! peter L. Berger & Thomas Luckmann, Modernidad, pluralismo y crisis de sentido: la orientacion del
hombre moderno (Barcelona: Paidds, 1997), 88

792 Berger & Luckmann, Modernidad..., 89

793 Berger & Luckmann, Modernidad..., 89

Gehlen Arnold, Antropologia filoséfica. Del encuentro y descubrimiento del hombre por si mismo
(Barcelona: Paidds, 1993), 20
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y una conciencia que es primariamente “superficie”’>. Asi que definitivamente la

pareja de términos que buscamos es “profundidad” y “superficie”.

Por tanto, /a profundidad corresponde al ambito de las instituciones, a lo
dado por sentado, mientras que /a Supérficié corresponde con aquel ambito no
institucionalizado donde rige la capacidad de eleccién. Por asi decirlo en la
profundidad rige el destino, mientras que en la superficie rige las elecciones. En

definitiva, segin Gehlen, las instituciones determinan la conducta humana’®.

Berger da respaldo a la teoria de Gehlen para la explicacion de la vida
social. Si la sociedad fuese por completo profundidad, toda nuestra vida estaria
programada y no tendriamos ninguna capacidad de eleccion. Seriamos robots. Por
otro lado, si la vida social fuese por completo superficie, tendriamos que estar
constantemente tomando decisiones hasta en los mas pequefios detalles y la vida

. . 797
social llegaria a colapsar’”".

La profundidad institucional puede ser desafiada y sus patrones de
pensamiento y comportamiento pueden ser puestos en cuestion. Gehlen denomina

a esos desafios desintegracion de las instituciones’™.

Gehlen también habla de que las culturas modernas son vistas como
desinstitucionalizadoras, en el sentido de que el énfasis en la reflexividad racional
mina el mundo estable y dado por sentado de las tradiciones. El hombre moderno
aparece como altamente “subjetivizado” y en tension constante con el orden
institucional, por tanto, privado de estabilidad’”.

Un ultimo aspecto fundamental, segiin Gehlen, de los procesos
institucionalizadores es el lenguaje. El mundo del ser humano, que desde la
perspectiva bioldgica se encuentra radicalmente abierto, se transforma en un
mundo cerrado a través de los procesos de la institucionalizacion. Las
instituciones proveen marcos regulativos en los que la vida humana puede

desarrollarse. Por su parte, el ser humano es capaz de mantener esa condicion

795
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abierta de su biologia, en su capacidad de negacion o de cambio de las
instituciones. El lenguaje es el instrumento que permite al ser humano construir o
cambiar los patrones institucionales a través de la relacion intersubjetiva con otros
seres humanos. El lenguaje, por tanto, permite que las instituciones se conviertan
en ese mundo compartido de significados. El lenguaje da a este mundo de

significados estabilidad y continuidad®”.

9.1.3 Conservadurismo e instituciones

A Gehlen se le ha criticado por el caracter conservador de su teoria, con su
defensa constante de la estabilidad y de las instituciones tradicionales y su rechazo
de la sociedad moderna y de su subjetivismo™'. Sin embargo, pensamos que el
uso que hace Berger de su teoria nos aporta un adecuado marco interpretativo para
la comprension de algunos aspectos de la vida social. Sobre todo, para ser
conscientes de la importancia que tienen las instituciones y las tradiciones en la

construccion del mundo social.

Por su parte, Berger defiende que el orden social tiende a la estabilizacion,
por eso, tras cualquier cambio revolucionario, las instituciones vuelven a producir
programas de accion que ordenan la vida de las personas. Siguiendo a Weber,
Berger habla de la rutinizacion de la vida social como definitoria de la misma. El
carisma es la fuerza que altera y desafia las rutinas cotidianas, pero lo carismatico
no puede durar, por lo que pronto lo carismatico se “rutiniza”, es decir, que con el

tiempo surgen nuevas pautas institucionales®”.

A menudo se ha criticado las instituciones por su capacidad opresora sobre
los individuos, no obstante, esto es valorar exclusivamente un fenomeno social
desde su patologia. Las instituciones sociales establecen programas de accion en
los individuos que normalmente les permiten desarrollarse y convivir en sociedad.
A veces, las instituciones tienen un potencial opresor, y en esos casos, €s
necesario un ejercicio critico frente a ellas. El individuo no solo se beneficia del
programa de accion de las instituciones, sino que también estas pautas, en

multitud de ocasiones, se convierten en lo que Max Weber llamaba una “jaula de
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hierro”. Max Weber decia que el ser humano es capaz de tejer una tela de sentido
en la que después ¢l mismo queda atrapado. Por tanto, los programas
institucionales no solo ayudan, benefician y guian a los individuos, sino que
también los constrifien y los subyugan. No obstante, es altamente cuestionable
que, frente a los excesos institucionales, la liberacion venga de la supresion de los
limites institucionales, en favor de la construccion de individuos atomizados

encerrados sobre si mismos.

9.1.4 Desinstitucionalizacion y pluralismo

El pluralismo favorece la multiplicacion de opciones, por tanto, potencia el
ejercicio de la eleccion sobre el destino. Por tanto, el pluralismo contribuye a la
expansion de la superficie a costa de la profundidad de la vida social®®.

O sea, que el pluralismo amplia ese ambito de la vida social sujeta a la
eleccion individual porque aumentan los espacios desinstitucionalizados. Los
programas institucionales tradicionales se ponen fuertemente en cuestion por el
efecto relativizador del pluralismo. En la medida en que esto ocurre recae mas
peso sobre el individuo, que tiene que hacer un esfuerzo de autorreflexiéon en mas
areas de su vida para encontrar orientaciéon y guia para sus elecciones. En un
mundo plural sometido a las tensiones relativizadoras, los individuos se
encuentran a menudo perdidos en un mar de elecciones constantes. No obstante, y
como hemos visto, el orden social no asimila bien la ausencia de

institucionalizacion.

Los problemas que causa la desinstitucionalizacion producida por el
pluralismo tienen varias consecuencias. Es cierto que, en no pocos casos, el
proceso de desinstitucionalizacion de las pautas tradicionales causa un sentido de
liberacion. De ahi, que la desinstitucionalizacion de ciertas pautas de
comportamiento no deberia vivirse s6lo como una pérdida, sino como una
liberacion. Uno de los grandes potenciadores de la desinstitucionalizacion de los
programas tradicionales ha sido la urbanizacion. Berger cita con frecuencia

ejemplos de la literatura europea y estadounidense, de individuos que dejan el
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mundo rural para llegar a la gran urbe y a los que se le abre un mundo nuevo de

posibilidades, donde los antiguos programas de accién han quedado obsoletos®®*.

Alli donde estos se han percibido como restrictivos se experimentara la
nueva situacion social como una liberacion, sin embargo, dice Berger, que esa
sensacion de libertad y de liberacion normalmente no perdura en el tiempo,

3

porque en alguin momento el individuo debe preguntarse: “;y ahora qué?”. Por
tanto, la liberacion deja paso a una ansiedad creciente. Se echa en falta una base

sobre la que sustentarse ante la ausencia de pautas fiables a las que recurrir®®.

Se requiere ahora una nueva liberacion, la liberacion de la libertad de los
anteriores limites institucionales. Por eso se impone siempre una reconstruccion
de nuevos patrones institucionalizados. Quizas, unos pocos puedan vivir en una
actitud cinica o relativista de manera permanente, pero la mayoria elegird nuevas
formas institucionalizadas que acabaran rutinizdndose y haciéndose tradicionales
en algin momento. Otros, incluso elegiran blindarse bajo nuevas o antiguas
tradiciones, éstos son los tradicionalistas. Por otro lado, estaran aquellos que

muestren actitudes mas reactivas, éstos se convertiran en los fundamentalistas®®.

En definitiva, el pluralismo relativiza y desautoriza muchas de las certezas
por las que se solia vivir, es decir, que el pluralismo produce incertidumbre.
Hablamos aqui de una certidumbre no existencial, sino sobre todo social.
Probablemente ambas estan conectadas, pero nos interesa, en primer lugar, lo que
ocurre en el espacio social. Un mundo social lleno de incertidumbres es un
espacio propenso a las tensiones y a los conflictos. Por eso la mayoria de los
individuos elegiran un numero suficiente de certezas en su vida diaria, y a veces
por eso, se echa en falta también aquel mundo del destino de las sociedades
premodernas. En cualquier caso, hay dos estrategias aparentemente
contradictorias, pero mucho mas emparentadas de lo que parece que son: el

fundamentalismo y el relativismo®”’.

804 Berger, A Far Glory..., 105-122
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9.2 Lasubjetivacion de las instituciones religiosas

Una caracteristica fundamental de las instituciones es su “objetividad”. Por
objetividad entendemos que la instituciéon es percibida por la conciencia
individual como una cosa que estd ahi exteriormente. Ya vimos que Durkheim
proponia tratar los hechos sociales como cosas, como facticidades, que pueden ser
estudiadas. Y Schiitz hablaba del mundo dado por sentado, aquel mundo que
aparecia a la conciencia como natural o normal y que no es cuestionado. Pues
bien, las instituciones tienen este grado de objetividad, de realidad enfrente de la
conciencia, como una cosa que no puede obviarse, como algo dado por sentado.
Por eso Gehlen decia que el proceso de desinstitucionalizacién consistia en que
las instituciones pierden ese cardcter de objetividad. Los procesos de
modernizacion socavaban ese caracter dado por sentado de las instituciones, por

eso, pasaban a subjetivarse®”.

9.2.1 Lainstitucionalizacion de la experiencia religiosa

Todas las consideraciones que hemos visto referidas a las instituciones son
aplicables a las instituciones religiosas. En primer lugar, las instituciones
religiosas regulan la préctica de los creyentes hasta el punto que esa practica se
hace normal o natural en ellos. Eso supone que, al igual que cualquier otra
institucion, hay un correlato entre la objetividad de la institucion religiosa y la
subjetividad del creyente. La objetividad de la institucion se traspasa a la
conciencia individual®®.

En segundo lugar, las instituciones religiosas tienen su origen en las
experiencias religiosas y su desarrollo tiene que ver con la transmision del nacleo
de dicha experiencia religiosa de una generacion a otra de creyentes. Berger sigue
en ello a Max Weber y las categorias principales de su sociologia de la religion.
Weber distingue entre “la religion de los virtuosos” y la “religion de las masas™.
Lo que esto significa es que toda tradicion religiosa surge en funcion de una
experiencia fundante que es experimentada por un “virtuoso” (profeta, chaman o

mistico) y se mantiene al transmitir dicha experiencia original. Sin embargo, los
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que dan continuidad y reciben dicha experiencia ya no la experimentan por si
mismos, sino que la viven de las mediaciones de la tradicion. Esta es la funcion de
la tradicion asegurar esa mediacion entre la experiencia original del virtuoso y las

. . e . 810
experiencias subsidiarias de la masa™ .

La institucion recuerda, transmite e institucionaliza, valga la redundancia,
la experiencia original. Es decir, que la institucion religiosa se encarga de la
“rutinizaciéon del carisma”. Carisma es una palabra neotestamentaria que
corresponde con un don del Espiritu, pero Weber lo convierte en una categoria
sociologica. Carisma es la caracteristica principal del virtuoso, de aquel que ha
experimentado lo extraordinario que da lugar a la tradicion religiosa. El carisma
es la autoridad que recae sobre el virtuoso y que se opone a lo tradicional y a lo
racional. Aunque una tradicion religiosa comienza con la experiencia original que
experimenta el virtuoso y eso le confiere una caracteristica extraordinaria, que es
el carisma, esto no se transfiere sin mas a la masa de seguidores, porque ellos no
tienen acceso directo a las experiencias del virtuoso, y ellos tampoco tienen su
carisma. En ese proceso de transmision de lo extraordinario de la experiencia del
virtuoso a la normalidad de los seguidores, Weber lo llama rutinizacién del
carisma. La experiencia original del virtuoso se integra en la vida cotidiana de sus
seguidores™'".

Weber pensaba que este proceso era inevitable, en la medida en que la
primera generacion contemporanea del lider carismatico desaparece, comienza
este proceso de rutinizacion con la segunda generacion de seguidores, que se
consolida en la tercera generacion cuando la experiencia original estd ya
completamente institucionalizada en la vida cotidiana de los seguidores. La

.. .y . . . . .. ree 12
rutinizacion del carisma se da tanto en instituciones religiosas como politicas®'.

A partir de la rutinizacidn del carisma, el movimiento religioso (o politico)
continia en dos posibles direcciones: por un lado, se convierte en una institucion
tradicional, por ejemplo, a través de una transmision hereditaria. O, por otro lado,

se convierte en una institucion legal-racional, es decir, que se le aplica un proceso
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de racionalizacion, ya sea a través de un procedimiento legal, ya sea través de un
procedimiento burocratico. De esta manera, se pasa del “carisma de la persona” al
“carisma del cargo”. No es ya la persona la que tiene unas caracteristicas
extraordinarias, sino que es el cargo el que las adquiere, y la persona queda
subsidiada a ser mera portadora del cargo. Al final de todo este proceso es cuando

. . . . . . ., 81
podemos hablar en sentido estricto de institucionalizacion®'?.

9.2.2 Pluralismo y consumismo religioso

Es momento ahora de analizar como el pluralismo afecta a las instituciones
religiosas. El principal efecto que el pluralismo produce sobre las instituciones
religiosas es que las desinstitucionaliza, es decir, que las desobjetiva, las vuelve
subjetivas. En palabras de Gehlen, desintegra lo institucional de la religion. No

obstante, Berger matiza esta conclusiéon de Gehlen®'*.

Berger dice que la relacion entre pluralismo e instituciones religiosas debe
analizarse en un doble plano: el individual y el colectivo. En relacion a los
individuos, el pluralismo produce que debe pasar del destino a la eleccion. El
individuo debe elegir si pertenecer o no a una institucion religiosa, y lo que es mas
importante, a qué institucion religiosa pertenecer. Esto puede experimentarse
como liberador o frustrante. En relacion a lo colectivo, el pluralismo transforma
las instituciones religiosas en asociaciones voluntarias. De igual manera que los
individuos eligen su pertenencia religiosa, las instituciones religiosas ya no son
instituciones en las que principalmente se nace, sino a las que se pertenece
voluntariamente. Y, por tanto, las instituciones religiosas tienen que desarrollar
estrategias de ‘“‘seduccion” de individuos. Estas asociaciones voluntarias son
“Instituciones secundarias o débiles”, en terminologia de Gehlen. Es decir, son
instituciones que, aunque han perdido el caracter involuntario y dado por sentado
de la objetividad que las convertia en “instituciones fuertes”, siguen siendo

instituciones porque proporcionan pautas de comportamiento y pensamiento para

813
814

Berger, Los numerosos altares..., 77-78
Berger, Los numerosos altares..., 78

330



331 ‘ CAPITULO IX. LA IGLESIA, ESTRUCTURA INTERMEDIA

los individuos, pero los programas de estas instituciones son precarios y
815

vulnerables a los cambios y a ser desmantelados” .

Por tanto, el pluralismo convierte a los individuos en consumidores
religiosos y a las instituciones en asociaciones voluntarias. Esta “voluntarizacion”,
segun Gehlen, supone la desintegracion de las instituciones religiosas. Es decir,
que la institucion religiosa ya no se da por sentada, sino que esta sujeta a las
decisiones de los individuos y por eso se “subjetivan”. Esta transicion va de la
objetividad a lo subjetividad institucional, que las convierte en “instituciones
secundarias” o “instituciones débiles”. Berger no considera esta conclusiéon como
algo negativo, porque valora muy positivamente la libertad, por tanto, la

capacidad de eleccion del creyente solo puede ser algo bueno™'®.

9.2.3 Pluralismoy denominacionalismo

Otra importante consecuencia del pluralismo al transformar las
instituciones religiosas en asociaciones voluntarias es el denominacionalismo. El
denominacionalismo estd directamente relacionado con el pluralismo, asi que es
un fendmeno caracteristico de la religion en la sociedad norteamericana. El
denominacionalismo es una categoria sociologica referida a las instituciones
religiosas®'’.

La sociologia de la religion de Weber distinguia distintos tipos referidos a
las instituciones religiosas. Por un lado, tenemos la secta, y por el otro, la iglesia.
La secta es aquella institucion religiosa que se constituye como un grupo pequefio,
basado en las relaciones personales entre sus miembros, dirigido por un lider
carismatico. Alguien forma parte de una secta basada en su eleccion personal. Por
otro lado, la iglesia es aquella institucion religiosa que se constituye como
comunidad extensa con una feligresia diversa, que estd administrada por procesos

legales-burocraticos y lo normal es que se pertenezca a ella por nacimiento.

El paso de la secta a la iglesia, segin Weber, tiene que ver con el proceso

que hemos descrito arriba como “rutinizacion del carisma”. Un movimiento
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religioso surge a partir de una figura carismatica que arranca seguidores de una
comunidad tradicional. Sin embargo, el carisma no es duradero, en la segunda o
tercera generacion, la autoridad del carisma pasa a una autoridad tradicional o
burocratica. Por tanto, se pasa del “carisma de la persona” al “carisma del cargo”.
Ya no importa tanto las caracteristicas personales, sino que la persona se haya
elegido por los procedimientos legales-burocraticos adecuados. Asi la secta vive
del “carisma de la persona” y la iglesia del “carisma del cargo™®'®.

Ahora bien, nos dice Berger, ;donde falla esta tipologia? Que, si seguimos
al pie de la letra la caracterizacion de secta, como aquel grupo en el que no se
nace, sino al que uno se une voluntariamente, ;como calificamos a gran parte del
protestantismo estadounidense o del protestantismo espafiol? Pues Weber lo
calific6 como secta. Berger afirma que esto es equivocado, porque en ellas nacen
millones de personas. Ademas, estas instituciones religiosas son iglesia, acorde
con la misma tipologia de Weber, salvo el elemento de que su pertenencia es

voluntaria debido al pluralismo.

Por eso esta tipologia iglesia-secta es modificada por Richard Niebuhr, que
se dio cuenta de que la tipologia weberiana no explicaba la realidad religiosa
estadounidense. Niebuhr acufia una nueva tipologia, la denominacién. La
denominacién es una institucion religiosa constituida por un grupo de iglesias, no
sectas, por lo que son comunidades diversas en las que muchos de sus miembros
nacen en ellas y son dirigidas por procedimientos racionalizados, es decir, legales-
burocraticos. Sin embargo, la pertenencia a dicha iglesia es voluntaria y es
elegible, aunque se haya nacido en ella, ya que en muchos casos se cambia de
denominacion por diferentes razones. Ademas, las iglesias de una denominacion
aceptan a otras iglesias de otras denominaciones en igualdad de condiciones, lo

que a su vez favorece la movilidad entre sus miembros™ .

La denominacion es el resultado del pluralismo religioso y es un fenomeno
originalmente intraprotestante, pero que en la sociedad estadounidense se ha
extendido al resto de religiones. En opinion de Berger, el pluralismo religioso

tiene una “afinidad electiva” con la libertad religiosa. La libertad religiosa
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intensifica el pluralismo religioso, y a su vez, el pluralismo religioso presiona
hacia la libertad religiosa para, al menos, garantizar la estabilidad y la paz de la
sociedad™.

El pluralismo es un fendmeno global debido a las causas intrinsecas a los
procesos de modernizacion. Por ello, el modelo del denominacionalismo ha
mostrado una vigencia mas alla del dmbito estadounidense. El protestantismo
espaiol se ha configurado en torno a la tipologia del denominacionalismo. En
definitiva, el denominacionalismo es el correlato del pluralismo a nivel
institucional, mientras que el paso del destino a la eleccion lo es a nivel

individual.

9.2.4 Ecumenismo, estandarizacion y diferenciacion marginal

Hay dos consecuencias mas del pluralismo sobre las instituciones
religiosas: cambia las relaciones entre las instituciones religiosas, de ahi el
ecumenismo y el didlogo interreligioso, motivado por razones practicas debido al

. . ., . . . 21
pluralismo. Y cambia la relacion entre las instituciones y los fieles®*'.

El pluralismo cambia la relacion entre las instituciones religiosas que
ahora estan obligadas a dialogar y a cooperar entre si, pero también a competir.
De hecho, la colaboracidn, en no pocas ocasiones, persigue limitar la competencia
entre las distintas instituciones religiosas. La sociedad plural supone que no hay
ninguna tradicion religiosa o confesion que se pueda imponer
monopolisticamente. Por lo que el espacio social se convierte en un mercado,
donde cada tradicion religiosa tiene que vender su producto y donde se tiene que
convencer a sus potenciales fieles, ya que ellos con su eleccidn aseguran la
pervivencia de una institucion religiosa. Asi que la cooperacion entre instituciones
intenta limitar las presiones del mercado y limitar de alguna manera la movilidad

. .. . . . 22
de los individuos entre confesiones o denominaciones®>>.

Las presiones del mercado pluralista también presionan a las instituciones

religiosas en dos sentidos: la estandarizacion y la diferenciacion marginal. Las
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instituciones ofrecen sus productos en el mercado de manera estandar buscando
ganar atractivo para los potenciales consumidores religiosos, asi muchas
diferencias entre denominaciones tienden a desaparecer o a disminuir. Sin
embargo, hay limites de la estandarizacién porque necesitas sobrevivir en el
mercado y reservarte algin rasgo distintivo que te diferencie de los demas®*.

Por tultimo, el pluralismo y las pertenencias elegidas suponen que la
institucion religiosa tiene que hacer un esfuerzo extra por aumentar la pertenencia
religiosa o evitar el abandono, ya que las iglesias han pasado a ser asociaciones
voluntarias. Pero también de esta pertenencia voluntaria se deriva la propia
supervivencia de la institucion religiosa, que debe mantener tanto un nimero
minimo de fieles, como que éstos procuren un aporte econdmico que las haga

viables.

En definitiva, el pluralismo afecta a las instituciones religiosas porque las
convierte en asociaciones voluntarias y su existencia y permanencia ya no estd
dada por sentada. Eso las cambia por completo, de manera que ahora, deben estar

mejor posicionadas y ser competitivas en el mercado.

9.3 Laestructura intermedia. Entre los individuos y las
megaestructuras

Como hemos visto, el principal efecto que tiene el pluralismo sobre las
instituciones en general y sobre las instituciones religiosas en particular es la
desobjetivacion. Esto se traduce en que las instituciones religiosas pasan a
convertirse en asociaciones voluntarias, y eso, ha cambiado su configuracion
respecto de las instituciones primarias premodernas. Ahora bien, nos preguntamos
por el papel que las instituciones religiosas pueden cumplir en el espacio publico

de la sociedad plurisecular.

9.3.1 Privatizacion de las instituciones religiosas

Cuando hablamos de la caracterizacion de la sociedad contemporanea

llegamos a la conclusion de que los procesos de modernizacion transforman la

823

Berger, Los numerosos altares..., 99
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sociedad en una sociedad plural, con relaciones asimétricas entre las religiones y
el discurso secular. No obstante, también matizamos, que la sociedad sea plural no
significa que las tradiciones religiosas permanezcan inalteradas, limitdndose a
coexistir con el resto de religiones, junto al discurso secular. Todo lo contrario, el
espacio comun de la sociedad plural no es neutro, sino que es un espacio secular,

y que, por tanto, transforma las tradiciones religiosas presentes en el mismo.

El discurso secular, por tanto, se convierte en normativo del espacio
publico de la sociedad plural, eso hace que las tradiciones religiosas estén
presionadas para configurarse segiin una matriz secular. Transformandolas de
tradiciones e instituciones religiosas en espiritualidades, adquiriendo asi una
configuracion individualista, subjetiva y privada. Por tanto, se considera, como
parte de lo dado por sentado de esta sociedad plurisecular, que la religién no tenga
una presencia publica, sino de una manera completamente subsidiaria de lo

secular.

De ahi, que el ambito de actuacion que la sociedad plurisecular asigna a la
religion sea la del ambito privado. La religion es util porque provee un significado
que debe autolimitarse al ambito privado del individuo. Pareciera, por tanto, que
solo lo secular es capaz de proveer un espacio neutro para el espacio publico, y
pareciera también que, si lo secular no interviniese como arbitro, el resultado de la
sociedad plural, dejada en manos de las religiones, seria el conflicto ineludible.
Sin embargo, como bien podemos comprender, esto es un posicionamiento
ideoldgico. Si aspiramos a una sociedad realmente plural, las religiones y el
discurso secular deberan participar como actores en igualdad de condiciones en el

espacio publico.

Hemos analizado hasta aqui los procesos que han llevado a la privatizacion
de las iglesias cristianas en el espacio publico de la sociedad moderna, y ahora,

analizaremos como Berger aborda su desprivatizacion.

Por eso, vamos a proponer una comprension de las instituciones religiosas
que las capacite para participar en el espacio politico, en el méas amplio sentido del
término, que permita hablar realmente de una sociedad plural. Por eso vamos a

comprender las instituciones religiosas como estructuras intermedias.
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9.3.2 Lasinstituciones religiosas como estructuras intermedias

La estructura intermedia es una categoria fundamental de la teoria
sociologica de Peter Berger, que trabajo junto a Richard Neuhaus, en un proyecto
de investigacion del American Enterprise Institute en 1975 y que tuvo un gran
impacto en su pensamiento politico y en la discusion publica en la politica
norteamericana hasta principios del s. XXI***.

El primer texto en el que Berger hace referencia a las estructuras
intermedias es un articulo del ano 1976, que lleva por titulo: “In Praise of
Particularity. The Concept of Mediating Structures 7825 enel que adelantaba parte
del trabajo que estaba realizando y que un afio mas tarde publicaria con Neuhaus

con el titulo: “70 Empower People. The Role of Mediating Structures in Public
Policy” (1977).

Posteriormente, con el motivo del vigésimo aniversario de aquella
publicacion, se reeditdé por Michael Novak con la colaboracion de otros autores.
En ella se analizaron las concreciones politicas de la aplicacion de las estructuras
intermedias en distintos 4mbitos y aspectos de gestion. B&N**° respondieron a los
ensayos presentados con una reafirmacion de los principios basicos que
plantearon en la obra original. El titulo de esta obra era “7To Empower People.
From State to Civil Society’ (1996).

Por tanto, en este apartado analizaremos el pensamiento politico de B&N
en relacion a las estructuras intermedias. Debemos hacer, no obstante, un par de
aclaraciones. En primer lugar, que estamos hablando de una categoria de
sociologia politica en sentido amplio, no solo referente, ni especialmente dedicada
a las instituciones religiosas o la sociologia de la religion. En segundo lugar, que
los problemas de reflexion y de gestion politica derivados de las estructuras
intermedias son amplios y muchos de ellos exceden el alcance y el interés de la

presente investigacion. Por tanto, nuestro analisis se centrara en aquellos aspectos

824 Michael Novak, ed., Introduction to the 1996 Edition a To Empower People. From State to Civil Society

de Peter L. Berger & Richard J. Neuhaus (Washington D. C.: AEl Press, 1996), 2

82 peter L. Berger, “In Praise of Particularity. The Concept of Mediating Structures”, The Review of
Politics, vol. 38, n2 3 (1976), 399-410

826 Berger y Neuhaus, a partir de ahora B&N
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pertinentes al objeto de nuestro estudio: las instituciones religiosas y mas
concretamente las iglesias cristianas. Dentro del marco de nuestra tesis, su
concrecion pasa por la desprivatizacion de la religion en las sociedades
contemporaneas y la necesidad de que adopten un papel politico y de relevancia

publica.

Comencemos, pues, por su definicion. Lo que B&N entendian por
estructuras intermedias estaba referido a “aquellas instituciones situadas entre el
individuo, considerado en su vida privada, y las grandes instituciones de la esfera
publica”®*’. Entre las estructuras intermedias Berger distingue principalmente: el
barrio, la familia, las asociaciones voluntarias y las iglesias. No se trata de una

lista exhaustiva.

Este no era un concepto nuevo en la teoria sociologica. Se encontraba en
Emile Durkheim y en muchos otros socidlogos con distintas orientaciones
ideologicas, que lo incorporaron a sus respectivos pensamientos. Tocqueville,
Marx, Toennies, Weber, Simmel, Cooley, Thorstein Veblen o Robert Nisbet®*.
Todos ellos fueron socidlogos que trataron los efectos que los procesos
modernizadores provocaron con la disolucion o desmantelamiento de las formas
de vida comunitarias premodernas y que llevaban al aislamiento de los
individuos**’. Sin embargo, como en tantas otras ocasiones, Berger fue capaz de

darle una nueva orientacidén dentro de su marco tedrico.

Los procesos de modernizacion traen consigo una dicotomia entre la vida
publica y la vida privada. De todas las grandes instituciones, la mas importante, en
la configuracion de la sociedad moderna, es el Estado. Sin embargo, no hay que
olvidar, que hoy, incluso por encima del Estado, tenemos otras instituciones que
rivalizan con ¢él, como son, por ejemplo, los grandes conglomerados de las

empresas tecnologicas. Asi como otras grandes instituciones altamente

827 Berger, “In Praise of Particularity. The Concept of Mediating Structures”, 401. Y también en Peter L.

Berger & Richard J. Neuhaus, “Potenciar al ciudadano. El Rol de las Estructuras Intermedias en las
Politicas Publicas”, Estudios Publicos, n2 49 (1993), 177-178. Esta es la traduccidon del texto original en
inglés, Peter L. Berger & Richard J. Neuhaus, To Empower People. The Role of Mediating Structures in
Public Policy (Washington, D. C: AEI, 1977)

8% Berger, “In Praise of Particularity. The Concept of Mediating Structures”, 401

Berger & Neuhaus, “Potenciar al ciudadano. El Rol de las Estructuras Intermedias en las Politicas
Publicas”, 180

829

337



338 ‘ CAPITULO IX. LA IGLESIA, ESTRUCTURA INTERMEDIA

burocratizadas, tanto publicas como privadas, del ambito politico y del
econoémico, gubernamentales y no gubernamentales. Estas instituciones se han
convertido en megaestructuras. Frente a ellas, o al margen de ellas, tenemos a los
individuos, que en cuanto tales y cuanto mas atomizados y aislados estdn, mas
incapaces son de hacer frente al poder de estas megaestructuras. Se establece asi
una oposicion entre lo publico y lo privado. Esa vida privada es un repliegue y un

refugio para el individuo alejados de las megaestructuras®>’.

9.3.3 Ladicotomia entre lo publicoy lo privado

El individuo presente en la sociedad moderna tiene una vivencia
“esquizofrénica” entre estas dos esferas de lo publico y lo privado. Las
megaestructuras son alienantes para el individuo. Esto quiere decir que no
proveen sentido e identidad a la existencia individual. Los individuos disponen de
su vida privada para alcanzar el significado y la realizacion personal, pero el
individuo estd obligado a construir ese sentido por si mismo, lo que produce
ansiedad e incertidumbre. Pero también vuelve precarias esas construcciones de
sentido, y al mismo tiempo, se producen crisis recurrentes de sentido en las vidas
personales™'.

La dicotomia entre lo publico y lo privado supone una doble crisis. Es una
crisis de caracter individual, ya que se pone sobre los hombros del individuo el ser
productor de su mundo de sentido. Y es una crisis de orden politico, porque las
megaestructuras aparecen desprovistas de significado personal, siendo por ello
vistas como irreales o dafiinas. Lo vemos esto, por ejemplo, en la desafeccion de
la ciudadania respecto de las instituciones publicas del Estado o de organismos

internacionales.

La posibilidad de afrontar y superar dichas crisis depende de tener acceso a
instituciones que median entre las dos esferas: la publica y la privada. Estas

instituciones intermedias tienen una cara privada que le confiere a la vida

830 . . . . . P . ..
Aunque cabria reflexionar si hoy realmente existe lo privado como darea reservada del individuo, que

incluso queda invadida por las megaestructuras a través de las redes informacionales y de
comunicacion. Volveremos sobre ello mas adelante.

81 Berger, “In Praise of Particularity. The Concept of Mediating Structures”, 402-403 y Berger &
Neuhaus, “Potenciar al ciudadano. El Rol de las Estructuras Intermedias en las Politicas Publicas”, 178
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individual cierto grado de estabilidad, pero al mismo tiempo, tienen una cara
publica que construyen un significado proyectado en el espacio publico. De esta
manera, las estructuras intermedias responden a las crisis de sentido de las
sociedades modernas. Su posicion estratégica deriva de su capacidad de reducir la
precariedad anomica de la existencia individual. Es decir, de reducir el sinsentido
para el individuo de los procesos econdmicos y politicos, que ni comprende ni
tiene acceso a ellos, asi como, evitar que permanezca aislado y atomizado a

merced de las megaestructuras®>.

La cuestion clave a entender es que el participar de estas estructuras
intermedias permite a los individuos sentirse “como en casa” dentro de la
sociedad a la que pertenecen, y de esta manera, la vida ptblica con su ordenacion
politica les resultaria plena de significado. El problema es que precisamente la
vida privada es la menos institucionalizada de los ambitos de la vida cotidiana de
las personas. Por eso, ese “estar en casa” también puede volverse en un mundo
ajeno o extraio, ya que en lugar de refugio se puede convertir en amenaza
desintegradora de la vida de las personas que estan asi completamente a merced
de las megaestructuras. Por tanto, las estructuras intermedias son clave para la
estabilidad de los individuos, pero también para el funcionamiento de la sociedad

833

en su conjunto . Esto puede explicarse porque las megaestructuras no son

capaces de proveer fuentes de sentido y valores morales que guien la vida de las

. , . 4
personas. Como dice Berger: “los burdcratas son los peores moralistas™***,

Cuando no hay procesos de mediacion institucionalmente de confianza, el
orden politico se enajena de los valores y de las concreciones de la vida cotidiana
de los ciudadanos. De esta manera, el orden politico pierde “legitimacion”, debido
a que debe sustentarse mas en la coercion que en el consentimiento. Y el resultado
de ello es la desaparicion de las legitimaciones democraticas. El gran atractivo de
los totalitarismos radica en que permite superar las tensiones y la anomia que
existen en la sociedad. Aunque para ello deba imponer coercitivamente un sistema

de significados que abarque a ambas esferas: publica y privada. Esta imposicion

832 Berger & Neuhaus, “Potenciar al ciudadano. El Rol de las Estructuras Intermedias en las Politicas

Publicas”, 178

83 Berger, “In Praise of Particularity. The Concept of Mediating Structures”, 403, Cfr Berger & Neuhaus,
“Potenciar al ciudadano. El Rol de las Estructuras Intermedias en las Politicas Publicas”, 179

4% Berger, “In Praise of Particularity. The Concept of Mediating Structures”, 403
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coercitiva del totalitarismo hace que sea dificil de desmantelar. En cambio, la
democracia construye significados precarios porque derivan del consenso. Por
eso, las instituciones intermedias son cruciales para la democracia, porque ayudan
a crear un mundo de significados compartidos en el espacio publico. Lo
importante es que estas estructuras intermedias funcionan “desde abajo”, desde la
participacion ciudadana individual y no desde las megaestructuras del Estado. En
definitiva, las estructuras intermedias refuerzan un sentido de comunidad
indispensable para el futuro de la sociedad, tanto en la dimensidn politica de la

democracia, como en la dimensién individual de la vida de las personas®>”.

9.3.4 Condiciones politicas de las estructuras intermedias

Berger hace una propuesta politica®® respecto a las estructuras intermedias
que pasamos a resumir como sigue: primero, las estructuras intermedias son
esenciales para la vitalidad de una sociedad democratica. Segundo, las politicas
gubernamentales debieran proteger y fomentar las estructuras intermedias.
Tercero, el Estado deberia apoyarse en las estructuras intermedias para la

consecucion de los objetivos sociales™’.

La primera proposicion es de cardcter analitico. Esto supone que las
estructuras intermedias son las que producen y mantienen los valores y las
construcciones de sentido en una sociedad concreta. Si las estructuras intermedias
desaparecieran o el Estado se impusiera coercitivamente, los valores y las
construcciones de sentido pasarian a las instituciones del Estado y esto puede
llevar al totalitarismo. Las personas dejarian de ser actores y sujetos de sus
propias vidas para pasar a ser objetos pasivos del dirigismo de las estructuras

gubernamentales o supragubernamentales.

83> Berger & Neuhaus, “Potenciar al ciudadano. El Rol de las Estructuras Intermedias en las Politicas

Publicas”, 179

88 B&N presentan su propuesta de las estructuras intermedias como “un paradigma que atraviesa las
parcelas ideoldgicas y politicas actuales”. Tendremos oportunidad de volver sobre este asunto de la
“neutralidad” ideoldgica y de su evaluacién critica en el préximo capitulo. Ver Berger& Neuhaus,
“Potenciar al ciudadano. El Rol de las Estructuras Intermedias en las Politicas Publicas”, 182

837 Berger & Neuhaus, “Potenciar al ciudadano. El Rol de las Estructuras Intermedias en las Politicas
Publicas”, 182, Cfr Berger, “In Praise of Particularity. The Concept of Mediating Structures”, 407. En este
articulo Berger mencionaba sdlo dos proposiciones. La segunda y la tercera mencionadas en “Potenciar
al ciudadano. El Rol de las Estructuras Intermedias en las Politicas Publicas”, 182
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Las otras dos proposiciones son programadticas. La segunda proposicion
defiende un “dejar hacer” por parte del Estado para que las estructuras intermedias
puedan desarrollarse por si mismas. Mientras que la tercera proposicion sostiene
que el Estado deberia usar o apoyarse en las estructuras intermedias ya existentes
para llevar a cabo los servicios sociales del Estado. Esto no significa que el Estado
deba imponer la construcciéon de estas estructuras intermedias porque eso
destruiria su caracter. Esto tampoco significa una mera descentralizacién del
Estado, porque esta descentralizacion seguiria usando las estructuras estatales,
sino una transferencia a las estructuras intermedias que mantendrian su
independencia respecto de la politica gubernamental®*®.

Es de notar aqui que la propuesta de B&N no va contra el “Estado del
bienestar”, ni contra unas “politicas sociales”, sino que lo que pretenden evitar es
que las politicas publicas supongan una colonizacion de las vidas personales y de

las comunidades mas cercanas a los individuos.

9.3.5 Universalismo totalizante o particularismo participante

Mas alla de las dificultades de las concreciones politicas que estas
propuestas pudieran y, de hecho, han llevado en su puesta en marcha, Berger
concluye su articulo /n Praise of Particulariy (1976) con una reflexion sobre la
relacion conflictiva entre universalismo y particularismo. La modernidad se ha
basado en la creacion de estructuras con un altisimo grado de abstraccion con una
tendencia universalizadora. Pero precisamente debido a estas caracteristicas de la
cultura y las estructuras modernas, el peligro de la disolucion de las
particularidades locales y comunitarias, asi como, de las concreciones
individuales de la vida cotidiana es real. Las consecuencias de ello son tendencias
totalizadoras y totalizantes por parte de las megaestructuras. Asi que Berger
defiende “una alabanza de la particularidad” encarnada en las estructuras
intermedias®’. Aqui Berger estaria mas cercano a las propuestas particularistas de

Yale que a las tendencias universalistas de Chicago.
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Berger & Neuhaus, “Potenciar al ciudadano. El Rol de las Estructuras Intermedias en las Politicas

Publicas”, 182-183. Cfr Berger, “In Praise of Particularity. The Concept of Mediating Structures”, 407
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Por otra parte, s6lo desde un punto de vista ideologico se puede negar o
menospreciar el papel de las instituciones religiosas en su participacion del
espacio publico. Las instituciones religiosas no solamente son, o deberian ser,
actores significativos en la esfera publica, sino que juegan un papel
particularmente importante en lo que respecta a la manera en que la gente ordena
sus vidas y sus valores. De ahi que también sean importantes para entender otras
estructuras intermedias como la familia o el barrio. La idea de que la esfera
publica es sinéonimo de Estado o de sus instituciones politicas ha sido
especialmente eficaz para excluir la religion de la plaza publica y de producir su
privatizacion relegandola a la esfera de lo privado, y en ella, a su reclusion a la
conciencia individual®*’. Como resultado de ello, se deduce que la religion no

puede tener una participacion activa en la plaza publica.

No obstante, si se aspira a una sociedad realmente plural, las instituciones
religiosas deben convertirse y ser reconocidas como actores, con una participacion
de igualdad, en el espacio publico. Por ello, Berger concibe una vision mas
compleja y matizada de la esfera publica, que incluye distintos actores diferentes
al Estado, y anadimos nosotros, distintos de la secularidad normativa. El trasfondo
ideoldgico de negar la participacion de las instituciones religiosas en el espacio
publico se resume en dos presupuestos: el primero, en el paradigma clésico de la
secularizacion, con su indisoluble relacion entre modernizacion y secularizacion.
El segundo, en que cualquier “retorno” de la religion se circunscribe

. . . . . L. 41
exclusivamente a la esfera privada, siendo irrelevante en la vida politica®'.

De ahi, que cuando se constatdé el fracaso del paradigma de la
secularizacion, solo se ha reconocido el fendmeno de las religiones como
“retorno”, y especialmente por fendmenos asociados a ¢l, como el
fundamentalismo, que ha irrumpido violentamente en el espacio publico. Sin
embargo, esto es valorar un fenémeno desde su patologia, por cierto, una
patologia no exclusiva de la religion, sino también de la politica o de la economia.

La evaluacion critica de estos dos presupuestos ya ha sido ampliamente tratada en
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Berger & Neuhaus, “Potenciar al ciudadano. El Rol de las Estructuras Intermedias en las Politicas

Publicas”, 204
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el curso de nuestra investigacion, asi que no nos extenderemos aqui sobre la

misma.

9.3.6 Relacion Iglesiay Estadoen P. L. Berger y R. J. Neuhaus

Respecto a la relacion entre la Iglesia y el Estado, B&N defienden que una
separacion estricta y absoluta entre ambas estructuras resulta tedricamente
inconcebible y contraria a la interaccion historica entre ellas. Esta concepcion se
debe a esas abstracciones de la razon instrumental moderna que ha supuesto un
debilitamiento de la sociedad en su conjunto. Eso no supone que el Estado deba
favorecer de ninguna manera una forma concreta de religion o de institucion
religiosa por encima de otras, asi como tampoco deberia ejercer ningun tipo de
coercion sobre las mismas. La separacion Iglesia-Estado debiera entonces
configurarse en estos limites de la ausencia de favoritismo y de coercidén sobre
cualesquiera instituciones religiosas. En esa separacion también debiera
observarse que ninguna institucion religiosa particular se haga cargo del Estado.
Ni tampoco que el Estado asuma, socave o sustituya, de ninguna forma, las
funciones propias de las instituciones religiosas, asi como que intervenga con

. . . ., . 40
limitaciones al culto o la instruccion religiosa®".

Las instituciones religiosas como estructuras intermedias son importantes
para la proteccion del individuo frente a las megaestructuras, pero también son
importantes, tanto en cuanto, se retroalimentan con otras estructuras intermedias,
como la familia o el barrio, creando una red de proteccion de las personas frente a
la anomia, al sinsentido y a las megaestructuras. Cualesquiera que sean las
politicas, publicas o privadas, encaminadas a socavar estas estructuras intermedias
deben calificarse como ideoldgicas. También podriamos decir que son totalitarias
y antidemocraticas porque pretenden imponer desde arriba una definicion de la

realidad a los ciudadanos®®.

Por tanto, deben ser denunciadas, criticadas y resistidas porque minan la

condicién esencial del pluralismo social y del respeto cognitivo de los individuos.
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Las instituciones religiosas son esenciales para la construccion de sentido sobre la
base de una definicion concreta de la realidad. En ausencia de las instituciones
religiosas, y también de otras estructuras intermedias, que construyan ese orden de
sentido; el resultado no es que la sociedad se quede sin valores y sin definicion de
la realidad, sino que el Estado, y otras megaestructuras, adquieran un monopolio o
quieran imponer una Unica definicioén de la realidad sobre la base de unos patrones
exclusivistas de comportamiento y pensamiento. Esto pone en riesgo la libertad

“cognitiva” de los individuos y del pluralismo democratico®*,

9.3.7 Sectarismo y particularismo de las estructuras intermedias

Aunque en este capitulo IX hemos mantenido un tono meramente
descriptivo y analitico y posponemos la evaluacion critica para el siguiente
capitulo, si queremos anticipar una critica por lo que tiene de contraste con el
capitulo VIII, acerca de las minorias cognitivas de Lindbeck y su propuesta de

teologia eclesioldgica “sectaria”.

Aqui B&N hacen referencia a que su propuesta sobre las estructuras
intermedias se inserta en un contexto de pluralismo religioso y social. Asi también
son favorables a que el Estado favorezca dicho pluralismo como el escenario mas
adecuado para el desarrollo de la libertad y de la democracia. Ahora bien, asumen
la critica planteada sobre dicha propuesta en términos de ‘“balcanizacion”,
“tribalizacion”, “provincianismo” y otros similares®”. Esto se muestra
especialmente pertinente para nuestra tesis, tanto en cuanto, criticas similares se

hicieron al modelo eclesiologico-sociologico de Lindbeck.

No obstante, si consideramos que el modelo de B&N, a diferencia de
Lindbeck, es mas autoconsciente de que la cultura de la Iglesia no es una cultura
unitaria en clara diferenciacion con respecto a la cultura de la sociedad
mayoritaria. Ya que conciben que el pluralismo pone de manifiesto la tension
paradojica existente entre los particularismos y la universalidad del todo social. El

pluralismo es una vision sincrénica del conjunto de universos de significado que
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lo habitan. Dichos universos de significado estructuran la realidad siempre desde
la particularidad. No importa que tales construcciones de significado estructuren
la realidad desde la corriente mayoritaria de la “cultura hegemoénica” o desde la
cultura de una minoria cognitiva. Todos participan en la cultura de la sociedad que
habitan. La tension paraddjica del pluralismo que mencionabamos es que dicha
totalidad sociocultural sélo es experimentable a través de la afirmacion del

“segmento cultural” que la persona habita®*°,

Por ello, la gestion politica del pluralismo debe tener en cuenta esta
relacion del todo y de sus partes integrantes. Cada universo particular dentro de la
sociedad, no importa que se comporte como subcultura o cultura mayoritaria, no
deja de ser una subcultura, es decir, no deja de actuar desde su particularidad, sin
que su definicion de la realidad pueda ser universalizable al conjunto de la
sociedad. Y s6lo desde ahi, forma parte de la totalidad™’.

Aquella subcultura que percibe, sigue diciendo B&N, sus propios valores y
su estilo de vida como universales, aunque sea en version cosmopolita, no deja de
constituir una subcultura. No importa que en su intencion esté la liberacion de sus
particularismos de nacimiento, sin embargo, no podran escapar del hecho que han
elegido una opcion particular. Por eso, en opinion de B&N, la liberacion no reside
en prescindir de la particularidad, sino en el descubrimiento de las
particularidades que nos constituyen. Desde esta perspectiva, el pluralismo supone
la interaccion entre particularidades heredadas y el desarrollo de nuevas
particularidades elegidas. La gestion politica del pluralismo reside, entonces, en
preservar tantas particularidades como sea posible®**.

Esto supone que las iglesias cristianas como estructuras intermedias,
aunque sean como parte de una subcultura, participan del todo cultural de la
sociedad plurisecular, por tanto, no pueden asumir sin mas que viven en una

cultura cristiana, sin una reflexividad critica respecto de como se desarrolla su
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propia cultura en relacion dialéctica y critica con la cultura mayoritaria. Es decir,
que las iglesias, sea que se conciban como minorias cognitivas 0 como estructuras
intermedias, participan de la cultura de la sociedad plurisecular. Sin embargo, al
mismo tiempo, dicha participacion se realizara desde la afirmacion de su propia
definicion cultural de la realidad, es decir, desde su propio universo de
significado. Aqui Lindbeck tendria razon, las iglesias como minorias cognitivas
so0lo pueden sobrevivir tanto en cuanto se centren en afirmar su universo de
significado. Pero lo que Lindbeck no tuvo en cuenta fue que dicha construccion de

significado participa ineludiblemente de la cultura del ambito social mayoritario.

Por tanto, dicha participacion critica y particularista de la sociedad se
realiza desde la afirmacidon “sectaria” de su universo de significado, y segun
nuestro modelo, desde una hermenéutica sociocultural, tal y como plantedbamos

en los capitulos arriba.

Una hermenéutica teoldgica y sociocultural de la lectura canonica,
narrativa y eclesial de las Escrituras, que le permita a las iglesias construir la
cultura propia desde la que participar en la cultura mayoritaria de la sociedad
plurisecular, pero también, desde la que ejerce un juicio critico de la misma.
Dicha hermenéutica no es solo de los textos biblicos, sino una hermenéutica de la

realidad sociocultural en la que las iglesias viven.

Desde ahi, se situan en el sustrato politico de participacion publica como
un agente politico, que reclama una posicion de igualdad con el resto de actores
politicos dentro de la situacién de pluralismo. Las iglesias actuardn desde su
particularidad propia, al igual que el resto de actores politicos, en el conjunto de la

sociedad y en favor de toda la sociedad.

Por eso, ser estructura intermedia no significa que deba encerrarse en su
particularismo, haciendo gala de actitudes exclusivistas, sino que participa
politicamente, desde la afirmacion de su propia definicién de la realidad, en
servicio a otros. El mayor servicio que realiza es la de narrar la historia de
salvacion de Dios en favor de su creacion como una oferta de gracia para el

conjunto de la sociedad. Pero se abstendra de la imposicion coercitiva alidndose
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con el poder politico en un intento de universalizacion de sus valores, tal y como

pretenden los fundamentalismos.

En resumen, las instituciones religiosas, por tanto, se convierten en
privilegiados agentes de participaciéon en la esfera publica como dadoras de
sentido. Para Berger, el ser humano es un constructor de mundos de significado.
El ser humano no puede vivir sin una ordenacion de sentido. La religion es el
audaz intento de concebir todo el universo como humanamente significativo. Por
tanto, las instituciones religiosas estan en unas condiciones privilegiadas para la
construccion de un mundo significativo para los seres humanos. De esta manera,
las instituciones religiosas se convierten en “dadoras de sentido”, por tanto,
también se convierten en protectoras de las personas, frente al poder omnimodo
de las megaestructuras y de su tentacion a la atomizacion y alienacion de los

individuos.

CAPITULO X. LA IGLESIA, DADORA DE
SENTIDO

10.1 Las iglesias, donacion de sentido o legitimacion

Una vez que ya hemos analizado las estructuras intermedias en el
pensamiento de B&N pasamos ahora a su evaluacion critica. Para ello, tendremos
como referente principal la obra del socidlogo y tedlogo espaniol Jos¢ Maria
Mardones, que lleva por titulo Capitalismo y religion. La religion politica
neoconservadora (1991), que ya hemos estudiado y citado previamente.

La critica fundamental de Mardones respecto de las estructuras
intermedias y de la concepcién neoconservadora de la religion es que éstas se
.. . . ., . o 1. 849
limitan a ser una mera legitimacion del sistema capitalista™ .

Por ello, también debera tenerse presente lo tratado en nuestra tesis

respecto a la sociologia de la religion y a las concepciones funcionalistas y
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sustantivas de la misma. Mostramos como las concepciones exclusivamente
funcionalistas no permitian trascender la configuracion secularizadora de las
sociedades  pluriseculares. Por tanto, proponiamos una comprension
principalmente sustantiva de la religion, en la que el horizonte secular pueda ser
trascendido y pueda tener un uso fructifero desde la teologia. Como vimos
anteriormente, una concepcion exclusivamente funcionalista de la religion supone
caer en el peligro de mera legitimacion del sistema. Berger defendia una
concepcion sustantiva de la religion, por tanto, en una perspectiva desde “dentro”

y caracterizada por su relacion con lo “sobrenatural”.

No cabe duda de que a los beneficiarios de las megaestructuras de las
esferas tecnoecondémica y politica les resulta muy util un individuo
despersonalizado y con débiles relaciones institucionales. Por el contrario, si la
religion mantiene una posicion no subsidiaria del sistema social estara en
condiciones de mantener una independencia de las esferas tecnoecondémica y
politica. Esta posicion no subsidiaria del sistema social pasa por una participacion
publica de la religion y de las instituciones religiosas, como estructuras

intermedias, que permita su desprivatizacion.

Como ya mencionamos también, en Berger se da el fendmeno contrario al
de Lindbeck. En Lindbeck tenemos la privatizacion de las iglesias como actitud
adaptativa a la secularizacion y la desprivatizacion de la teologia frente al
experiencialismo-expresivo liberal. Por el contrario, Berger propone la
desprivatizacion de las iglesias, pero asume la privatizacion de la teologia y de la
conciencia religiosa a través del experiencialismo-expresivo liberal. La razon para
ello debemos encontrarla en las diferencias entre su sociologia y su teologia,
segun se ha indicado el transcurso de nuestra investigacion y que ahora podremos

comprobar cuéles son las repercusiones de dicha disociacion.

En la presente tesis, no solo consideramos el papel de la religion de
manera genérica, sino que tomamos parte como tedlogos cristianos en favor del
papel concreto de la teologia y de las iglesias cristianas en la sociedad
plurisecular. Frente a las tendencias privatizadoras de la configuracion
plurisecular, los neoconservadores son partidarios de la desprivatizaciéon de la

religion. Por nuestra parte, pensamos que no se trata de legitimar o de participar
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directamente en la politica partidista o en las instituciones econdmicas, sino de
recuperar la presencia publica e institucional, a través de las iglesias, asi como, de
la construccion y el mantenimiento de las construcciones de sentido. No obstante,
también defendemos que no es posible esta desprivatizacion en la plaza publica si
no esta acompanada igualmente por la desprivatizacion de la propia teologia y de

la conciencia religiosa.

10.1.1Una cuestion terminoldgica

En primer lugar, debemos aclarar que la expresion “dadora de sentido”
como calificativo de las estructuras intermedias no aparece tal cual en las
traducciones de las obras de Berger. Asi que debe entenderse como una expresion

propia de la presente investigacion.

Usaremos “dadora de sentido” para calificar la accion de las estructuras
intermedias en relacion al sentido construido socialmente. Con ello, traducimos la
expresion en inglés “giving meaning”, Berger usa otras, sin embargo, esta es la

mas basica.

A modo de ejemplo, encontramos dos expresiones mas en las traducciones
del inglés: “dotar de sentido”, que traduce la expresion en inglés “giving
meaning”, “ascribing meaning” o “projects meaning”, y “donacion de sentido”,
que traduce del inglés “meaning-giving”*".

Utilizaremos como verbo “dar sentido” y como sustantivo “donacion de
sentido”. La donacion enfatiza que la produccion y la transmision de sentido no se
realizan coercitivamente, por tanto, sigue la ldgica del don. Sin embargo,
“donadora de sentido” es una expresion por la que no mostramos una preferencia
personal. “Dotar” implica la accion de atribuir o equipar con aquello de lo que se
carece, pero “dotacién” no nos parece apropiada porque cosifica en exceso la
construccion de sentido. “Dacion de sentido” seria congruente con “dadora de

sentido” y con “dar sentido”, pero nos parece que su sentido es menos usual y

#%eter L. Berger, Pirdmides de sacrificio. Etica politica y cambio social (Santander: Sal Terrae, 1979),

193; Peter L. Berger, Pyramids of Sacrifice. Political Ethics and Social Change (New York: Anchor Press;
1976), 183
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menos evidente. En definitiva, usaremos “dadora de sentido”, “dar sentido” y

donacion de sentido”.

10.1.2El sentido como fendmeno central de la vida social

La necesidad de sentido es constitutiva al ser humano, que proyecta los
sentidos que construye sobre el universo. Es decir, que lo convierte en un universo
significativo a través del lenguaje, de los simbolos y de las instituciones. Sin
embargo, esta capacidad de dar sentido no es una actividad individual sino social.
Las sociedades humanas son las que se encargan de dar sentido a la realidad, por
eso, las instituciones sociales se encargan de la donacién de sentido. Por ello,
Berger afirma que el sentido es el fendmeno central de la vida social. No puede
darse una explicacion socioldgica de un fenomeno hasta que no se explica el

. . .. 1
significado que tiene para sus participantes™'.

La necesidad de sentido tiene asimismo dos dimensiones: cognitivas y
normativas. Los seres humanos necesitan saber lo que es y lo que deberia ser.
Toda sociedad proporciona un mapa cognitivo de la realidad, asi como una
moralidad consecuente con €él. Por eso, la moralidad carece de sentido si no esta
acompafiada por dicho mapa cognitivo, ya que toda conciencia moral presupone
una definicion cognitiva de la realidad. Por tanto, el respeto de la conciencia de
los demas es respetar sus definiciones de la realidad, ya sean normativas o
cognitivas. Dicho esto, no solo de los individuos, sino también de las sociedades,
ya que la vida social no es viable, ni puede mantenerse unida, a menos que se
comparta un universo de sentidos comunes. Es mas, los individuos no pueden
entenderse a si mismos a menos que lo hagan desde el mapa cognitivo y
normativo que le proporciona la sociedad. La falta de sentido es uno de los
grandes males sociales que Durkheim calific6 como “anomia”. Por ello, la

., . ., : . 1 1.852
negacion de sentido supone la negacion de una vida que llegue a ser viable™".

10.1.3Funciones sociales de la religion

Como ya hemos mencionado, Mardones plantea una cuestion capital,

cuando se pregunta si la comprension neoconservadora de la religion y de su
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participacion, a través de las estructuras intermedias, no es sino una compensacion
de las patologias del sistema social. De ser cierto esto, las estructuras intermedias
serian presa de un funcionalismo legitimador del capitalismo democratico®>.

Segun Mardones, la asignacion de limites frente al experiencialismo
disolvente del modernismo cultural de Bell, la respuesta de sentido frente al dolor
y la muerte de Berger o la participacion en la plaza publica de Neuhaus son todas
comprensiones de la religion, no por lo que la religion es, sino por lo que la
religion hace. Por tanto, queda reducida a ser un “mecanismo social” de control y
de imposicion de limites que carece de realidad propia. Incluso el papel de las
estructuras intermedias no rebasa la funcionalidad de compensar la falta de hogar
y las patologias propias de la socializaciéon de las sociedades modernas y
tardomodernas®>*.

Para ello, establece cuatro funciones sociales que ejerce la religion
neoconservadora: como corazon de la cultura, como base de la ética civica, como

control social y como respuesta a las situaciones limite de la existencia humana.

a) La religion como corazon de la cultura. Mardones destaca este rasgo
como propio de la sociologia de la religion de Berger por influencia
durkheiminiana. El ser humano es un constructor de mundos de sentido frente al
caos y al sinsentido. Es el esfuerzo nomico y cosmizador de la religion: concebir
todo el universo como humanamente significativo. Desde aqui la religion adquiere
un papel central en la construccion social. Alli donde hay btisqueda de orden y de
sentido estéd presente la religion. En opinién de Mardones, esto demostraria que la

religion se convierte en controladora de los limites de lo social®®.

Quizaés, esta apreciacion pueda servir para Durkheim, pero no para Berger,
ya que Durkheim no creia en una realidad trascendente mas all4 de lo social, a la
que esa construccion de sentido sea respuesta, pero Berger si. Mardones no tiene
en cuenta que las legitimaciones de sentido religiosas son superiores a las

seculares porque tienen dicha referencialidad trascendente al mundo social. Como
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dice Berger: “el ser humano proyecta significados ultimos en la realidad porque

ésta es significativa en ultima instancia™®’.

La construccion de sentido del ser humano no es s6lo porque necesita
ordenar el mundo, sino porque la realidad ultima del mundo es significativa. De
hecho, esto sustenta la base de la teologia bergeriana. Una teologia inmanente e
inductiva, que busca en el mundo de construcciones de significado un conjunto de

signos de trascendencia®®.

La trascendencia de una realidad ultima del universo que no solamente
estd ahi, sino que es benigna para los seres humanos®”. Dificilmente puede
tildarse de esta concepcion de la religion como meramente funcionalista. Estamos

en una consideracion de la religion por lo que ella es en si misma.

b) La religion como base de la ética civica, ya sea en los términos
controladores de una ética de los limites de Bell o la funciéon que B&N asignan a
la religion, dada la desnudez de la plaza publica. Mardones afirma que estos no
son otros esfuerzos, sino los de producir una fuente para una ética civica que
pueda ser compartida por el espacio publico de la sociedad plural®’. En ello,
Mardones ve un intento de legitimacion del sistema capitalista. Sin embargo,
como veremos en un apartado posterior, la preocupacion principal de estos autores
es la de reservar un papel publico a la religion que le haga resistir la configuracién

privatizadora de la normatividad secular.

c) La religion es una forma de control social, ya que se encarga de establecer
los limites entre lo prohibido y lo permitido. La religion es guardiana de las
fronteras de la moral. La division entre lo sagrado y lo profano cumple este papel.
Mardones destaca esta funcion como propia del pensamiento de Daniel Bell, ya
que, como veremos, Berger establece una distincion entre religion y moral. Su
tesis fundamental es que la moral no tiene que ver con la religion, porque ésta se

ocupa de las definiciones cognitivas de lo que la realidad es, mientras que las
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definiciones normativas corresponderian a la moral. Esto evitaria el sesgo

funcionalista de la religion.

d) La religion como respuesta a las cuestiones limite de la existencia humana.
Mardones no puede sino admitir que esta es la caracteristica sustantiva por
excelencia de la religiéon. Aqui se rompe con la ldgica funcionalista de la religion
y se entronca con una fundamentacion humanista y antropoldgica. Este es un
aspecto perdurable del fenomeno religioso y cuando existe algun esfuerzo
coercitivo sobre la religion, ésta siempre pugnara por encontrar algun tipo de
“retorno” al espacio social, ya que es consustancial a la condicién humana®".

Hubiera bastado que Mardones hubiera admitido que ésta, lejos de ser una
categoria o una caracterizacion mas entre otras de la religion neoconservadora, se
convierte, sobre todo en el caso de Berger, en la caracteristica principal de la
religion presente en su sociologia. La sociologia de la religion en Berger es
conscientemente sustantiva y existencial como tuvimos ocasion de mostrar en el
Capitulo II, que dedicamos a la relacidon entre teologia y sociologia de la religion.
Una vez mas, todo lo dicho alli es pertinente aqui. Remitimos al lector a repasar lo

consignado ampliamente en dicho capitulo.

Por el contrario, Mardones llega a un extremo en la relativizacion de esta
perspectiva sustantiva diciendo que, si se prescinde de esta dimension filosofica-
metafisica de la religion, las otras dimensiones no dejan de ser una perspectiva
funcionalista de la religi(')n862. Sin embargo, pensamos que este es un intento
ilegitimo para llevar el agua a su molino. No es posible relegar esta dimension
sustantiva de la religion porque simplemente es la caracterizacion fundamental y
basica de la sociologia de la religion de Berger. Si prescindimos de ella,

simplemente su sociologia de la religion carece de base y de sentido.

10.2La religion como centro de la cultura

La articulacion del resto del capitulo la vamos a desarrollar en torno a las

cuatro funciones sociales, que Mardones ha sefialado respecto del uso

861
862

Mardones, Capitalismo..., 222
Mardones, Capitalismo..., 222

353



354

CAPITULO X. LA IGLESIA, DADORA DE SENTIDO

neoconservador de la religion: centro de la cultura, control de los limites sociales,
base de la moralidad y respuesta a las situaciones limite humanas. Ademas,
acompafiaremos las evaluaciones con una respuesta desde nuestro modelo

teologico. Comenzamos por la funcidn de la religion como centro de la cultura.

Como se ha indicado profusamente, nuestro modelo es critico con la
privatizacion de la religion en la plaza publica, por eso, hemos defendido la
concepcion de las iglesias cristianas como estructuras intermedias. En opinion de
Mardones lo que estd en juego es si estas estructuras intermedias son
legitimadoras del sistema, sin embargo, lo que nosotros vamos a tratar no es sélo
su supuesta funcionalidad para el sistema, sino de qué manera operarian la critica

del mismo.

Para seguir esa linea de investigacion corresponde establecer esta relacion
entre la desprivatizacion institucional, por medio de las estructuras intermedias, y
la desprivatizacion de la conciencia, por medio de nuestra teologia
socioconstructiva. Es decir, junto a la desprivatizacion institucional es necesaria la

desprivatizacion de la conciencia.

Para cumplir con este objetivo hemos presentado en esta investigacion
doctoral una teologia socioconstructiva. Una teologia que tiene un modelo
sociologico comprensivo de la revelacion en la Escritura y un modelo
hermenéutico sociocultural, canénico y narrativo, que mantiene una

referencialidad extratextual por medio de los actos de habla de la Palabra.

10.2.1Crisis cultural de la tardomodernidad

En el detallado estudio que Mardones nos ofrece del pensamiento
neoconservador, afirma que, segin los neoconservadores, la crisis de la sociedad
contemporanea es una crisis cultural de raiz religiosa y, por tanto, espiritual®®.

Por su parte, para los neoconservadores es necesaria la reivindicacion de la
religion y de las instituciones religiosas, debido a la necesidad de la construccion

de sentido que tienen las sociedades actuales. La propuesta secular de sustituir la
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religion por una utopia intrahistorica, s6lo ha ahondado la crisis cultural con su

. . g .. 4
exacerbado experiencialismo subjetivo del yo®*.

Bell defiende que el problema de la modernidad es el de la creencia. Es
una crisis espiritual, es decir, que las construcciones de sentido anteriores ya no
son validas y las nuevas, bajo una perspectiva secular, no son suficientes. La
modernidad estd agotada y la tardomodernidad no es mas que “la descomposicion

del yo en un esfuerzo por borrar el ego individual”*®.

La acuciante pregunta que se formula Bell es como podemos tener un
contacto con la realidad si el sistema secular de significados estd vacio. La
respuesta es una vuelta de la sociedad occidental a alguna forma de religién®®®.
Entonces la cuestion es qué forma de religion y bajo qué comprension de la

misma®®’.

Por tanto, la propuesta sobre las estructuras intermedias debe abordar
también la cuestion de la desprivatizacion al interior de las propias iglesias
cristianas. Muchas de las construcciones teoldgicas y de las comprensiones
eclesiologicas vigentes estdn enraizadas en el experiencialismo expresivo
adaptativo a los desarrollos de la modernidad tardia. Esto supone que los
creyentes se perciben a si mismos, mas como creyentes individuales, que como

participantes corporativos del pueblo de Dios.

10.2.2Sistema cultural y construccion de sentido

Cabe preguntarse, como seria esperable que las iglesias cristianas, con su
actual condicion de desobjetivacion, puedan hacer frente a las megaestructuras y
cumplir con su papel de proteccion de los creyentes individuales. La respuesta
esta en que dicha confrontacion se juega en el orden de la cultura. Alli, las iglesias
cuentan con una ‘“ventaja comparativa”, ya que sus construcciones de sentido

tienen una legitimacion trascendente. Mientras que las construcciones de sentido
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seculares, que corresponden a las megaestructuras, son precarias y débiles porque

carecen de esta legitimidad ultima trascendente.

La fundamentacion de la critica de Mardones pasa por sefialar otra
deficiencia méas profunda en el esquema de pensamiento neoconservador, mas alla
del mero uso funcional y legitimador de la religion, y es una equivocada
comprension de la cultura y de su papel en el sistema social®®®.

Los neoconservadores acentuan que hay una crisis cultural, sefialan sus
caracteristicas y proponen sus soluciones. La crisis de la sociedad contemporanea
es una crisis cultural, por tanto, religiosa y espiritual, sin embargo, éste seria
supuestamente su error. Las de atribuir al sistema cultural las enfermedades del
sistema social que en realidad son causadas por el sistema capitalista de mercado.
Mardones piensa que estos problemas no son creados por el sistema cultural, cuya
participacion es indirecta y mediada, sino por el sistema tecnoecondmico. Es
precisamente la racionalidad funcional la que subyuga la razon practico-moral y la

(13

experiencial-expresiva y no al contrario. Por tanto, sentencia Mardones: “el

malestar no lo causa la cultura, sino los o6rdenes o los subsistemas economico y
politico™®®.

Tenemos una discrepancia casi insalvable del papel y de la comprension
asignada a la cultura y, por tanto, de la religion en relacion al sistema social, pero
también respecto a los oOrdenes econdomico y politico. Pareciera que no hay
posibilidad de acuerdo. Son dos visiones antagénicas de la realidad, del mundo y
de la sociedad. La centralidad de la cultura o la tangencialidad de la cultura en el
sistema social. La cultura tomada por si misma con un significado propio o la

cultura como derivacion o consecuencia de otra esfera del sistema social.

No obstante, aqui reside la cuestion clave, ya que para los
neoconservadores no hay posibilidad de concebir el sistema social como una
construccion unica y homogénea. No hay valores que cohesionen el conjunto de la
sociedad. Esto cuestionaria que su vision sea funcionalista, como les acusa

Mardones. Ya que no hay un “todo” social tinico y homogéneo, articulado a partir
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de unos valores comunes, sino una comprension plural. Donde los distintos
ordenes sociales mantienen un cierto grado de interaccion reciproca, pero no hay

. , . . . g . 870
una causalidad tnica o en un sentido unidireccional entre ellos® .

Esto lleva a que, aunque podriamos estar de acuerdo con Mardones en que
no sea Unicamente en el subsistema de la cultura donde encontremos los
problemas disfuncionales, también podria ser que los problemas se sitien en los
subsistemas tecnoecondmico y politico, lo que concordamos con la concepcidon
neoconservadora es que, por esa reciprocidad entre los subsistemas, la evaluacion

critica se puede ejercer solo desde el subsistema de la cultura.

La cultura es el motor critico de la sociedad porque es donde residen las
construcciones de sentido por las que la sociedad se mantiene. Sin embargo, los
subsistemas tecnoecondémico y politico no construyen sentidos al margen de la
cultura. Hay una cultura econdmica o una cultura politica, pero la critica siempre
estara del lado de la cultura, del lado de las construcciones de sentido que

sostienen dichos subsistemas.

Esto se explica a partir de una interaccion basica: la reciprocidad entre la
objetividad de las instituciones sociales y los significados subjetivos de la
conciencia. La construccion de la red de significados compartidos socialmente
deriva de la interaccion entre la realidad externa institucionalizada y su
internalizacion subjetiva en las conciencias individuales. Por tanto, no hay un
ambito puramente economicista, ni uno politico, sino que dichos subsistemas
estan legitimados por unas construcciones de sentido que pertenecen al subsistema

de la cultura®’".

En la Parte I consideramos que los subsistemas tecnoecondmico y politico
no actuaban independientemente, pero también, sefalamos la limitacién que
suponia que uno fuera el contrapeso del otro. Sus respectivas logicas se deben a la
configuracion secular, por tanto, sus legitimaciones tltimas no pueden provenir de

si mismos, a menos que se corra el riesgo de divinizacion. Es necesaria, por tanto,
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la critica desde el subsistema de la cultura, y dentro de ella, la religion es la unica

capaz de aportar construcciones de sentido ultimas y trascendentes.

10.2.3Una religion para el experiencialismo expresivo del yo

La privatizacion de la religion y de la fe es atribuible principalmente a los
desarrollos de la cultura de la modernidad, construida como mundanidad secular.
En esa mundanidad secular, lo secular se construye a si mismo como esfera
autonoma frente a la religion, por tanto, la presiona para recluirla a la esfera
privada. El problema de la secularizacion es el debilitamiento de la religion y de
la fe por su dependencia de la construccion del sujeto moderno y de su disolucion

tardomoderna.

La realizaciébn de este sujeto moderno pasa ineludiblemente por la
experiencia. La cultura moderna se basa en la autorrealizacion del yo que debe ser
constantemente expresado y construido. En esa construccion autorrealizable todo
es experimentable. No hay limites que se resistan a la experiencia. La experiencia
es la piedra de toque de dicha construccion del yo autonomo sin trabas y se
convierte en el valor supremo de la cultura moderna. No obstante, pensamos que
el experiencialismo sigue constituyendo la cultura tardomoderna y que aln

impregna buena parte de la teologia actual.

Este experiencialismo expresivo, convertido en patron cultural y de
conciencia, desde el que se construye y se comprende la religion produce su
transformacion. Ya que una religion de la experiencia no puede ser otra cosa que
una religion privada y subjetiva. Por tanto, el experiencialismo es funcional a la

secularizacion de la conciencia.

Por tanto, la desprivatizacion no pasa solo porque las iglesias asuman un
rol de participacion politica, sino que no asuman unos patrones culturales
subsidiarios y funcionales del sistema, es decir, que sean patrones seculares.
Porque de lo contrario, esa critica se convertiria en mera retdrica que acabara

siendo colonizada e instrumentalizada por el sistema.

En este sentido, una de las criticas fundamentales al sistema cultural de la

configuracion neoliberal es la construccion de un experiencialismo subjetivista e
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individualista que es funcional a los sistemas tecnoecondmico y politico. Esto se
logra a través de una cultura experiencial-expresiva. Asi que el sistema requiere
de una religiéon privada al servicio de un sujeto individualista, hedonista y
consumista. Este es el individuo “lleno de nada” del que habla Pérez Andreo®’”.
Un individuo desocializado bajo un individualismo extremo, sin sustancia ni
fundamento, que no vive bajo una sélida construccion de sentido, sino que esta en
manos de la publicidad, las modas, los reduccionismos ideologicos a mano de las
redes sociales. Un hombre consumido por su propio consumo, desustanciado,
segun las necesidades de las corporaciones y de los grupos de presion y

s 8
mediaticos de las megaestructuras®’>.

De manera que no seria posible desprivatizar la religion si la teologia
mantiene esta raiz de tipo experiencial e individualista. Por eso, hemos propuesto
un modelo teologico que evite el experiencialismo expresivo, subjetivo y privado
de la modernidad cultural. Es una teologia mas alla de la teologia experiencial de
Berger. De hecho, la teologia socioconstructiva desarrolla las consecuencias
teologicas de la teoria social de Berger, que ¢l mismo no aplicd a su propuesta
teoldgica. Este desarrollo es el que siguidé Lindbeck frente al experiencialismo

expresivo del liberalismo teoldgico.

No seria posible desprivatizar la religion en la sociedad plurisecular si la
comprension de la teologia tiene esta raiz de tipo experiencial individual. Asi que
nos hemos propuesto compensar este déficit a partir de una teologia que fuera
capaz de superar esta tension. El énfasis, por tanto, no estd en la experiencia
individual, sino en la construccion social y comunitaria de toda experiencia,

incluida la experiencia religiosa.

Por otro lado, las tendencias filosoficas tardomodernas quieren acabar con
el sujeto moderno a partir de la disolucién de todas las fronteras personales y de
socavar cualquier tipo de fundamentacion y de sentido. Por eso, tampoco se trata
de superar el individualismo secular desde la destruccion del yo, sino desde su

insercion en el ambito que lo construye como persona: el ambito social y

872 , . . . .
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comunitario. En perspectiva cristiana, la comunidad construye a la persona y lo
hace dentro de un horizonte de sentido religioso, es decir, trascendente de las

propias limitaciones humanas.

La religion es un mundo exterior, que mas que la expresion de un yo o de
una experiencia, moldea y estructura el yo y su mundo, como vimos arriba en
Lindbeck. Dentro de ese marco abarcador y omnicomprensivo, que interpreta la
realidad, es donde se configura las creencias y las experiencias a las que se les da
expresion a través de un lenguaje y unos simbolos. Por tanto, las religiones son
esquemas interpretativos omnicomprensivos que configuran la accion y el
pensamiento, pero para que sean efectivos necesitan expresarse o articularse a
través de narraciones. La narracion de los relatos hecha en comunidad es la que
configura las acciones y los pensamientos de los fieles. Desde esta perspectiva
convertirse en cristiano supone aprender la narracion biblica y hacerlo lo
suficientemente bien, como para habitar el mundo a través del significado que

deriva de su definicion de la realidad.

10.2.4La cultura y los actos de habla de la Palabra

Proponemos que las iglesias cristianas deberian convertirse en
privilegiados agentes de participacion en la esfera publica como dadores de
sentido. Como instituciones religiosas estan en unas condiciones privilegiadas
para la construcciéon de un mundo significativo para los seres humanos. De esta
manera, las iglesias como comunidades dadoras de sentido son capaces de
proteccion de las personas, frente al poder omnimodo de las megaestructuras y de

su tendencia a la atomizacién y alienacion de los individuos.

No obstante, las iglesias dadoras de sentido deben enfrentar la paradoja de
las construcciones sociales. Por un lado, porque éstas sirven como mediadoras de
la revelacion de Dios, pero, por otro lado, porque también sirven para levantar
definiciones idolatricas de la realidad. Esta realidad paraddjica de las
construcciones sociales humanas es la que, por un lado, sirven para objetivar la
revelacion de Dios y para anticipar las promesas de su salvacion, a través de su
reinado y de una nueva realidad con condiciones de existencia distintas, a la que

la Biblia denomina “nueva creacion”, pero que, por otro lado, levanta imperios
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que se oponen al plan redentor de Dios. De ahi, que la idolatria y la incredulidad
se conviertan en las Escrituras en los pecados por excelencia que alejan al pueblo
de Dios de sus propositos. De esta manera la cultura humana adquiere un caracter
ambivalente, pero, por eso mismo, requiere una referencialidad “extratextual” a

sus construcciones de significado.

La critica de Mardones sobre la funcionalidad o no de la concepcion
religiosa neoconservadora no puede resolverse desde un horizonte meramente
inmanente y secular. En ese horizonte secular todas las construcciones son
funcionales al sistema social. Aquellas que son legitimadoras porque dan un
respaldo expreso, aquellas que son criticas porque en su deslegitimacion tienen
siempre como referencialidad el sistema social. Podriamos hablar en el primer
caso de una funcionalidad positiva y en el segundo de una funcionalidad negativa,
pero ambas son funcionales al sistema. De hecho, vemos constantemente que, lo
que en un momento dado se presentan como propuestas alternativas, acaban
siendo colonizadas por el propio sistema y con el paso del tiempo son
incorporadas por el mismo. Basta pensar en como muchos de los elementos de la
contracultura de los anos 60, después se acabaron convirtiendo en iconos

culturales del propio sistema.

Por tanto, la cultura y sus construcciones de sentido requieren una realidad
externa a sus propios procesos generativos. Por esta causa la racionalidad secular
no puede trascender sus propios limites. Por eso, la sociologia s6lo puede ser
critica con el sistema, pero no puede trascender el mismo. Desde el punto de vista
teoldgico, el sistema se convierte en un limite insuperable para la razon secular.
De ahi, que el sistema social necesite de una perspectiva netamente teologica,
porque solo desde la teologia se puede reconocer y confesar una realidad

extracultural y extrasistémica: la revelacion de Dios.

Por esta razén, nuestra teologia socioconstructiva no pretende discutir la
logica capitalista del sistema tecnoecondmico, ni la logica democratica del
sistema politico. No pensamos que la cuestion clave sea la discusion del

capitalismo como sistema econdmico, en cuanto sistema econdmico, ya sea para
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legitimarlo o para deslegitimarlo®’*. Porque eso supondria considerar que el
sistema tecnoecondémico es el que configura la realidad social y que el sistema
cultural es un apéndice o una consecuencia del mismo. No pensamos que ningun
sistema econdmico y politico pueda llevar a cabo la realizacioén del reino de Dios
ni su nueva creacion. Por ello no los hemos discutido en cuanto tales. Podemos y
debemos, en cuanto iglesias cristianas, criticar y denunciar muchas de las
injusticias y desigualdades propias de nuestro sistema social, sin embargo, no
pensamos que podamos entregarnos a ningun proyecto de legitimacién o
deslegitimacion, tanto en cuanto, proyectos politicos y econémicos. Por esto, y
dada la diferenciacidén funcional del sistema social, situamos la actuacion de la
critica teoldgica en el sistema de la cultura. En la red de significados que
construyen la pluralidad del sistema social y la relacion reciproca entre los

subsistemas del mismo.

Por tanto, como hemos dicho, teoldgicamente reconocemos y confesamos
una realidad trascendente al sistema social, la propia revelacion de Dios en su
accion comunicativa. De ahi, que hayamos presentado como centro de nuestra
tesis una teologia de la revelacion. Esta teologia de la revelacion no la hemos
presentado en un esquema abstracto de teologia fundamental o sistematica, sino
que la hemos situado socialmente, ya que el proceso de revelacion también es de

naturaleza social.

No obstante, que la accion comunicativa de Dios tenga una referencialidad
“externa” al sistema social no quiere decir que sea transcultural, en el sentido de
que esté por encima de la cultura. Todo lo contrario, la accién comunicativa de
Dios se mantiene como una referencialidad externa al sistema social, pero al
mismo tiempo, tiene una receptividad a través de las construcciones sociales del
mismo. El sistema de comunicacién de la revelacion se configura a partir del
sistema social, pero tiene una dimension trascendente, tanto en cuanto, es accion
comunicativa de Dios mismo. La accion comunicativa de Dios necesariamente
esta unida a la cultura humana, por tanto, a los procesos sociales por los que €sta
se produce. Dios participa desde los actos de habla de la Palabra y el ser humano

desde su comprension y su respuesta socialmente construida. Ambos, Dios y el ser
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Lo mismo podria ser dicho del sistema politico democratico
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humano, como entorno del sistema de comunicacidn, participan de esta accion
comunicativa. En la que Dios toma la iniciativa, pero que no puede, ni quiere,
prescindir de lo humano. Una accion comunicativa de Dios sin la cultura humana
es un decir de Dios, pero solo consigo mismo. Por consiguiente, la accion
comunicativa de Dios tiene siempre una referencialidad extrasistémica, pero al
mismo tiempo, se desarrolla como parte de los procesos sociales de construccion

del conocimiento humano.

Esta doble dimension de la revelacion de Dios a través de su accidon
comunicativa es la que sefiala los limites del sistema social y con ello, las iglesias
cristianas, que testifican dicha revelacion y que habitan el mundo de significado
derivado de la lectura canonica y narrativa de las Escrituras, estan en condiciones
de ejercer una verdadera comprension critica de la pluralidad de subsistemas que
conforman la sociedad, confesando la reserva escatoldgica del reino de Dios y de
la nueva creacion. Cabe aplicar a los dos subsistemas, tecnoeconémico y politico,
del capitalismo democratico, la maxima de que el Unico orden realmente
admisible sin fisuras, desde la perspectiva cristiana, es el reino de Dios y su nueva

creacion, cuya realizacion se entiende en un horizonte escatologico.

De esta manera, nuestra teologia socioconstructiva comprende la religion
como centro de la cultura, pero al mismo tiempo, se resiste a cualquier intento de
subsidiariedad funcionalista o critica de la pluralidad del sistema social. Las
iglesias dadoras de sentido deben enfrentar la paradoja de las construcciones
sociales. Esta es la misma tension paraddjica que teje la narrativa biblica, la de
una Babel producto de la hybris del ser humano y la de la promesa del reino de
Dios y de la nueva creacion. Entre ambos polos, y participando en ellos, se

encuentra el pueblo de Dios como Israel, en su continuidad como Iglesia.

10.3La religion como control de los limites sociales

Continuamos con la segunda de las funciones sociales de la religion en la
concepcidon neoconservadora de la sociedad: el control de los limites de las
instituciones sociales. Recordamos que la preocupacion principal de los autores
neoconservadores es la de reservar un papel publico para la religion, que le haga

resistir la configuracion privatizadora de la normatividad secular.
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Considerar la religion como mero control de los limites sociales es
reservar un papel funcional de la misma en el sistema social, sin embargo, la
concepcidn que reservamos en nuestro modelo teoldgico no es solo de “control”,
sino de “constitucion” de los limites sociales. Las iglesias cristianas con su
confesion de fe constituyen y sefialan los limites de las instituciones y de los

subsistemas sociales.

A nuestro juicio hay tres modelos en relacion a los limites del sistema

social:

1. El sistema social esta clausurado en si mismo, se convierte en un
sistema autocontenido, que carece de referencias externas a si mismo,
por tanto, el peligro aqui es que tanto el sistema como las instituciones
puedan autodivinizarse. La sociedad es “dios”.

2. Mas allé del sistema social esta el mundo natural no creado y, por
tanto, como un continuo de ser que puede estar poblado de “dioses” o
que pueda ser el mismo divino o estar “encantado”. El mundo es
“dios” o esta lleno de “dioses”.

3. El mundo es creaciéon de Dios, el mundo deviene mundano porque
hay una distincion asimétrica entre Dios y mundo. En ese mundo
mundano se establecen distinciones que llevan a crear comunidad
como respuesta al Dios creador, el resultado es la diferenciacion
institucional del sistema social. Por esto mismo, el sistema social tiene
una realidad externa que lo constituye y la comunidad creyente

confiesa esta generacion y estos limites.

Las funciones politicas de las iglesias cristianas como estructuras
intermedias pasan por la asuncion del tercer de los modelos mencionados, la
fijacion de los limites del sistema social implica su critica real. Mientras que en
los dos primeros modelos la estructura social e institucional quedan legitimadas

por ese cosmos sagrado o ese sistema autocontenido autodivinizado.
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10.3.1Estructuras intermedias, calculo de sentido y ética politica

En una obra, de la que era aun incipiente carrera intelectual de Berger,
titulada Pirdmides de Sacrificio. Etica politica y cambio social (1974), establecia
una relacion entre ética politica, calculo de sentido y estructuras intermedias. Son

sus primeras referencias respecto a las estructuras intermedias.

La proteccion del sentido se convierte en ambito del sistema politico. Las
estructuras intermedias ejercen su accion politica desde dicha proteccion del
sentido de las personas, asi como en la exigencia a las instituciones publicas a
velar por la proteccion del sentido de todos los ciudadanos, incluso cuando

colisionen con los desarrollos econdmicos.

En esta obra Berger propuso un tratado de ética politica que mediara entre
la ideologia capitalista, con su mito del crecimiento, y la ideologia socialista, con
su mito de la revoluciéon. Aunque este libro en gran medida ha perdido su
vigencia, porque tenia una contextualizacion sociopolitica muy marcada por aquel
mundo diferenciado en los dos grandes bloques entre capitalismo y socialismo,
pensamos que aun tiene algunos aspectos dignos de ser tenidos en cuenta. Sobre
todo, para establecer una relacion entre estructuras intermedias, sentido y ética

politica. Ademas, explica su génesis en el pensamiento de Berger.

Es de destacar que Pirdmides de Sacrificio (1974) es previo, tanto a “In
Praise of Particularity. The Concept of Mediating Structures” (1976), como a “ 0
Empower People. The Role of Mediating Structures in Public Policy” (1977).
Ademas, tenemos ya la colaboracion en ciernes con R. J. Neuhaus, como reconoce
el propio Berger en el Prefacio de esta obra®"”.

El libro abre con una presentacion de 25 tesis, que resumen las
proposiciones que son defendidas, entre las que destacamos particularmente tres.
La numero 19, que establece que los seres humanos tienen derecho a vivir en un
mundo que tenga sentido. Por tanto, la ética politica deberia tener en cuenta un
“calculo de sentido”. La numero 20 que, en su primera parte, afirma que “la

modernidad exige un alto precio al nivel de sentido”. La nimero 22 habla de la
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creacion de “estructuras intermedias”, que protejan a los individuos de los costos
de la modernizacion y de la pérdida de sentido que conllevan los procesos
modernizadores. Incluso se afirma que la aplicacion de estas estructuras
intermedias se convierte en un imperativo politico que haria desaparecer la
contraposicion capitalista-socialista®’®. Se trata por tanto de la primera mencion a

las estructuras intermedias en el pensamiento politico de Berger.

Las dos primeras tesis son desarrolladas por Berger en el capitulo seis que
lleva por titulo: “Politica y calculo de sentido”. Los seres humanos tienen derecho
a vivir en un mundo que tenga sentido para ellos, el respeto a ese derecho se

convierte en un imperativo ético para la politica®’.

Dado lo constitutivo del sentido como elemento constitutivo de la vida
social, Berger postula un “derecho al sentido”, que debe ser entendido como la
proteccion frente a la anomia. Incluso cualquier desarrollo econdmico o social que
no lleve implicito una preservacion o produccién de sentido es inutil. Berger
califica esta necesidad de sentido como “transcultural”, que siempre ha

acompaiiado al ser humano®'.

La proteccion del sentido debia hacerse en relacion al contexto
sociocultural vigente. En las sociedades premodernas los sentidos eran donados al
individuo por la tradicion y se recibian como algo dado por sentado. Mientras que
en las sociedades modernas los sentidos son escogidos por el individuo, dentro de
un “mercado de sentidos” que le son ofrecidos en una enorme diversidad. La
proteccion del derecho al sentido va acompaifiada por el contexto social en el que

se transmite: la eleccion o el destino®”.

Esta preservacion de las reservas de sentido conlleva a que una ética
politica implique un “célculo de sentido”. Este calculo de sentido debe tener en
cuenta la premisa inicial de que: todo desarrollo material es inutil si no sirve para
apoyar el mundo de sentido en el que habitan los seres humanos. Obviamente no

morir de hambre es siempre prioritario, pero una vez las necesidades basicas son
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satisfechas hay que atender los peligros de la anomia. En esta linea, Berger
menciona la posibilidad de las “estructuras intermedias” para llevar a cabo esta
ética politica, aunque no concreta una propuesta al respecto®™. De hecho,

menciona que no tiene soluciones o propuestas al respecto®®’.

Respecto a esta “ética politica”, Berger senala la importancia de que la
politica vaya acompaiiada de una ética. Siguiendo a Weber, distingue entre una
“ética de los fines absolutos o de la actitud” y una “ética de la responsabilidad”.
En la ética de los fines absolutos hay unas verdades o principios, que cuando son
seguidos producen una “pureza moral” y que se refleja en la actitud del individuo.
Y la “ética de la responsabilidad” mide las consecuencias mas humanas posibles

de las decisiones politicas™ .

Berger resume su propia ética politica como una correlacion entre
comprension cristiana del ser humano, vision conservadora de la historia y una
perspectiva sociologica iluminadora de las realidades sociales. Para aquellos que
no compartan sus puntos de partida y posean sistemas éticos distintos, propone el
acuerdo sobre aquellas situaciones concretas a las que cabria una negativa comun:
“no” a que los nifios vivan en vertederos, “no” a la explotacion y al hambre, “no”
al terror y al totalitarismo, “no” a la anomia y a la destruccion de las reservas de

sentido del ser humano®®>.

Es cierto que Berger, en sus obras posteriores, no seguird este camino
propuesto y planteado en Pirdmides de Sacrificio, no obstante, esta correlacion
entre las construcciones de sentido y la ética politica, pensamos que son realmente

interesantes para ser tenidas en cuenta.

10.3.2 La participacion politica de las iglesias

Como ya tuvimos oportunidad de analizar, Neuhaus sefialaba, como la
funcion politica mas importante de las iglesias cristianas, la limitacion de las

estructuras y megaestructuras del sistema social.
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Berger concretamente hablaba de las politicas de desarrollo en el Tercer Mundo mediante

“estructuras intermedias” independientes de los gobiernos.
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Neuhaus todavia concebia una sociedad con una mayoria cristiana, sin
embargo, en nuestra sociedad europea este presupuesto ya no es valido. Por eso, el
reconocimiento de esa soberania por encima del Estado no se concibe
jerarquicamente, sino democraticamente, respetando la diversidad de la sociedad
plural. Y la funcién de las iglesias como estructuras intermedias es la vigilancia y
proteccion frente al crecimiento de unas megaestructuras que ostenten una
pretension de absolutez a través de un caracter ilimitado. Unas megaestructuras
que no estén acotadas, bajo una soberania mas alta que ellas mismas, corren el
peligro de convertirse en construcciones idolatricas que esclavicen a los

individuos, las comunidades e incluso los Estados.

Las iglesias cristianas participan politicamente proclamando la limitacion
de las megaestructuras. Esta limitacion pasa por el ambito de las construcciones
de sentido que les son propias. Todas las megaestructuras deberian aceptar una
soberania mas elevada que ellas mismas, de lo contrario, se convierten en
estructuras idolatricas y totalitarias. Esta limitacion es reconocida por las iglesias
cristianas con una simple proposicion: Jesucristo es el Sefior. Esta se convierte en

. . ., L, . . . . 4
la principal funcion politica de las iglesias como estructuras intermedias™*.

El predominio de un espacio publico configurado secularmente es posible
gracias a la defensa que la razén secular hace de un “agnosticismo” en el ambito
publico, es decir, de una supuesta neutralidad del mismo, lo que deberia llevar a
una “plaza publica desnuda”. Esta neutralidad no es tal, ya que cualquier
definicion de la realidad participa en el sistema social desde su propia
particularidad, asi también lo hace el discurso secular. La pretension de
universalidad de cualquier discurso particular, en el espacio publico de la sociedad
plural, conduce precisamente a una ausencia de neutralidad en el mismo. Las
pretensiones de imponer cualquier normatividad monopolisticamente conducen al
totalitarismo. La negacién de la religion en el espacio publico lleva a ese

resultado®.

En definitiva, s6lo un pluralismo religioso puede garantizar el equilibrio de

discursos en la plaza publica, que no estard “desnuda”, sino que albergara tantas
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Neuhaus, “El liberalismo de Juan Pablo 117, 81
Neuhaus, “El liberalismo de Juan Pablo 117, 83-84; Cfr Neuhaus, “El alma de la democracia liberal”, 3
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definiciones de la realidad como estructuras de plausibilidad la constituyan. Como
dice Neuhaus, “las instituciones politicas democraticas son condiciones

. . . 5,88
necesarias, pero no suficientes para una democracia” 6

, por eso, el caracter
democratico de una sociedad se funda sobre la base del pluralismo. La pluralidad
de comunidades politicas contribuye al espacio democratico, sobre todo, cuando
la mayoria de dichas comunidades no ostentan el poder y la gestion politica. Por
eso las iglesias deben ser actores politicos, pero que, por el contrario, no deben

detentar el poder politico™’.

10.3.3 Las iglesias cristianas en la sociedad plural

Ahora bien, ;cOmo es posible llevar esto a cabo en una sociedad pluralista
y democratica? ;Como ser iglesia cristiana y hacer una teologia cristiana en una

sociedad en la que el cristianismo ya no puede darse por sentado?

Como mencionamos arriba, el modelo de estructuras intermedias de B&N
era autoconsciente de que el pluralismo pone de manifiesto la tension paraddjica
entre los particularismos y la universalidad del todo social. Desde esa disparidad
es como se define la participacion publica de las iglesias cristianas. Ya que solo se
puede participar en la sociedad, desde la particularidad del segmento cultural que
se habita, las iglesias seran participantes en la sociedad desde su propio universo
de significado. Solo pueden ser actores politicos siendo iglesias cristianas con su

propia definicion de la realidad.

Es cierto que en la sociedad plurisecular ya no se puede presuponer que la
mayoria social sea cristiana. Es mas, porque la estructura de plausibilidad de las
iglesias cristianas es menguante, se necesitard con mayor razon habitar la sociedad

desde la particularidad de la fe y desde las tradiciones del pensamiento cristiano.

Por tanto, dicha participacion critica y particularista de la sociedad se
realiza desde la afirmacidon “sectaria” de su universo de significado, y segun
nuestro modelo, desde una hermenéutica sociocultural critica de los distintos
ordenes sociales: tecnoecondmico, politico y cultural. Esta es la segunda funcién

politica en orden de importancia de las iglesias como estructuras intermedias.
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Las iglesias como estructuras intermedias construyen su definicion de la
realidad a partir de la lectura candnica, narrativa y eclesial de las Escrituras frente
a un experiencialismo individual. Con ello, contribuyen a su propia
desprivatizacion, asi como a la desprivatizaciéon de los creyentes. Esta doble
desprivatizacion les permite ejercer una funcion critica de los distintos 6rdenes o

subsistemas del sistema social.

Por otro lado, como tercera funcidn, las estructuras intermedias deben
cumplir también un papel protector de las personas. Una proteccion frente a los
desarrollos de un capitalismo global de racionalidad secularizadora, atomizador de
los individuos como entes aislados, en virtud de los desarrollos tecnoldgicos,
disgregador de los lazos comunitarios y familiares. Los individuos aislados no
pueden mediar por si mismos frente al empuje de las megaestructuras, que crea el
capitalismo tecnoeconémico globalizante de esa “oligarquia global de inversores”
y frente a las megaestructuras de los Estados nacionales. Que, en muchos casos,
debilitados por la deuda que los consume, se muestran incapaces de la proteccion
de los intereses y de los derechos de sus ciudadanos. O alli donde los Estados
nacionales se hacen fuertes, caminando hacia formas autoritarias, colonizan la

vida diaria de las personas a través de una tecnoburocracia.

En resumen, las iglesias cristianas como estructuras intermedias cumplen

con tres funciones politicas:

a) La limitacion de las megaestructuras

b) Ser actores politicos de la sociedad plural, en virtud de la particularidad de

la definicidn de la realidad que le es propia.

c) Proteccion de las personas y de resistencia frente a los envites de las

megaestructuras de la globalizacion tecnologizada.

Cuando las iglesias cumplen con estas funciones politicas estan
contribuyendo al pluralismo de la sociedad y, de esa manera, evitan que la plaza
publica queda colonizada exclusivamente por una racionalidad secular. Por otro

lado, también evitarian la subsidiariedad del sistema al senalar los limites de las
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instituciones sociales y confesar una realidad externa a los propios procesos

generativos de la pluralidad del sistema social y de sus construcciones sociales.

10.3.4Instituciones productoras de sentido y estructuras intermedias

Cabe tratar, por ultimo, el papel de las iglesias como estructuras
intermedias, no ya en su capacidad protectora y en su participacion politica, sino
en su capacidad de cumplir con una funcion de “donacién de sentido”. Y esto
dicho no so6lo de sus fieles, sino para toda la sociedad, como un “ofrecimiento de

sentido” que no se imponga coercitivamente.

Incluso vamos mas alla al afirmar que las iglesias s6lo podran cumplir con
las funciones politicas mencionadas, en la medida en que se conviertan en
comunidades dadoras de sentido, que las aleje de todos los intentos
instrumentalizadores de la politica partidista o de los intereses del sistema

tecnoeconomico.

No obstante, primero es necesario establecer la conexidon entre las
estructuras intermedias y la produccion de sentido. Es lo que hacen Berger &
Luckmann, en Modernidad, Pluralismo y Crisis de Sentido (1997) cuando hablan
de aquellas “instituciones que producen y transmiten sentido”. Estas se entienden
de manera amplia como aquellas redes “relacionales de interaccion” que tienen la
capacidad de producir y transmitir sentido para los individuos®™®. Sin embargo, no
todas las instituciones que son capaces de producir sentido son consideradas

estructuras intermedias.

La sociedad moderna con su diferenciacion institucional y con su
pluralismo ha socavado las instituciones productoras y transmisoras de sentido
tradicionales. Pero al mismo tiempo, ha sido capaz de crear otras areas
institucionales para la produccion y transmision de sentido: como la psicoterapia,
la orientacion desde distintas perspectivas, instituciones del Estado del bienestar,

; : ., 889
asi como los medios de comunicacion de masas“ .

53 peter L. Berger & Thomas Luckmann, Modernidad, pluralismo y crisis de sentido. La orientacidn del

hombre moderno (Barcelona: Paidds, 1997), 97
889 Berger & Luckmann, Modernidad..., 97-98
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De esta manera, la sociedad moderna tiene a su disposicion determinadas
instituciones especializadas para la produccion y transmision de sentido. B&L
distinguen dos tipos: aquellas instituciones que ofrecen sus servicios de
interpretacion en un mercado abierto, como psicoterapeutas o los servicios
sociales del Estado, y aquellas comunidades de sentido mas pequefias y cerradas,
ya sean sectas, cultos o agrupaciones, con estilos de vida particulares. Las
instituciones tradicionales como las iglesias siguen ofertando sus marcos
interpretativos y sus definiciones cognitivas de la realidad en el contexto del
mercado pluralista de sentido de la sociedad moderna. No obstante, en cierto
modo, la psicologia y la psicoterapia, asi como otras construcciones alternativas
de la realidad, rivalizan con el monopolio de sentido que anteriormente tenian las

. . .. 890
iglesias cristianas” .

B&L no s6lo senalan esta doble tipologia de instituciones productoras de

sentido como “abiertas” y “cerradas”, sino afaden otra distincion mas:

a) Instituciones que habilitan a los individuos para que puedan hacer un
transito de patrones de pensamiento y comportamiento desde la vida privada a
distintos ambitos publicos de la sociedad. Son instituciones que establecen un
puente desde lo privado hasta lo publico, que sirven para influir y modificar al
resto de la sociedad. El individuo es agente de transmision de los universos de

sentido de estas instituciones.

b) Instituciones que tratan al individuo como un sujeto mas o menos pasivo
de los servicios simbolicos que prestan. El individuo se convierte en receptor de

los recursos de sentido de las instituciones.

Soélo las primeras pueden ser reconocidas como “estructuras intermedias”,
las segundas serian “estructuras no intermedias”. Aqui tenemos la conexion entre
instituciones productoras de sentido y estructuras intermedias. Estas estructuras
intermedias son productoras de sentido porque son capaces de contribuir a las

reservas de sentido social. Permitiendo la participacion de los individuos

890
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estableciendo un puente entre la vida privada de éstos y su participacion

politica®".

Respecto a esta donacion de sentido, B&L afirman que las estructuras
intermedias son productoras de la reserva de sentido social, sin que aparezca
como impuesta o prescrita, sino como un catalogo de posibilidades disponibles

para los individuos de la sociedad®”.

Esta caracteristica de no imposicion de su oferta de sentido es
comprendida como clave en la distincién entre estructuras intermedias y no
intermedias para las instituciones productoras de sentido. So6lo aquellas que no
imponen su universo de sentido sobre el individuo se comportan auténticamente
como estructuras intermedias, y por ello, son las tnicas capaces de superar las
crisis de sentido inherentes al pluralismo y la diferenciacion institucional. Las
estructuras no intermedias, aun cuando sean capaces de imponer sentido, s6lo

e, . T 893
contribuirian a la “anomia” de los individuos™ .

Por tanto, la conexion que B&L establecen entre instituciones productoras
de sentido, estructuras intermedias y participacion politica deberia permitir la
participacion de las iglesias en la esfera politica, lo cual, nos llevaria a su
desprivatizacion. Sin embargo, no este es el curso que siguen ambos en su

exposicion.

10.3.5La participacion publica desde la privatizacion de la conciencia

B&L, aunque reservan algunas funciones publicas para las iglesias como
estructuras intermedias, en el fondo, no dejan de aceptar la pervivencia de la

religion como una conciencia religiosa.

Ellos parten de que las instituciones religiosas en la modernidad habian
pasado de ser “instituciones primarias” a “instituciones secundarias”, por tanto, ya
no son configuradoras de la realidad social mayoritaria. De ello, se deriva que las

iglesias abandonan su funcion publica y quedan reducidas a cumplir con una

891 Berger & Luckmann, Modernidad..., 101

Berger & Luckmann, Modernidad..., 101
Berger & Luckmann, Modernidad..., 102
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funcion privada para sus miembros. No obstante, B&L no juzgan este cambio en
una vertiente exclusivamente negativa, al contrario, entienden que las iglesias aun
pueden desarrollar como estructuras intermedias funciones muy positivas, tanto

para los individuos como para la sociedad®*.
Entre estas funciones destacan las siguientes:

1) Para el individuo, las iglesias se convierten en las comunidades de sentido
mas importantes, porque le habilitarian para transitar desde su vida privada a la

participacion en la vida publica.

2) Para la sociedad, las iglesias contribuirian a la estabilidad y la credibilidad
de las instituciones publicas, especialmente del Estado, reduciendo la desafeccion

de los individuos respecto a ellas.

3) Para aquellas personas especialmente vulnerables por su condicion social,
econdmica, €tnica, o cualesquiera otras que puedan ocasionar exclusion social, las
iglesias les ayudaria a su integracion social al participar como miembros de estas

. . 1 895
comunidades de sentido™".

Por tanto, B&L, aunque asignan funciones publicas a las iglesias, aceptan
que las iglesias queden reducidas al &mbito privado, incluso prescindiendo de las
funciones anteriores, porque incluso desde alli podrian seguir teniendo

consecuencias sociales indirectas.

En cualquier caso, las iglesias como estructuras intermedias siempre
produciran efectos sociales, tanto en cuanto, permiten que los individuos conciban
su funcion publica de acuerdo con la definicion de sentido de la Iglesia. El
pluralismo es la causa de la relativizacion de la normatividad de las fuentes de
sentido de la sociedad, por eso, la sociedad moderna alberga potenciales crisis de

sentido. No obstante, piensan B&L, que si estas crisis no tienen mas desarrollo es
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por la existencia de las estructuras intermedias, aun incluso cuando la sociedad

deja de proveer un orden abarcador de sentido™”°.

En sus propias palabras:

Por consiguiente, sugerimos la hipotesis de que mientras el sistema
inmunologico de las estructuras intermedias siga funcionando
eficazmente, las sociedades modernas ‘“normales” no sufriran la
propagacion pandémica de crisis de sentido. En tanto se mantenga esa
condicion, el virus de la crisis de sentido, que se siente a gusto dentro
del organismo de todas las sociedades modernas, sera reprimido. Sin
embargo, si el sistema inmunologico ha sido suficientemente
debilitado por otras influencias, nada podra detener la expansion del

. 9
VlI'l,lS8 7.

Como vemos B&L reservan esta connotacion terapéutica, respecto de la
salud del sistema, a la funciéon que las estructuras intermedias cumplen en las
crisis de sentido de la sociedad contemporanea. Ademas, sefialan la diferenciacion
funcional y el pluralismo como las causas de unas irremediables crisis de sentido,
que las estructuras intermedias no pueden aspirar a solucionar, sino como mucho,
a convertirse meramente en la administracion de “dosis homeopaticas” de sentido

que, sin embargo, no eliminan las causas™".

De manera, que acaban reservando a las estructuras intermedias la
condicion de “pequenos mundos de la vida” que ofrecen un conjunto de sentido a
sus participantes como verdaderas comunidades de sentido y vida. Estas
comunidades de sentido deberian ser apoyadas por el Estado a condicion de que

no se conviertan en comunidades fundamentalistas®”.

Calificamos como decepcionantes las aplicaciones que B&L hacen de las
iglesias como estructuras intermedias en este libro. Estas palabras nos dejan con

una profunda impresion acerca de un reduccionismo meramente terapéutico de las

896
897
898
899

Berger & Luckmann, Modernidad..., 105
Berger & Luckmann, Modernidad..., 106
Berger & Luckmann, Modernidad..., 115-116
Berger & Luckmann, Modernidad..., 117

375



376

CAPITULO X. LA IGLESIA, DADORA DE SENTIDO

mismas, a las que se les ha restado cualquier filo de participacion politica real que

no sea la mera salud del sistema.

Pareciera que el Berger que escribe junto a Neuhaus no es el mismo que
escribe junto a Luckmann. Esto mostraria las tensiones que encontramos en el
pensamiento de Berger. No existe una coherencia total en sus aportaciones entre
su teoria social, su sociologia de la religion y su teologia. Pero también hay
tensiones cuando trata de las funciones politicas y las privadas de la religion. A
nuestro juicio, esto se debe a que, aunque admitiria hasta cierto punto la
desprivatizacion de las iglesias, por el contrario, asume la privatizacion de la
conciencia religiosa. Ocurre de igual manera con Thomas Luckmann. Ellos
aceptan una cierta participacion publica de la religién, sin embargo, no son
capaces de trascender que la auténtica pervivencia de la religion sea por medio de
una conciencia privada. Ellos constatan que la religion no ha desaparecido de la
sociedad posindustrial, que incluso puede tener funciones positivas en la misma,
sin embargo, aceptan sin problemas que el nicleo esencial de la religion sea la

conciencia religiosa privada.

En el caso de Berger, esto se explica, segin hemos venido indicando en el
curso de esta investigacion, porque, aunque su sociologia y su teologia comparten
una estructuracion fenomenoldgica, la primera aborda la reciprocidad de procesos
e instituciones sociales y subjetividad de la conciencia, mientras que su teologia
queda reducida al experiencialismo-expresivo liberal. Esto lleva a que no tenga
problemas en establecer un cierto grado de desprivatizacion publica de la religion
y de las iglesias cristianas, pero muestra actitudes adaptativas cuando se trata de la
experiencia religiosa, que se muestra como mera experiencia individual. No hay,
por tanto, para B&L un problema con dicha privatizacion, pero, entonces, la
participacion publica de las iglesias queda debilitada. Por eso, no puede haber
desprivatizacion en la plaza publica de las iglesias cristianas sin desprivatizacion

de la teologia.

10.3.6 El pueblo de Dios como comunidad politica de sentido

Todo ello nos lleva a defender que la desprivatizacion no tiene lugar solo

en el papel publico de la religion en la sociedad plural y secular, sino que la
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desprivatizacion tiene que operarse al interior de las propias iglesias cristianas. No
hay desprivatizacion institucional y publica de las iglesias sin la desprivatizacion

de sus teologias.

La teologia socioconstructiva capacita a las iglesias para llevar a cabo esta
desprivatizaciéon y construir un discurso publico mas soélido frente a la
normatividad secular en torno a tres niveles: sus funciones politicas, su identidad

comunitaria y su capacidad para la construccion de sentido.

En primer lugar, /as funciones politicas de las estructuras intermedias
seflaladas arriba so6lo pueden llevarse a cabo, si nos alejamos de la politica
partidista, en virtud de una autodefinicion teologica. Esta autodefinicion se logra a
través de una hermenéutica teologica e intratextual del texto biblico, pero
también, del contexto social en que la comunidad intérprete esta inserta. Esta
hermenéutica del contexto social requiere un “calculo de sentido”, un analisis de
cudles son las construcciones de sentido que sostienen los subsistemas politico y
econdomico. Ese cdlculo de sentido debe tener presente la precariedad de las
construcciones de sentido seculares, aunque invariablemente deberd contar con
ellas como punto de partida de aquellas personas que no se encuentran
socializadas o no forman parte de las iglesias. Pero, sobre todo, ese calculo de
sentido no puede aprobar aquellas formas politicas y econdmicas cuyos
desarrollos se produzcan a costa de las construcciones de sentido de las diferentes
comunidades presentes en el ambito social. No se puede invocar el crecimiento
econdmico o el desarrollo tecnolégico como legitimacion de la destruccion de
aquellas construcciones de sentido no funcionales al sistema. Esta hermenéutica
del contexto social debe velar por la proteccion de los sentidos que habitan tanto

las personas como las comunidades.

En segundo [lugar, Su identidad comunitaria pasa porque la
desprivatizacion se lleve a cabo frente al experiencialismo subjetivo e
individualista de las teologias liberales y de las teologias cognitivo
proposicionales evanggélicas o fundamentalistas. Por tanto, la desprivatizacion a
este nivel se lleva a cabo tanto por la hermenéutica teoldgica como por una
identidad de la Iglesia como “un pueblo como Israel”. Una hermenéutica teologica

intratextual y sociocultural que es llevada a cabo por la Iglesia como comunidad y
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no so6lo por intérpretes individuales. Por ello, el uso y el contexto es el de la
Iglesia o las iglesias cristianas, superando los estrechos limites de la interpretacion
individual, subjetiva y privada de la conciencia y la sociedad plurisecular. Una
hermenéutica teoldgica intratextual y sociocultural reconstruye toda experiencia
de revelacion como experiencia social, en la que cualquier conciencia individual

solo tiene existencia en la medida en que esta construida socialmente.

Asi mismo, la caracterizacion principal, en perspectiva ecuménica, de la
Iglesia cristiana es la de ser pueblo de Dios, en continuidad con la comunidad de
Israel. Por tanto, la identidad de dicho pueblo es comunitaria, en el que los
individuos son miembros visibles del pueblo de Dios. Esto compensa los déficits
que derivan de un individualismo experiencial que trata la Iglesia como suma de
individuos. Es cierto que la desobjetivacion de las iglesias, asi como su caracter
de asociacion voluntaria favorece ese individualismo, pero por ello mismo, la
teologia cristiana debe construir conscientemente su identidad comunitaria. Y esto
no sélo por ser una cuestion estratégica, sino porque responde a su verdadera

constitucion como cuerpo de Cristo.

La mision de este pueblo es la de ser testigos de la salvacion de Dios. Esa
condicion de testigos tiene una doble dimension: la proclamacion del evangelio y

el servicio al mundo a través de sus formas de vida comunitaria.

En la proclamacion del evangelio el énfasis principal recae sobre el
testimonio fiel y no inicamente en “salvar almas” o en mejorar el orden social. La
exclusiva preocupacion por la salvacion individual privatiza la fe, mientras que la
mision de la Iglesia, convertida en una agencia de accion social, lleva a perder su
vocacion de ser testigo del reino de Dios y de la Nueva Creacion frente a las

cuestiones Ultimas: muerte, mal y sufrimiento.

El servicio al mundo a través de sus formas de vida comunitaria es un
aspecto muy relevante de la hermenéutica teoldgica intratextual y sociocultural.
Los géneros literarios, como tipos de accion social, reflejan pautas de
comportamiento y de pensamiento socialmente adquiridos y transmitidos por las
comunidades creyentes. Esos patrones de comportamiento y de pensamiento

derivan de la definicion cognitiva de la realidad que habita la Iglesia. Esto lleva a
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que las iglesias puedan transmitir patrones de accion y pensamiento alternativos a
los subsistemas politicos y econdmicos, asi como ejercer una funcidén critica

respecto a ellos.

En definitiva, ser pueblo de Dios es el signo comunitario de la redencion
prometida y s6lo de esta manera se convierte en una fuerza liberadora en la

historia del mundo.

En tercer lugar, su capacidad de construccion de sentido. La actuacion de
las iglesias dadoras de sentido tiene que ver con su propia desprivatizacion. Es
decir que, frente a una concepcion de la religion, meramente funcionalista y
legitimadora del sistema, las iglesias se convierten en dadoras de sentido por
aquello que son capaces de confesar segun la revelacion que han recibido. Es su
confesion politica de Jesis como Sefior y Salvador y de su testimonio de la
narrativa de la autoentrega de Dios en Cristo y el Espiritu para salvacion de la
creacion. Frente a todos los poderes humanos y suprahumanos, que esclavizan el
mundo, a través de las estructuras idolatricas de sus propias construcciones

sociales.

Por ultimo, las iglesias deben resistir cualesquiera legitimaciones de
absolutez tanto del sistema tecnoecondomico como politico. El capitalismo
democratico, como ningln otro sistema politico-econémico, no puede rebasar su

. 1o - 900
condicion de penultima respuesta y nunca puede absolutizarse™ .

10.4La religion como base de la moral

La tercera de las funciones sociales sefialadas por Mardones en la
concepcion neoconservadora de la religion es que ésta queda reducida a ser la
base de la moral. No obstante, nuestra teologia socioconstructiva, siguiendo a
Berger, establece la disociacion entre religion y moral, de manera que la religion,
y no la moral, es el centro de la cultura. Aun asi, nuestro modelo sigue reservando

una cierta direccionalidad moral en la hermenéutica teoldgica del canon biblico.

900

Neuhaus, “Politica y ética en la sociedad democratica”, 96

379



380

CAPITULO X. LA IGLESIA, DADORA DE SENTIDO

El peligro, y quizas, tentacion, del pensamiento neoconservador, sobre
todo, cuando desciende al &mbito de las concreciones politicas, puede ser su viraje
al espacio que le queda mas a su derecha, el fundamentalismo de la New Right, o

las tendencias conservadoras moralistas del integrismo catolico.

En este sentido, nuestra propuesta de teologia socioconstructiva nos aleja
de las tendencias ultraliteralistas del fundamentalismo protestante o de las

versiones mas moderadas de proposicionalismo evangélico.

Por otro lado, también resulta indispensable una reflexividad critica
respecto del papel que la moral ocupa dentro de una ética publica y de su relacion
con las tendencias privatizadoras de la configuracion secular. Tal y como sefala
Mardones, la perspectiva neoconservadora en la religion lleva al conservadurismo

en lo cultural y en lo moral®".

10.4.1 La moral en el pensamiento neoconservador

En Neuhaus, vemos como la participacion politica pasa de manera
ineludible por el compromiso moral. Esto lejos de ser una injerencia inaceptable
del orden politico es su auténtico cardcter. Los valores que regulan la politica,
como la justicia, la lealtad o el bien comun son términos morales’”.

Neuhaus, al referirse a que la democracia es mas que la suma de las
instituciones democraticas, defiende un principio muy revelador al respecto. La
politica es en gran medida la finalidad de la cultura, mientras que el motor de la

cultura es la moralidad y el centro de la moralidad es la religion®®.

Por su parte, Daniel Bell menciona uno de los cambios decisivos en la
cultura de la modernidad, el paso de una cultura religiosa a una cultura secular,
mediado por la expresividad del yo. Segin Bell, en las grandes religiones
historicas ha habido siempre una dialéctica entre libertad y restriccion. Esto ha
respondido al intento de dominar lo demoniaco presente en el mundo y en el ser

humano, por tanto, la ética de las grandes religiones ha sido de la restriccién. Sin
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embargo, se produjo un cambio decisivo cuando la cultura secular tuvo una
aproximacion a lo demoniaco, no de control y de restriccion, sino que, por el
contrario, lo consider6 fuente de creatividad y, sobre todo, de liberacion. Lo
demoniaco y el mal se convierten en fuentes de la estética y de la ética. EI mal es
potencialmente liberador. Esto es el resultado de un experiencialismo convertido
en un fin en si mismo, donde todo es objeto de ser experimentado y de ser
realizado, sin que existan limites, ni trabas a ese yo que experimenta y que
expresa por cualquier via posible, incluso las mas desagradables estéticamente,

todo lo que cae dentro del ambito de su experiencia’*.

Esto produjo una cultura moderna de la subversion, de la rebelion de los
patrones establecidos y de la liberacion y superacion de todos los limites,
especialmente de los limites morales. No obstante, esto ha producido, segiin Bell,
una cultura decante y agotada que se ha quedado sin tension creativa y que se
banaliza a través de unos impulsos autoindulgentes y hedonistas, que no tiene otro
horizonte que el consumismo de un experiencialismo vacio en busca de nuevos

, . L. . . 905
limites corporales, estéticos e incluso espaciales™ .

En este estado de cosas, Bell lamenta la desaparicion de la “ética
protestante” que tan funcional fue al desarrollo inicial de un capitalismo de
produccion, pero que el propio capitalismo se encargd de socavar con su
transformacion en un capitalismo de consumo. Como dice enfaticamente Bell: “el
mas poderoso mecanismo que destruyo la €tica protestante fue el pago en cuotas o

el crédito inmediato’?®.

Previamente habia que ahorrar antes de comprar, ahora, las tarjetas de
crédito, y aun mas recientemente, los medios de pago electronico con el movil,
produce una ética de la satisfaccion inmediata y sin restricciones. El yo se
desdibuja bajo una capa de deseos y de pulsiones instantaneas. El hedonismo se

vuelve funcional al sistema tecnoecondémico’’’.

904 ..
Bell, Las contradicciones..., 31
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Lo que persigue el orden tecnoecondémico de la sociedad tardomoderna no
es la satisfaccion de necesidades, sino de deseos. Sin embargo, los deseos que
pertenecen al ambito de la conciencia subjetiva son ilimitados. La sociedad se
convierte asi en una suma atomizada de individuos que s6lo piensan en su propia

autosatisfaccion’®,

La solucion pasa, para Bell, porque la sociedad occidental tenga algin tipo
de retorno a la religion, ya que ésta es la que impone normas morales a la cultura.
Hace falta una trascendentalizacion de lo estético, por medio de la subordinacion
de los impulsos a unos cauces morales. Para ello, es necesario destronar el yo y su
experiencialismo expresivo irrestricto’"".

Como hemos podido comprobar, tanto para Neuhaus, como para Bell, hay
una estrecha relacion entre moralidad y religion. La religion suministra normas
morales, ya sea para la participacion politica que enfrenta el mal en el dmbito
publico (Neuhaus), como para la limitacion y el control de lo demoniaco presente
en el ambito de la cultura (Bell). Sin embargo, ambas concepciones hacen la
religion subsidiaria de la moral, ademas, eso lleva a tener que sostener algun tipo
de ley moral natural o verdades morales reveladas, por encima de las

construcciones sociales.

Desde aqui, dificilmente puede escaparse de la acusacion de
conservadurismo, cuando no, abiertamente de fundamentalismo, dependiendo del
grado de exclusivismo que se asigne a esa regulacion moral. Si el pensamiento del
protestantismo evangglico es reticente al abandono de algun grado de literalismo
biblico es por temor a un rampante relativismo y a quedarse sin suelo para la
fundamentacion de la actuacion moral. Aqui Berger se distingue de sus

compafieros de viaje.

10.4.2La disociacion de religion y moral en Peter L. Berger

Berger pone en duda la idea de que sélo la religion puede proporcionar el

fundamento firme para la moral®'®. Analizamos sus articulos La actuacion moral
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en la edad del pluralismo (1995)°"

y El pluralismo y la dialéctica de la
incertidumbre (1997)°'2. Argumentos similares encontramos también en A Far

Glory (1992)°" y en Cuestiones sobre la fe (2004)°™.

El pluralismo produce relativizacion, por tanto, conlleva un debilitamiento
de las certezas, incluidas las certezas morales. Mientras que la mayoria de
cristianos y de las iglesias cristianas se encuentran mas o menos comodos en una
situacion de pluralismo social, el estado de la cuestion cambia cuando ese
pluralismo, con su correspondiente dosis relativizadora, inunda la esfera de la

moral’®’,

El pluralismo se convierte en la principal causa de la incertidumbre
presente en la sociedad tardomoderna. El pluralismo multiplica las estructuras de
plausibilidad, por tanto, debilita el respaldo social dados a las construcciones de
sentido compartidos socialmente. Asi que, al mismo tiempo que las multiplica,
también las debilita, restando credibilidad a las definiciones de la realidad que
sustentan las comunidades participantes en el espacio social. De esta manera, la
modernidad se convierte en un transito desde el destino a la eleccion, en la que los
individuos son los que tienen que cargar con el peso de sus propias elecciones,

incluidas las elecciones morales™ .

Por otro lado, el pluralismo pone de manifiesto de manera clara, a través
de una comparativa cotidiana entre diversos modos de vida y de conducta, el
caracter construido de la moral. Porque ésta, al igual que el resto de productos de
la conciencia humana, es una realidad construida socialmente, es decir, tiene una
base historica y sociologica. No obstante, Berger defiende la existencia de
percepciones morales “evidentes”, consideradas como tales, una vez descubiertas

. . c 4 ., . 917
por un determinado espacio sociohistdrico .

911 .z . . ; . .
Peter L. Berger, “La actuacion moral en la edad del pluralismo”, Leviatdn: Revista de pensamiento
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En este contexto pluralista relativizador de la moral, la mayoria de los
cristianos siguen pensando en que la religion representa una guia moral que les
salve de la ola relativizadora del pluralismo. Aun se sostiene de manera
generalizada el presupuesto de que la moral depende de la religion, es mas, sélo la

religion puede aportar la base necesaria para la moral.

El problema, como sefiala Berger, es que incluso dentro de una misma
religion, como el cristianismo, resulta dificil que todas las confesiones den su
acuerdo sobre cudles son los principios morales que deben regir la vida cotidiana.
Tenemos una amplia gama de opciones, desde la ley natural, hasta una Biblia
entendida como un depdsito de verdades eternas, pasando por el reconocimiento
contextual de cualesquiera verdades morales. Con estas opciones recorremos todo
el especto teoldgico y eclesial desde el fundamentalismo, pasando por las
tendencias conservadoras y terminando en el liberalismo teologico. Pero todas

.y Y 1
establecen una clara relacion entre religion y moral®'®.

Esta relacion es la que Berger pone en cuestion reconociendo en ella una
tension paraddjica. A lo largo de la historia humana, la moralidad estaba
legitimada en términos religiosos, pero esto no es relevante, porque la realidad
toda, incluido lo econdémico y lo politico, tenian una legitimacion religiosa en
sociedades de baja diferenciacion funcional. Sin embargo, este nexo entre religion
y moral no es indisoluble, ni tampoco necesario. Es maés, el reduccionismo ético
probablemente produce una de las versiones de la religion menos atractivas
posible’"’.

Berger piensa que puede resolver esta relacion paraddjica entre religion y
moral, con una distincion entre las definiciones normativas y las definiciones
cognitivas de la realidad. Las normativas son definiciones que nos dicen como
debemos actuar y las cognitivas nos dicen como es la realidad. Sin embargo, las
definiciones normativas dependen de las cognitivas. Sin saber como es el mundo
no sabemos como actuar en ¢él. Ahora bien, Berger afirma que la religion se ocupa

de las definiciones cognitivas. La religion nos dice como es la realidad. Es mas, la
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religion constituye la definicion de la realidad de la manera mas abarcadora que

existe”’,

Lo que es cierto de la relacion entre moral y religion en términos
generales, también puede decirse de la relacion entre religion cristiana y moral, y
de la misma manera, debe interpretarse, segin Berger, en términos de
dependencia de las definiciones normativas respecto de las cognitivas de la
realidad. Por eso, Berger defiende que los primeros cristianos experimentaron una

921
. Eso no era

revolucion cognitiva que transform6 su estar en el mundo
basicamente una nueva ley, un nuevo codigo moral o una nueva filosofia ética,
aunque, por supuesto, esa “revolucion cognitiva” lleva aparejada unas
implicaciones ‘“normativas”. Implicaciones normativas, que algunas de ellas
estaban implicitas en aquella “revolucion cognitiva” y que no fueron advertidas,
sino en otros contextos sociohistoricos distintos del marco de las iglesias
nacientes’ .

Esta relacionalidad entre definiciones cognitivas y normativas resulta
especialmente importante, cuando sefalamos que los contenidos de conciencia
son construidos socialmente. Aquello que la conciencia indica como “bueno” o
“malo”, segiin Berger, esta situado historica, cultural y biograficamente. La
conciencia moral tiene unas lentes que depende desde el lugar en que nos
situamos. De ahi, que las distintas tradiciones religiosas han desarrollado a lo
largo de su historia “formas de conciencia especificas”, en relacion a sus

. : 923
especificas concepciones del mundo .

10.4.3La fe cristiana frente al legalismo y al utopismo

Berger reconoce que la situacion de pluralismo y el sentido construido,
incluso de la conciencia moral, llevan a un grado de relativismo, que nos hace
especialmente reflexivos en nuestros posicionamientos. Sin embargo, esta misma

situacion también puede llevar a otros dos extremos: al legalismo y al utopismo.
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En opinidon de Berger, la fe cristiana es capaz de resistir ambos extremos.
Sin embargo, ambos estan presentes también en el propio cristianismo. El
legalismo esta presente en las morales absolutas del catolicismo de un magisterio
normativo, asi como en las versiones protestantes, fundamentalistas o no, de
verdades absolutas contenidas en la Biblia. El utopismo se ha dado en las
versiones de teologia politica como la teologia de la liberacion, asi como en otras
teologias politicas marcadas por construcciones identitarias. El legalismo reduce
la fe cristiana a un sistema moral y el utopismo a un programa inmanente de
reforma sociopolitica. Ambas son versiones “secularizadas” del Evangelio
cristiano. En cualquier caso, Berger defiende que la fe cristiana no es basicamente
ni legalista ni utdpica, al menos la fe cristiana en la perspectiva en la que ¢l esté

Y . 924
pensando, que es la tradicion paulina-luterana™".

Como vimos anteriormente, Berger se muestra afin a una “ética de la
responsabilidad” mas que a una “ética de fines absolutos”. Estd mas interesado en
las “consecuencias” de las acciones, que en los “principios” que las guian925.

Por otro lado, Berger establece una cierta “afinad electiva” entre su
rechazo a la utopia y al perfeccionismo moral con su propia tradicion luterana. En
todas las tradiciones protestantes, pero especialmente en el luteranismo, se
establece como énfasis principales, la salvacion por gracia por medio de la fe y no
por obras, asi como la doctrina de los dos reinos. Esta posicion antiutdpica y
antilegalista luterana se resume en la maxima “s/mu/ iustus et peccator’, es decir,
el cristiano es “justo y pecador al mismo tiempo™**°.

Segun Berger, esto lleva a esa ética de la responsabilidad weberiana, en la
que el ser humano intenta hacer las cosas lo mejor que puede y confia en el
perdon de Dios. A través de la doctrina de los dos reinos, entiende que la esfera
politica no es el ambito donde pueda realizarse el bien definitivo, que s6lo podra

cumplirse en el reino de Dios. Mientras tanto, s6lo podemos aspirar a
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salvaguardar unas ciertas condiciones de justicia, que siempre sera parcial y
927

defectuosa

No obstante, Berger piensa que puede navegar por las procelosas aguas del
relativismo de la sociedad plural, a través de la inmediatez de la certeza que
produce la aceptacion de ciertas verdades “autoevidentes”, cuando estas son
descubiertas por la conciencia construida socialmente’®. Nosotros en cambio

escogemos, a partir de aqui, un rumbo diferente.

10.4.4Moral y hermenéutica teoldgica

Esta ultima cuestion, como todas aquellas anteriormente presentadas en
esta investigacion, la planteamos en aquellos términos reciprocos entre las
escuelas de Yale y Chicago. El relativismo moral que supone el pluralismo y la
construccion social de la moral hacen a Berger proximo a la escuela de Chicago.
Su propuesta de solucion también. La razon y la experiencia, comunes a todos los
seres humanos, son capaces de descubrir y hacer “evidentes” algunas verdades
morales que, aunque siempre adolezcan de la una contextualizacion sociocultural
e histérica, una vez “descubiertas” dificilmente podra revertirse en su aceptacion

mayoritaria. O al menos eso pensaba Berger.

Desde los presupuestos de Yale, esto es mas que cuestionable. Lo que
Berger llama cuestiones morales evidentes, como algunos derechos humanos, la
dignidad humana entre ellos, distan mucho de ser respetadas y asumidas como
tales a nivel global. La autoevidencia de la que habla Berger s6lo sera contextual a
determinados espacios socioculturales e historicos, y ain en ellos, eso no

significard que sean universalizables en la practica.

Estamos de acuerdo en la diferenciacion de moralidad y religion, a partir
de la distincion entre definiciones cognitivas y definiciones normativas. Sin
embargo, nuestra propuesta de articulacion de estos presupuestos se hace en los

términos posliberales de la Escuela de Yale. A través de una hermenéutica

927

Berger, “Our Conservatism and Theirs“, 11; Cfr Berger, “La actuacion moral en la edad del

pluralismo”, 102-103

928

Berger, “El pluralismo y la dialéctica de la incertidumbre”, 11-13; Cfr Berger, “La actuacién moral en

la edad del pluralismo”, 98-99

387



388 ‘ CAPITULO X. LA IGLESIA, DADORA DE SENTIDO

teologica y sociocultural, tanto de los textos biblicos, como de la realidad social.
Presentamos wuna aplicacion de la hermenéutica de nuestra teologia

socioconstructiva aplicada a la moral y a su relacion con la religion.

No dilucidamos de la Biblia una serie de verdades eternas y transculturales
reveladas literalmente por Dios, ni tampoco convertimos el experiencialismo en
normativo, sino que proponemos una hermenéutica teolodgica intratextual y

sociocultural del canon biblico como el acceso a dichas “verdades” morales.

Como ya explicamos en la parte sincrénica de nuestra propuesta teoldgica,
estamos de acuerdo con Berger y siguiendo a Lindbeck, en que la funcion
principal de la religién cristiana no es determinar una moral, sino en construir,
sobre la base de la revelacion de Dios, una definicion cognitiva de la realidad.
Como es Dios, el mundo y el ser humano. Esta definicion cognitiva de la realidad
emerge de la lectura canonica, narrativa y eclesial de las Escrituras. A ello, lo

denominamos “cultura biblica”.

La cultura de la Biblia es la definicion de la realidad que produce una
hermenéutica teoldgica, intratextual y sociocultural, por la que la comunidad
creyente se relaciona con la sociedad. De manera, que el texto biblico se convierte
en normativo. Por tanto, el esfuerzo hermenéutico que hacen las iglesias de la
realidad social en la que viven debe estar encaminado por el movimiento del texto

al mundo y no al revés.

Esa cultura biblica no s6lo es una definicion cognitiva de la realidad, sino
que su uso por parte de las iglesias, en un contexto social determinado, supone
que configura una serie de patrones de comportamiento y de pensamiento, para
los que habitan dicha definicion de la realidad. A partir de estos patrones de
pensamiento y de comportamiento se pueden dilucidar los valores morales que

guian a la comunidad de fe.

Por tultimo, esta hermenéutica teologica, intratextual y sociocultural no
debe confundir esos patrones de pensamiento y de comportamiento de la
definicion de la realidad de la cultura biblica, con aquellos patrones de

pensamiento y de comportamiento particulares de los contextos socioculturales,
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que configuraron los textos biblicos y las comunidades, dentro de espacios
historicos concretos. Mientras que los patrones de la cultura biblica son
normativos para la comunidad cristiana, los patrones culturales de la Biblia no lo
son, tanto en cuanto, son fruto de la construccion social de comunidades

especificas en contextos igualmente especificos.

No obstante, se podria objetar que los patrones de pensamiento y de
comportamiento, que configuran las comunidades cristianas por el uso de la Biblia
dentro del contexto de su realidad social, no dejarian de ser contextuales, por

tanto, también relativos.

La cuestion clave aqui seria que la accion comunicativa de Dios, en
términos sincrénicos, se inscribe en el marco del canon y no sobre los textos o
versiculos aislados. Una vez que el canon se fija, conlleva un sistema de
comunicacion “estable”, que es usado por la accion comunicativa de Dios, con la

comunidad creyente que lee candnica, narrativa y eclesialmente las Escrituras.

Podriamos poner un ejemplo, la fidelidad es un valor moral para la
comunidad cristiana porque en la definicion de la realidad que emerge de su
lectura teoldgica, intratextual, canonica y narrativa, comprende que Dios se revela
como un Dios fiel. Dios es fiel a su pacto con su pueblo, incluso alli cuando el
pueblo se muestra infiel. Dios es fiel cuando lleva a cabo el cumplimiento de la
palabra dada en sus promesas. Dios es fiel cuando se autoentrega en la persona de
su Hijo y su Espiritu Santo para llevar a cabo la salvacion del mundo. Esta
caracterizacion de Dios forma parte de la definicion de la realidad que deriva de la
practica eclesial que lee la Biblia. Por tanto, la fidelidad se convierte en un patron
de pensamiento y de comportamiento del que puede dilucidarse un valor moral.
Por el contrario, no estaria sujeto a la aplicacién u obediencia de versiculos
concretos que condenan o prohiben el adulterio. Porque en los textos biblicos mas
que de hablar de una moral eternamente revelada responde a un contexto
sociocultural e historico, donde la mujer es propiedad del marido o donde éste

ejerce una posicion de superioridad social sobre la mujer.

Con esta distincion entre moral y religion, entre definiciones cognitivas y

normativas de la realidad pretendemos evitar que el papel politico de las iglesias
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sea instrumentalizado por agendas politicas, ya sean conservadoras o utdpicas, ni
tampoco por un conservadurismo moralizante que las empuje hacia el
fundamentalismo o a un conservadurismo integrista. Por otro lado, la adopcién de
una hermenéutica teoldgica sociocultural les deberia evitar la adaptabilidad a una
normatividad secular, otorgandoles una voz propia y no subsidiaria de

cualesquiera otras construcciones ideoldgicas.

10.5La religion como respuesta a las situaciones limite

Como ya consideramos, esta funcion social de la religion es sefialada por
Mardones como propia del pensamiento de Berger, ya que la religion cumple con
la funcion de creacion de un sentido de hogar en la sociedad tecnoburocrética.
Abordamos, pues, la cuarta y ultima de las funciones sociales en el marco

neoconservador de la religion.

En nuestra teologia socioconstructiva la donacion de sentido de las iglesias
cristianas tiene aqui un ambito especial. Comprobamos que todas las versiones
adaptativas cristianas actuales pasan por un reduccionismo del contenido de la fe
cristiana a ser soluciones terapéuticas en cuestiones de vida personal y familiar o
como camino de autorrealizacién o construccion identitaria. Estas versiones son
adaptativas a una comprension privada de la religion. Por ello, consideramos que
la desprivatizacion de las iglesias cristianas pasa porque la teologia recupere lo

mas esencial de la religion: ser respuesta a las situaciones limite.

La modernidad ha cuestionado las explicaciones religiosas frente a las
experiencias limite humanas: la muerte, el dolor, el sufrimiento y la muerte. La
configuracion secular relega la religion al ambito privado, haciéndola irrelevante,
e intenta sustituir las respuestas religiosas por respuestas ideologicas
intramundanas. El s. XX fue ejemplo de las mayores promesas de redencion bajo
la sombra del totalitarismo. Frente al fracaso de la configuracion secular, Berger
propone la promocién de las estructuras intermedias. Estas seran las que permitan

la creacion de construcciones de sentido de legitimacion trascendente, que
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aportard estabilidad institucional a la sociedad y un sentido de hogar a las
929

personas .

Hasta ahora hemos considerado los limites de la pluralidad del sistema
social y los limites de las instituciones sociales, hemos visto como estos limites
estan constituidos por los actos de habla de la Palabra en el proceso de revelacion
de la accion comunicativa de Dios. En lo que nos resta, consideramos los limites
de la vida diaria que constituye la suprema realidad para todas las personas y
estructuras intermedias. Es en este contexto también donde las iglesias se
enfrentan a la muerte, al dolor y al mal presentes en el mundo. La donacién de
sentido de las iglesias se hace respecto de estas realidades humanas. El universo
de significado que habita la Iglesia debe convertirse, no en un tesoro a proteger,
sino en una invitacion para toda la sociedad contra la anomia, el caos y el

sinsentido de una construccion puramente inmanente y secular.
10.5.1Una concepcion sustantiva de la religion

En la critica de Mardones, sobre la funcionalidad de la comprension
neoconservadora de la religion, reconoce que en la misma existen rasgos de una

., . . . 930 . .
concepcion existencial o sustantiva.””” Como ya dijimos previamente, hubiera
bastado que Mardones hubiera reconocido, que al menos en Berger, esta es la
descripcion fundamental de su modelo cultural de la religion, pero con ello

hubiera relativizado la naturaleza de su propia critica.

Como hemos tenido ocasion de comprobar a lo largo de nuestra
investigacion, una concepcion sustantiva de la religion es el corazon de la
sociologia de Berger, pero, ademds, surge sin ambages en el pensamiento
bergeriano cuando escribe como tedlogo. En su libro Cueéstiones sobre la Fe
(2004), encontramos una reflexion sobre la relevancia de la religion y de la fe
religiosa. Esta se mide frente a la muerte. Berger presupone que la pregunta de
mayor peso a la que se enfrentan los seres humanos es si la muerte es la palabra
ultima dicha sobre el mundo y sobre las personas. Berger admite que lo que mas

le preocupa no es su propia muerte, frente a la que podria optar por alguna actitud

929
930

Mardones, Capitalismo..., 185-186
Mardones, Capitalismo..., 220
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de coraje estoico, si no, por el contrario, la muerte que en ningin caso esta
dispuesto a aceptar o a legitimar es la muerte del nifio inocente que sufre por una

1
dolorosa enfermedad”>".

Frente a ello, la fe religiosa afirma que en Gltimo término la realidad tiene
sentido para los seres humanos. Independientemente de que esta fe religiosa esté
en lo cierto o no, en si misma representa una alternativa verdaderamente
“interesante”. Por el contrario, Berger enumera aquellas concepciones de la
religion que no son “interesantes”. Expresamente, dice Berger que, si estos
enunciados describen realmente lo que es la religion, entonces, hay que prescindir

932

completamente de ella””. Los detallamos como sigue:

a) La religion no es necesaria para la moralidad. La primera concepcion
poco “interesante” que rechaza Berger es la identificacion de la religién con la

fundamentacion de la moralidad.

b) La segunda concepcion es que la religiéon provee simbolos expresivos
necesarios para la existencia humana. Berger dice que hay otras fuentes que
potencialmente proveen este tipo de simbolos, la religion no es necesaria, ni

imprescindible para ello tampoco.

c¢) La tercera concepcion es la de una teodicea religiosa sobre la base del
sometimiento a la voluntad de Dios. Berger solo estd dispuesto a someterse a un

Dios que no quiera la muerte de un niflo inocente.

d) La cuarta concepcion de la religion falta de interés es aquella que ofrece
un consuelo, a través de la negacion de una realidad individual personal, en favor

de una integracion holistica con un fondo césmico divino.

Frente a todas estas concepciones poco interesantes de la religion, la fe
cristiana sostiene el valor Uinico e irreemplazable de este nifio que sufre, de todos
los nifios y de la humanidad entera. Por eso frente a esta muerte concreta y frente

a que la muerte tenga la palabra ultima sobre la realidad, la fe cristiana sostiene la

931
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Berger, Cuestiones..., 269
Berger, Cuestiones..., 269
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creencia en la resurreccion. En definitiva, la palabra ultima del mundo y de las

. . 9
vidas personales de los seres humanos es una palabra de vida y no de muerte’*”.

Como podemos comprobar, Berger rechaza distintas concepciones
eminentemente funcionalistas de la religion. Estos reduccionismos de la religion a
la moral, a las expresiones simbolicas o a las teodiceas masoquistas son
reduccionismos funcionalistas que valoran la religién por lo que hacen, mas que

por lo que la religion es en si misma.

Pensamos que con lo dicho es suficiente para mostrar que la critica sobre
el funcionalismo de la concepcion neoconservadora de la religion, pero
especialmente en Berger, no puede entenderse como definitiva. No obstante, si
pensamos que es una advertencia legitima y necesaria para estar alerta sobre

cualesquiera comprensiones idolatricas del sistema.

Como bien dice Mardones, los neoconservadores saben, como buenos
teoricos sociales que son, que las versiones adaptativas y legitimadoras no son las
unicas que pueden llevar a cabo las religiones, sino que también pueden
convertirse al mismo tiempo en deslegitimadoras y revolucionarias, alli donde el

sistema exige una adhesion monopolizadora e idolatrica’*.

10.5.2La privatizacion y la reduccion de la trascendencia

Los mundos de significado que el ser humano construye estan siempre
amenazados por las fuerzas del caos, del mal o del sufrimiento, pero, sobre todo
por el hecho incontrovertible de la muerte. Como ya recordara Berger, el mundo

humano es una comunidad frente a la muerte’>

. La religion siempre ha cumplido
con la funcion de lidiar con este enemigo ultimo. Sin embargo, la configuracion
secular hace que las religiones se ocupen reductivamente de las transcendencias
menores’>°. Por eso, en su orientacién principal estdn abandonando esta
orientacion hacia la teodicea y con ello se convierten en prescindibles o

facilmente sustituibles.

933 Berger, Cuestiones..., 270-271

Mardones, Capitalismo..., 223
Berger, El Dosel..., 103
Como las construcciones identitarias, politicas, étnicas, de género, etc...
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Siguiendo a Berger, afirmamos que el ser humano no puede aceptar ni la
soledad ni la falta de significado. Sin embargo, precisamente las consecuencias de
los procesos de la sociedad plural y secular son la atomizacioén de los individuos.
Convirtiendo las personas, antes insertas en un conjunto de relaciones
institucionalizadas, ahora, en individuos desgajados de esa trama de relaciones
intersubjetivas. Por otro lado, los individuos aislados de procesos
institucionalizadores, que han sido debilitados, se encuentran frente a la ciclopea
tarea de construir un mundo para si mismos. Quebrados ante la incertidumbre y la
eleccion de un sinfin de opciones ceden ante la anomia y las crisis de sentido que
los atenazan o se entregan a las construcciones de sentido que los hace

dependientes de los sistemas tecnoecondomico y politico.

Nos encontramos ahora frente a los limites de la vida diaria, ;qué papel
cumplen las iglesias como estructuras intermedias cuando las trascendencias

encogen?

Nos remitimos a la sociologia de la religion de Thomas Luckmann para
elaborar lo que viene a continuacion. Cuando B&L hablan de trascendencias en
un sentido socioldgico se refieren a aquello que trasciende a la vida diaria, que
constituye la suprema realidad, en la que se inscribe la vida de las personas. En
este sentido, el ser humano experimenta una serie de limites a su existencia, ya

3

sean temporales, espaciales y sociales”’. En palabras de Luckmann: “...sabemos

que el mundo nos trasciende y que dentro del mundo hay cosas que nos

. 938
trascienden””"".

Luckmann describe una fenomenologia de las experiencias de
trascendencia en tres niveles: menores, intermedias y mayores. Las trascendencias
menores son aquellas que estdn determinadas por el tiempo y el espacio. Las
trascendencias intermedias son aquellas que estdn determinadas por la “alteridad

del pr6jimo”. El otro se convierte en un limite infranqueable sin hacerle violencia.

937 . . s . . .. .
Thomas Luckmann, “Reflexiones sobre Religion y Moralidad”, en El fendmeno religioso. Presencia de

la religion y de la religiosidad en las sociedades avanzadas, ed. por Eduardo Bericat (Sevilla:Fundacion
Centro de Estudios Andaluces, 2008), 17
% Luckmann, “Reflexiones sobre Religién y Moralidad”, 17
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Las trascendencias mayores son aquellos limites de la vida cotidiana en si misma:

el dolor, el sufrimiento, el mal y la muerte”’.

El nivel de experiencia varia de unas trascendencias a otras, en el nivel de
las trascendencias menores, hay una experiencia directa, mientras que, en el nivel
de las trascendencias intermedias, las experiencias son siempre mediadas, como la
subjetividad del otro. Ambas tienen lugar en el ambito de la experiencia diaria.
Por ultimo, en las transcendencias mayores son aquellas experiencias que

trascienden la suprema realidad de la vida cotidiana’*.

Las trascendencias menores fueron gestionadas en las sociedades arcaicas
por la magia, las trascendencias intermedias han estado constituidas por la religion
politica, mientras que las trascendencias mayores fueron siempre consideradas las

. .. 41
propiamente religiosas”*'.

Segiin Luckmann, en las sociedades avanzadas la religion no desaparece,
sino que hay un proceso de privatizacion de la misma debido a la diferenciacion
funcional de la sociedad’*.

Este proceso de privatizacion lleva a que las trascendencias encojan, es
decir, que lo que es considerado como propiamente religioso en las sociedades
contemporaneas se desplaza, desde las trascendencias mayores hasta las
trascendencias intermedias e incluso se reduzcan hasta las trascendencias
menores . Esto hace que el objeto de las religiones se desplace desde las
cuestiones como la muerte, el dolor, el sufrimiento o el mal a cuestiones como la
nacion, étnicas y politicas, clase social e identitarias. Pero el fendmeno de la
privatizacion de la religion no se detiene ahi, sino que sigue su curso hasta

reducirse a una conciencia religiosa, pasando por convertirse en un camino de

%% Luckmann, “Reflexiones sobre Religion y Moralidad”, 17

Thomas Luckmann, “Shrinking Transcedence, Expanding Religion?”, Sociological Analysis, vol. 50, n2 2
(1990): 129

! Luckmann, “Reflexiones sobre Religién y Moralidad”, 18

Luckmann, “Shrinking Transcedence, Expanding Religion?”, 132

Luckmann, “Shrinking Transcedence, Expanding Religion?”, 135
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autorrealizacidon o de autoayuda en cuestiones personales o familiares, a través de
944

una sacralizacion del yo o del si mismo

Este paso de la gran trascendencia a la intermedia y al subjetivismo
privado es el correlato cultural de la privatizacion estructural de la diferenciacion
funcional. Por tanto, segun Luckmann, hay una afinidad electiva entre la
privatizacion estructural de la vida diaria y la sacralizacion de la subjetividad que

. S 945
caracteriza la conciencia moderna” .

Por supuesto que las trascendencias mayores siguen presentes en las
ofertas de sentido de las instituciones religiosas, pero ya no ostentan ninguna
situacién de monopolio, en gran medida, la pervivencia de la religion pasa por
convertirse en un camino de autorrealizaciébn, autonomia personal y
autoexpresion”*C,

Nuestra aproximacion teologica no puede contentarse con el andlisis
meramente descriptivo socioldgico, sino que de alguna manera debe posicionarse
desde una perspectiva normativa acerca de la posicion de la religion cristiana en la

sociedad contemporanea.

Como ha quedado de manifiesto a lo largo de la presente investigacion,
nuestra teologia socioconstructiva ha sido pensada desde el principio teniendo en
cuenta esta privatizacion de la religion. Resulta imprescindible, si las iglesias
cristianas quieren transitar por un camino de desprivatizacion, reenfocar nuestra
mirada teoldgica hacia las trascendencias mayores: el mal, la muerte, el dolor y
sufrimiento. Iglesias y pastores son presionados para mantener una oferta que
satisfaga la demanda de las trascendencias menores de construcciéon de la
conciencia religiosa, pero eso debilita su posicion y las hace prescindibles. Sin
embargo, las iglesias a través de una hermenéutica teoldgica candnica, narrativa y
eclesial deben recuperar una comprension de la salvacion de Dios que tiene que

ver principalmente con las trascendencias mayores.

Luckmann, “Shrinking Transcedence, Expanding Religion?”, 135
Luckmann, “Shrinking Transcedence, Expanding Religion?”, 135
Luckmann, “Shrinking Transcedence, Expanding Religion?”, 138
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10.5.3Una comunidad dadora de sentido frente al mal y la muerte

Por todo lo anterior, si las iglesias quieren convertirse en esas estructuras
intermedias dadoras de sentido deben ocuparse de las trascendencias mayores.

Eso vuelve su mirada hacia la teodicea.

En términos sociologicos, teodicea es la racionalizacion de las situaciones
marginales de la vida diaria, tales como la muerte, el mal y el sufrimiento, a partir
de construcciones de sentido trascendentes. Esta teodicea nos lleva a un enfoque
de la religion por lo que ella es. Las iglesias cristianas construyen una definicion
de la realidad sobre la base de lo que confiesan que es la salvacién de Dios para el

mundo. Dios salva el mundo del poder de la muerte y del mal.

Gracias a la teodicea las situaciones marginales quedan integradas en la
vida diaria y esto tiene gran importancia, ya que las situaciones marginales
representan el peligro del sinsentido. Por consiguiente, la teodicea se convierte en
un ambito fundamental de la donacion de sentido de las iglesias como estructuras
intermedias. Méaxime cuando las construcciones de sentido seculares son precarias
precisamente porque carecen de explicaciones y legitimaciones ultimas frente a
estas situaciones limite. No en vano, la sociedad contemporanea adolece de un
sinfin de patologias mentales y emocionales, lo que le lleva a una preocupacion
por la salud, el bienestar y la evitacion del dolor. Esto representa una

sintomatologia respecto a esta precarizacion del sentido.

La vida cotidiana representa el lado luminoso de la vida humana, mientras
que las situaciones marginales constituyen el lado sombrio de la misma. La
donacion de sentido de las iglesias cristianas es ponernos a salvo del lado sombrio

de estas situaciones marginales de la vida cotidiana.

Otra parte importante de la donacion de sentido de las iglesias es la
integracion biografica de las personas. En el caso de las sociedades
contemporaneas ese proceso integrador de las distintas etapas de la biografia
personal se realiza en términos de las teorias psicologicas modernas, pero esto se
realiza en términos de un horizonte secular. Aqui hay un ambito de competencia

con respecto a la donacion de sentido de las iglesias cristianas, por lo que las
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iglesias podrdn mantener su ambito de influencia mientras sean capaces de
establecer una conexién con la biografia completa de las personas, pero yendo

mas alld de una mera socializacion de ciertos momentos puntuales de las mismas.

En cuanto a la integracion de las situaciones marginales en el universo
simbolico de la vida cotidiana, la integracion de la muerte tiene un papel
destacado. Asi que la ubicacion de la muerte tiene una importancia estratégica
para la biografia individual. Esa funcién que es la de capacitar al individuo a
retornar a su vida diaria después de la muerte de alguien cercano y experimentar
la anticipacion de su propia muerte sin que ésta interfiera en las rutinas de su vida
cotidiana. Dicha legitimacion ofrece al individuo un conocimiento de receta para
una “muerte correcta”. La muerte se ha problematizado precisamente en la
sociedad actual porque carece de recursos para comprender y vivir la muerte en su
lugar “correcto” dentro de una definicion de la realidad, por lo que la muerte se
reprime hasta el extremo de convertirse en un tabu. Las iglesias como donadoras
de sentido deben proclamar y encarnar la esperanza de la resurreccion como
victoria definitiva sobre la muerte y la promesa de una nueva realidad con unas

condiciones nuevas de existencia.

En este sentido, la teodicea es una respuesta frente a este “enemigo
ultimo” que es la muerte y las iglesias cristianas siempre han sabido lidiar con
ella. Mientras que las versiones secularizadas de las iglesias, que hacen de las
trascendencias menores su orientacion principal, abandonan esta orientacion hacia

la teodicea y, por tanto, se convierten en prescindibles o facilmente sustituibles.

Por tanto, se vuelve perentorio que las iglesias no sélo se conviertan en
estructuras intermedias que recuperen un papel politico en la plaza publica de la
sociedad plurisecular, sino que las iglesias deben recuperar su orientacién
principal hacia las trascendencias mayores y dentro de ellas su orientacion hacia la
teodicea. Solo de esta manera podra esperarse una desprivatizacion de las mismas,
pero una desprivatizacion que no se haga subsidiaria de cualesquiera otras

ideologias y de sus esfuerzos legitimadores.

Quizas se pueda pensar que cargamos con un peso excesivo a las iglesias

cristianas cuando les asignamos la tarea de convertirse en estructuras intermedias
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dadoras de sentido. Ya que no en vano si hemos llegado hasta aqui, a través de
una diferenciacion funcional de las instituciones sociales y de una privatizacion de
la vida diaria y de la religion en ella, se debe a causas de evolucion de la
estructura social y de procesos sociales que, en definitiva, no puede ser revertidos
ni modificados a voluntad y, mucho menos, alli donde las iglesias se han

convertido en minorias cognitivas.

No obstante, tal y como dice José Casanova, la tesis de la secularizacion
como privatizacion se vuelve problematica cuando pasa de ser una teoria
descriptiva a convertirse en una teoria normativa. Mientras que la diferenciacion
funcional sigue siendo una descripcion de la forma de la estructura social de la
sociedad tardomoderna, la privatizacion de la religion es una opcion entre otras
posibilidades™’.

Es cierto que la diferenciacion institucional lleva a que la religion esté
circunscrita a una esfera propiamente religiosa, sin embargo, la privatizacion
adquiere una dimension ideoldgica cuando es prescrita como normativa desde los
subsistemas politicos y tecnoecondmicos. La privatizacion es la forma que el
pensamiento neoliberal espera de la religion. Por tanto, concordamos con
Casanova, cuando dice que debiera admitirse formas legitimas de religion publica,
que no son necesariamente formas fundamentalistas de religiéon, ni ponen en
peligro las libertades individuales ni las estructuras diferenciadas de las

. 4
sociedades tardomodernas’®.

Hemos mostrado a lo largo de la presente tesis doctoral que hay un camino
alternativo para las iglesias cristianas que no les haga transitar por el camino
exclusivo de la privatizacion o de la logica secular de la configuracion neoliberal
tecnoecondmica y politica. Las iglesias son estructuras intermedias dadoras de
sentido que protegen a las personas, pero que también contribuyen al pluralismo,
la convivencia y a una donacién y una oferta de fuentes de sentido trascendente
para el conjunto de la sociedad. No como una manera de contribuir a la mejora del
sistema social, sino como coherencia con la misién que encarna: ser testimonio

frente a la muerte, el mal y el sufrimiento, y practicar el servicio, encarnando la

947
948

José Casanova, Genealogias de la secularizacién (Barcelona: Anthropos, 2012), 30
Casanova, Genealogias..., 31
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promesa de una nueva creacion bajo el reinado de Dios, en la que “Dios sera todo

en todos™”®.

Dios morara con ellos, ellos seran su pueblo y Dios mismo estara con
ellos como su Dios. Enjugara Dios toda lagrima de los ojos de ellos, y
ya no habra mas muerte, ni habrd mas llanto ni clamor ni dolor,

. 950
porque las prumneras cosas ya pasaron .

9 12 Co 15, 28

0 Ap. 21, 3b-4

400



401

CONCLUSIONES

Detallamos las principales conclusiones que hemos alcanzado tras nuestra

investigacion doctoral.

1. Calificamos nuestra propuesta teoldgica como socioconstructiva, la

cual se sitia como un camino de mediacidn entre las escuelas de Yale
y Chicago. Compartiendo, ademds, presupuestos comunes entre
posliberales y neoconservadores.

Esta teologia socioconstructiva parte de una cooperacion
intradisciplinar entre lo teoldgico y lo socioldgico, con una
epistemologia comun: la relacionalidad intersubjetiva con el otro, que
siempre tiene una dimension trascendente con el Otro.

En el modelo cultural de Berger encontramos una tension no resuelta
entre su sociologia y su teologia. Mientras que en su sociologia la
religion estd configurada socialmente, por tanto, desde fuera. Su
teologia es una teologia liberal o experiencial-expresiva, es decir,
configurada desde el interior de la subjetividad que expresa estados de
conciencia.

La razon de ello es porque concibe ambas disciplinas
compartimentadas metodologicamente. Berger concebia la sociologia
como una ciencia empirica, mientras que la teologia como una ciencia
normativa y no empirica. Su diferencia metodoldgica hizo que tuviera
distintas concepciones culturales sobre la religion, sin que buscara un
modelo integrador.

En el modelo de sociologia de la religion de Berger se rechaza la
adopcion de una perspectiva reductivamente funcional. Para ello, se
adopta la categoria “sobrenatural” para definir lo que es la religion.
De esta manera, se adopta una posicion sustantiva que evite reducir la
religion a una mera funcién del sistema social. La religion se

comprende desde “dentro”, es decir, a partir de la conciencia religiosa.
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6.

10.

11

12.

La adopcion de esquemas funcionalistas en sociologia de la religion
supone asumir una légica secular y con ello aumenta la subsidiariedad
del sistema social. En la sociologia de la religion bergeriana la
teodicea se convierte en el ambito central desde donde se comprende
la propia religion frente al mal, la muerte y el sufrimiento.

La teologia socioconstructiva se basa en “la opcion barthiana” o
“deductiva” de una Palabra por encima de todas las relativizaciones
humanas, pero en la que esa Palabra se transmite a través del proceso
de construccion social de la cultura y del conocimiento de una
comunidad. El énfasis recae en la comunidad cristiana y no en la fe
individual, evitando ser “minoria cognitiva”, para convertirse en una
comunidad politica.

La teologia socioconstructiva acepta el caracter relativo de todas las
construcciones sociales humanas, pero afirma que con ello no pierden
necesariamente su condicion de “verdad”. Dicho esto, no sélo en un
sentido ontologico, sino regulativo, acerca de como contribuyen a
construir la realidad y la cultura que configuran con ella.

La teologia socioconstructiva entra en un proceso de negociacidon con
la modernidad tardia, rechazando aquellos aspectos que se convierten
en portadores secundarios del pluralismo secularizador:
individualismo, privatizacion y reduccion subjetiva de la religion.
Concebimos el sistema social en perspectiva neoconservadora como
un sistema plural, con una interaccion reciproca entre tres ordenes o
subsistemas: tecnoeconomico, politico y cultural. La red de
significados compartidos socialmente pertenece a la esfera de lo

cultural que tiene como su centro la religion.

.La caracterizacion principal de la sociedad contemporanea es el

pluralismo, sin embargo, en Europa no tenemos un pluralismo
religioso, sino un pluralismo secular. Donde la secularidad configura
normativamente el espacio publico, que denominamos plurisecular.

La secularizacion es un concepto multidimensional del que
distinguimos dos niveles de uso y de andlisis: el institucional y el de
conciencia. La secularizacion institucional tiene que ver con la

evolucion de la sociedad en un proceso que se denomina
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13.

14.

15.

16.

17.

18.

diferenciacion institucional. La secularizacion de conciencia tiene que
ver con los cambios producidos en la practica y la vivencia religiosa.
La secularizacion como diferenciacion institucional tiene su raiz en la
comunicacion religiosa propiamente cristiana, que es resultado del
desencantamiento del mundo de matriz holistica, por el que el mundo
deviene mundano.

Los procesos de modernidad primera y tardia llevan a introducir en
ese mundo de diferenciacion institucional una ruptura en las
diferencias constitutivas del mismo. De manera, que el mundo antes
diferenciado, ahora emerge fragmentario. Este es el resultado de la
comunicacion propiamente secular de la mundanidad secular.

Son los procesos de modernizaciéon y no el protestantismo, los
responsables de tales desarrollos como: la secularizacion, el
pluralismo, el capitalismo o el liberalismo. No obstante, el
protestantismo ha mantenido una actitud adaptativa frente a dichos
desarrollos debido a la debilidad en su teologia politica subsidiaria del
Estado y del sistema social de la modernidad.

Bajo la mundanidad secular, la religion se separa de lo secular, que
emerge como normativo del espacio publico. De esta manera, la
religion se privatiza. El experiencialismo teoldgico es funcional a esta
privatizacion de la religion por la razon secular.

El modelo cultural de Berger es de raiz fenomenolodgica tanto en su
sociologia como en su teologia, no obstante, mientras que su modelo
sociologico establece una relacion reciproca entre los contenidos
subjetivos de conciencia y los procesos sociales, su teologia no fue
capaz de trascender un experiencialismo individual. No saco las
consecuencias de su fenomenologia sociologica para una comprension
comunitaria de la religion cristiana. Tampoco relaciono la revelacion
con su teoria social del conocimiento. Por eso, la teologia de Peter
Berger no es suficiente para nuestra teologia socioconstructiva.

En nuestro modelo de teologia socioconstructiva, la experiencia
siempre se construye desde el exterior, es decir, que se construye
socialmente. Por eso, aunque la revelacion en su fase genética tiene

una base experiencial, ésta siempre tiene una construccion social. De
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ahi, que la revelacion se transmita en un proceso de construccion
social.

El proceso de revelacion como construccion social depende de una
comunidad receptora y constructora de la recepcion de la revelacion,
es decir, de una estructura de plausibilidad.

La recepcion de la revelacion es un proceso de construccion social a
partir del lenguaje, del mundo de la vida cotidiana y del universo de
sentido de una determinada estructura de plausibilidad. Es la
estructura de plausibilidad y no una subjetividad individual, la que
integra aquellas experiencias e interpreta aquellos acontecimientos
historicos, que se correlacionan con sucesivos actos de habla de la
Palabra y que da lugar a la revelacion, constituyendo un horizonte de
significado para la propia comunidad.

La estructura de plausibilidad narra para objetivar los significados,
juntos a las experiencias y a los acontecimientos histdricos
interpretados. Primero, de manera oral, y posteriormente, escrita.
Todo ese proceso de revelacion funciona de manera andloga a un
sistema de comunicacion, en los que los sucesivos actos de habla de la
Palabra funcionan como restricciones de los posibles significados
disponibles dentro del proceso de construccion social.

Derivado de estos dos procesos, la construccion social y el sistema de
comunicacion, la revelacidon se objetiva en unos textos que a su vez
requieren otro filtro mas de restriccion y de regulacion: el proceso de
canonizacion por el que los textos devienen en Escritura.

La accién comunicativa de Dios tiene dos dimensiones: da lugar a la
produccion de los textos escritos de la Biblia, pero también, al proceso
de transmision y construccion del canon. Una vez fijado el canon, éste
se convierte en soporte de la accion comunicativa de Dios con la
comunidad creyente.

La teologia socioconstructiva propone que la accion comunicativa de
Dios estd presente, tanto en la perspectiva sincronica, como en la
perspectiva diacronica. Los textos biblicos son el resultado del
proceso de construccion social, tanto de la revelacion, como del

proceso canonico. Al mismo tiempo, el uso por la Iglesia del canon le
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permite construir una realidad de significado, a partir de la practica
del Sola Scriptura, en atencion a la realidad sociocultural en la que
estan inmersas.

El Sola Scriptura es una practica regulativa de la Iglesia que lee el
texto candnico de la Biblia a partir de sus géneros literarios como
formas de accion social. Como patrones de comportamiento y
pensamiento determinados por el uso de la Escritura dentro de un
contexto social determinado.

Los conflictos de interpretaciones en el interior de la Iglesia tendran
su referencialidad en dilucidar las discrepancias entre la “cultura
biblica”, como definicion de la realidad derivada del So/a Scriptura, y
los patrones culturales particulares pertenecientes a los textos
concretos.

La teologia socioconstructiva se basa, por tanto, en una hermenéutica
teologica, que busca dilucidar qué practicas son necesarias cultivar,
dentro del contexto actual, como anticipaciones del futuro proclamado
y esperado: el reino de Dios. Eso puede llevar hacia posturas tanto
conservadoras como progresistas, pero no es la situacion
contemporanea la que se convierte en normativa, sino la fidelidad
intratextual.

La teologia socioconstructiva quiere enfrentar la doble privatizacion
con la que la sociedad plurisecular transforma la religion cristiana: la
privatizacion de la plaza publica y la privatizacion de la conciencia.
Respecto a la privatizacion de la religion en la plaza publica, se
rechaza la configuracion de las iglesias como minorias cognitivas
porque supone una rendicion a dicha privatizacion institucional.
Respecto a la privatizacion de la conciencia, la teologia
socioconstructiva, con su modelo socioldégico comprensivo de la
revelacion en la Escritura, su modelo hermenéutico sociocultural y su
referencialidad extratextual, por medio de los actos de habla de la
Palabra, quiere evitar su propia privatizacion.

Se propone la categoria de estructura intermedia como via de
desprivatizacion de las iglesias cristianas en la plaza publica. De esta

manera se convertirian en actores politicos desde la particularidad de
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la definicion de la realidad que les es propia. Definicion de la realidad
que deriva de la hermenéutica teoldgica, narrativa y eclesial de las
Escrituras.

La teologia socioconstructiva, frente a la logica secular, senala la
constitucion del sistema social desde la realidad extratextual que
constituye la revelacion de Dios por medio de su accién comunicativa.
Esto supone que la religion es el centro de la cultura, que constituye
los limites del sistema social.

Las estructuras intermedias cumplen con las siguientes funciones
politicas: participacion de las iglesias cristianas como actores politicos
en la plaza publica, contribuyendo asi el pluralismo de la sociedad,
limitacion de las megaestructuras, con la confesion de que Jesus es el
Sefior, y proteccion de los individuos por medio de la donacion de
sentido.

Estas funciones politicas no pueden ser llevadas a cabo, sino a través
de la desprivatizacion de la propia teologia. Lindbeck asume la
privatizacion de las iglesias, mientras propone la desprivatizacion de
la teologia. Berger asume la privatizacion de la teologia, mientras que
propone la desprivatizacion de las iglesias en la plaza publica.

En el caso de Berger, esto revela que, aunque su sociologia propone
una reciprocidad entre la objetividad de las instituciones sociales y la
subjetividad de la conciencia, su teologia no rebasa los estrechos
limites del experiencialismo-expresivo liberal. Asi que su
desprivatizacion acaba siendo limitada.

Por ello, las iglesias cristianas deben autocomprenderse como aquella
comunidad politica de sentido que conforma el pueblo de Dios. De
aqui deriva una identidad comunitaria en perspectiva ecuménica. La
mision de este pueblo es la de ser testigos de la salvacion de Dios. Esa
condicion de testigos tiene una doble dimension: la proclamacion del
evangelio y el servicio al mundo a través de sus formas de vida
comunitaria.

La hermenéutica teologica de nuestra teologia socioconstructiva
también hace operativo un modelo para la vivencia de la moral. El

objetivo principal de la religion no es la moral, sino la definicion
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cognitiva de la realidad, sobre esta base se establece la definicion
normativa de la moral. La lectura candnica, narrativa y eclesial de la
Escritura produce una definiciéon de como es la realidad, a partir de la
cual, se pueden establecer aquellos principios morales congruentes
con la misma.

La privatizacion de la religion y de la conciencia religiosa supone que
el foco de la practica religiosa se concentre en aquellas trascendencias
intermedias o menores: nacion, etnia, género, vida familiar y
autorrealizacidon. Sin embargo, esto privatiza y debilita las iglesias y la
teologia cristiana que debe volverse hacia las trascendencias mayores:
muerte, mal y sufrimiento, como constitutiva de lo que es la salvacion
cristiana.

En definitiva, hemos presentado un proyecto teoldgico de teologia
fundamental, pero que no se ha construido como un ejercicio de
abstraccion meramente teodrica, sino que ha situado socialmente a la
teologia y a su propio ser: la revelacion. Por tanto, nuestra propuesta
de teologia socioconstructiva se presenta como una teologia y como

una respuesta encarnada en la sociedad y la cultura a la que pertenece.
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