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II. EL DESPERTAR DE LAS RELIGIONES: ¿UN RETORNO CONTRA TODO PRONÓSTICO?
1. La "revancha de Dios"

No pocos sociólogos de la religión del siglo pasado anunciaron que las religiones no lograrían sobrevivir al siglo XX y se convertirían en un fenómeno puramente residual, sin relevancia social alguna. Sólo pervivirían en la esfera privada de las personas religiosas y en los actos de culto. Era la “religión invisible” que diagnosticara y analizara Thomas Luckmann en su emblemático libro del mismo título
. En la medida en que ganaba terreno la modernidad, lo perdían las religiones. El historiador y sociólogo francés É. Poulat resumía esta mentalidad al final de su libro Iglesia contra burguesía así: “Has vencido, Galileo... Has vencido, modernidad, y esto te confiere legitimidad histórica. Nos dominas. Nos tienes en un puño. Nos arrastras quién sabe adónde, y a eso se debe el que, ineludiblemente, se nos pregunte tanto sobre ti, cada vez más y por todas partes”.

Los pronósticos, empero, no parecen haberse cumplido. La crítica moderna de la religión y de sus instituciones no ha desembocado, como se esperaba, en el final de la religión. Durante la segunda mitad de la década de los 70 del siglo pasado se produce un fenómeno conocido como “sorpresa de lo divino” o, según el título del libro de Gilles Kepel, “la revancha de Dios”
. De entonces para acá, las religiones han resurgido como fuerza social, han cobrado relevancia política, han recuperado el espacio público perdido en las décadas anteriores y se han convertido en elemento fundamental de identidad cultural y nacional, sobre todo en algunos países donde el factor religioso fue severamente reprimido o simplemente neutralizado. Las tres religiones  monoteístas procedentes del tronco común de Abrahán, judaísmo, cristianismo e islam, ofrecen significativos ejemplos de ello. 

Frente a la tendencia modernizadora del catolicismo abierta por el concilio Vaticano II (1962-1965), el papa Juan Pablo II puso en marcha un programa de recristianización o “segunda evangelización” de Europa, que empezó en su tierra natal, Polonia, y, a lo largo de más de un cuarto de siglo de pontificado, se ha extendido por toda la cristiandad, gracias al control doctrinal del cardenal Ratzinger, brazo derecho del papa, y a la compulsiva actividad de los llamados “nuevos movimientos eclesiales”, como el Opus Dei, Comunión y Liberación, Legionarios de Cristo, Camino Neocatecumenal, Heraldos del Evangelio y otros, que están colaborando muy eficazmente en el éxito del proyecto neoconservador de Juan Pablo II en todos los campos: político, económico, religioso, cultural y social. El papa polaco creía que la situación vivida en el Este europeo venía provocada por el ateísmo y por haber expulsado a Cristo de esas sociedades y que la solución vendría de su reinstauración. Por eso uno de sus principales objetivos, tras la caída del comunismo, fue la recristianización de dicho espacio. 

Como expondré en el capítulo siguiente, el fundamentalismo cristiano se ha difundido durante las últimas décadas en los Estados Unidos, su lugar de nacimiento a principios del siglo XX, a través de los movimientos pentecostales y neopentecostales, que dominan la esfera religiosa norteamericana y juegan un papel fundamental en la esfera política, cultural y educativa, al menos durante los mandatos republicanos. Dichos movimientos tuvieron un papel decisivo en el triunfo de Ronald Reagan en las elecciones de 1980 y 1984 y marcaron la línea conservadora de su gobierno tanto en el plano político como en el religioso. El pentecostalismo ejerce una gran influencia en amplios sectores populares. 

Desde el triunfo de la revolución de Jomeini en Irán en 1979, se ha producido en el mundo musulmán un imparable proceso de reislamización de los Estados y de sus respectivas sociedades, de la ética y la política, de las leyes y la justicia, de la vida cotidiana y de las costumbres, y el rechazo de los procesos de modernización llevados a cabo en la década anterior. En muchos de los países musulmanes todo se rige por los mandatos divinos expuestos en El Corán y por el código religioso y civil de la Shari´a. Nada escapa al control de la religión de Allah. Se produce así una ruptura cultural con la modernidad, a la que se responsabiliza de los males que afectan a esos países.

Hay, con todo, importantes movimientos reformistas dentro del Islam que no consideran consustancial a la religión musulmana la confesionalidad del Estado y de sus instituciones políticas y defienden su laicidad. Existen también corrientes feministas que comparten las inquietudes de los movimientos feministas por la discriminación de las mujeres y luchan contra ella en la sociedad y en el interior de las comunidades islámicas, donde constatan la existencia de una rígida estructura patriarcal. Más aún, fundamentan la emancipación de la mujer en los propios textos de El Corán, como tendré ocasión de exponer más ampliamente en los capítulos dedicados a "Religiones y  Derechos Humanos" y a "Diálogo entre Cristianismo e Islam".  

En la década de los 70 se activó en el mundo judío un amplio movimiento de rejudaización tanto en Israel como en la diáspora, frente a la concepción laica y socializante de importantes sectores sionistas. Después de la guerra árabe-israelí se crea el movimiento armado Gush Emunim (Bloque de fieles), que pretendía sustituir la noción jurídica de Estado de Israel por el concepto bíblico de pueblo elegido, justificaba la ocupación de territorios en nombre del pacto de Dios con dicho pueblo y defendía el retorno a la observancia íntegra de la ley judía, con la correspondiente separación rígida entre judíos y gentiles. En 1977 sube al poder la coalición conservadora Likud, liderada por Menahen Begin.

2. "El éxito de Dios"
"El fin de siglo -ha escrito el periodista Vicente Verdú- marca el éxito de Dios... Sin glorias ni campanas, desprovisto de trono y arquitecturas suntuarias, Dios se ha labrado un hogar en medio de miles de millones de habitantes progresivamente deshabitados por una cultura que ha pretendido abolir el misterio de las cosas"
. Y eso ocurre contra todo pronóstico en medio de la cultura de la frivolidad-triviliadad, que, oponiendo resistencia a uno de los más profundos anhelos de la condición humana, no quiere saber nada del misterio y se queda en lo evanescente. Todo ello sucede en plena época del pensamiento débil, que pone en cuestión la existencia de un fundamento de la realidad. "Nada más antiguo que Dios -concluye Verdú- pero, a la vez, nada más nuevo, trascultural o golosamente exquisito en un mercado que, día a día, sólo expende vulgarizaciones de lo real"
.


Me parece un texto antológico que da en el clavo. El análisis de Verdú se ve confirmado por los teólogos. Para C. Geffré, "Dios vuelve a aparecer donde menos se esperaba, fuera de las Iglesias oficiales"
. El Dios creador trascendente de los teólogos, el pantocrator del arte románico, cree Obrist, "se traslada (hoy) a la interioridad del hombre, a la dimensión psíquica, gracias a la mutación de la conciencia"
. Es "Dios en el fondo del ser", como ya dijera P. Tillich. 


Este fenómeno difícilmente es reconocido por las instituciones religiosas, que tienden a valorar la situación religiosa de la sociedad en función de la pertenencia o no-pertenencia a las grandes iglesias, de la adhesión o no-adhesión a los credos de las religiones oficiales y de la participación regular en los actos cultuales. Se olvidan con frecuencia de que las instituciones religiosas no tienen el monopolio de lo sagrado. Más aún, a veces, constituyen una perversión, una deformación, un falseamiento de lo sagrado. 


El hecho de no estar afiliado a ninguna institución religiosa no significa que se haya dejado de ser persona religiosa. Lo que revela es que hoy la experiencia religiosa no se canaliza sólo ni principalmente por vía institucional ni siquiera a través de la mediación de la adscripción a una religión. Más aún, coexisten las manifestaciones de lo sagrado y la indiferencia ante el mensaje y ante las formas estáticas de la mayoría de las religiones.

3. Nuevos movimientos religiosos
Una parte importante del actual despertar religioso se canaliza a través de numerosos movimientos que poseen diferentes ritmos, responden a distintas motivaciones y ejercen una plural funcionalidad sociopolítica, unas veces implícita e inconfesada y otras explícita y declarada. Los sociólogos de la religión los engloban bajo la denominación de nuevos movimientos religiosos, que suelen agruparse en torno a tres tipos con importantes diferencias entre ellos: los movimientos fundamentalistas del islam, el judaísmo y el cristianismo, los movimientos de inspiración y procedencia orientales y los movimientos psicológico-terapéuticos cuasi-religiosos, algunos también influidos por las religiones orientales. Actualmente se está produciendo en la sociedad occidental un rápido crecimiento y una espectacular expansión de estos movimientos, que cuentan con una gran popularidad.


En la mayoría de ellos se da prioridad a la experiencia directa -en los de tendencia oriental, a través de ciertas técnicas de meditación- sobre el razonamiento abstracto, al fervor emocional sobre el pensamiento racional. Esos movimientos tienen una concepción holística de la realidad y del ser humano. Se apoyan en certezas intuitivas. Buscan la armonía con el cosmos. Suelen mantener una aceptación acrítica de la realidad y de sí mismos. Tienden, por ello, a adaptarse al statu quo e incluso a legitimarlo, aunque  algunos movimientos muestran actitudes contraculturales. Buscan una comunidad de apoyo para la reafirmación de su yo.


Los nuevos movimientos religiosos ejercen una importante influencia -decisiva, diría yo- en (la orientación de) las actitudes y opciones sociopolíticas de sus miembros: en unos casos, borran sus inquietudes sociales y políticas y los alejan del compromiso sociopolítico; en otros, propician actitudes políticas abiertamene conservadoras. 


¿Constituye la proliferación de los citados movimientos una contrapueba de la teoría de la secularización, que quedaría invalidada sociológicamente? Los sociólogos de la religión que se mueven dentro de dicha teoría no lo creen así
. Más bien la consideran una confirmación del imparable proceso de secularización en que está inmersa la sociedad occidental. Para ellos, el actual revival religioso es un fenómeno patológico en toda regla; es, a su vez, trivial e irrelevante, sin consecuencias reales de importancia para el desarrollo económico, las instituciones sociales, las estructuras políticas de las sociedades democráticas y los avances científico-técnicos. Carece de capacidad para mutar el orden sociocultural de la modernidad. Si éste cambiara, bien seguro que no se debería a su influencia, sino a otros factores. En definitiva, se trata de movimientos marginales, a pesar de la imagen de vitalidad que dan.  


Para estos sociólogos, los cultos de los nuevos movimientos religiosos no son expresiones profundas de fe, sino artículos exóticos de consumo que entran en el lote de las nuevas ofertas de los "grandes supermercados espirituales". 


Esta valoración tiene, sin duda, elementos positivos que deben tenerse muy en cuenta, pero enseguida se nota que está hecha pro domo sua, pues elimina aquellos aspectos que no casan con la teoría de la secularización. Es una interpretación que admite importantes matices. Por ejemplo, no puede negarse que en los nuevos movimientos hay determinadas manifestaciones religiosas que poseen más relevancia social y política de lo que los sociólogos de la religión dicen, y no sólo en el mundo islámico, sino en las sociedades secularizadas. Una buena muestra son los movimientos fundamentalistas en los Estados Unidos.


D. Anthony, Th. Robbins y P. Schwartz se muestran críticos con la interpretación de los sociólogos de la religión que siguen la línea de la teoría de la secularización. Creen que el presupuesto del que parten éstos, es decir, el carácter necesario e inevitable del dominio exclusivo del racionalismo científico para la cultura moderna, es discutible. Para ellos, "la aparición de nuevas religiones es fruto de la convicción, difundida en algunas sociedades occidentales, de que el racionalismo científico por sí solo es incapaz de orientar la vida social contemporánea"
. 


Se trata de poner límites al desenfrenado y despersonalizado racionalismo moderno, de limitar sus dominios en los que no parece ponerse el sol, de rebatir principios hoy muy consolidados como "fuera de la razón científico-técnica no hay razón", "fuera del racionalismo científico no hay conocimiento", "fuera de la secularización no hay salvación para el mundo". Contra estos axiomas se rebelan, y con razón, no pocos movimientos religiosos actuales, quienes pretenden incorporar en la civilización moderna el mundo de los valores y de los símbolos.

El retorno de la religión se traduce con frecuencia en manifestaciones irracionales e intolerantes: dogmatismo e integrismo; fundamentalismo y fanatismo; rigorismo moral y disciplinar; discriminaciones de género; limpiezas étnico-religiosas; práctica del terrorismo en nombre de Dios; procesos inquisitoriales contra los creyentes heterodoxos; anatemas contra los infieles; renuncia a la interpretación en la lectura de los “textos sagrados”, etc. 

Hay también manifestaciones liberadoras y dialogantes. En el interior de las religiones se están produciendo importantes esfuerzos de renovación orientados a una mayor autenticidad en la forma de vida y de reformulación de las creencias conforme a los cambios culturales. No faltan intentos de apertura a otras religiones. Durante los últimos treinta años han surgido numerosos movimientos religiosos comprometidos en la defensa de los derechos humanos y en la transformación de las estructuras sociales y económicas injustas. Se aprecia también un cambio en el ámbito doctrinal. Actualmente se está elaborando una teología ecuménica de las religiones bajo el doble signo de la inculturación y de la liberación.

4. El retorno de la mística y de la espiritualidad feminista
Asistimos hoy al renacimiento de la mística como tema de estudio y como experiencia religiosa radical
. 

En los estudios sobre el fenómeno místico se ha producido un importante cambio de escenario. Hoy no es sólo ni principalmente la teología la que se ocupa de dicho fenómeno. Son las diferentes ciencias humanas y de la religión las que investigan sobre él en sus aspectos antropológico-culturales sociales y le conceden especial importancia.  Ha cambiado también la perspectiva de los estudios, que deja de ser confesional y apologética y se torna laica y crítica. Ambos cambios dan como resultado una modificación sustancial en la concepción de la mística y en la imagen de los místicos.

La mística ha sido presentada como un fenómeno antiintelectual y antirracional, que se mueve en la esfera puramente emocional. Sin embargo, los estudios interdisciplinares más recientes parecen desmentirlo, y las experiencias religiosas profundas muestran que la mística compagina sin especial dificultad el intelecto y la afectividad, la razón y la sensibilidad, la experiencia y la reflexión, la facultad de pensar y la de amar.

Si antes se ponía el acento en el carácter ahistórico y desencarnado de la mística, hoy se subraya su dimensión histórica. La mística tiene mucho de sueño y se mueve en el mundo de la imaginación, es verdad, pero el sueño y la imaginación están cargados de utopía. Y, como dice Walter Benjamin, la utopía "forma parte de la historia", se ubica en el corazón mismo de la historia, pero no para acomodarse a los ritmos que impone el orden establecido, sino para subvertirlo desde sus cimientos; no para quedarse a ras de suelo, sino para ir a la profundidad.

A la mística se le ha acusado de huir de la realidad como de la quema y de recluirse en la soledad y la pasividad de la contemplación por miedo a mancharse las manos en la acción. Pero eso es desmentido por los propios místicos y místicas, como la carmelita descalza Cristina Kaufmann, para quien la mística es el dinamismo interno de toda actividad solidaria y creativa de los cristianos y cristianas, crea personas de incansable entrega a los demás y con capacidad para transformar las relaciones interpersonales.

Los místicos y las místicas aparecen a los ojos de la gente como personas excéntricas, pacatas, conformistas, integradas en el sistema. Sin embargo, su vida se encarga de falsear esa imagen. En realidad, se comportan con gran libertad de espíritu y acusado sentido crítico. Son personas desinstaladas, reformadoras e incluso subversivas del sistema tanto religioso como político. Por eso la mayoría de las veces resultan incómodas para el poder, que no puede controlarlas ni siquiera cuando las coloca entre rejas. Los místicos son sometidos con frecuencia a todo tipo de controles de ortodoxia por parte de los inquisidores, a pruebas de fidelidad institucional por parte de los jerarcas y a demostraciones de integridad moral por parte de los cancerberos de la moralidad. 

Hoy no cabe extrañarse de estos controles, porque así ha sido siempre. Baste recordar a dos de los místicos más revelantes de la historia del cristianismo: Juan de la Cruz, encarcelado por los enemigos de la reforma carmelitana, y el Maestro Echkardt, sometido a permanente vigilancia en vida y cuyas doctrinas fueron condenadas después de su muerte.

La experiencia mística es objeto de revalorización incluso fuera del ámbito religioso. El filósofo Henri Bergson lo considera la esencia de la religión. Para William James, la raíz y el centro de la religión personal se encuentran en los estados de conciencia místicos. El científico Albert Einstein, nada sospechoso de apologista de la religión, ve en la mística la más bella emoción del ser humano y la fuerza de toda ciencia y arte. A quien esta experiencia le resulte extraña es como si estuviera muerto, afirma.

Otra de las manifestaciones del nuevo despertar religioso es la espiritualidad feminista, que empieza por cuestionar las formas clásicas de representación de lo Divino y las concepciones morales del eterno femenino que exigían a las mujeres una vida religiosa de renuncia, resignación, silencio, evasión, enemistad con la vida, desprecio del propio cuerpo y negación del placer
. En la nueva espiritualidad las mujeres viven la experiencia religiosa desde su propia subjetividad y no aceptan mediaciones clerico-patriarcales o jerárquico-institucionales que en el fondo pretenden sofocar o negar la subjetividad femenina. 

La espiritualidad feminista no acepta las tradicionales divisiones entre sagrado y profano, espiritual y material, natural y sobrenatural, etc. El lugar de la nueva espiritualidad es el mundo sin fronteras, la naturaleza donde resuena el misterio, la vida como don y tarea, la realidad sin compartimentos estancos. Su espacio son todos aquellos lugares en los que se desarrolla la existencia humana: el trabajo, la actividad política, la comunicación, la calle, el ágora, la vida cotidiana. Esto no significa que se pretenda neosacralizar el mundo. Todo lo contrario: respeta su plena autonomía y considera el mundo como el verdadero escenario donde se juega el destino humano. Su presencia en el mundo se orienta a transmitir el dinamismo liberador del E(e)spíritu.

La espiritualidad que estoy describiendo se sitúa en el horizonte hermenéutico de la Sabiduría. Es, por ello, una espiritualidad sapiencial, pero no intimista, sino política, no evasiva, sino activa, que levanta la voz y lucha a favor de las personas indefensas y de la naturaleza dominada. En ese sentido es inconformista, rebelde, resistente. Se caracteriza por una profunda inspiración etico-práxica, que la lleva imaginar un mundo donde quepamos todos y todas. Se guía, en fin, por los imperativos de la fraternidad-sororidad, justicia-liberación, igualdad-diferencia.

5. La religión de la diosa

Muy relacionada con la espiritualidad feminista se encuentra la religión de la diosa, corriente cultural promovida por pensadoras y militantes feministas, creyentes o no, empeñadas en recuperar las deidades femeninas corno portadoras de valores humanos y religiosos ausentes de -o reprimidos en- las religiones monoteístas o politeístas con deidades masculinas. Éstas imponen unas estructuras religiosas y políticas de carácter patriarcal y potencian valores que, en realidad, son contravalores: el poder, la violencia, la fuer​za, la producción, la autoridad, etc.

La religión de la diosa despliega un imaginario colectivo integrador, tolerante y pacificador, ayuda a despertar la conciencia de la mujer y contribuye a que ésta logre la unificación de lo múltiple. "La diosa era la coexistencia lógica de fuerzas contrarias, la presencia sin rostro que se introduce en los asuntos terrenales ordinarios y en los senderos sin hollar de lo desconocido. El culto a la Diosa era un culto omniinclusivo"
. 


La experiencia religiosa que emerge de aquí está mediada corporal​mente, es más cósmica, ecológica y sensual que la que emana de la reli​gión patriarcal. La religión de la diosa pone el acento en la vida, no sólo en  vida humana, sino también en la animal y la vegetal, apareciendo así como alter​nativa a tantas instituciones civiles y religiosas necrófilas.


A su vez, se caracteriza por ser vivida de manera más personal y desde la perspectiva de las mujeres. La religión de la diosa ayuda a éstas a descubrir su propia subjetividad y a dar una tonalidad femenina a la fe. La mujer, a la que ni el cristianismo histórico ni la Ilustración reconocían en su subjetividad, comienza a experimentarse como sujeto religioso y moral.

6. Los dioses económicos
En este resurgir religioso hay una reli​gión que quiere pasar desapercibida o aparecer como si no lo fuera, pero que lo es y en grado sumo: la religión del mercado, de la que me ocuparé más ampliamente en el capítulo dedicado al “Fundamentalismo económico: la Religión del Mercado”. Adelanto aquí algunas de las características de esa religión:


a) Su dogma fundamental es el poder omnímodo y la fuerza expansi​va del Dinero, rector del destino de los seres humanos y controlador de sus conciencias.


b) Sus vías de penetración en los diferentes sectores sociales son los medios de comunicación, que anuncian el evangelio de la felicidad a los pobres y desamparados.


c) Sus sacramentos son los productos comerciales que se publicitan envueltos en una bella y atractiva simbólica venal, cargada de mensajes subliminales generadores de deseos a satisfacer y orientados al consumo.


d) Los templos profanos de la religión del mercado son, como ya viera Walter Benjamin, los bancos, a cuyas ventanillas se aproximan los ciudada​nos y ciudadanas con el mismo respeto y la misma reverencia con que las personas creyentes entran en los lugares sagrados.


e) Los sacerdotes oficiantes de la nueva religión son los banqueros y financieros, que dirigen el culto económico al nuevo becerro de oro: el capital.


f) La
nueva religión tiene también su ética o, mejor, su contra-ética: la de la competitividad y de la ganancia sin límites, que suplanta a la ética comunitaria y del compartir. A los beneficios, como al mar, no se les puede poner puertas.


g) La religión del mercantilismo tiene su dios: el mercado, un dios que posee los atributos de toda divinidad: omnipotencia, ominisciencia y om​nipresencia. El mercado es un dios único y celoso; no admite rival, ni humano ni divino. R. Garaudy habla con razón del monoteísmo del mercado.

De entre los dioses que retornan hay que estar ojo avizor ante los dioses de la religión económica, que crecen como hongos, repueblan la descreída ciudad secular con su presencia casi invisible y son objeto de extrañas y complejas metamorfosis en las teorías económicas y sus corres​pondientes procesos económicos.


Los dioses económicos, según la tipificación de Hugo Assmann, son «dioses obvios», tan obvios que generalmente no se les llama “dioses”; son dioses verdaderos, tan verdaderos que apenas son cuestionados. Son tan obvios y verdaderos que apenas se nota su existencia: «Nadie los ve caminando por la calle, pero están en la calle, en las casas, y sobre todo en el comercio y en todas las instituciones económicas»
. Estos dioses no se presentan como históricos, sino como «naturales»; no parecen creados por la mente humana, sino increados. Operan con naturalidad en el terreno de la economía real, que tiende a presentarse como la «naturalización de la historia».

Los dioses de la teología del mercado constituyen la personificación trascendente de las leyes de la economía de mercado, cuya lógica es la violencia sacrificial estructural. En el altar de la religión económica se inmo​lan vidas humanas al ídolo-capital, que convierte en chivo expiatorio a los sectores más depauperados. Y todo ello para facilitar el bienestar de las minorías que viven en la opulencia. Dicho sacrificio tiene efectos purifi​cadores: en este caso, para los ricos. Limpia, a su vez, la economía de los países subdesarrollados, para que sigan la lógica del libre mercado con sus consecuencias mortíferas para los pobres.

En esta religión no hay lugar para la gracia ni para la misericordia, ni para el perdón ni para la reconciliación, ni para la compasión ni para la dádiva. Las leyes por las que se rige son las de la venalidad y del pago de la deuda. Todo tiene su precio para los pueblos pobres, que ha de pagado religiosamente, puedan o no. Y si no pueden, se cobra en vidas humanas. Tal religión resulta, en definitiva, necrófila por atentar contra la vida de los pobres.

El «dios invisible» que entroniza el mercantilismo no coincide con ninguno de los dioses de las grandes o pequeñas iglesias, de las religiones universales o regionales. Se corresponde, más bien, con los ídolos Oro y Plata, a los que ya identificara críticamente y desenmascarara el salmista:

«Sus ídolos son plata y oro, hechura de manos humanas; tienen boca y no hablan, tienen ojos y no ven, tienen orejas y no oyen, tienen nariz y no huelen, tienen manos y no tocan, tienen pies y no andan» (Sal 115).

7. Retorno de lo sagrado por vía mágica
Por doquier resurgen numerosos bro​tes religiosos o para-religiosos, nuevos movimientos de espiritualidad, que responden a complejas motivaciones y resultan difícilmente clasifica​bles según las tipologías clásicas de la sociología de la religión o conforme a las categorías ya consagradas de la antropología cultural. Junto a expre​siones religiosas de inconfundible tonalidad primitivista surgen otras en sintonía con las religiones más depuradas. Suelen ser, generalmente, gru​pos no muy numerosos que viven su experiencia religiosa de manera intensa y con un elevado grado de cohesión, pero sin pasar por la media​ción de las grandes iglesias o instituciones religiosas. La decadencia de la religión como institución y la vivencia de la misma de manera desinstitu​cionalizada es precisamente una de las principales características del nue​vo clima religioso.

Se generaliza el mundo de la magia, con la cobertura y el apoyo de los medios de comunicación de masas: radio, televisión y prensa escrita; crece la fe en los horóscopos; aumenta el número de personas que acuden a las consultas de magos/as, echadores/as de cartas. En la mayoría de los casos lo que se buscan son mensajes positivos. La gente está necesitada de esperanza, de ánimo, de apoyos para seguir viviendo. No faltan las sesiones de satanismo y los cultos esotéricos.

Esta forma de despertar religioso se explica, en parte, por la nece​sidad de aferrarse a seguridades y certezas en un mundo tan inseguro e incierto y por la necesidad de encontrar ámbitos de sentido ante el desen​canto generado por la crisis de las ideologías. Quienes retornan a la reli​gión lo hacen, a veces, para protegerse del vacío espiritual y de la frialdad en que los sume la racionalidad tecnológica, ajena a las cuestiones pro​fundas del ser humano.


Ello se aprecia de manera especial en el mundo de las sectas, asociaciones reducidas sólo a una minoría, cerradas a la sociedad y enfrentadas a las Iglesias o religiones
. En ellas las personas buscan refugio y apoyo frente a la soledad, el anonimato y la inseguridad que caracterizan a las grandes religiones y a la sociedad moderna, y un punto de apoyo arquimédico ante la ausencia de fundamentos. La seguri​dad que proporcionan, empero, tiene un precio muy alto: la manipula​ción de la conciencia en forma de lavados de cerebro e importantes quiebras psicológicas. 

El Sínodo de obispos católicos celebrado en Roma en 1985 apostaba por el «retorno a lo sagrado» como la respuesta más adecuada al secularis​mo ambiental. Tal apuesta debe ser valorada con cierta cautela, dada la ambigüedad que caracteriza la vuelta de los dioses al escenario del mundo actual. El retorno de lo sagrado no parece llevar a un retorno de la praxis mesiánica del amor; constituye, más bien, una neosacralización del mundo.

8. Religiosidad en policromado

La secularización no ha logrado elimi​nar la religiosidad popular que, aunque menguada, persiste y sigue viva, e incluso es promovida desde instancias civiles y políticas, unas veces por mor de folclore y otras como componente de la identidad cultural. A ello cabe sumar nuevas formas de religiosidad grupal comprometi​da: comunidades de base, movimientos cristianos proféticos, grupos de oración, etc.
La religión reaparece de múltiples formas. Unas veces, revestida de fanatismo e intolerancia, corno en los mejores tiempos de la caza de brujas, lanza anatemas y excomuniones contra la cultura moderna por considerada responsable de la increencia ambiental. Otras, reaparece travestida de neoconservadurismo, queriendo ocupar espacios públicos en exclusiva como en los tiempos de la cristian​dad triunfante del medioevo. Renace en forma de organizaciones sociales, culturales y políti​cas confesionales. Se desarrolla a través de actos religiosos multitudinarios liderados por imanes, ayatolas y por el papa, aunque suele estar ausente de profundidad y carece de continuidad una vez que termina el espectáculo. Otras veces, muestra una faz crítica, subversiva, comprometida con las cau​sas perdidas y se encarna en movimientos de solidaridad. En un clima de desencanto, la religión crítica sigue empeñada en actuar como portaestan​darte de las protestas y propuestas de los pobres y marginados. 


La vida religiosa se caracteriza por el eclecticismo: ya no se presta adhesión total e incondicional a un determinado credo, sino que se pico​tea aquí y allí quedándose con lo que se considera más razonable y cohe​rente de cada religión. Se tiende a introducir elementos de las religiones orientales en las grandes religiones monoteístas. La ausencia de adhesión a un único sistema de creencias toma difusa a la fe religiosa.

Hay, por ejemplo, personas que se declaran cristianas y, profesan, sin contradicción, la creencia en la reencarnación, que no forma parte del credo cristiano. Y éste no es un fenómeno marginal. Según investigaciones sociológicas de hace una década, el 31% de los cristianos y cristianas europeos cree en la reencarnación. Similares porcentajes se dan en los Estados Unidos de América
.

Hay una tendencia a vivir la religión fuera de las instituciones religiosas. Las religiones no se consideran propiedad de las instituciones que tradicionalmente eran las encargadas de su gestión, administración y conservación. Vaga por múltiples lugares y se refugia en la subjetividad.   

9. Ambigüedades y objeciones


El retorno de la religión no es un fenómeno en estado puro ni suele caracterizarse por el encuentro con los orígenes en busca de lo originario, de lo auténtico. Frecuentemente viene mezclado con expresiones mágicas y supersticiosas, como acabamos de ver. En esos casos resulta muy difícil deslindar los tres mundos: el de la religión, el de la magia y el de la superstición. Sucede incluso que esa mezcla es potenciada tanto por determinadas instituciones religiosas como por los medios de comunicación -televisión, radio, prensa-. La motivación es, con frecuencia -triste es decirlo- puramente crematístico o proselitista. 


Por ello este retorno se caracteriza por la ambigüedad. Coincido con el teólogo alemán J. B. Metz en que "la vuelta de la sociedad a la religión" no significa un retorno "a la praxis mesiánica del amor". La mayoría de las veces es un medio para tranquilizar la "mala conciencia" de la sociedad y para justificar "sus propias necesidades de seguridad". Lo que busca la sociedad en la religión es un cómplice útil "para defender el statu quo (o mejor, su statu quo, añado yo) amenazado"
; statu quo que comprende la seguridad económica, militar, cultural, religiosa, etc.


El actual despertar religioso es explicable, en parte, por la necesidad de aferrarse a seguridades y certezas en un mundo inseguro e incierto y por el deseo de encontrar ámbitos de sentido ante el desencanto generado por la crisis de las ideologías y las frustraciones provocadas por la sociedad de consumo. Quienes retornan a la religión lo hacen, a veces, para protegerse del vacío espiritual y de la frialdad en la que los sume la racionalidad científico-técnica, ajena a las cuestiones profundas sobre el ser humano.


El actual retorno de la religión se traduce, con harta frecuencia, en actitudes fundamentalistas y sectarias. Los textos sagrados no tienen más que un sentido, el literal, que se aplica miméticamente, y sin mediar interpretación alguna, al presente. No se tiene en cuenta la distancia histórica, social, religiosa, cultural, que nos separa de ellos. La interpretación se considera una perversión de los textos sagrados y, en consecuencia, de la religión. Las actitudes fundamentalistas suelen desembocar en actos -muchas veces violentos- de xenofobia y racismo.


Las sectas proporcionan seguridad a corto plazo, pero a la larga generan angustia. Y la seguridad que proporcionan se paga a un precio muy alto: la renuncia al propio yo, la sumisión al líder o maestro espiritual, la pérdida de la libertad de decisión, la manipulación de la conciencia, etc.  
Por lo que se refiere a la funcionalidad sociopolítica, en las nuevas formas religiosas hay una tendencia al escapismo, a crear mundos fantásticos fuera de la realidad, a sublimar los problemas y a desviar su solución por vía intimista o espiritualista. A algunos de estos fenómenos les es aplicable de lleno la crítica de los maestros de la sospecha.

10. Capacidad movilizadora de las religiones
Es necesario tomar conciencia del gran potencial numérico, de la fuerza aglutinadora y de la capacidad movilizadora de las religiones. Los datos son tozudos al respecto. Más de tres cuartas partes de la población mundial está adscrita a algún movimiento religioso: cerca de 800 millones, al hinduismo; 1.200 millones, al islam; cerca de 2.000 millones, al cristianismo; en torno a 350 millones, al budismo; algo más de 200 millones son seguidores de otras regiones asiáticas; más 200 millones practican las religiones tradicionales; 16 millones se identifican con el judaísmo. En torno a una cuarta parte de los Estados del mundo mantiene vínculos formales con una religión. Las religiones trascienden las propias creencias, contribuyen a la conformación de las culturas e influyen en los comportamientos personales y en las decisiones colectivas de los pueblos. 

Esto es algo que se ha minusvalorado, a mi juicio con cierta ligereza intelectual, incluso se ha despreciado, a mi juicio con cierta irresponsabilidad, y no se ha tenido en cuenta debidamente en la política internacional. Este potencial no puede desconocerse. ¿Qué hacer, entonces?  No se puede seguir repitiendo la crítica moderna de la religión –económica, política, psicológica, filosófica, etc.- en los mismos términos en que se formuló en los siglos pasados. Debe revisarse y ser reformulada en el contexto de los nuevos fenómenos culturales y ante las nuevas manifestaciones religiosas. Tampoco parece justo calificar a las religiones en bloque y sin matizaciones de obstáculos para el progreso y considerarlas producto del miedo y de la ignorancia. Menos aún combatirlas frontalmente desde un laicismo militante anti-religioso, que resulta tan rancio como algunas de las manifestaciones que se pretenden combatir. Pero tampoco se puede caer en una nueva apologética de las religiones como hacen determinadas tendencias “confesionales” de la filosofía y las ciencias de la religión, sobre todo dentro del cristianismo. 

No se trata, en fin, de luchar contra las religiones, pero sí de mantener una permanente actitud autocrítica y crítica: autocrítica, para desenmascarar sus perversiones, que tanto las desacreditan; crítica, desde la propia sociedad, para defender la laicidad y evitar el peligro de neoconfesionalismo que acecha por doquier.    

11. Recuperar la religión: lectura en clave teológica

El teólogo bautista norteamericano Harvey Cox que, en su obra La ciudad secular
, celebrara con alborozado optimismo, a principios de los sesenta, el advenimiento de «la ciudad secular», volvió a reflexionar unos años después sobre la significación de la religión en la sociedad secular desde otra perspectiva, más crítica para con la secularidad y más receptiva hacia la religión.

11.1. Fiesta y fantasía

A finales de la década de los sesenta Cox publicaba Las fiestas de locos, que el mismo autor califica de «más dioni​síaca, más juguetona, más generosa con la religión»
. En ella convergen dos personalidades tan distantes en el tiempo y tan diferentes por ideolo​gía y talante como Francisco de Asís y Karl Marx, en cuanto síntesis de le santo y lo revolucionario, lo festivo y lo liberador.

Fiesta y fantasía son, a juicio de Cox, dos componentes fundamenta​les del ser humano y de la cultura. Ambas no tienen carácter instrumen​tal, sino que poseen valor por sí mismas y «constituyen una necesidad imperiosa de la vida humana»
. El objetivo último de la existencia humana no es el trabajo, sino el goce de la vida.


La civilización científico-técnica ha dado un golpe seco en la testuz de la fiesta y de la fantasía y ha eliminado a ambas de su campo, de su estrecho mundo. La fiesta y la fantasía son cada vez menos importantes en la vida de las personas y de las colectividades. Predomina el cálculo, la medida, la previsión, la precisión. Una de las consecuencias más impor​tantes de la pérdida del sentido lúdico-festivo es la rutinarización de la vida.


En Las fiestas de locos se pretende recuperar el carácter ritual del ser humano y de la religión. En contra de la idea más extendida, que suele considerar el ritual como manifestación religiosa cansina y repetitiva, Cox lo entiende como vehículo de la fantasía y expresión lúdico-festiva de la existencia humana. He aquí uno de sus textos más significativos: 


«El ritual suministra a un tiem​po la forma y la ocasión para la expresión de la fantasía. El hombre se mantiene en contacto con las fuentes de la creatividad a través del movimiento ritual del gesto, la canción y la danza. El hombre se mantiene en contacto con las fuentes de la creatividad a través del movimiento ritual del gesto, la canción y la danza. El ritual apareció paralelamente al mito en el proceso evolutivo del hombre y tiene las mismas fuentes que aquél... El ritual humaniza el espacio lo mismo que el mito humaniza el tiempo»
.

Al llegar aquí Cox se pregunta si no nos habremos hecho demasiado viejos para el ritual y si éste no ha huido, como lo han hecho la magia y la alquimia, ante los avances de la ciencia y de la secularización. No niega que algunos rituales tradicionales hayan entrado en declive. Incluso reco​noce que el ritual no pasa por una época propicia. Sin embargo, cree que «el ritual en sí mismo, en cuanto movimiento simbólico y actualización de la fantasía» no está periclitado.

Cox contribuye a invertir los acentos de la experiencia religiosa de manera auténticamente revolucionaria, haciéndola pasar de lo sobrio a lo festivo exuberante, del realismo a la fantasía, de la cordura a la «locura», de la realidad a la ficción, del conocimiento objetivo a la utopía, del cálculo a la imaginación desbordante.

11.2. La «religión del pueblo» y la «seducción del espíritu»

Unos años después el teólogo bautista publicó La seducción del espíritu
, donde analiza con especial lucidez el fenómeno reflejado en el título, consistente en el abuso, la deformación hasta el secuestro de los dioses, de los héroes y de los rituales del pueblo, por parte de los poderes establecidos, tanto religiosos como civiles.


 «Al igual que los demás instintos naturales -afirma-, nuestro impulso humano hacia la oración y nuestra necesidad de fábulas y mitos pueden ser fácilmente utilizados contra nosotros mismos. Invasores, opresores, desarrollistas y otros tipos de conquistadores y pretendidos colaboradores han inventado diversas formas de manipular la piedad de sus vasallos. Ellos saben que si la piedad de un pueblo persiste en su forma original, puede impedir el control absoluto que el dominador siempre desea tener. No hay por qué exterminar la religión de la víctima si puede ser usada en su contra"
. 


El "seductor del espíritu» convierte los impulsos interiores más nítidos y auténticos en "instrumentos de dominación" y las esperanzas populares de una vida mejor en "dependencias debilitadoras".
    Harvey Cox aboga por la recuperación de la religión del pueblo con su riqueza simbólica, ceremonial, lúdica y festiva como cauce de liberación. Tiene la convicción de que "la fe de los pobres no sólo es opio, sino también grito. Es la interioridad colectiva de un pueblo, aun cuando se la fuerza y se la usa en su contra". Hay aquí una sintonía con la concepción que Marx expresara en su Contribución a la crítica de la filosofía del derecho de Hegel cuando presentaba a la religión, además de como opio del pueblo, como "el suspiro de la criatura oprimi​da, el corazón de un mundo sin corazón, así como el espíritu de una situación carente de espíritu"
. La religión es, a veces, el único modo de que dispone una cultura derrotada para preservar su historia y sus espe​ranzas en los momentos difíciles. "A veces se convierte en la única forma de resistir de un pueblo sitiado". La religión del pueblo es, en fin, un privilegiado e imborrable testimonio colectivo, a través del que se afirma la identidad y dignidad de toda una comunidad.


La religión del pueblo se convierte muchas veces en una defensa inexpugnable frente a la invasión psíquica tanto de las personas como de los pueblos. Ayuda a proteger las raíces culturales y a permanecer arraiga​dos en el pasado. Mantiene viva la llama de la esperanza cuando el prag​matismo ambiente se empeña en apagada.


La religión del pueblo está amenazada de extinción, pero no porque se trate de un fenómeno atávico que no tenga cabida en nuestra cultura, sino por su carácter revolucionario y des estabilizador. A corto plazo, el espíritu se ve sometido al fraude, la coacción y la explotación, pero, a largo plazo, no resulta fácil su domesticación o exterminio, ya que posee una fuerza interior que viene de lejos.

11.3. La religión en la sociedad secular
En la década de los ochenta Cox pu​blicó una nueva obra, La religión en la ciudad secular
, donde analiza las dos principales críticas a la teología moderna: la conservadora provenien​te del fundamentalismo y la radical, surgida de las comunidades de base y de la teología de la liberación.

La tesis de Cox en este libro es que, contra todos los pronósticos que defendían «el eclipse de lo sagrado en la sociedad industrial» (S. S. Acqua​viva) y su reclusión en la esfera privada (Th. Luckmann, R. F. Senn), la religión se restablece y resurge en la ciudad secular con vigor político y fuerza social. La religión parece dispuesta a recuperar, en muchos casos de manera beligerante, el espacio público del que le había expulsado la Ilus​tración tres siglos antes, bien en la modalidad neo conservadora con que se manifiesta en el catolicismo oficial, bien en la modalidad crítica con que se manifiesta en el cristianismo llamado, no muy adecuadamente, «progresista» del Primer Mundo, y en el cristianismo liberador del Tercer Mundo.

11.4. Hacia una teología teo-poética, iconográfica y metafórica
En sintonía con el nuevo clima religio​so festivo y popular, Cox propone una nueva teología nacida y elaborada «desde la base y desde la periferia», que sea «una especie de juego», «teoré​tica», «arlequinesca», «con conciencia lúdica», inútil, es decir, no situada en la esfera productiva o instrumental; una teología considerada como «una especie de deleite intelectual en Dios y en su mundo para siem​pre»
.


Entre las funciones que corresponde realizar a una teología de los rasgos descritos, cabe destacar las siguientes: desenmascarar los significa​dos fraudulentos de los mitos, escarbar los falsos misterios, rebajar la autoridad mágica de los textos sagrados y la falsa legitimidad de los gobernantes.


La teóloga Sallie McFague continúa con la reflexión precedente e indaga en un nuevo paradigma teológico para una era ecológica y nu​clear, algunas de cuyas características principales voy a detallar
.


Ha de ser una teología metafórica, no desmitologizadora, sino remito​logizadora de las relaciones entre Dios y el ser humano, entre Dios y el mundo. Dada la inadecuación de toda forma de referirse a Dios, habida cuenta de las limitaciones de todo lenguaje huma​no sobre la divinidad, el discurso sobre Dios sólo puede ser metafórico. La teología metafórica es heu​rística, desestabilizadora, imaginativa (=imagina posibilidades nuevas). Explora metáforas alternativas, juega con imágenes nuevas, trenza nuevas ideas, crea nuevas perspectivas. Pero no todas las metáforas valen. Hay que eliminar las patriar​cales y triunfalistas por ser idolátricas e incorporar metáforas más vivas y dinámicas, como madre, amante, amigo/a, etc.

Una nueva característica de la teología metafórica es su dimensión experimental. En tiempos de incertidumbre y perplejidad no es posible hacer teología a partir de definiciones cerra​das o de certezas indiscutibles. El mejor servicio que puede prestar la teología en tiempos de cambio es situarse en la provisionalidad, en la parcialidad, en la actitud de búsqueda y en el terreno de las hipótesis. En un clima cultural de perplejidad, la arrogancia no es buena consejera. La teología ha de parecerse más al desarmado David que al gigante Goliat.


La nueva teología debe ser iconográfica. Su principal característica es, más allá de la claridad conceptual propia de la teología tradicional, la riqueza de imágenes. «Los conceptos sin imágenes -asevera con razón McFague- son estériles»
. Pero no todas las imágenes valen.


Es también pluralista, en cuanto necesita muchas metáforas, pues una sola no agota la aproximación a Dios. Todas las imágenes son parciales e inadecuadas. Es pluralista, asimismo, en cuanto no se presenta como la única -ni siquiera la más importante- forma de reflexión cristiana, sino como una forma más, entre muchas.

12. "Pensar la religión": lectura en clave filosófica

12. 1. E. Trías: La edad del espíritu
Y siempre “pensar la religión”. Es la tarea que lleva a cabo con gran lucidez desde hace varias décadas el filósofo Eugenio Trías, quien critica, creo que con razón, la tendencia de algunas tradiciones ilustradas a eliminar toda referencia religiosa en la modernidad. "¡Cuidado! -decía en la presentación de su libro La edad del espíritu-, nos hemos dejado llevar por las apariencias, hemos hablado de la modernidad como la época de la secularización, en la que se elimina la referencia a lo sagrado y a lo divino, pero si miramos las cosas con atención no está claro que sea así. Dios también está presente"
. El fenómeno religioso, cree, se encuentra en la raíz de los sustratos culturales. 


Estas afirmaciones no se quedan en simples frases retóricas. Trías ofrece un sólida fundamentación de las mismas en dos brillantes obras de filosofía de la religión: La edad del espíritu y Pensar la religión
. 


La edad del espíritu es un recorrido por la aventura del pensamiento - "aventura espiritual" u "odisea del espíritu"- intentando rastrear las diferentes respuestas que el ser humano ha dado al enigma de lo sagrado. De dichas respuestas arrancan los marcos teóricos que están en la base de las grandes culturas tejidas por la humanidad. El resultado es una arqueología de las ideas más importantes nacidas de las religiones y elaboradas por los sistemas filosóficos de todos los tiempos. 


En esta obra se encuentran e interactúan el pensamiento religioso y el filosófico. De esa interacción surgen preguntas profundas que difícilmente admiten respuestas verbales: 
"¿Es posible pensar la posibilidad de un salto más allá de toda ley, de toda gramática, de toda expresión y comunicación lingüística? Ese más allá, ¿puede ser siquiera barruntado, intuido, imaginado e ideado? ¿Puede descubrirse y colonizarse? ¿Hay caminos, métodos o accesos que hagan posible llegarse hasta lo inaccesible, o decirse lo indecible, o expresarse y comunicarse lo que jamás puede ser dicho?"
.


La obra Pensar la religión es una aproximación filosófica a la sabiduría que nace de la religión. El título es el mismo que el de un polémico artículo publicado por el autor en 1990, donde proponía la necesidad de pensar la religión como tarea ineludible, con una doble finalidad: como antídoto frente al integrismo religioso hoy en ascenso en todas las religiones –no sólo en la islámica-,  y como correctivo frente a la frivolidad con que la tradición ilustrada ha tratado el tema de la religión y la experiencia religiosa
. Las diferentes tendencias ilustradas de la modernidad, o bien se olvidan de la religión o la censuran, o bien ofrecen explicaciones reductivas o minimizadoras, que no abarcan su totalidad: la entienden como actitud irracional, superstición, ilusión que se enfrenta en vano a la necesidad y al destino, voluntad de poder que decae, grito ineficaz de la criatura oprimida, forma vicaria de felicidad, etc.  Explicaciones todas sin duda valiosas, pero que no abarcan la totalidad del fenómeno religioso.


La modernidad, cree Trías, es el tiempo de la gran ocultación. Con ella lo sagrado no se destruye o aniquila, sino que se oculta o inhibe; subsiste en el inconsciente cultural y, por eso, siempre está dispuesto a retornar de forma desplazada, bien por la vía de la per-versión o por la de la neurosis. La simbolización de lo sagrado tiende a desplazarse de distintas formas: en el Renacimiento del plano de la religión al de la magia naturalis; en la era de la Razón y en el Barroco, al de la alegoría urbanística y escénica; desde mediados del siglo XVIII, al de la estética y el arte. Y así sucesivamente.


Frente a dichas tendencias reductivas u ocultadoras, es necesario "reconsiderar la naturaleza y condición de la religión", "pensar la religión", "salvar el fenómeno que constituye la religión: la natural, o connatural, orientación del hombre hacia lo sagrado; su re-ligación congénita y estructural". Y ello no por motivos apologéticos, sino "por rigor filosófico y fenomenológico"
.

12.2. G. Vattimo: Por un cristianismo no religioso
Las lúcidas reflexiones del filósofo italiano Gianni Vattimo contribuyen también a tomar en serio la religión en nuestro tiempo y a no pasar de largo ante ella. Sus ensayos Creer que se cree y Después de la cristiandad. Por un cristianismo no religioso
 constituyen dos aproximaciones innovadoras a la religión que hacen una apología de la fe cristiana pero no por vía metafísica sino desde una ontología del acontececer.  


Vattimo cree que es posible creer de nuevo gracias a Nietzsche, a Heidegger y al pluralismo reinante en nuestra sociedad. Y eso que a primera vista parece paradójico, e incluso contradictorio, lo justifica el filósofo italiano con rigor y solidez. Él, que cuando era estudiante, aprendió del filósofo neotomista francés Jacques Maritain a desconfiar de muchos de los dogmas de la modernidad, se reencuentra ahora con el cristianismo a través de Nietzsche y Heidegger, dos de los críticos más radicales de la modernidad. Con el anuncio de la muerte de Dios Nietzsche no estaba haciendo una profesión de ateísmo, sino mostrando que no existe un fundamento último. En realidad no estaba negando la existencia de Dios. Lo que anuncia es la muerte del “Dios moral”, del “Dios de la escolástica del Medioevo, del Dios de la metafísica", en una palabra, del “Dios de los filósofos”, a quien ya se refiriera muy críticamente Pascal. Heidegger, a su vez, se opone a la metafísica objetivística en nombre de la libertad humana y cree que no es posible pensar la realidad como una estructura anclada en un fundamento último. En esa misma línea no puede pensarse, reducirse o unificarse el pluralismo de nuestra época en nombre de una verdad última.    


Pues bien, precisamente porque no puede sostenerse a Dios como fundamento último ni afirmarse la existencia de una estructura metafísica, absoluta, eterna e inmutable de la realidad y por el pluralismo hoy imperante, es posible creer hoy de nuevo en Dios, pero no en el Dios de las certezas metafísicas o de los “preámbulos de la fe”, es posible, escuchar la palabra de Dios y tomar en serio la Biblia, libro que la metafísica racionalista ha ido negando poco a poco. “Si Dios ha muerto y la filosofía ha tomado en consideración que no puede captar con certeza el fundamento último –argumenta el filósofo de la posmodernidad- ha concluido también la necesidad del ateísmo filosófico. Sólo una filosofía ‘absolutista’ puede sentirse autorizada para negar la experiencia religiosa”
 


Vattimo critica con especial severidad la imagen del Dios totalmente Otro de la filosofía moderna de la religión. El Dios que se deja descubrir de nuevo al final del proceso de secularización como totalmente otro está muy cerca del Dios del Antiguo Testamento, tiene muy poco que ver con el Dios encarnado en Jesucristo, y menos aún con el Dios-Espíritu de la tercera era que profetizara Joaquín de Fiore, conserva no pocos caracteres del Dios violento de las religiones naturales. 


“El Dios totalmente otro del que habla buena parte de la filosofía de la religión no sólo no es el Dios cristiano encarnado; sigue siendo el viejo Dios de la metafísica, al menos en cuanto se concibe como fundamento último inaccesible a nuestra razón (hasta el punto de aparecer como a ésta como absurdo), pero justamente por eso, como garantizado en su suprema estabilidad y carácter definitivo –esto es, con los rasgos del óntos ón platónico”
.



La crítica se dirige en concreto a la influencia de Lévinas y a la deconstrucción de Derrida, posiciones que considera un retorno a la teología de la primera edad –hablando en términos de J. de Fiore-, que olvida o desconoce la encarnación. 


La filosofía de la religión cristiana de Vattimo no transita por los caminos trillados de la tradición racionalista ilustrada, que interpreta la filosofía de la historia como una versión secularizada de la idea judeo-cristiana de la salvación. Va por otras sendas que la modernidad ha descuidado: la teología de la historia que culmina con la era del Espíritu, del monje calabrés Joaquín de Fiore; los discípulos espirituales de éste, entre los que cita a Novalis, Schleiermacher y Schelling; Dostoievski, a quien llama “el pensador cristiano más fiel al Evangelio", con su paradoja elección de Cristo incluso sobre la verdad; el anuncio de la muerte de Dios de Nietzsche, que coincide con el relato evangélico de la crucifixión y lleva al extremo la paradoja del autor de Los hermanos Karamazov; la ontología del acontecer de Heidegger frente a la metafísica del ser; los estudios antropologico-religiosos de René Girard, con quien coincide en que si existe una “verdad divina” en el cristianismo, ésta consiste en el desvelamiento de los mecanismos violentos de lo sagrado, que caracterizan al Dios metafísico. La sombra de la violencia es alargada, se extiende por la historia del cristianismo y seguirá existiendo mientras el cristianismo esté vinculado a la tradición metafísica. 


Vattimo vuelve al Dios del Evangelio y de la edad del Espíritu del monje calabrés. Dios baja del cielo de la trascendencia y se encarna. Y es gracias a la encarnación de Dios en Jesucristo como los seres humanos dejan de llamarse siervos e hijos –según el lenguaje de J. de Fiore- y se llaman “amigos”.  


Estamos ante una concepción posmoderna de la fe cristiana que nada tiene que ver con la aceptación de los dogmas rígidos impuestos por el cristianismo oficial, y ante una imagen de la Iglesia como comunidad de creyentes que escucha y pone en práctica el mensaje cristiano. Es la “Iglesia después de la cristiandad”, a la que se refiere en el título. 
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