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ANÁLISIS DE LA REALIDAD PARA ELABORAR  

UN PROYECTO PASTORAL 

 
 

1. Necesidad de tener en cuenta la si-
tuación para la elaboración de un proyecto 
pastoral misionero.1 

A) La situación de las personas y los gru-
pos condiciona la realización y la compren-
sión de su vida religiosa. Sobre todo por el 
influjo de la cultura en la mentalidad, la 
forma de pensar de las personas; su sensibi-
lidad o forma de reaccionar a los hechos; y 
su forma de valorar lo que ocurre en el pro-
pio sujeto y en su entorno. 

B) La situación, interpretada como signo 
de los tiempos, es uno de los "lugares te-
ológicos" de la revelación de Dios y de su 
voluntad a cada generación de creyentes 
que estos deben tener en cuenta a la hora 
de escuchar esa revelación y de responder a 
ella. 

 
2. El cambio sociocultural. 
Todos los análisis sobre la situación ac-

tual coinciden en que el cambio es factor 
determinante de la situación actual, de sus 
aspectos más importantes y de su posible 
evolución. La carta de los obispos franceses 
sobre "Proponer la fe en la sociedad actual" 
insiste en la importancia del cambio para la 
evolución de la vida religiosa de las perso-
nas. Entre los muchos cambios que abarca 
la actual situación, cabe aludir a los origina-
dos por la modernización de las sociedades, 
que han ido pasando sucesivamente de ser 
sociedades rurales, inmersas en lo que se ha 
llamado la "civilización parroquial", a ser 
primero sociedades industriales con una 
cultura o una civilización fundamentalmen-
te urbana, hasta llegar a las sociedades 
postindustriales y a la importancia decisiva 
que en ellas cobra la innovación, motor de 
nuevos cambios y la comunicación. El cam-
bio ha sufrido en las últimas décadas una 
aceleración extraordinaria que suele expre-

                                                 
1 JUAN MARTÍN VELASCO, autor de esta conferencia, le 

puso por título “Apuntes para una descripción de la 

situación  sociocultural y religiosa como primer paso 

para la elaboración de un proyecto pastoral”. 

 

sarse con términos como el paso de la tran-
sición a la "meta-transición". Hoy el cambio 
es universal, afecta a todas las personas en 
la totalidad de los aspectos de su vida; es 
por eso particularmente profundo, hasta el 
punto de que se lo identifica como una ver-
dadera mutación y que para describirlo se 
recurre a la idea de cambio de paradigma 
en los diferentes aspectos de la vida. Su 
rapidez es tal que no pocas personas en-
cuentran dificultades para seguir su ritmo y 
terminan sintiéndose social y culturalmente 
marginados. La situación espiritual y religio-
sa originada por los cambios se caracterizan 
por la existencia en ella de una crisis gene-
ralizada en los ámbitos espiritual y religioso. 

 
3. La crisis espiritual. 
La primera característica de la actual si-

tuación espiritual es su condición paradóji-
ca. Para comprenderla es indispensable 
referirse a los momentos más importantes 
que la  han determinado. El punto de parti-
da de la situación actual es sin duda la mo-
dernidad y su proyecto cultural de largo 
alcance que suponía, para sus promotores, 
una nueva era para la humanidad, caracte-
rizada por el acceso de las personas a la 
mayoría de edad; la plena autonomía de la 
razón; el dominio sobre la naturaleza me-
diante el progreso científico y técnico; el 
descubrimiento de la importancia de los 
derechos fundamentales de todo ser huma-
no; la extensión, al menos teórica, de la 
tolerancia; la organización democrática de 
la sociedad; y el acceso a unas condiciones 
de vida que garantizarían la paz perpetua. 
Más adelante se añadiría a esas aspiracio-
nes la toma de conciencia de la necesidad 
de traducir en la organización de la sociedad 
la igualdad fundamental de todos los 
humanos, eliminando las diferencias de las 
clases sociales. 

No cabe duda de que el proyecto ilustra-
do constituía la propuesta de una nueva 
forma de vida, material y espiritual al tiem-
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po, concebida al margen de las religiones y 
que pretendía responder al fracaso de éstas 
en su propósito de conseguir la felicidad 
para los humanos. Es de justicia reconocer 
que la evolución de la humanidad en la 
época moderna ha puesto a su disposición 
una enorme cantidad de recursos capaces 
de mejorar su situación también en el orden 
de lo espiritual. Recordemos como ejemplos 
el desarrollo científico y el caudal de cono-
cimientos que ha puesto al alcance de la 
persona; la extensión de esos conocimien-
tos a la masa de la población por la mejora 
de los sistemas de enseñanza; los avances 
técnicos que han permitido al hombre mo-
derno disponer de las fuerzas naturales a 
cuya merced estaba el hombre antiguo, 
procurándole mejoras sustanciales en la 
calidad de vida, con la consiguiente amplia-
ción de posibilidades para la búsqueda de 
metas más allá del logro de la subsistencia; 
recordemos, igualmente, la puesta en mar-
cha de los diferentes movimientos de libe-
ración y el desarrollo de la conciencia de la 
justicia social. 

Pero también es conocido que la ilustra-
ción fue incapaz de cumplir sus promesas y 
que desde las primeras décadas del siglo XX 
vienen produciéndose denuncias sobre la 
puesta en peligro de la misma humanidad 
del hombre, a la que había conducido el 
desarrollo concreto del proyecto ilustrado. 
Cabe recordar, como ejemplos, la necesidad 
sentida por H. Bergson de dotar al mundo 
moderno de un "suplemento de alma"; la 
llamada de atención contenida en La situa-
ción espiritual de nuestro tiempo, de K. Jas-
pers; la constatación de una enorme des-
proporción entre progreso científico y desa-
rrollo ético denunciada por G. Friedmann en 
su obra El poder y la sabiduría; la provoca-
dora denuncia contenida en Los hombres 
contra lo humano de Gabriel Marcel; los 
alegatos de M. Heidegger contra el predo-
minio de la técnica y su recurso a la afirma-
ción de Hölderlin: “Sólo un dios puede sal-
varnos”; y la acusación de E. Fromm, de 
haber sustituido el ser por el tener.  

Como resumen de todas estas voces 
críticas, A. Mutis lanzaba hace unos años un 
manifiesto contra lo que él llama "La muer-
te del espíritu". El escritor latinoamericano 

se alza "contra la profunda pérdida de sen-
tido que conmueve a la sociedad contem-
poránea"; contra la "reducción de dicho 
sentido a la función de preservar y mejorar 
la vida material de los hombres"; y contra el 
estrechamiento del horizonte existencial a 
"incrementar al máximo la producción de 
objetos, productos y medios de esparci-
miento, puestos al servicio del confort ma-
terial". El manifiesto alertaba finalmente 
sobre una situación en la que se corre el 
riesgo de que quede aniquilada la "vida del 
espíritu". 

Conviene anotar, por otra parte, que ta-
les reflexiones teóricas se ven de alguna 
manera confirmadas por los datos proce-
dentes de numerosas encuestas sobre los 
valores en las sociedades europeas. No fal-
tan quienes descubren una confirmación de 
tales datos en las cifras muy elevadas de 
suicidios e intentos de suicidio en muchos 
de los países desarrollados. Un popular 
cantautor, que se presenta a sí mismo como 
"reportero a pie de calle de la ciudad", can-
taba, por ejemplo: "la mentira vale más que 
la verdad y la verdad es un castillo de are-
na"; “los valores de hoy son el pantalón de 
marca y la cuenta corriente". Y una profeso-
ra de filosofía moral resumía: "para muchos, 
decir: “esto es justo”, está significando: esto 
me agrada". 

Las consecuencias más graves de la crisis 
pueden resumirse -tras el anuncio por 
Nietzsche del  advenimiento del nihilismo- 
en la extensión de un nihilismo práctico que 
ha conducido a la “transvaloración de todos 
los valores” prevista por él. Hoy, ha escrito 
alguien con evidente ironía, esa transvalo-
ración es ya un hecho, porque “todos se 
han convertido en valores bursátiles”, ya 
que lo económico se ha convertido en el 
valor por excelencia, con consecuencias tan 
nefastas para la sociedad como la transfor-
mación de los ciudadanos en consumidores, 
con su consiguiente exposición al influjo de 
la propaganda y el lavado de cerebro de la 
“filosofía del escaparate” que lo hace escla-
vo de entidades colectivas y de persuasio-
nes anónimas (Ll. Duch). 

Es verdad que los datos referidos forman 
parte del actual panorama espiritual. Pero 
también lo es que no lo agotan. Es más, la 
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situación a la que se refieren todos esos 
indicadores ha originado un profundo des-
encanto en relación con la modernidad que 
ha producido y está suscitando, desde las 
últimas décadas del siglo XX, una amplia 
reacción contra ella. En esa reacción no es 
difícil percibir numerosos intentos de recu-
peración de los valores que la modernidad a 
ultranza había puesto en peligro. "Hasta los 
grandes empresarios se preocupan ya de 
espiritualidad", escribía hace no mucho L. 
Boff, quien señalaba además "la existencia 
de una demanda cada vez más universal-
mente extendida de valores no materiales, 
de una redefinición del ser humano como 
un ser en busca de sentido planificador y de 
valores capaces de inspirar profundamente 
la vida". 

Tales intentos contienen otros tantos 
proyectos de recuperación de lo espiritual 
bajo formas muy variadas. Se los suele de-
nominar como búsquedas seculares de espi-
ritualidad o como nuevas espiritualidades. 
Los términos utilizados para designarlos se 
corresponden con las características de los 
fenómenos a que se refieren. El plural remi-
te a la variedad de formas que reviste. El 
término “búsqueda” expresa la condición 
de fenómeno emergente, in fieri, caracterís-
tico de situaciones como la actual de cam-
bio de modelo o de paradigma cultural, de 
verdadera mutación en lo relativo a la cultu-
ra, la espiritualidad y la religión. 

La existencia del hecho es ya incuestio-
nable. A él se refieren  encuestas que ponen 
de manifiesto la existencia de numerosas 
personas que, insatisfechas con los valores 
puramente materiales, confiesan reconocer 
valores "postmaterialistas" o sencillamente 
espirituales. El hecho se encuentra docu-
mentado en el libro de Alister Hardy La na-
turaleza espiritual del hombre (Herder, 
1984), con numerosos testimonios de per-
sonas que han pasado por experiencias de 
trascendencia, que los han llevado a tomar 
conciencia de un poder superior no físico, 
benévolo, situado más allá del hecho indivi-
dual y mucho mayor que él. Se trata, eso sí, 
de experiencias muchas veces no identifica-
das como religiosas y en las que la religión 
institucional desempeña un papel muy re-
ducido. La variedad de tales experiencias es 

enorme, como muestran los últimos volú-
menes de la enciclopedia Wold Spirituality, 
dedicados a las espiritualidades ajenas a la 
religión.  

No es cuestión de entrar aquí en su clasi-
ficación y descripción detallada. Baste remi-
tir a sus grupos más importantes: los que 
componen el abigarrado fenómeno conoci-
do como New Age; el llamado Humanismo 
laico; y las “sabidurías” representadas por 
algunas corrientes filosóficas de orientación 
preferentemente ética y espiritual con 
nombres muy representativos como A. Ca-
mus -que, ya hacia la mitad del siglo pasa-
do, se preguntaba si “se puede ser santo sin 
Dios”-, Luc Ferry y A. Comte-Sponville en 
Francia o Don Cupitt en América  

Las búsquedas espirituales a las que aca-
bamos de referirnos son sin duda una res-
puesta a los muchos problemas que supone 
para la comprensión y la realización del ser 
humano la nueva situación histórica deno-
minada posmodernidad o transmodernidad. 
Pero el hecho no sólo constituye una de-
nuncia de la insuficiencia de la cultura ac-
tual. Su aparición al margen de las religio-
nes establecidas en los países de tradición 
cristiana y su recurso a medios y métodos 
tomados de otras tradiciones, arcaicas co-
mo el chamanismo, procedentes del mundo 
antiguo como el esoterismo, o importadas 
de las religiones del Extremo Oriente, está 
poniendo de relieve la incapacidad de las 
Iglesias cristianas para responder a la de-
manda de espiritualidad que provoca el 
predominio en esos países del materialismo 
práctico. 

Esa incapacidad puede tener su origen 
inmediato en la dificultad de las Iglesias 
para reformular la espiritualidad acumulada 
por la tradición cristiana y expresarla en 
categorías que se correspondan con la sen-
sibilidad y la mentalidad contemporáneas; 
pero puede también tenerlo en la contami-
nación de los cristianos por las formas de 
vida vigentes en las sociedades modernas, y 
el empobrecimiento espiritual que eso 
comporta. De hecho, desde el interior mis-
mo de la Iglesia lamentaba hace ya años K. 
Rahner: "Siendo sinceros, en el terreno de 
lo espiritual, somos, hasta un extremo tre-
mendo, una Iglesia sin vida. En la vida de la 
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Iglesia siguen predominando el ritualismo, 
el legalismo, la burocracia y un ir tirando, 
con una resignación y un tedio cada vez 
mayores, por los canales habituales de una 
mediocridad espiritual". El mismo autor 
destacaba como uno de los rasgos impor-
tantes del cambio estructural que la actual 
situación exige de la Iglesia: "el paso a una 
Iglesia de espiritualidad auténtica, si quiere 
permanecer fiel a su propia esencia”. 

Esto significa en todo caso que la actual 
situación espiritual de nuestro tiempo cons-
tituye un enorme desafío para las Iglesias 
cristianas, o, dicho en términos teológicos, 
un verdadero signo de los tiempos. 

 
4. Aspectos más importantes de la crisis 

religiosa 
Hoy resulta una evidencia que las socie-

dades que han pasado por el proceso mo-
dernizador sufren una profunda crisis de la 
religión. Las dificultades de las diferentes 
religiones para responder a ella han gene-
rado un serio malestar religioso entre sus 
adeptos. La crisis afecta a todos los aspec-
tos de la vida religiosa, y una respuesta a la 
misma pasa en primer lugar por identificar 
con precisión sus aspectos más importan-
tes. 

Conviene señalar antes de entrar en 
ellos que ni siquiera en la actual situación 
de globalización la situación religiosa es 
idéntica en las diferentes áreas geográficas. 
En concreto, existe una notable pluralidad 
de situaciones religiosas según se tengan en 
cuenta los países más desarrollados o los 
que están en vías de desarrollo en el llama-
do tercer mundo. Con todo se observa una 
clara tendencia, si no hacia la uniformiza-
ción, sí al menos hacia una convergencia 
que aparece en el desencadenamiento de la 
crisis tan pronto como en esos países van 
haciéndose presentes los diferentes facto-
res del proceso de modernización, tales 
como la elevación del nivel de vida, la ex-
tensión del modelo económico de la eco-
nomía de mercado bajo la forma del neoli-
beralismo económico, las formas democrá-
ticas de organización de la sociedad, el con-
sumismo y los cambios de formas de vida 
que todos esos factores conllevan. 

 

A) La secularización 
Entre los  aspectos más importantes de 

la crisis destaco en primer lugar el de la 
diferente forma de presencia de la religión 
en la sociedad que resume la palabra “secu-
larización”. Todos los sociólogos destacan la 
enorme ambigüedad del término y su im-
precisión que hace que se ponga en cues-
tión su valor para interpretar el devenir de 
la religión en las sociedades modernas. 
Anotemos, para precisar su contenido signi-
ficativo, que tomo la palabra como una 
categoría o una “herramienta interpretati-
va” para significar la nueva forma de pre-
sencia de la religión en las sociedades que 
han pasado por el proceso modernizador. 

La palabra tuvo su primer uso, desde los 
acuerdos de la paz de Westfalia, en el con-
texto del derecho, para referirse a la trans-
ferencia de bienes de la propiedad de la 
Iglesia a la propiedad civil. Recordemos, por 
ejemplo, la “secularización de los cemente-
rios” en la segunda república española. En 
un sentido análogo se habla también de la 
secularización de una persona para signifi-
car el paso de la condición de dependencia 
de una institución religiosa: el clero o una 
congregación religiosa, al estado meramen-
te civil. 

En el sentido más general de palabra, 
que remite a la interpretación de la nueva 
forma de presencia de la religión en las 
sociedades modernizadas, existe un doble 
modelo. El primero, que ha prevalecido en 
los países anglosajones, se deriva de la so-
ciología de Max Weber y subraya como su 
origen el doble proceso de racionalización, 
producto de la ciencia, de la visión de la 
realidad, con la consecuencia del desencan-
tamiento del mundo que provoca; y el de la 
individualización de todos los aspectos de la 
vida de la persona, que ha conducido a la 
pérdida de importancia de las instituciones 
y, en el caso de las religiosas, a su pérdida 
de plausibilidad y a la reducción de lo reli-
gioso a asunto de elección privada, con la 
consiguiente difuminación de la importancia 
de las Iglesias. 

El segundo modelo se deriva de la socio-
logía de É. Durckheim que interpreta la se-
cularización como un proceso de progresiva 
emancipación del influjo de la religión de las 
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sociedades y de áreas cada vez más amplias 
de la cultura y de la vida personal. El signifi-
cado de tal modelo aparece con perfecta 
claridad en este texto del autor: “Si hay una 
verdad que la historia ha puesto fuera de 
dudas es ésta: que la religión abarca una 
porción cada vez más reducida de la vida 
social; al principio se extendía a todo: todo 
lo social era religioso. Las dos palabras eran 
sinónimas; después, poco a poco, las fun-
ciones políticas, económicas, científicas, se 
liberan de la función religiosa, se constitu-
yen aparte y toman un carácter temporal 
cada vez más acusado. Dios, si cabe hablar 
así, que al principio estaba presente en to-
das las relaciones humanas, se va retirando 
de ellas progresivamente; deja el mundo a 
los hombres y sus disputas. O, al menos, si 
continúa dominándolas, lo hace desde lo 
alto y desde lejos". 

En los dos modelos la pérdida de la in-
fluencia de la religión ha sido considerada 
como condición indispensable y necesaria 
para la modernización política. De ahí se ha 
concluido que el proceso de  modernización 
es condición indispensable y necesaria de la 
secularización de la sociedad; y que ésta 
lleva necesariamente a la desaparición de la 
religión o, al menos, a la eliminación de su 
presencia y su influjo en  ella. De ahí que las 
teorías de la secularización hayan extendido 
la convicción de la relación estrecha entre 
progreso de la ciencia y acceso a la demo-
cracia política, por una parte, y, por otra, 
eliminación de la presencia de la religión, al 
menos como marco de la vida y la organiza-
ción de la sociedad. Por eso ha podido en-
tenderse la secularización como "la salida 
social de la religión" (M. Gauchet). 

En la referencia a los hechos que han 
provocado el proceso de secularización se 
han subrayado como determinantes la Re-
forma protestante y la Revolución Francesa. 
Por otra parte, teólogos y pensadores cris-
tianos han señalado a la fe bíblica y cristiana 
relativa a la creación por Dios de la natura-
leza y, por tanto, a su “desdivinización”, 
como matriz que ha hecho posible y ha fa-
vorecido la aparición de las condiciones en 
que podían desarrollarse las ciencias de la 
naturaleza, primer motor del desencanta-
miento del mundo. En ese sentido, aunque 

explicando el proceso por razones diferen-
tes, definía M. Gauchet la secularización  
como desencantamiento del mundo e in-
terpretaba la religión cristiana como la “re-
ligión de la salida de la religión”. 

El hecho es que la secularización, sobre 
todo en los países europeos, y debido en 
parte a las circunstancias en que se produjo 
el fenómeno y a la forma en que fue vivido 
por los agentes de la secularización y por las 
Iglesias que lo padecían, ha supuesto una 
progresiva disminución de la presencia de la 
religión en el seno de las sociedades secula-
rizadas y en la vida de las personas, redu-
ciéndose en muchos casos al ámbito de las 
conciencias de las personas.  

Pero la presencia de países con un largo 
recorrido en el proceso de modernización y 
en los que la religión estaba menos afectada 
en sus manifestaciones por el proceso secu-
larizador y, sobre todo, disfrutaba de una 
amplia presencia y de una notable influen-
cia en la sociedad, llevó a los sociólogos 
europeos, sin poner en cuestión su inter-
pretación de la secularización, a afirmar que 
había que contar para que su hipótesis pu-
diera ser mantenida con la "excepción ame-
ricana". 

Hechos posteriores, a partir de los años 
70 del siglo pasado, como la aparición de 
nuevos movimientos religiosos, el creci-
miento espectacular del fenómeno sectario, 
sobre todo en su forma pentecostal, el de-
sarrollo en el seno de grandes religiones de 
movimientos de radicalización de lo religio-
so, y la renovación de la atención por la 
misma filosofía al fenómeno religioso han 
llevado a no pocos sociólogos a señalar la 
presencia de un “retorno de lo sagrado” y a 
calificar la actual situación, más que de se-
cularización,  de postsecularización o de 
“reencantamiento del mundo” (P. Berger). 

En la misma dirección, pero subrayando 
la permanencia de un influjo notable de la 
religión sobre la marcha de los aconteci-
mientos históricos, se observa que la reli-
gión ha jugado un papel importante en 
acontecimientos como la caída de muro de 
Berlín, la disolución del imperio que consti-
tuía la Unión de las Repúblicas Soviéticas, y 
ha seguido jugándolo en la mayor parte de 
los conflictos de los últimos años: Palestina, 
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antigua Yugoslavia, Sri Lanka, etc. Aún así, la 
vigencia y la radicalización de la seculariza-
ción en Europa han hecho que tales intér-
pretes, sobre todo americanos, deban hacer 
lugar en su interpretación de la seculariza-
ción a la "excepción europea”. 

De hecho, y por lo que se refiere a Euro-
pa, la secularización presenta una doble 
radicalización. Por una parte, cada vez son 
menos las huellas de Dios y la religión en la 
sociedad y en las producciones culturales, 
hasta el punto de que ha podido hablarse 
del establecimiento de una “cultura de la 
ausencia de Dios” (J. Moingt). Muestras de 
ello son las frecuentes disputas que suscita 
la presencia de símbolos religiosos, incluso 
los más arraigados, en el ámbito público; el 
surgimiento de formas cada vez más radica-
les de un “laicismo militante”, frente a las 
propuestas de “laicidad abierta” a las que 
parecía haberse llegado como fórmula para 
definir la presencia de lo religioso en socie-
dades en que se había producido la acepta-
ción por todos de la separación efectiva de 
las Iglesias y los Estados; y la escasa o nula 
presencia de lo religioso, incluso en la vida 
de los creyentes, fuera de los espacios del 
culto, y el interior de las comunidades cris-
tianas. Por otra, se ha observado (D. Her-
vieu-Léger) que la emancipación de lo reli-
gioso afecta a zonas cada vez más íntimas 
de la vida de la persona: la pregunta por el 
sentido, la búsqueda de la felicidad, el ejer-
cicio de lo espiritual. 

Esta radicalización condena a los creyen-
tes a una especie de “intemperie” a la hora 
de vivir su dimensión religiosa, por falta de 
los apoyos sociales y culturales existentes 
en épocas de mayor presencia de lo sagra-
do. Aun así, no parece responder a los 
hechos una visión de la situación que se 
contente con la constatación de una simple 
ausencia de lo sagrado en la vida social y en 
la cultura. Determinados hechos parecen 
mostrar más bien una nueva forma de pre-
sencia de lo sagrado que se manifestaría 
bajo formas “enmascaradas” (M. Eliade) –
baste recordar la exposición en París, hace 
unos años, de un notable número de obras 
de arte bajo el título de “Huellas de lo Sa-
grado”–, o bajo la forma paradójica de la 
ausencia. Baste recordar las referencias de 

M. Gauchet, al final de su libro sobre el des-
encantamiento del mundo, a “lo religioso 
después de las religiones”, afirmado sobre 
la base de un “substrato antropológico” 
ineliminable. 

Desde otros presupuestos, G. Steiner, 
por una parte, constata la paradoja que 
define nuestra humanidad: “Siempre hay, 
siempre habrá un sentido en el que no sa-
bemos qué es lo que estamos experimen-
tando y de qué estamos hablando cuando 
experimentamos o hablamos de lo que es”;  
por tanto, concluye: “lo queramos o no, 
estas abrumadoras y tópicas inexplicabili-
dades y el imperativo de interrogación que 
está en el núcleo del hombre nos convier-
ten en vecinos cercanos de lo trascenden-
te”; y “la poesía, el arte y la música son el 
medio de esa vecindad”. Pero explica la 
nueva forma de esas “presencias reales” en 
el arte y el pensamiento recientes así: “Lo 
que actúa ahí no es un olvido, sino un teís-
mo negativo, un sentimiento particularmen-
te intenso de la ausencia de Dios o, para ser 
más precisos, de su retroceso”. 

De la importancia de estas alusiones pa-
ra una interpretación radical y una valora-
ción adecuada de la presencia de Dios y lo 
religioso en la “cultura de la ausencia de 
Dios” da idea el que, como ha observado 
desde siempre la teología apofática, a Dios 
sólo le conocemos cuando caemos en la 
cuenta de que no le conocemos; o, en 
términos de Simone Weil, la relación con 
Dios se vive a través del sentimiento de su 
ausencia, pero ese sentimiento nos pone en 
contacto con él más que todos los senti-
mientos de presencia.   

 
B) El desmoronamiento del sistema de 

las  mediaciones religiosas. 
Es, sin duda, el aspecto más visible de la 

actual crisis religiosa, por referirse a sus 
manifestaciones: creencias, elemento ritual, 
conductas éticas y grupos e instituciones 
religiosas. Los estudios sociológicos aplica-
dos periódicamente a la situación religiosa 
de los países europeos lo vienen poniendo 
de relieve desde el comienzo de la segunda 
mitad del siglo pasado. De ello vienen dan-
do cuenta puntualmente, a escala europea, 
la Encuesta sobre el Sistema Europeo de 
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Valores, publicada periódicamente, con 
referencia constante a la vida religiosa; y, a 
escala española, las sucesivas entregas so-
bre Iglesia y Sociedad en España y, espe-
cialmente sobre la religiosidad de los jóve-
nes publicadas por la Fundación Santa Mar-
ía. En ellas se percibe un descenso conti-
nuado de la práctica religiosa, que en la 
mayor parte de los países europeos no llega 
al 10% de la población y entre los jóvenes 
está por debajo de esa cifra; un deterioro 
constante de las creencias; un distancia-
miento progresivo de las conductas en rela-
ción con las normas de la Iglesia; y, como 
aspecto más afectado por la crisis, una 
pérdida muy acusada de la influencia de la 
Iglesia sobre la sociedad y de su credibilidad 
para el conjunto de la población. 

Prescindiendo de los “árboles” que cons-
tituyen las cifras que aparecen en tales es-
tudios y buscando el “bosque” de las ten-
dencias que aparecen en ellos, a mi enten-
der cabe señalar como más importantes las 
siguientes. 

1. Se está produciendo un abandono 
constante y progresivo de la 
“práctica religiosa” en su conjunto 
que ya no se refiere tan sólo a la 
práctica dominical de la eucaristía, 
sino también a los sacramentos que 
llevan a las personas a su identifica-
ción social como cristianas: el ma-
trimonio religioso, ya por debajo del 
número de los matrimonios cele-
brados sólo civilmente, y el bautis-
mo de los hijos, su inscripción en la 
catequesis para la recepción de la 
primera comunión y la confirma-
ción. Estos últimos hechos son los 
que han conducido a que por pri-
mera vez en bastantes países, en los 
últimos años los creyentes, católi-
cos y protestantes, en Europa estén 
pasando a ser minoría. 

2. En todos los estudios viene ob-
servándose lo que se ha llamado la 
desinstitucionalización de la vida re-
ligiosa, que comporta la progresiva 
individualización y subjetivización 
del creer y la tendencia a una selec-
ción y organización de los distintos 
elementos de la práctica religiosa 

según criterios subjetivos. Es lo que 
viene denominándose en sociología 
de la religión el "creer sin pertene-
cer" o la construcción del sistema 
de las mediaciones por la elección 
de sus elementos, según criterios 
personales y por un sistema "de bri-
colaje". 

3. De los estudios a los que nos hemos 
referido se deduce también, como 
observábamos a propósito de la se-
cularización, la reducción de lo reli-
gioso al ámbito del culto o de la 
comunidad cristiana. De ahí, la muy 
escasa presencia en los otros ámbi-
tos, el de las relaciones sociales, el 
trabajo, el ocio y la vida profana en 
su conjunto, de la condición de cre-
yentes o católicos de las personas. 

En la misma dirección apuntan los hechos, 
reseñados ya a propósito de la espirituali-
dad, que conducen a no pocas personas a la 
búsqueda y la práctica de espiritualidades 
con elementos tomados de otras tradicio-
nes religiosas o reducidos al ejercicio de la 
"vida buena", que proponen sabidurías pro-
puestas por tradiciones filosóficas al mar-
gen de las religiones institucionalizadas. 

No se daría cuenta de la actual situación 
religiosa, en concreto en el mundo católico, 
si no se hace referencia a grupos importan-
tes aunque no muy numerosos de personas 
que, sintiendo la necesidad imperiosa de 
preservar su identidad católica, se adscriben 
a grupos o movimientos que la definen 
según los criterios de la más estricta orto-
doxia y la viven bajo la guía de personajes 
carismáticos que ejercen un estricto control 
sobre ellos. 

 
C) ¿Crisis de Dios en la sociedad y en el 

interior de la iglesia? 
¿Afecta la crisis religiosa, más allá del de-

terioro de sus mediaciones, a la raíz de la 
que surgen, es decir, la fe en Dios de la que 
teóricamente deberían surgir? Los datos a 
los que acabamos de aludir muestran con 
claridad que, independientemente de lo 
que suceda en el número cada vez mayor 
de los que se alejan del influjo de la Iglesia y 
se declaran no creyentes, ya no es posible 
mantener la idea de que se puede dar por 
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supuesto que el número de los bautizados 
se confunde con el de los convertidos y 
verdaderos creyentes. El fracaso del proyec-
to evangelizador al que con insistencia cada 
vez más apremiante ha invitado la Iglesia a 
sus miembros a lo largo de todo el siglo 
pasado ha hecho surgir la sospecha de que 
tal vez las Iglesias y sus miembros no consi-
guen evangelizar por no estar ellas mismas 
suficientemente evangelizadas, y de que, 
por tanto, en el fondo de la crisis religiosa 
de los países europeos tal vez exista lo que 
se ha denominado una verdadera "crisis de 
Dios". 

El hecho, denunciado desde hace ya bas-
tantes años por algunos teólogos, es reco-
nocido también por la jerarquía de la Igle-
sia. El mismo papa Benedicto XVI se ha refe-
rido a la crisis de Dios como el aspecto más 
grave de la crisis religiosa en Europa duran-
te su último viaje a Alemania. El hecho al 
que se refiere la expresión no se deja cons-
tatar empíricamente como los que mani-
fiestan la crisis de las mediaciones. Proba-
blemente, ni siquiera las declaraciones ex-
presas de los propios sujetos sometidos a 
encuesta resultan una prueba evidente de 
la presencia de la crisis de Dios en los aleja-
dos de la Iglesia ni de su ausencia en aque-
llos que permanecen en su interior. Puede 
constatarse e incluso medirse el número de 
los que asisten a la misa dominical y el de 
los que declaran incognoscible la existencia 
de Dios -agnósticos- o la niegan, como los 
declaradamente ateos. Más difícil resulta 
saber quién es un creyente y quién no lo es. 
"Sólo Dios conoce a los suyos", decía ya san 
Agustín. Para la afirmación de la crisis de fe 
contamos sólo con indicios y a ellos vamos a 
referirnos como medio de confirmar la exis-
tencia del hecho. 

El primero es el número, creciente de 
forma constante a lo largo de los últimos 
años en los países europeos, de las perso-
nas que se declaran no creyentes. En lo 
relativo a España, el número de los jóvenes 
que afirman creer en Dios ha descendido, 
entre 1999 y 2005, del 78% en 1981, al 65% 
en 1999 y al 55 % en 2005. La suma de los 
que se declaran agnósticos, indiferentes y 
ateos en este último año ascendía al 46%. 

Más importancia que los datos cuantita-
tivos tienen los relativos a las modalidades 
que está cobrando el fenómeno de la incre-
encia. Ya el paso del término “ateísmo”, con 
el que nos referíamos a los no creyentes 
hasta los tiempos del concilio, al de "incre-
encia" con que nos referimos a ellos ahora 
supone el paso de un planteamiento del 
tema de la no existencia de Dios del mundo 
de las ideas, de las explicaciones del mundo, 
al que remiten los términos "ateísmo" y 
"teísmo", a otro, el de “increencia” en el 
que de lo que se habla es de una actitud 
fundamental de la persona de instalación en 
la ignorancia consciente o en el rechazo 
vital de la realidad divina. 

Por otra parte, las formas que han co-
brado la increencia moderna y contem-
poránea muestran rasgos que ponen de 
manifiesto la importancia social creciente 
que reviste. De minoritario, ha pasado a ser 
fenómeno masivo, es decir, que afecta al 
conjunto de los grupos sociales. De la con-
dición de excepcional y "culturalmente irre-
levante" del fenómeno hace tan sólo unas 
décadas, como cuando los creyentes se 
referían a los que no lo son recurriendo al 
salmo: "dijo el insensato en su corazón no 
hay Dios", ha pasado a adquirir gran rele-
vancia cultural, derivada de su influjo social 
y de su presencia determinante en el dis-
curso cultural dominante de nuestros días. 
La increencia se presenta, además, como 
fenómeno en auge y positivo para la huma-
nidad por considerarse que liberaría a los 
hombres de una indebida minoría de edad, 
de miedos infundados y de sometimientos 
no justificados a tradiciones y magisterios 
sin fundamento racional alguno. 

Pero el dato más significativo en la evo-
lución del fenómeno de la increencia es el 
paso, del ateísmo y de la increencia militan-
te, a la indiferencia religiosa. De hecho, la 
mayoría de los que se declaran no creyentes 
se identifican a sí mismos como indiferen-
tes, su número crece permanentemente 
alimentado por los que pasan, de una situa-
ción de alejamiento de la religión y de no 
práctica religiosa, al desinterés y la indife-
rencia frente a ella. A este fenómeno se 
refería ya el Vaticano II al señalar entre las 
formas de ateísmo la de aquellos que “ni 
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siquiera se plantean la cuestión de la exis-
tencia de Dios, porque, al parecer, no expe-
rimentan inquietud religiosa alguna y no 
sienten motivo alguno para preocuparse 
por el hecho religioso”. Por otra parte, la 
indiferencia, que en otros tiempos ha podi-
do ser considerada como situación inter-
media entre la fe y la increencia, es percibi-
da hoy como la forma más radical de aleja-
miento de la fe, en la medida en que el indi-
ferente, tras haberse alejado de la práctica 
religiosa, en algunos casos, o no haber teni-
do contacto alguno con la religión, en otros, 
deja de prestar atención a la religión, de 
sentir la menor motivación o el menor in-
terés por ella, de concederle valor alguno, 
hasta terminar considerándose, como Max 
Weber se consideraba a sí mismo, religiös 
Unmusikalisch , es decir, sin oído o sentido 
para lo religioso. Y conviene recordar que, 
como observaba Simone Weil, “lo peor que 
le puede ocurrir a quien tiene hambre no es 
carecer de pan, sino convencerse de que no 
tiene hambre, porque esto le condenará a la 
inanición”. 

Cabe anotar que la indiferencia cobra 
formas cada vez más radicales y que el pro-
blema, que ha “explotado” en las socieda-
des posmodernas, viene incubándose desde 
hace tiempo como muestra el Ensayo sobre 
la indiferencia religiosa de Félicité de Lam-
menais, ya en la primera mitad del siglo XIX. 

Aunque la evolución del ateísmo a la in-
diferencia me parece la norma para el con-
junto  de los no creyentes, no puedo dejar 
de aludir a nuevas formas de ateísmo mili-
tante y hasta agresivo, como el representa-
do por algunos científicos y filósofos con-
temporáneos que reclaman, además, un 
lugar propio en la sociedad, semejante al 
que se concede a las religiones, y que fun-
dan asociaciones y lanzan campañas, como 
la de los autobuses que circularon hace 
poco por algunas ciudades europeas con el 
mensaje: “Dios probablemente no existe. 
Deja de preocuparte y disfruta de la vida”. 
De la importancia del fenómeno del ateís-
mo en Francia y de sus nuevas formas da 
idea el “dossier” de la revista Le monde des 
religions, dedicado al tema en un número 
de este año que lleva por título en su porta-
da La France devient-elle athée? 

De esa crisis es también manifestación la 
conciencia del alejamiento, el eclipse, el 
oscurecimiento y la ausencia de Dios en 
nuestro mundo, originada por su extraña-
miento de nuestra cultura, como resultado 
de la radicalización y extensión del fenóme-
no de la secularización al que nos hemos 
referido. A ese hecho remitiría la Asociación 
de Teólogos Europeos cuando convocaba 
una de sus asambleas bajo el título: "Dios, 
¿un extraño en nuestro mundo?". Mucho 
antes se había referido Martin Buber al 
fenómeno cuando escribía: "eclipse de la luz 
del cielo, eclipse de Dios, tal es en verdad el 
carácter de la hora histórica que el mundo 
atraviesa". En verdad, podemos concluir, 
vivimos en una situación cultural en la que 
parece  que "Dios brilla por su ausencia". 

Pero la crisis de Dios se manifiesta 
además en otros dos indicios de distinta 
naturaleza. El primero se refiere a la conta-
minación de los propios creyentes por el 
clima de indiferencia que los envuelve. ¿No 
es verdad, se han preguntado no pocos 
cristianos, que nos estamos haciendo "indi-
ferentes a la indiferencia?". "¿Vivimos de 
forma que nuestra vida carecería de sentido 
de no existir Dios?". O, dicho de otra forma: 
“¿Son nuestras vidas inexplicables sin la 
hipótesis Dios?”, se preguntan hoy día no 
pocos creyentes. Hace ya más de 30 años, K. 
Rahner se preguntaba y preguntaba a los 
cristianos: "¿Hemos hablado alguna vez 
desde la situación real, sin falsearla, con la 
alegría del Espíritu Santo?". "¿Dónde se 
habla con lenguas de fuego de Dios y de su 
amor? ¿Dónde son mencionados los man-
damientos no como un penoso deber que 
cumplir, sino como la gloriosa liberación del 
hombre esclavizado por la angustia vital y 
por el egoísmo frustrante? ¿Dónde en la 
Iglesia no sólo se ora, sino que se experi-
menta la oración como un don pentecostal 
del Espíritu, como gracia sublime? ¿Dónde 
hay, por encima de toda inculcación racio-
nal de la existencia de Dios, una mistagogía 
orientada a la experiencia viva de Dios que 
parta del núcleo de la propia existencia?" 
[Cambio estructural en la Iglesia]. Parece 
claro que todas estas preguntas no han 
encontrado en los años siguientes las res-
puestas positivas que querían suscitar. Por 
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eso se multiplican entre los intérpretes de la 
situación religiosa la constatación de que la 
crisis de Dios afecta también a los creyen-
tes, se produce también en el interior de las 
iglesias. 

Por eso, se ha denunciado el "ateísmo 
interior", que parece impregnar la fe misma 
del creyente de hoy y que permite detectar 
en la vida y la experiencia religiosa del cre-
yente de hoy señales de "nihilismo en el 
espíritu". De la verdad de este diagnóstico 
da idea el hecho de que en un valioso estu-
dio sobre la vida consagrada y sus proble-
mas en nuestros días, se afirme: "en la debi-
lidad de la fe y en la escasez de recursos 
teologales radica probablemente la actual 
crisis de la vida religiosa… La crisis más hon-
da de la vida religiosa y de su misión profé-
tica es, en definitiva, una crisis de fe" (Felicí-
simo Martínez). Tal vez convenga recordar a 
este propósito que los teólogos han afirma-
do con frecuencia que todo hombre es a la 
vez fidelis et infidelis (J.B. Metz). 

Sin que esto lleve a poner en duda lo an-
terior, no podemos ignorar que, igual que 
durante la primera mitad del siglo XX se 
produjeron, sobre todo en Francia, un buen 
número de conversiones de personalidades 
relevantes: Leon Bloy, Charles Peguy, Jac-
ques y Raïsa Maritain, Paul Claudel, Gabriel 
Marcel, André Frossard, etc., y, en menor 
medida, en España: Manuel García Moren-
te, Narciso Yepes…, en la actualidad co-
mienza a cobrar fuerza un movimiento de 
retorno o de conversión de adultos que 
origina en Francia la presencia de en torno a 
12 mil personas inscritas en catecumena-
dos,  que dan lugar a unos 2.000 bautismos 
de adultos cada año.   

 
5. La “tercera muerte de Dios”. 
Con esta expresión se ha referido A. 

Glucksmann al ocultamiento que, tras la 
muerte de Dios en la cruz de Cristo y la que 
declararon las críticas de los filósofos, está 
teniendo lugar en el fango de la historia es 
decir, en las múltiples catástrofes humani-
tarias que se han sucedido a lo largo del 
siglo XX, al que se ha llamado el más atroz 
de la historia. Sin entrar en los detalles del 
libro que lleva ese título, es indudable que 
Auschwitz y todos los nombres para lo 

horrible que se han sucedido después, son 
acontecimientos que ocultan a Dios más 
que todos los razonamientos de los filósofos 
ateos. Por eso, si después de Auschwitz 
muchos pensadores concluyeron que se 
habían hecho imposible la fe y la oración, la 
actual situación de injusticia generalizada 
con las incontables víctimas que genera nos 
tiene que hacer preguntarnos si se puede 
seguir llamando creyente un mundo en el 
que reina esa radical injusticia y, particu-
larmente, si nos lo podemos llamar los que 
en los países ricos tenemos razones para 
sentirnos culpables o, al menos, cómplices 
mudos de ella. Recordemos tan sólo que ya 
el Nuevo Testamento nos advirtió: "el que 
no ama no conoce a Dios, porque Dios es 
amor". Este aspecto de la situación debería 
poner en el centro de la respuesta de la 
Iglesia a la situación de increencia, la aten-
ción a los pobres y hacernos caer en la 
cuenta de que, si la situación de crisis de 
Dios reclama la recuperación de la mística 
por los cristianos, la mística de nuestros 
días no será auténtica si no se convierte en 
“mística de ojos abiertos” hacia la pobreza y 
“mística de compasión” hacia sus víctimas. 

 
6. Ser cristianos en situación de plura-

lismo cultural y religioso. 
No me es posible ni me parece necesario 

desarrollar este último aspecto de la situa-
ción religiosa de nuestro tiempo y las exi-
gencias que impone a la acción pastoral de 
la Iglesia. Pero me parece imprescindible 
anotar su existencia e invitar a sacar todas 
las consecuencias que comporta para la 
elaboración de una teología, una realización 
de la vida cristiana, y de la acción pastoral 
de la Iglesia, que quieran estar a la altura 
que exige la nueva situación de globaliza-
ción, con el pluralismo y pluricentrismo que 
comporta en todos los aspectos de la vida, y 
muy especialmente en el religioso. 

 
7. El futuro del cristianismo. 
La pregunta por el futuro del cristianis-

mo en Europa viene planteándose con insis-
tencia en los últimos años, en el interior de 
la Iglesia y por personas ajenas a ella. Entre 
estas últimas, baste este texto de M. Gau-
chet: “Si no ocurre algo extraordinario, de-
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ntro de un siglo quedará muy poco del cris-
tianismo”. (Aunque, para relativizar afirma-
ciones como ésta, basta recordar que desde 
el siglo XIX se vienen repitiendo afirmacio-
nes de ese estilo y que el cristianismo ha 
sobrevivido a los que con tanta seguridad 
las proponían). Pero es indudable que la 
preocupación por el futuro del cristianismo 
en Europa tiene otras bases y afecta a no 
pocos autores cristianos, precisamente des-
de su interés por el cristianismo. 

Puede decirse que hoy no se trata tanto 
de previsiones como de constataciones de 
hechos que ya se han producido y del análi-
sis de las corrientes de fondo que manifies-
ta el presente. 

Entre los hechos, señalemos los muchos 
contenidos en la descripción de la crisis que 
hemos ofrecido. Añadamos algunos otros. 
En primer lugar, el desplazamiento a lo lar-
go del siglo XX del número de los católicos, 
de Europa, que ya no representa más que el 
25% de los católicos, hacia los países de 
América Latina, África y algunos países asiá-
ticos, que ya suponen el 67 %. 

Todos los sociólogos constatan la ruptu-
ra de la transmisión del cristianismo euro-
peo a las generaciones jóvenes. Más del 
50% de los jóvenes franceses no han sido 
educados en el cristianismo. Por primera 
vez en 2005 lo jóvenes españoles que se 
reconocen católicos están por debajo del 
50%. La socialización religiosa no ha funcio-
nado ya más que en un tercio de los jóvenes 
europeos. Los obispos franceses reconocen 
ya que el catolicismo es un fenómeno mino-
ritario en su país; y los obispos españoles 
reconocían en el plan pastoral 2002-2005: 
“Uno de los hechos más graves durante el 
último medio siglo ha sido la interrupción 
de la transmisión de la fe cristiana en am-
plios sectores de la sociedad”. 

Todo parece indicar que en una religión 
como el catolicismo, cuya acción pastoral 
descansa casi enteramente sobre el clero y 
la vida consagrada, la enorme disminución y 
el envejecimiento de sacerdotes –el número 
de seminaristas ha pasado en España de 
más de 9.000 al final de los años 60, a unos 
pocos más de 1000 en los últimos años–, 
religiosos y religiosas – que entre 1978 y 
2002 han disminuido en más del 31% - no 

puede dejar de tener repercusiones muy 
negativas sobre el catolicismo europeo. En 
el año 2000, el entonces cardenal de Paris 
constataba que hacía 50 años en Francia 
había 50.000 sacerdotes diocesanos que 
servían a 40 millones de franceses; y en el 
año 2000, para una población muy superior 
sólo quedaban 25.000, de los que el 70% 
tenían más de 65 años. Según sus cálculos, 
actualmente no habrían de quedar en Fran-
cia más que 6.000 sacerdotes al servicio de 
una población de 60 millones. No deja de 
extrañar que ante una evolución como ésta 
de las cifras de los principales agentes de 
pastoral, no se hayan previsto más que 
cambios muy ligeros en la estructura de los 
ministerios ordenados y en la organización 
pastoral. 

Más importancia para el futuro del cris-
tianismo en Europa tiene probablemente la 
evolución de la relación histórica del cristia-
nismo con Europa. Es un hecho que esa 
relación ha sido muy estrecha y ha produci-
do efectos importantes en los dos. Juan 
Pablo II afirmó: “La Iglesia y Europa son dos 
realidades íntimamente ligadas en su ser y 
su destino. Han hecho juntas un recorrido 
de siglos y permanecen marcadas por la 
misma historia. Europa ha sido bautizada 
por el cristianismo y las naciones europeas, 
en su diversidad, han dado cuerpo a la exis-
tencia cristiana”. Pero también lo es que esa 
relación ha sufrido cambios importantes en 
los dos últimos siglos que no hacen más que 
acentuarse en los últimos años, como 
muestran los datos de la crisis del cristia-
nismo en Europa a los que nos hemos refe-
rido. 

La suma de todos estos factores está 
haciendo que se plantee de forma cada vez 
más preocupada la pregunta por el futuro 
del cristianismo en Europa: “¿Se va a morir 
el cristianismo en Europa?”, se preguntaba 
el historiador francés J. Delumeau ya en 
1976. “¿Somos los últimos cristianos?”, se 
ha preguntado con otros muchos el P. Ti-
llard casi treinta años después. 

Casi todos los que se plantean la pregun-
ta coinciden en constatar que un cristianis-
mo se está desmoronando ante nuestros 
ojos: el cristianismo de masas, heredado 
por tradición, con una religiosidad basada 
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en la aceptación de creencias, la práctica de 
unos ritos obligados y la pertenencia casi 
meramente jurídica a la Iglesia, concebida 
como sociedad perfecta, fuertemente je-
rarquizada, que enmarcaba la vida social y 
regía la vida de las personas. La crisis a la 
que nos hemos referido lo está erosionando 
callada pero inexorablemente año tras año. 

Pero también aparece en los mejores 
analistas cristianos de la situación otra con-
vicción. El futuro del cristianismo depende 
de que los cristianos europeos, expertos en 
la superación de crisis históricas, demos con 
una nueva forma de cristianismo fiel al 
evangelio y atento a los retos del tiempo 
presente. 

Lo ha expresado con lucidez el ensayo de 
M. Bellet: La cuarta hipótesis en relación 
con el futuro del cristianismo. Este futuro se 
resume en cuatro escenarios posibles que 
resumo en términos propios:  

a) el primero, poco probable pero posi-
ble, consistiría en la desaparición pura y 
simple del cristianismo en Europa. La histo-
ria de las religiones está llena de religiones 
de las que sólo nos quedan ruinas espléndi-
das.  

b) El segundo escenario previsto es la 
permanencia del cristianismo diluido en la 
cultura europea. En sus valores herederos 
de la tradición bíblica; o como depósito de 
símbolos a los que se recurriría para decorar 
o expresar determinadas realidades o as-
pectos de la vida poscristiana.  

c) El tercero, que ya se está haciendo 
presente entre nosotros, consistiría en un 
cristianismo dividido entre pequeños gru-
pos atrincherados frente al mundo y celosos 
guardianes de una identidad fosilizada, y 
otros, más numerosos, de cristianos libera-
les tan preocupados de la relevancia en la 
sociedad que sacrifican la propia identidad a 
sus gustos y a sus modas. 

d) La cuarta hipótesis, el cuarto escena-
rio, imagina un futuro en el que los cristia-
nos redescubran el evangelio del principio: 
como anuncio de la buena nueva insospe-
chada de que Dios en Jesucristo se ha com-
prometido por puro amor hacia los hom-
bres con la instauración de un nuevo cielo y 
una nueva tierra; un cristianismo que movi-
lizaría como lo hizo en los orígenes a las 

personas, porque respondería a sus pregun-
tas más radicales y a sus anhelos más pro-
fundos. Este cuarto escenario conlleva las 
condiciones indispensables para convertir la 
crisis actual del cristianismo en punto de 
partida para su renovación. 

 
8. La actual situación religiosa, signo de 

los tiempos para los creyentes y sus igle-
sias. 

Por "signos de los tiempos" entendemos, 
siguiendo al P. M.-D. Chenu, "acontecimien-
tos en los que se manifiestan valores, pre-
guntas, aspiraciones humanas (o aconteci-
mientos de la historia o momentos de nues-
tra vida) en los que una actitud de fe sufi-
cientemente despierta descubre señales de 
Dios en las vidas de las personas e indicios 
del designio de Dios en la historia humana". 
Pues bien, los signos de los tiempos, como 
hacían los profetas, ejercen para quien sabe 
interpretarlos, una doble función: denun-
cian los males que producen las formas 
distorsionadas de vivir la religión, y anun-
cian, prometen y exigen formas renovadas, 
muchas veces inimaginables hasta ese mo-
mento, de vivirla. La actual crisis de Dios, 
interpretada a la luz de la fe, denuncia, en 
primer lugar, falsas concepciones de Dios y 
pervertidas formas de pensar y vivir la rela-
ción con él a las que ya se había referido el 
concilio Vaticano II cuando, al tratar de la 
génesis del ateísmo, afirmaba que puede 
corresponder a los creyentes una parte no 
pequeña de responsabilidad en ella. 

Pero, al delatar esas falsas formas de vi-
vir y pensar la religión de los creyentes, la 
crisis religiosa actual orienta a la vez hacia la 
búsqueda de respuestas a ella, convirtién-
dose así, no sólo en ocasión, sino incluso en 
exigencia y estímulo para ellas. La primera 
de esas advertencias nos hace caer en la 
cuenta de que, a una situación como la des-
crita no se responde adecuadamente me-
diante el recurso a la mejora, más o menos 
profunda, de las mediaciones de la vida 
religiosa. Si es la fe misma, el ser o no ser 
creyente de los cristianos, lo que está en 
juego, la respuesta a la situación no puede 
consistir en la mejora de las mediaciones, 
aunque esto sea necesario, ni en la recon-
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versión de la institución y sus estructuras, 
aunque esto sea igualmente imprescindible. 

La única respuesta a la profundidad y a 
la altura de la crisis religiosa de nuestro 
mundo consistirá en la “sanación ŀ ǊŀŘƛŎŜέ 
de la crisis de Dios que padecemos los pro-
pios creyentes. “El cristiano del mañana 
escribió hace ya muchos años el P. Rahner, 
será místico –es decir hará la experiencia de 
Dios– o no será cristiano”. A la crisis de 
Dios, añadió después J.B. Metz,  sólo se 
responderá con la “pasión de Dios”. Esta 
exigencia primera comporta una radical 
transformación de la acción pastoral de la 
Iglesia toda ella orientada a la iniciación de 
los creyentes en la indispensable experien-
cia del Dios revelado en Jesucristo y, que 
una vez convertidos en verdaderos creyen-
tes, estarán en disposición de ser testigos, 
como único camino para evangelizar al 
mundo en el que viven. 

A nadie se le oculta por lo demás que 
una pastoral de ese estilo exige una “recon-
versión” de la institucionalización del cris-
tianismo que ha llevado a la crisis que pade-
ce la Iglesia. Felizmente, el Vaticano II ofre-
ció principios muy valiosos para esa recon-
versión en aspectos tan importantes, como 
la concepción de la Iglesia, la renovación de 
la teología que comporta la nueva presen-
tación de la revelación, la invitación a los 
laicos a sentirse por su condición de bauti-
zados miembros activos en la Iglesia y en su 
misión, la nueva forma de entender la pre-
sencia de la Iglesia en el mundo que presen-
tan los textos sobre la libertad religiosa y 
sobre la Iglesia en el mundo actual, la nueva 
manera de entender el ecumenismo, la 
invitación al diálogo y la colaboración con 
las religiones no cristianas, etc., etc. 


