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Resumen

Este articulo propone una re-
flexidn filoso6fica sobre las transforma-
ciones que estd sufriendo la vivencia
religiosa en la cultura actual. Su pre-
tensién dltima es la exigencia de (re)
definir el concepto de «espiritualidad»
de tal manera que posibilite un diilo-
go sincero entre creyentes y no cre-
yentes que permita profundizar en los
valores que posibilitan la convivencia
democritica.

Abstract

This paper proposes a philosophi-
cal reflection on the changes that the
religious experience is currently un-
dergoing in our culture. The ultima-
te purpose is to (re)define the notion
of «spirituality» in ways that facilitate
an honest dialogue between believers
and non-believers —a dialogue condu-
cive to a deepening of the values that
allow us to live in a democracy.
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1. Introduccion: La cuestion que debe ser pensada

Afos atrds, no muchos afios atris, la posibilidad de una espiri-
tualidad sin Dios, una espiritualidad radicalmente laica, nos hubiese
causado hilaridad. Todavia hoy algunos considerarin absurda la posi-
bilidad de oponer espiritualidad y Dios. Y, sin embargo, ya Camus en
La peste (1947) proponia, con suma claridad, el problema que estas
paginas invitan a pensar:

1 Este articulo se inserta en el Proyecto de Investigacién «Naturaleza Humana
2.0: Ciencia y técnica en la transformaciéon del ser humano» dependiente de la
Citedra Ciencia, Tecnologia y Religién de la Universidad Pontificia Comillas y
dirigido por la Dra. Camino Cafién Loyes.
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«Cuando terminé, Tarrou se quedd balanceando una pierna y dan-
do golpecitos con el pie en el suelo de la terraza. Después de un
silencio, el doctor se enderezé un poco y pregunté a Tarrou si tenia
una idea del camino que habia que escoger para llegar a la paz.

-S§i, la simpatia.

Dos timbres de ambulancia sonaron a lo lejos. Las exclamaciones
que se ofan confusas poco tiempo antes, se reunieron en un extremo
de la ciudad junto a la colina rocosa. Se oy6 al mismo tiempo algo
que pareci6 una detonacién. Después volvié el silencio. Rieux cont6
dos parpadeos del faro. La brisa parecié hacerse mis fuerte y al mis-
mo tiempo llegé del mar como un soplo con olor a sal. Ahora se ofa
claramente la sorda respiraciéon de las olas que venian a chocar con
el acantilado.

—En resumen —dijo Tarrou con sencillez—, lo que me interesa es
cémo se puede llegar a ser un santo.

—Pero usted cree en Dios.

—Justamente. Puede llegarse a ser un santo sin Dios; ese es el Uni-
co problema concreto que admito hoy dia»?.

¢Es posible una espiritualidad sin Dios? ¢(Es posible una espiritua-
lidad naturalizada? ;Pueden encontrarse fundamentos en la cultura
occidental que posibiliten tal propuesta? ;Es un retorno a maneras
antiguas, muy antiguas, de considerar la bisqueda de sentido (trans-
cendencia) del ser humano o, por el contrario, es una actitud abso-
lutamente novedosa?

De hecho, en nuestro contexto cultural, el concepto <espirituali-
dad» remite a consideraciones tan diversas y a realidades tan variadas,
que no faltan quienes se preguntan si su uso es todavia significativo3.
Y quizd pueda ser éste el objetivo fundamental de estas piginas:
proponer la necesidad de re-definir el concepto «espiritualidads, sin
partir de creencias establecidas, en el contexto cultural actual.

2. Aproximacion problemdtica a la cuestion planteada

El saber antropolégico reconoce que la berramienta (instrumen-
tos para posibilitar la viabilidad de la vida), el simbolo (atribucién
de significado a la vida) y la tumba (vislumbre de transcendencia)

2 Camus, A.: La peste. Traduccién de Rosa Chacel. Sur, Buenos Aires, 1979, p.
175.

3 Cf. MARTIN VELASCO, ].: da espiritualidad cristiana en el mundo actual, en
Pensamiento 69 (2013), pp. 601-621.
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acompafian el proceso evolutivo humano#. Pues bien, en el marco
explicativo que ofrecen:

1) La antropologia cientifica, que propone explicaciones sobre
los cambios fisiolégicos (bipedismo, liberacién de las manos,
cambio en la denticién, estructura de la pelvis, crecimiento del
volumen cerebral...) que posibilitan la aparicién de estos tres
«elementoss.

2) La antropologia cultural, que pretende dar razén de las relacio-
nes que se establecen entre estos tres elementos en diferentes
contextos sociales.

La antropologia filosdfica encuentra una base suficiente para re-
conocer que el ser humano ha dado sentido a su vida estableciendo
una determinada relacién entre la Naturaleza, el yo y lo divino (trans-
cendencia: dioses o Dios).

Esta relacién permite distinguir dos tareas esenciales en la vida
humana:

1) La atencién a la viabilidad de la vida en el seno de la inhéspita
naturaleza: preocupacién por la realidad de la vida (respuesta
al conatus vital);

2) La atencién al significado de la vida: preocupacién por la ver-
dad de la vida (respuesta a la necesidad de sentido).

La imbricacién entre los rendimientos que ofrece esta doble tarea
constituye lo que parafraseando a Unamuno podriamos denominar la
«<intrahistoria» de la vida humana.

Aceptado lo dicho, pueden ser descritos los diferentes momentos
culturales de la historia humana desde la relacién que un momento
determinado se establece entre la Naturaleza, el ser humano (histo-
ria) y lo divino (trascendencia: dioses o Dios). En los inicios de la
filosofia occidental, el pensamiento griego exige su necesaria distin-
cién —en las culturas antiguas no hay distincién clara entre naturaleza
y lo divino vy, por eso, la tarea que pretende la viabilidad de la vida
exige el auxilio de los dioses o la tragica aceptacién del destino—, y
propone que el elemento desde el cual debe pensarse su relacion es
la Naturaleza (physis: los primeros filésofos fueron fisi6logos). Des-
de su estructura legal se explica la estructura del ser humano y se
abre, como causa, la posibilidad de Dios. Si denominamos a esta eta-
pa «cosmolégica», cuyo culmen seria el estoicismo, podremos llamar
deologica» a la cultura que se abre después de la caida del imperio

4 Cf. Jonas, H.: El principio vida. Hacia una biologia filosdfica. Trotta, Madrid,
2000.
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romano, en cuanto el elemento desde el cual se piensa la relacién es
Dios. Desde él quedan explicados la Naturaleza (creacién) y el ser
humano (imagen y semejanza de Dios). La Modernidad, que llevaria
a cumplimiento ese «tiempo axial> (Jaspers)® donde el ser humano
toma conciencia de su interioridad, exige, precisamente, que la rela-
cién se configure desde el yo. La etapa puede denominarse «antro-
poldgicas. La naturaleza, en el culmen del idealismo, seria el no-yo
y Dios, si es posible su afirmacién, seria el fundamento que abre el
camino a la plena realizacién del ser humano.

Obsérvese que en los esquemas estructurales presentados la rela-
ci6én se establece subordinando dos de los elementos a uno de ellos.
Por eso, frente a esta dominancia, surgirin movimientos reactivos
(se piense en la sofistica, en Demdcrito, en Epicuro y en el movi-
miento cinico, en el mundo antiguo; los dialécticos y nominalistas,
en el mundo medieval; el empirismo, en el mundo moderno) que
obligarin a una continua revisién de los fundamentos de dicha re-
lacién.

Pues bien, en la actualidad son muchos los pensadores (Rosen-
zweig®; el llamado giro teolégico de la fenomenologia francesa: Ri-
coeur’, Levinas8, J.-L. Marion?; Zubiril0, en la filosofia espafiola) que
exigen, desde la denominada crisis de la modernidad (evitamos el
concepto de postmodernidad por su imprecisién), volver a repensar
dicha relacién. Los presupuestos de dicha exigencia son claros y
afectan a los tres elementos en cuestién porque:

1) Un nuevo concepto de naturaleza y de los métodos que inda-
gan sus leyes se ha establecido en el saber cientifico: frente a
la diferenciacién y determinismo de la ciencia cldsica (mecani-
cismo), se subraya la integracion sistémica, el holismo campal
y el indeterminismo.

2) Un nuevo concepto de yo, o al menos la necesidad de redefi-
nirlo criticamente, se ha abierto con el saber que ofrece tanto
la genética (piénsese en el mapa genético y sus posibilidades)
como las sociedades cientificas llamadas de <Neurociencia,

5 Jaspers, K.: Origen y meta de la bistoria. Alianza, Madrid, 1980. (Cf. sobre
todo, pp. 19-51).

6 ROSENZWEIG, F.: La estrella de la redencion. Sigueme, Salamanca, 1997.

7 RICOEWR, P.: Finitud y culpabilidad. Trotta, Madrid, 2004.

8 LeviNas, E.: De otro modo que ser o mds alld de la esencia. Sigueme,
Salamanca, 2011.

9 MARION, J.L.: Dios sin el ser. Ellago, Pontevedra, 2009.

10 zuBm1, X.: Naturaleza, Historia, Dios. Alianza, Madrid, 1987.
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cuyo objetivo y metodologia consiste en el estudio del siste-
ma nervioso desde perspectivas multidiciplinares (piénsese en
las técnicas de neuroimagen, desarrolladas en los afios 90 del
siglo pasado, que permiten, por primera vez en la historia, la
observacién del sistema nervioso vivo —ni post mortem, ni por
analogia con cerebros animales-).

3) Un nuevo concepto de espiritualidad ha surgido como uno
de los resultados mas sorprendentes de la denominada «crisis
de la modernidads; considerado en un primer momento como
«vuelta de lo religioso» o «eencantamiento del mundos, invoca,
inmediatamente, la exigencia de una espiritualidad sin religién,
y abre la posibilidad, en desarrollos posteriores, de la peticién
de una espiritualidad sin Dios.

Debido a la radicalidad de los cambios insinuados en la compren-
sién de estos tres elementos, algunos autores llegan a hablar incluso
de un nuevo diempo axiab11,

Las paginas siguientes, como ha sido insinuado mds arriba, inten-
tan presentar la cuestién que abre, precisamente, el tercer elemento
en cuestién, con una pretensién implicita: exigir que las diferentes
corrientes de pensamiento se obliguen a redefinir criticamente el sig-
nificado del concepto de «espiritualidadb.

3. Espiritualidad sin religion

Las denominadas ciencias de las religiones son, como es sabido,
resultado del Romanticismo y la Ilustracién. El evolucionismo biol6é-
gico y sociolégico —Darwin (1802-1882), Spencer (1820-1903), Com-
te (1798-1857), Stuart Mill (1806-1873)- contribuye decisivamente a

11 &j ahora dirigimos nuestra atencién al siglo XXI, podemos observar otra
wransformacion de la conciencia, que Cousins denomina segunda era axial.
Tal como la primera, esta nueva era ha estado desarrollindose durante varios
siglos y ha alcanzado un punto critico. Y al igual que primera, estd causando
una transformacién radical de la conciencia. Mientras que la primera era axial
produjo una conciencia individual e inwospectiva, la segunda era se caracteriza
por la conciencia global. La segunda era axial es, en gran medida, resultado de
la creatividad y el ingenio humanos. La tecnologia ha modificado radicalmente
nuestra vision del mundo y de nosotros mismos... La segunda era axial interpela
a las religiones a llevar a cabo una nueva integracién de lo espiritual y 1o material,
de la energia sagrada y la energfa secular en una Unica energia humana global.
Por tanto, esta era fomenta el didlogo, la comunidad y las relaciones con una
conciencia creciente de que cada persona es parte de un todos (DELIO, I: Cristo en
evolucion. Sal Terrae/Comillas, Santander, 2014, pp. 57-58).
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la formulacién de las teorias de la religion representativas de este
tiempo!2,

Se trata de conocer la «eligién mis primitivas, aquella presente en
el umbral de lo humano, para, a partir de ella, establecer las deyes»
que determinaron los pasos (evolucién) hacia las grandes tradiciones
religiosas conocidas.

El resultado de estas primeras propuestas evidencia la casi im-
posibilidad de establecer una definicién de religién y apunta, pre-
cisamente, a una distinciébn que posibilita las propuestas de una
espiritualidad sin religién. La distincién referida nombra, pues, la
inviabilidad de definir la experiencia subjetiva del homo religiosus,
obligando a centrar la reflexién, en una segunda etapa evolutiva de
las ciencias de las religiones, en las estructuras sociales que dicha
experiencia provoca.

La propuesta de E. Durkheim (1858-1917) es, en este sentido, pa-
radigmaitica. En su libro Las formas elementales de la vida religiosal3
se ofrece una teoria explicativa de la naturaleza religiosa del ser hu-
mano a partir, precisamente, de las formas arcaicas de religién, que
concluye en la contraposicién sagrado-profano. Contraposicién que
expresa la dualidad (individual/social) que caracteriza toda organi-
zacién social, en la cual lo divino seria solamente la realidad social
transfigurada y pensada simbélicamente. La religién, metifora de la
misma sociedad, constituiria una de las condiciones indispensables
para que sea posible el orden social en la vida humana. Una con-
clusién parece imponerse: la obligatoriedad (obediencia) seria la
esencia tanto de las representaciones de la fe como de la praxis que
de ellas puedan derivarse, y constituiria la condicién de posibilidad
de la estabilidad de toda estructura social. El origen de la religién,
por ello, nunca deberi remitirse a sentimientos individuales, sino
a ideas colectivas que exigen a cada ser humano una obediencia

12 Cf. LusBOK, ].: The origin of civilisation and the primitive condition of
man, Longmans-Green, London, 1870; Tyior, E.B.: Primitive culture. John
Murray, Londres, 1871; Frazer, J.G.: The Golden bought. A study in comparative
religion. Macmillan, Londres, 1890; GOBLET D’ALviELLA, E.FA.: Croyances, rites,
institutions. I. Archeologie et bistoire religieuse: Hiérographie ; Il : Qustions de
méthode et d’origines : Hiérologie ; III : Problemes du temps présent : Hiérosophbie.
Geuthner, Paris. 1911. Para mis informacion, cf. MARTIN VELASscO: Introduccion
a la fenomenologia de la religion. Trotta, Madrid, 2006. Sobre todo pp. 251-321;
CAFFARENA, J.G.: El Enigma y el Misterio. Una filosofia de la religion. Trotta, Madrid,
2007. Sobre todo pp. 21-155.

13 DurksEeM, E.: Las formas elementales de la vida religiosa. Alianza, Madrid,
2003.
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incuestionable, posibilitindose, asi, la pertenencia al grupo comu-

nitariol4.

Pero, quizi, el resultado mis valioso de esta nueva etapa evoluti-
va, en cuanto ofrece una teoria explicativa del paso de la experiencia
subjetiva a la institucionalizacién de la religién, sea la propuesta de
Max Weber (1864-1920) en su obra La ética protestante y el espiritu del
capitalismo'®. Dejando en un segundo plano la tarea de determinar
la esencia de lo religioso, se propone estudiar la religiéon como una
forma concreta de accién comunitaria. Para fundamentar tal posicién,
describe el paso, sumamente delicado para cualquier tradicién reli-
giosa, de la experiencia original y originante del Maestro o Fundador
al conjunto de doctrinas institucionalmente objetivadas (ortodoxia)
que se constituyen en fundamento de una determinada estructura
comunitaria. En el paso del «carisma personal» al «carisma funcionals
-la terminologia es del mismo Weber— tendria lugar la inevitable ins-
titucionalizaciéon de las religiones, que conlleva un grave déficit de
experiencia personal porque reduciria lo religioso a la pertenencia a

14 Cf. ibid., p. 61. En la actualidad, mantendria esta posicién T. Luckmann en
su libro La religion invisible. El problema de la religion en la sociedad moderna.
Sigueme, Salamanca, 1973 (cf. pp. 42-51). Su pretensién es conseguir un concepto
objetivo de religién. Con esta finalidad define los universos simbdlicos como
sistemas de significados socialmente objetivados, los cuales se refieren, por una
parte, al mundo de la vida cotidiana y, por otra, invitan a la trascendencia de
esta misma vida. Las instituciones religiosas, por eso, no son universales; son
los fenémenos que hay detrds de ellas, con funcién aniloga a la de la realidad
respecto a la relacién orden social e individuo, los presumiblemente universales.
Esta posicién es seguida fundamentalmente por Berger en Para una teoria
sociologica de la religion. Kairés, Barcelona, 1981 (cf. pp. 230-248), que afirma
que la religién es la construccién de universos de significacién objetiva que el
ser humano crea para trascender su naturaleza biolégica. De esta manera, todo lo
que es genuinamente humano serfa religioso y los tinicos fenémenos no religiosos
serian aquellos que remiten a la «aturaleza animal> humana o, mejor —son sus
palabras—, «a esa parte de la constitucién biolégica que tiene en comin con
los animales (cf., o.c., p. 244). Berger, sin embargo, en oposicién a Luckmann,
intentaria una definicién de religién: «es la empresa humana por medio de la cual
se establece un cosmos sacralizado, una cosmovisién de tipo sacralizantes. En
este horizonte reflexivo pueden enmarcarse, también, las propuestas de Rudolf
Otto y Mircea Eliade. El primero, con su conocida teoria sobre lo numinoso se
despreocuparia de la complejidad histérica de los fenémenos religiosos. Tarea
que asume el segundo, desde una sencilla definicién de religién: <da solucién
ejemplar de cualquier crisis existenciab (cf. ELIADE, M.: Mstos, suefios, misterios.
CGFE, Buenos Aires, 1961, p. 187).

15 WeBER, M.: Etica protestante y el discurso del capitalismo. Alianza, Madrid,
2001.
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un «nstituto de salvaciéns. Con breves palabras: la religion quedaria
definida como un proceso de identificacién grupal bajo la exigencia
de olvidar o no considerar los requerimientos que se derivarian de
la tarea de configurar la propia identidad personal. Y para Weber es
evidente que esta objetivacion ird siempre seguida, primero, de una
actitud excluyente respecto a otras posibles vivencias religiosas, con-
dicién de posibilidad para mantener y salvaguardar con éxito dicha
identificacion grupal; y, segundo, de la negativa a aceptar la autono-
mia de lo mundano, que seri siempre juzgada desde el deber ser que
las consideradas «verdades ortodoxas» imponen.

La popularizaciéon de la propuesta de Weber es evidente en la
situacién cultural actual. Basta acudir a la Web, sin necesidad de
largas busquedas, para encontrarse con las significativas resonancias
que sus ideas tienen en la situacién cultural actual. Recogemos como

muestra un sencillo ejemplo!®.

No hay una sola religién, sino
cientos.

S6lo hay una espiritualidad.

La religién es para aquellos que
desean seguir formalidades ri-
tuales.

La espiritualidad es para quienes
desean llegar a la plenitud de su
ser sin necesidad de dogmas.

La religién es para los que estin
dormidos.

La espiritualidad es para los que
prestan oidos a su voz interior.

La religién presenta un conjunto
de verdades dogmaiticas que in-
vitan a la obediencia excluyente.

La espiritualidad invita a buscar
la razén de todo, a cuestionarlo
todo, decidir por si mismo y asu-
mir las consecuencias.

La religiéon reprime al ser huma-
no y nos obliga a vivir en para-
digmas antiguos.

La espiritualidad trasciende todo
y obliga a que uno sea fiel a si
mismo.

La religién inventa.

La espiritualidad descubre.

La religién es causa de division.

La espiritualidad es causa de
union.

La religién busca creyentes.

La espiritualidad es biisqueda
personal.

16 Cf, por ejemplo, Religion versus espiritualidad, ;Cudl es la
diferencia? en www.bibliotecapleyades.net/mistic/mistic_11.htm.
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La religiéon se alimenta del mie-
do.

La espiritualidad se alimenta de
la confianza

La religién es adoracién.

La espiritualidad es meditacién.

La religién vive confinada en el
pasado.

La espiritualidad es creatividad
para un futuro novedoso.

La religién te da promesas para
otra vida.

La espiritualidad es luz para en-
contrar lo divino en el interior

personal, en el aqui y ahora de
tu vida.

En todas estas expresiones es también manifiesta, en linea con
Weber pero con un claro subrayado sobre la dimensién subjetiva de
la experiencia religiosa (blisqueda de identidad personal renuncian-
do, como exigencia para lograrla, a toda identificacién grupal), la
presencia implicita de Schleiermacher en sus famosos Discursos sobre
la religion (1799). Su propuesta fue presentar la experiencia religiosa
como independiente de la metafisica y de la moral, lejos de la pro-
puesta de la «religién en los limites de la razéns, porque sélo asi seria
posible una vision personal profunda de lo existente que, partiendo
de la contemplacién de universo, abocase a la Infinitud, Belleza y
Bondad del Absoluto.

Las propuestas fundamentales de W. James (1898-1944)17 y de
Jung (1875-1961)18 reforzarin esta posicién. Y recuérdese que los
te6logos modernistas de finales del siglo XIX y principios del XX,
con los que nuestro Unamuno tuvo un intimo contacto!?, al intentar
superar las limitaciones del dogmatismo ortodoxo, que es sentido
como el mayor obsticulo para la autenticidad de la vivencia religiosa,
e iluminados por la filosofia de Kierkegaard (1813-1855) y su radical
exigencia de abandonar el «cristianismo ideologizado» propugnado
por la derecha hegeliana, hicieron resonar en sus planteamientos las
indicaciones de Schleiermacher. Los grandes de la teologia protes-
tante: Barth (1866-1968), Bultmann (1884-1976), Tillich (1886-1965),
Bonhoeffer (1906-1945), se proponen con claridad el necesario «des-

17 James, W.: Las variedades de la experiencia religiosa. Lectorum, México,
2006.

18 Jung, K.G.: Los arquetipos y lo inconsciente colectivo. Obras Completas, vol.
9, 1. Trotta, Madrid, 2002.

19 Cf. Unamuno, M. de: De la desesperacién religiosa moderna. Edicién y
wraduccién de Sandro Borzoni. Trotta, Madrid, 2011.
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mantelamiento» de la religién oficial, en el horizonte filoséfico abierto
por los movimientos existencialistas, como condicién de posibilidad
del «resurgimiento» de una auténtica vida espiritual. En este horizonte
reflexivo, precisamente, el tedlogo catélico K. Rahner (1904-1984)
formulard su conocida y retadora <profecia»: el cristiano del futuro
serd mistico o no sera.

Sefialar, por tltimo, que la atraccién por las religiones orientales
(Budismo, Taoismo, Confucionismo), religiones sin Absoluto perso-
nal, que exigen un fuerte trabajo de atencién sobre el yo, tendria aqui
una de sus posibles explicaciones. Aunque no la nica y quizid no la
mas importante. Porque conviene sugerir —en las conclusiones desa-
rrollaremos con mis abundancia lo que ahora sélo insinuamos— otra
posible causa explicativa de su éxito que debe ser tenida en cuenta
con detenimiento para valorar criticamente la exigencia de una espi-
ritualidad, primero, sin religién, y después sin Dios20,

Pero antes de ofrecer dicha sugerencia es necesaria una radical
precisién. Lo que inmediatamente va a ser expuesto no es de ningu-
na manera directamente derivable de las propuestas de sentido que
las grandes tradiciones espirituales nombradas han ofrecido y siguen
ofreciendo a la humanidad. Se trata de cémo son recibidas, quiza
manipuladas, en la cultura actual.

Porque debe tenerse en cuenta que la exigida separacién entre
religién y espiritualidad acontece en el seno de una cultura radical-
mente marcada, quiza hasta radicalmente configurada, por la revolu-
cién tecnolégica, esa maravillosa y portentosa imbricacién de ciencia
y técnica que, ademis de ofrecer provechosos resultados para la
viabilidad de la vida humana, corre el peligro de reducir la teoria de
la verdad a puro éxito pragmatico. Pues bien, desde la fuerte confor-
macién que la tecnologia impone a la vida humana puede acontecer
en el espacio de la experiencia espiritual, quizd esté aconteciendo,
un fenémeno similar al insinuado: su tecnificacién. Lo que se busca-
ria no es «i una concepcién del mundo, ni una razén para vivir, ni
un sentido o una verdad, sino técnicas (de contemplacién, de vacio,
de extensién del espacio interior...»2! que posibiliten respuestas exi-
tosas, ripidas y evaluables a los problemas que abren los procesos

20 Esta sugerencia fue posible gracias a los didlogos mantenidos con Albert
Florenza en el marco del Grupo de Investigacién Naturaleza Humana 2.0 dirigido
por Camino Cafién Loyes en la Universidad Pontificia Comillas. Cf. para una mayor
profundizacién, FLORENZA, A.: La vida humana en el medi técnic. El pensament de
Jacques Ellul. Claret, Barcelona, 2010.

21 Brun, J.: Le systéme techmicien. Calmann-Lévy, Paris, 1977, pp. 191-192.
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de constitucién de la identidad personal. Es evidente que esta posi-
cién nunca podri aceptar los procesos lentos, pacientes, sosegados,
discernidos... que las grandes tradiciones religiosas —también, insis-
timos, las orientales— exigen como —y esto conviene que sea fuerte-
mente subrayado— proceso ascético para posibilitar, s6lo posibilitar,
el posible encuentro con el Misterio Santo»?2, Dicho con sencillez:
la posible experiencia del «<Misterio Santo» nunca podri ser resultado,
sin mis, de ninguna actividad humana y menos cuando estas activi-
dades aseguran un €xito ripido y concluyente. Y ademis, «del mismo
modo que la pertenencia al planeta Tierra no excluye, sino que ne-
cesita la identidad particular de cada pais y cada cultura, el abrazo
de las religiones requiere siempre la singularidad de cada religion, la
riqueza de su bagaje histérico y cultural. Porque no se trata de caer
en un ficil sincretismo, lo que se ha dado en llamar la paella de las
religiones (religién a la carta, religién de bricolaje) en la que cada
cual se podria servir a su gusto... Tomar elementos sueltos de las
diferentes religiones es delicado, porque supone desintegrarlos de su
contexto, con el riesgo de vaciarlos de contenido, ya que su sentido
viene dado por el modo de estar constelados en su propio sistema»23.

En definitiva, los procesos de racionalizacién moderna, la auto-
nomia de los saberes, la consideracién de la historia como dimen-
sién esencial de la vida humana, la aparicién de la tecnologia... que
provocan, entre otros resultados, el colapso del dualismo tradicional,
suponen una novedosa propuesta respecto a la comprensién de la
religion: se trata del paso de la religién (vivencia subjetiva fuerte tu-
telada por una institucién) a la espiritualidad, la cual es considerada
como la expresién mis profunda del yo, y, por eso, la exigencia de
quebrar todo tipo de heteronomia. Robert Neelly Bellah, conocido
por sus brillantes trabajos sobre sociologia de la religién, afirma con
rotundidad:

<das religiones histéricas descubrieron el yo; la religiones premo-
dernas adquirieron la doctrina que les permitia aceptar el yo con
todas sus deficiencias empiricas; la religion moderna se dispone a
comprender las leyes de la existencia subjetiva para asi ayudar al
hombre a aceptar con total responsabilidad su propio destino. (Esto
significa que) actualmente, mucho menos que en otros tiempos, el

22 Expresién que intenta evitar la referencia a un Dios personal que excluiria
a grandes y valiosas wadiciones religiosas.

23 Mewon, X.: Els cecs i l'elefant. Cristianisme i Justicia, col. «Cristianisme i
Justicias, n® 97, Barcelona, p. 9 (el paréntesis es un afiadido personal).
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hombre no puede confinar la bisqueda del sentido de su existencia
solamente en el interior de la Iglesia. La bilisqueda de la madurez
personal y de la importancia social constituye la versién moderna de
la bisqueda de salvacién, si desligamos esa palabra de sus connota-
ciones dualistas»24.

4. Espiritualidad sin Dios

Con independencia de propagandas y manipulaciones, que insis-
timos deben ser detenidamente pensadas para valorar criticamente
el proceso que estamos intentando clarificar, la propuesta actual mis
novedosa, que evidentemente se enraiza en los procesos de critica
a las instituciones religiosas, es la posibilidad de una espiritualidad
sin Dios —en el titulo que encabeza estas piginas queda nombrada
como <espiritualidad naturalizadas—. Y conviene también advertir que
esta posibilidad no sélo es exigida y fundamentada desde diferentes
«aminos de espiritualidads, sino, curiosamente, desde diferentes es-
pacios de reflexién cientifica.

En los didlogos de preparacién que mantuvimos para ofrecer estas
reflexiones, los autores que participamos en este nimero decidimos
centrar la atencién del Estado de la cuestién en las propuestas que de
una manera general podriamos remitir a la denominada filosofia de
la religién. Y presentar en los articulos de Reflexion y critica, precisa-
mente, la exigencia que aparece en determinados circulos cientificos
de una espiritualidad naturalizada. Propuestas, pues, distintas pero
complementarias que posibilitarin al lector hacerse cargo de todas
las dimensiones del problema.

Reconocida esta necesidad de complementariedad, nos centrare-
mos seguidamente en las propuestas de una <espiritualidad natura-
lizadas, espiritualidad sin Dios, desde la reflexién originada en el
seno de la misma «vida espiritual>. Nos apoyaremos para ello en dos
autores no unicos, pero si creemos que muy representativos de la
propuesta enunciada: Marid Corbi2> y André Comte-Sponville26.

Comencemos por una clarificacién. El naturalismo duro, es decir,

24 BruLAH, R.N.: <Religious Evolusion» en LESSA, W.A. / VOGT, E.Z. (ed.):
Reader in Comparative Religion. An Anthropological Approach. Nueva York-
Evanston / Londres, 1972, pp. 84-86.

25 Cf. Corsi, M.: Hacia una espiritualidad laica. Sin creencias, sin religiones,
sin dioses. Herder, Barcelona, 2007.

26 Cf. Comre-SPONVILE, A.. El alma del ateismo. Introduccion a una
espiritualidad sin Dios. Paidés, Barcelona, 2007.

Didlogo Filosdfico 90 (2014) 374-401 385



Antonio Sinchez Orantos

no el naturalismo epistemoldgico, sino aquel que pretende propues-
tas ontoldgicas, sostiene que s6lo puede considerarse realidad a la
«aealidad natural» o a lo reducible a ella. Por eso, el titulo sespiri-
tualidad naturalizada» expresa claramente la pretensiéon de reducir a
«ealidad natural> los caminos de vida espiritual que hasta ahora se
han intentado explicar desde la relacién que el ser humano establece
con el «Misterio Santos.

Corbi mantiene que los humanos tenemos un doble acceso a la
realidad: 1). En funcién de nuestras necesidades, relativo; 2). Inde-
pendientemente de nuestras necesidades, absoluto (...) <Y esto no
es un hecho accidental, sino central, esencial a nuestra especie»2.
Obsérvese que este punto de partida ha sido presentado, desde otras
premisas reflexivas, en el arranque de nuestra reflexién. Pues bien,
a partir de esta constatacién antropolégica se abre el camino de la
indagacién sobre do espirituals: «(la religién ha supuesto) la iniciacién
y el cultivo de la dimensién absoluta de la realidad»?8 y, segtin Corbi,
en esto consiste la espiritualidad. Pero para que esta tarea pueda rea-
lizarse con autenticidad, debe exigirse el rechazo de todos los mitos
y simbolos, que nacidos en contextos anteriores a la cultura actual
carecen de significacién alguna en su seno. De lo contrario, afirma,
resultaria que nuestra especie sélo podria vislumbrar y, por eso, culti-
var, esa dimension absoluta de la realidad en las condiciones de vida
de la sociedad preindustrial.

La insinuacién es clara y ya hemos invitado implicitamente a re-
flexionarla. Las sociedades preindustriales, fuertemente jerarquizadas,
necesitaban mitos, ritos, simbolos, en definitiva una fuerte progra-
macién colectiva, para mantener su rigida estabilidad. La religién o
las religiones proporcionaban y fundamentaban tal programacién. La
heteronomia, obligacién de sumisién a un sistema mis o menos co-
herente de creencias con el fin de lograr la identificacién grupal, seria
su rasgo definitorio. En las sociedades postindustriales, y en la actual
sociedad tecnoldgica, caracterizadas por procesos continuos de inno-
vacion, renovacién y cambio, se exige, precisamente, la quiebra de
toda rigidez, y desde una epistemologia constructivista se rechazara,
por tanto, todo tipo de creencias que supongan «ealidades» inmuta-
bles, «creencias» intocables, «sumisioness a jerarquias que imponen su
saber y poder, dntermediarios»> que tutelen las posibles innovaciones.
La conclusién, segiin Corbi, se impone. La religién no tiene espacio

27 Corsf, M.: o.c., pp. 21-22.
28 1bid., p. 23.
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en nuestra cultura. Y el problema que se abre, y que debe ser en-
frentado con radicalidad para que el ser humano encuentre caminos
de sentido para su vida, es que esta pérdida del espacio de las reli-
giones tradicionales conlleve la imposibilidad de vivir y expresar la
dimensién absoluta de la realidad, lo que nosotros hemos llamado
mas arriba da verdad de la vida», truncindose una de las dimensiones
fundamentales de la vida humana?9,

Ante esta grave problemidtica, que es asumible e incluso ratificada
por muchos pensadores en la actualidad, nuestro autor propone, preci-
samente, la necesidad de reconstruir la vida espiritual sin formas religio-
sas, un reconstruir que implica aprender, comprender y experimentar
de manera radicalmente nueva sus contenidos y las formas de vivenciar-
los. La rica sabiduria que ofrecen las religiones tradicionales no podra
perderse, pero deberi ser utilizada, inexcusablemente, para liberarse
de toda sumisién a sus formas». Tarea critica que posibilitard indagar,
precisamente, sobre lo que estd mis alld de toda forma, de todo siste-
ma de interpretacién y valoracién, a saber, la dimensién absoluta de lo
real. Evocando a Wittgenstein, la sabiduria que encierran las tradiciones
religiones tendria que ser usada como una escalera que debe ser aban-
donada cuando se alcanza el «wislumbre» de esa dimensién absoluta.

La sabiduria contenida en las tradiciones religiosas, ahora la refe-
rencia es Rorty30, debe ser considerada como una metifora sin refe-
rente ontolégico. Es un puro instrumento lingliistico que sugiere un
horizonte novedoso, al cual es necesario atender. Las grandes narra-
ciones, los grandes simbolos, los grandes poemas de las grandes tra-
diciones religiosas podrin volver asi a ser lo que siempre quisieron,
segin nuestro autor, ser: simbolos que iluminan el caminar humano
en la historia3l. Y ninguno de ellos podrd manifestar la pretensién
de exclusividad frente a los demis. Todos iluminan, todos tendrian el
mismo «valop funcional (instrumento) para la vida humana.

La pregunta que se abre ahora es clara: ;c6mo cultivar un camino
espiritual despojado de toda creencia? Corbi propone una sugerente
distincién que debe ser pensada con cierta parsimonia. Las socieda-
des preindustriales unian indisolublemente la «nocién de creencia» y
la enocién de fes32. Pues bien, la primera tarea para cultivar la verda-
dera espiritualidad, la espiritualidad que segiin el autor la cultura de

2 1bid., pp. 165 v ss.

30 Cf. CARON Loves, C.: Redescribir, un método para una utopias, en Didlogo
Filosdfico 76 (2010), pp. 21-38.

31 Cf. Corsi, M.: o.c., p. 241.

32 1bid,, p. 222.
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hoy necesita, consistiria, precisamente, en quebrar dicha unién, sélo
aparentemente indisoluble. Para ello, con gran coherencia discursiva,
remitird a grandes textos de la tradicién religiosa: PseudoDionisio,
Maestro Eckhart, San Juan de la Cruz... La conclusién que se pro-
pone es que la «nocién de fe» supone una «noticias, ni conceptual
ni simbdlica, vacia de toda representacidén, que genera una radical
certeza. Certeza, pues, sin posibilidad de representacién alguna, que
imposibilita su formulacién en creencias, que siempre exigirin no la
busqueda ni la experiencia personal, sino la adhesién incondicional,
bajo el supuesto de una posible «aevelacién» incontrovertible, conclui-
da e indubitablemente sabida, del «Misterio Santo:.

Las creencias, pues, no pertenecerian de ninguna manera a la ex-
periencia espiritual. Son segregaciones del <aparato» de programacién
colectiva que las sociedades preindustriales engendraron, y del que
todavia muchos no quieren o no saben desprenderse; y que otros
desean a toda costa mantener, no por motivos de autenticidad espiri-
tual, sino para apuntalar sus inhumanas estructuras de poder.

Sélo desde esta radical distincién, sigue ensefiando nuestro autor,
podri ensefiarse con claridad que la espiritualidad no pretende ser
una solucién a los graves problemas que plantea la vida humana,
sino que ofrece la posibilidad de mirarlos, juzgarlos, discernirlos de
manera nueva, con un nuevo espiritu, ese espiritu que invita a dis-
tinguir con claridad las necesidades de la vida y su dimensién de
absolutez33, Se trata de ampliar el ser de lo humano y afinar su sentir
y discernir para lograr «otra forma de acceso de nuestras facultades
a la realidad, diferente de la que proporciona la vida cotidiana»34.
Un camino semejante al que ofrece la musica, la poesia, la pintu-
ra y las bellas artes en general. Un camino que es necesario que
sea acompafiado por verdaderos maestros espirituales, pero siempre
manteniendo la vigilancia para que sus «consejos» no acaben siendo
fundamento de «reencia», sino simbolos y narraciones, metiforas sin
ninguna pretensién ontolégica, que ayuden a preparar la <apertura de
la mente» al «gran silencio» que permite hospedar en la vida cotidiana
la dimensién absoluta de lo real, provocadora de la verdadera praxis
humana, que se expresard en modos auténticos de eticidad (procurar
el bien de los otros sin buscar beneficio propio) y devocién (procurar
una nueva manera de «sentir lo real, que al tomar conciencia de que
aquello que se denominada «realidad» no es mas que un constructo

33 Ibid., p. 245.
34 1bid., p. 225.
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humano revocable, exigird siempre la biisqueda de la dimensién ab-
soluta de lo real). La espiritualidad, pues, seria el proceso por el cual
el ser humano sale de la configuracién de su vida desde la <necesidad
en un medio de objetos» para iniciar una nueva conformacién vital
que concluirid en una novedosa y bella creacién.

«Podemos concluir afirmando que el camino interior, el camino
espiritual, es posible sin sumisién a mitos, simbolos, creencias,
sacralidades y religiones. Son, pues, posibles la vida espiritual y
la mistica en una sociedad laica y sin creencias. El laicismo —se-
glin como se use el término- tiene un sentido que es contrario y
dafia la espiritualidad, porque niega toda dimensién que no sea la
propia de un viviente necesitado; pero la laicidad no sélo no se
opone a la espiritualidad, sino que incluso la favorece»3?

Es evidente que estamos ante una propuesta lejana a propagandas
y manipulaciones. Y que en un discurso 4gil y directo, fruto de cua-
renta afios de reflexién3®, pretende dar respuestas a problemas que
muchos consideramos sumamente relevantes en la cultura actual.

Ciertamente al presentar la propuesta de un solo autor nos hemos
separado de las exigencias de un «estado de la cuestiéns. Pero en los
didlogos preparatorios de esta paginas, hemos creido que su posicién
podria presentarse como paradigma de muchas otras reflexiones, de
menor categoria, abundantes en nuestras librerias, que pretenden
ensefiar nuevos caminos de vida espiritual.

Siguiendo este criterio, presentaremos ahora, antes de terminar
con unas breves conclusiones, y segtiin quedd anunciado mis arriba,
el pensamiento de André Comte-Sponville que, respetando también
la sabiduria de las grandes tradiciones religiosas, invita desde su op-
cién de ateismo no sélo a no abandonar, sino a cultivar con fidelidad
el camino de la «vida espiritual». Esta posicién al estar elaborada
desde un ateismo elegido y justificado, permite perfilar con suma
claridad el significado de la expresién <espiritualidad naturalizadas v,
también, puede ser presentada como paradigmatica en el actual ho-
rizonte intelectual de un peculiar ateismo que no sélo no renuncia o
niega la vida espiritual, sino que la exige y la provoca.

El respeto a las grandes tradiciones religiosas, y sobre todo a la
tradicién catélica de la que afirma ser deudor, es sumo. Su reflexién,

35 1bid., p. 303.

36Enla bibliografia de la obra citada el autor ofrece veintiséis estudios propios,
de los cuales nueve son libros, lo que refleja un largo proceso de reflexién y
maduracion.
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nos dice, seria mal entendida si se catalogase como un combate contra
la fe. Si, situdndose en continuidad con los grandes ideales ilustrados,
su pretensién es combatir a favor de la libertad, que exigird siempre
la critica radical de toda posicién dogmatica (religion: heteronomia,
sumisién obediencial). Y en el marco de esta pretensién surge, al final
de su obra, una bella definicién de espiritualidad: «nuestra relacién
finita con el infinito o la inmensidad, nuestra experiencia temporal de
la eternidad, nuestro acceso relativo a lo Absolutos37. Definicién que
se perfila a través de una doble referencia: Aristételes y Spinoza, que
abren un comprometido proyecto de vida espiritual:

<‘Amar —decia Aristételes— es regocijarse”. Y Spinoza: “el amor es
una alegria acompaifiada de la idea de una causa exterior”. Que
la verdad esté exenta de amor no condena al amor a carecer de
verdad (porque es verdadero que amamos) ni nos impide amar
la verdad. El gozo de conocer (efimero como todo gozo, eterno
como toda verdad) es el Gnico acceso, aqui y ahora, a la salvacién,
a la sabiduria o a la beatitud. Es el amor verdadero por lo ver-
dadero. Todo se condensa aqui, pero sin confundirse. Fidelidad
a lo verdadero: racionalismo (rechazo a la sofistica). Fidelidad al
amor: humanismo (rechazo al nihilismo). Fidelidad a su separa-
cioén: ateismo. No es la verdad la que es amor (si la verdad se ama-
ra a si misma, seria Dios), sino el amor el que, a veces, es verdad
(s6lo es absoluto en la medida en que amamos verdaderamente).
Es el Pentecostés de los ateos, o la verdadera alma del ateismo: no
el Espiritu que desciende sino el espiritu que se abre (al mundo, a
los demis, a la eternidad disponible) y se alegra. El absoluto no es
el amor; es el amor el que, a veces, nos abre al absoluto. Por eso,
la ética conduce a la espiritualidad, pero sin que sea suficiente, tal
como la espiritualidad conduce a la ética, pero sin suplantarla. Ahi
es donde, quizi, los sabios y los santos coinciden, en este punto
en el que alcanzan su culminacién. Es el amor, no la esperanza, el
que hace vivir; es la verdad, y no la fe, la que libera. Ya estamos
en el Reino de los Cielos: la eternidad es ahora.»38

En este peculiar ateismo que combate con beligerancia extrema
la sofistica y el nihilismo, que no concede ninguna posibilidad a
posiciones que puedan dar pie a algin tipo de dualismo, y que se
enraiza en venerables tradiciones filos6ficas —ademads de las insinua-

37 ComTE-SPONVILIE, A..: O.C., p. 210.
38 1bid., pp. 210-211.
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das es clara la presencia en sus reflexiones de Epicuro, Lucrecio y el
peculiar estoicismo de Séneca—; en este, decimos, peculiar y funda-
mentado ateismo lo importante no serd nunca la discusién sobre la
existencia o no de Dios y/o la persistencia o supresion de la religiéon
—se perderia fuerza, tiempo y, sobre todo, paz—; sino la vida espi-
ritual, el proyecto de vida espiritual que debe configurar toda vida
humana, porque todo ser humano, por el hecho de serlo, es, segin
este autor, un ser espiritual3,

Toda su propuesta se jugara, por tanto, en la definicién que pueda
establecerse de <espiritus. Y su posicién es sumamente clara. El es-
piritu, nos dir4, no es una sustancia, sino una funcién, una potencia,
un acto (el acto de pensar, de querer, de imaginar, de bromear...)40
abierto a lo absoluto. Por eso, la vida espiritual es el «ejercicio» que
pretende establecer una relacién adecuada, auténtica, con él. Somos
seres finitos abiertos a lo absoluto y el «jercicio» que mantiene esta
apertura, posibilitando un saber experiencial, es la espiritualidad. Y
nuestro autor advierte: pensar dicha apertura es metafisica, ejercerla
es espiritualidad.

Pues bien, una forma de vida espiritual seria la religién, pero
considerar esta forma como tnica, imposibilitaria entender con ver-
dad lo que la vida espiritual es y significa en la vida humana. Dicho
sencillamente: la espiritualidad ni puede ni debe ser reducida a una
de sus posibles manifestaciones: la religién. Existe un camino espiri-
tual que aceptando la existencia de lo absoluto como aquello que es
independiente de toda condicién, relacién o punto de vista, se niega
a considerar que dicho absoluto sea transcendente. Ser ateo/mate-
rialista desde el rigor de la filosofia supone negar la independencia
ontoldgica del espiritu, no su existencia, que debe ser pensada como
el resultado mis preeminente generado por la estructura dindmica de
lo real (proceso evolutivo).

Si estos presupuestos son aceptados, no seria contradictorio, aun-
que en occidente pueda sorprender, hablar de una espiritualidad sin
Dios. Se trata de quedar abiertos y ejecutar la experiencia de lo in-
condicionado en el seno de la inmanencia. ¢En qué consistiria el ca-
mino de esta espiritualidad inmanente? Nuestro autor, haciendo una
clara comparacién con el cristianismo, afirma que consiste en: menos
creer y mis comulgar y transmitir; menos esperar y mis actuar; me-
nos obedecer y mis amar.

39 Ibid., p. 144.
40 1hid.
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Una espiritualidad que se identificaria con el mismo vivir, siempre
que este vivir quiera ser auténtico. Autenticidad que aparece clara-
mente configurada en la «experiencia mistica». Después de confesar
que durante mucho tiempo rechazé como contenido ilusorio toda
propuesta mistica, Comte-Sponville afirma que vencié este prejuicio
cuando comenz6 a familiarizarse con la propuesta del Tractatus de
Wittgenstein: <Hay, ciertamente, lo inexpresable, lo que se muestra a si
mismo, esto es lo misticos. El misterio escondido en la mistica remite al
misterio escondido del ser: <o mistico no es cémo sea el mundo, sino
que sea?!l. La experiencia mistica remitiria, pues, a la experiencia del
ser mas alld de la banalidad de los entes, exigiendo el silencio de la
atencion, el silencio de la sensacién. Ahora, Simone Weil —la atencion
absolutamente pura es oracién- y Krishnamurti —-la meditaciéon es el
silencio del pensamiento—, se hacen presentes con claridad.

Las experiencias misticas que nuestro autor ofrece, algunas de
ellas autobiograficas, apuntarin siempre, pues, a los contenidos que
ofrece un silencio procurado en el seno de la inmanencia, sin pre-
tender ir mas alld de ella. Sentimiento oceidnico que engendra una
profunda paz: «una verdad sin palabras, una conciencia sin ego, una
felicidad sin narcisismo»42. Se trata siempre de suspender o poner
entre paréntesis la «actitud naturals, la familiaridad y/o la banalidad
con la que el ser humano trata con las cosas, es decir, lo ya pensado,
lo ya conocido, lo ya sabido... para poder hospedar en la intimidad
mas intima de lo humano, sin deseos de abandonar la inmanencia, el
misterio, porque «el misterio y la evidencia son una sola y la misma
cosa, que es el mundo, el misterio del ser, la luminosidad del ser43.

Y los «signos» que permiten discernir una «vida espiritual» autén-
tica, es decir, alejada de todo proceso de alienacién humana; esos
grandes <signos» que, a partir de «eglas de discernimientos, las gran-
des tradiciones religiosas siempre han ofrecido para evitar el posible
engafio en la vida espiritual, se reconfiguran, manteniendo su seco»
tradicional, pero de manera novedosa: 1). Plenitud. experiencia de
no carecer nada, de no necesidad de lamento, porque se ha quebra-
do la necesidad de posesion; 2). Alegria: sentimiento dominante que
expresa toda ausencia de inquietud; 3). Simplicidad: quiebra de la
necesidad de autoafirmacién del ego, ausencia de <artificios» en la

41 Cf WITTGENSTEIN, L.: Tractatus logico-pbilosophicus. Traduccién de Jacobo
Mufioz e Isidoro Reguera. Alianza, Madrid, 1995. Sobre todo: 1; 1.1, 6.4;6.41; 6.42

42 ComTE-SPONVILLE, A.: O.C., p. 166.

43 1bid,, p. 170.

392 Didlogo Filosdfico 90 (2014) 374-401



Para indagar sobre la posibilidad de una espiritualidad naturalizada

vida social; 4). Unidad: la quiebra de la autoafirmacién supone la
separacion de la separacién entre uno y uno mismo; 5). Serenidad:
porque desde esta umidad se adquiere clara conciencia de que el
presente no puede ser elegido, sélo se puede habitar. Desaparece el
miedo al pasado y al futuro.

Y la accioén, libre de condicionamientos, libre de la opresiéon que
engendra tanto la expectativa como los ideales heredados, fluird es-
pontineamente. Se saboreari la presencia de la llamada <eternidads,
puro presente en el que se ama sin mids, fuera del alcance de toda
frustracién, de todo signo de muerte, de la muerte misma.

La vida espiritual, dificil de pensar desde el rigor que la filosofia
impone, seria, asi, lo mis sencillo de vivir cuando la vida humana
ha sido descentrada por lo absoluto y deja, por eso, de disimular, de
observarse, de autoafirmarse y actaa, sin esperar nada, por gratuidad,
desde una pura y sencilla atencién.

La experiencia mistica, culmen de la vida espiritual, ni demostrara
ni negari la existencia de Dios, porque en el marco que ha sido es-
tablecido aparece como evidente, segtin el autor, la oposicién entre
mistica y profecia —ahora las referencias son: Henri de Lubac (1896-
1991) y su prélogo al gran volumen titulado La mistica y los misticos,
y Emil Bruner (1889-1966) y su libro El imperativo divino:

<El profeta recibe y transmite la palabra de Dios, a la cual se ad-
hiere por la fe; en cambio, el mistico es sensible a una luz interior
que le exime de creer. Entre los dos, es necesario elegir... (Por-
que) la mistica socava el mito: a fin de cuentas, el mistico prescin-
de de él; lo rechaza como si de una ciscara vacia se tratara, aun
siendo indulgente con aquellos que todavia estin necesitados de
aquél”. ;Qué Iglesia podria aceptarlo? ;Qué religion revelada? Cite-
mos también a Emil Bruner: “O el Evangelio o la contemplacién,
o la mistica o la Palabra”. Yo afiadiria con gusto: o el silencio o el
Verbo. O la experiencia o la fe. O la meditacién o la oracién. Lejos
de ser paraddjica, la idea de un “misticismo ateo” o de un “ateis-
mo mistico”, como dice el Padre de Lubac, se convierte entonces
en una especie de evidencia que se impone en el pensamiento y
confirma ademds la observacién histérica (en Oriente, es cierto,
con mucha mis frecuencia que en Occidente)s44.

Espiritualidad de vida cotidiana y mistica de eternidad. Porque
«quien accede a ella, aunque sélo sea una vez, se da cuenta en el

44 1bid., pp. 195-196.
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mismo momento de que nunca la habia abandonado y de que no la
abandonari jamis; que lo absoluto y lo relativo, la salvacién y la bis-
queda, la meta y el camino son una y la misma cosa; la cumbre del
vivir no es mis que la vida misma, en su verdad o (lo que equivale
a lo mismo) su eternidad. En esto, Spinoza es insuperable, al menos
en Occidente. “La beatitud no es el premio de la virtud —escribia—,
sino la virtud misma.” Esta virtud no es un deber, sino una liberacion;
no un ideal, sino una plenitud; no una ascesis, sino una felicidad. Es
la vida en acto y en verdad... S6lo excepcionalmente habitamos en
la eternidad, o mis bien sélo excepcionalmente tenemos conciencia
de habitar en ella. Pero, ¢quién de entre nosotros no tiene alguna
vez momentos de atencién, de plenitud al menos parcial, de paz,
de simplicidad, de frescura, de ligereza, de verdad, de serenidad, de
presencia, de aceptacién, de libertad? Este es el camino en el que nos
encontramos (el camino de la espiritualidad: el espiritu mismo como
camino) y sobre el que tenemos que avanzan>

Espiritualidad sin Dios, espiritualidad naturalizada, espiritualidad sub
specie temporis, que evitando la cerrazén al mundo, el aburrimiento y la
tristeza del vivir, posibilita que se experimente, siempre sub specie tem-
poris, el significado verdadero de la «eternidad», otorgando radical pro-
fundidad a la vida humana, procurando su plenitud, porque la verdad
nunca serd creacién humana, pero siempre serd auténticamente humano
la vida en la verdad, es decir, el inquebrantable amor por ella.

5. Conclusiones de un filosofo que se confiesa creyente

En 1947 Emmanuel Mounier invitaba, desde su identidad cristia-
na, al fuerte compromiso de no sofocar la nueva espiritualidad que
estaba surgiendo en la cultura occidental con las siguientes palabras:

<El cristianismo no esti amenazado de herejia: ya no apasiona
tanto como para llegar a eso. De lo que esti amenazado es de
una especie de apostasia, fruto de la indiferencia ambiental y de
la propia distraccién. Estos signos no fallan: la muerte esti cerca.
No la muerte del cristianismo, sino la muerte de la cristiandad
occidental, feudal y burguesa. Una nueva cristiandad va a nacer
mafiana o pasado mafiana, con nuevas capas sociales y con nue-
vos injertos extraeuropeos. Lo que hemos de hacer es no sofocar

45 1bid., pp. 199-200.
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ésta con el cadiver de la otra»46

Una fuerte llamada, pues, a la conversiéon de las religiones, im-
plicita también en nuestras reflexiones, dirigida explicitamente a las
Iglesias cristianas, pero extensible a toda religién, porque a lo largo
del tiempo parecen haberse olvidado de su origen, reduciendo su
propuesta a sverdades dogmiticas», al fortalecimiento de <procesos
identitarios» de pertenencia, en definitiva, buscando preferentemente
la sola consolidacién de sus estructuras institucionales.

Quizi, por esto, en 1959, Karl Rahner, y ofrecemos asi el contexto
de su tan citada «profecia», escribia:

da tentacién de ghetto nos amenaza a todos... esta seduccién del
ghetto en que uno se escuda, seduccién que encierra en si algo
religioso: efectivamente, se da la impresién de no buscar mis que
a Dios. Entonces se estd entre los suyos, y uno puede hacerse la
ilusién de que sélo existen cristianos. En esta politica de ghetto la
Iglesia estd considerada como una comunidad de salvacién que
se basta a si misma (lo que efectivamente es); pero sucede que
también se hace de ella una sociedad que se basta a si misma en
toda la linea y en todo orden de cosas. La consecuencia de todo
esto es un complejo de rechazo de la religiéon (anticlericalismo, en
el caso de la Iglesia catélica) que no siempre tiene su origen en
la perversidad o en el odio a Dios. Este ghetto toma también, en
su fisonomia interior y de una forma involuntaria, el estilo de una
época que uno se imagina existente ain; el estilo de una especie
de hombre que, histéricamente (desde el punto de vista de la vida
intelectual y cultural) y sociolégicamente hablando, procede de
otra era y se encuentra a gusto en este ghetto... Entonces jqué tie-
ne de extrafio que las gentes de fuera identifiquen al cristianismo
(a la religién) con ese ghetto y no quieran entrar!... De cara a tal
peligro que, como se ha dicho, en los cien dltimos afios fue rea-
lidad con demasiada frecuencia, y que ain hoy existe, es preciso
un discernimiento licido y valiente...(de una situacién) de la que
se puede sacar partido desde muiltiples puntos de vista, e inclu-
so hasta en nuestro comportamiento practico...4” Solamente para
aclarar el sentido de lo que se va diciendo, y aun a conciencia del
descrédito de la palabra “mistica” —que bien entendida no implica

46 Tomado de BERNARD, D. : A propos de Emmanuel Mounier, Feu la chrétienté.
Texte présenté par Guy Coq, DDB, coll. Les Carnets, décembre, 2013, p. 26.

47 RAHNER, R: Mision y gracia. T. 1. Dinor, San Sebastian, 1966, pp. 75-76. (Ed.
orig., Insbruck, 1959.) Los paréntesis afiadidos son nuestros.
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contraposicién alguna con la fe en el Espiritu Santo, sino que se
identifica con ella (los tiempos y la problemitica, como se ve, ya
son distintos)- cabria decir que el cristiano del futuro o serd mistico,
es decir, una persona que habra “experimentado” algo o no seri
cristiano. Porque la espiritualidad del futuro no se apoya ya en una
conviccién undnime, evidente y publica, ni en un ambiente religioso
generalizado, previos a la experiencia y a la decisién personales.
La educacién religiosa usual hasta ahora podria ser solamente en
adelante un adiestramiento muy secundario para la vida religiosas*8,

He querido comenzar las conclusiones con las propuestas de es-
tos dos grandes pensadores creyentes, filésofo y tedlogo respecti-
vamente, para subrayar como el proceso que hemos mostrado no
puede ser considerado s6lo como una alternativa a las grandes tra-
diciones religiosas, sino que resuena, y con suma fuerza, en ellas,
al menos en la tradicién cristiana a la que yo pertenezco, exigiendo
una radical conversién religiosa®®. Conversién que apuntaria, sobre

48 1bid., «Espiritualidad antigua y actuals, en Escritos de Teologia V1I, Madrid.
1969, p. 25.

49 Cf. para profundizar: PANIKKAR, R.: La religion, el mundo y el cuerpo. Herder,
Barcelona, 2014. Exwraemos este breve parrafo de la p. 15: <A las religiones se las
considera vehiculo e instrumento de la conversién del hombre, pero ellas mismas
tienen necesidad periédica de convertirse a su propio caricter y fin religioso. La
conversion de las religiones es necesaria sobre todo cuando progresivamente dan
muestras de haberse olvidado de su origen (que es también la meta a la que tienden)
volcindose en la imposicién de afirmaciones dogmiticas, el fortalecimiento
identitario de pertenencia o la consolidacién de estructuras institucionales: el
momento histérico que estamos viviendo evidencia que nos enconwramos en estas
circunstancias y que las religiones merecen en buena medida la mala fama que las
acompafia. También puede verse RATZINGER, J.: Fe y futuro. Sigueme, Salamanca,
1973. De las piginas 76-77 extraemos estos parrafos: <De la Iglesia de hoy saldri
también esta vez una Iglesia que ha perdido mucho. Se hari pequefia, deberia
empezar completamente de nuevo. No podra ya llenar muchos edificios en la
coyuntura mis propicia. Al disminuir el nimero de adeptos, perderdi muchos
de sus privilegios en la sociedad. Se habri de presentar a si misma, de forma
mucho mis acentuada que hasta ahora como comunidad voluntaria, a la que
s6lo se llega por decisién libre.... Pero en todos estos cambios que se pueden
conjeturar, la Iglesia habra de encontrar de nuevo y con toda decisién lo que es
esencial suyo... Serd una Iglesia interiorizada, sin reclamar su mandato politico y
coqueteando tan poco con la izquierda como con la derecha. Serd una situacién
dificil. Porque este proceso de cristalizacion y aclaracién le costard muchas fuerzas
valiosas... El proceso sera tanto mis dificil porque habrin de suprimirse tanto la
cerrada parcialidad como la obstinacién jactanciosa. Se puede decir que todo
esto necesitard siempo. El proceso ha de ser largo y penoso... Asi que me parece
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todo, a una (re)definicién del concepto de «pertenencia»?, que ya no
podri ser considerado como una adhesién incondicional a verdades
dogmiticas, sino como una fuerte y motivante «experiencia personals
que, evidentemente, podrd y deberd ser expresada en un lenguaje
comprensible para la cultura del tiempo y desde las exigencias que
impone la teoria de la verdad en dicho tiempo.

Pues bien, con independencia de los contenidos que dicha «expe-
riencia personal> comporte, creo que desde el proceso mostrado pue-
de ofrecerse un adecuado «marco filoséfico» (que desde otros saberes:
psicolégico, sociolégico, teoldgico... debe ser completado) que puede
guiar la radical exigencia de conversién de las religiones, si, evidente-
mente, quieren seguir siendo fuente de sentido para la vida humana.
Presentamos, pues, brevemente, para acabar, desde la reflexién filo-
séfica, los elementos esenciales del insinuado «marco», sin querer ser
exhaustivos y como propuesta para la reflexién interdisciplinar.

1) Necesidad de reformular la moderna teoria de secularizacion:
Ya Tocqueville, escribia en 1831: <A mi llegada a Estados Unidos fue
el aspecto religioso del pais lo que me sorprendié en primer lugar.
Entre nosotros habia visto al espiritu religioso y al espiritu de la li-
bertad marchar casi siempre en sentido contrario. Aqui los encontré
intimamente unidos: reinaban juntos en un mismo terrenos’1. Es de-
cir, la Iustracién americana parece no caminar por la misma senda
que la Ilustracién europea. Nos encontrariamos ante dos procesos
de modernizacién radicalmente diferentes: uno desarrollado sin con-
notaciones antirreligiosas; el otro, marcado por su fuerte critica a la
religiéon. S6lo el modelo europeo responderia a la tradicional teoria
de la secularizacién. Pero, ademais, desde los datos sociolégicos ac-
tuales, dicha teoria tradicional, con su radical conclusion de la des-
aparicién de la religién, no seria ya sostenible®2. En la década de
los ochenta del siglo pasado comienza a percibirse un resurgimiento
religioso: desde los fundamentalismos, hasta el florecimiento de nue-

seguro que para la Iglesia vienen tiempos muy dificiles. Su auténtica crisis atin no
ha comenzado. Hay que contar con graves sacudidass.

50 [a situacién en la cultura actual respecto a la «pertenencia» es doble:
existirian creyentes sin pertenencia y, también, pertenencia sin fidelidad a las
creencias. Porque la situaciéon de pluralismo religioso ha dado lugar a una crisis
de credibilidad. Cf. para profundizar Davig, G.: Believing without belonging: Is this
the future of Religion in Britain? Social Compass, 37, 1990, pp. 455-469.

51 De TocQuevilEe, A.. La democracia en América. Fondo de Cultura
Econémica, México, 1957, p. 316 .

52 Cf. Tavior, C.: A Secular Age. Harvard University Press, 2007 (existe
wraduccién espafiola, Una edad secularizada. Gedisa, Barcelona, 2009).
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vos movimientos religiosos, pasando por el atractivo de las religiones
orientales, el renovado interés por las experiencias misticas o la proli-
feracién de creencias esotéricas3. Frente a la propuesta de Nietzsche
de la emuerte de Dios», tal como ha sido comprendida por muchos,
olvidando, quizd, que su contenido no es principalmente teolégico,
sino cultural (crisis de la(s) tradicién(es) de Occidente), parece, pues,
imponerse la tesis de Durkheim: no puede haber sociedad sin reli-
gién. Es decir, el hombre siempre seri religioso, aunque de modos
diferentes. Y estariamos, precisamente, asistiendo a una gran meta-
morfosis de la experiencia religiosa>4. Daniel Bell parece haber sido
el primero en suscitar la reflexién sobre este fenémeno® y Peter Ber-
ger, que antafio mantuvo las tesis fuertes de la teoria tradicional, en
su obra con el significativo titulo La desecularizacion del mundo>®
podria considerarse el paradigma de esta nueva actitud. En definitiva,
Modernidad y desaparicion de la religién son fenémenos separables.
La Modernidad no concluye necesariamente en la desaparicién de
la religién; si, y este es el problema que debe ser enfrentado, en el
pluralismo religioso, que siempre lleva aparejada una crisis de credi-
bilidad en todas las dimensiones, no sdlo en la religiosa, de la vida
humana. (Es la espiritualidad una dimensién fundamental de la vida
humana? ;Debe repensarse la antropologia desde esta pregunta? ;Y
no convendri también, desde esta pregunta, repensar radicalmente
las posibles propuestas de la ontologia?

2) La presencia politica de la religion: ;Cémo articular la presencia de
la religién en las sociedades democriticas contemporineas? Los aten-
tados de las Torres gemelas en el verano de 2001 y la presencia de la
violencia yihadista en el momento actual exigen enfrentar esta pregunta

53 Cf. para profundizar en el tema: MARQUEZ BEuUNza, C.: <El hecho religioso
y el contexto actuab, en CorDoviLLA, A. (ed.): Cristianismo y hecho religioso.
Universidad Pontificia Comillas, Madrid, 2013, pp. 13-56.

54 Cf. FERNANDEZ DEL RIEsGO, M.: La ambigiiedad social de la religion. Verbo
Divino, Estella, 1997.

55 Cf. Bew, D.: <The return of the Sacred? The argument on the Future of
Religions, en British Journal Sociology 4 (1977), pp. 419-449.

BERGER, P.: The desecularization of the world: Resurgent religion and
world politics. Eedermans, Grand Rapids (Michigan), 1999; Cf. también: Ibid.,
«Globalizacién y religiém en Iglesia Viva 218 (2004), pp. 63-72, donde acufia el
término «eurosecularidad» para subrayar que la teoria de la secularizacién valdria
solamente para Europa y para una determinada clase social: ciertos intelectuales
universitarios («club de la cultura universitaria», afirma Berger) en bisqueda de
plausibilidad social.
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con radical seriedad>’, esigencia, por otra parte, que se hace presen-
te, con graves implicaciones para la religién, en los «auevos ateismoss.
Implicitamente, en el trasfondo de la pregunta abierta, que mantiene la
antigua tensién, muy antigua, entre orden politico y orden religioso (se
piense en la historia politica de Occidente) aparecen cuestiones funda-
mentales para la vida humana: la libertad religiosa, su derecho y regu-
lacién juridica, la distinciéon entre daicidads y «aicismos... La valoracién,
en definitiva, de lo religioso en el seno de la sociedad.

Pues bien, John Rawls (1921-2002) en su obra Liberalismo poli-
tico>® propone la privatizacién de lo religioso considerando que el
discurso politico no debe nunca argumentar a partir de razones par-
ticulares, como son las religiosas, sino desde la razén publica. Ahora
bien, ¢puede reducirse la razén piblica a razén politica? ¢No es la so-
ciedad un mis sobre el Estado? ;Agota el Estado todas las manifesta-
ciones publicas de la comunidad? ;No serd necesario distinguir el Es-
tado de la sociedad politica y de la sociedad civil? Remitimos otra vez
a Habermas®® y a su pretensién de rescatar las posibilidades éticas
de la religiéon para la sociedad civil, condicién de posibilidad de un
didlogo entre creyentes y no creyentes que ayude a profundizar los
presupuestos de la convivencia democritica y a superar los enfrenta-
mientos entre las imigenes naturalistas del mundo y el protagonismo
proclive al fundamentalismo de las ortodoxias religiosas®0. Se trataria,

57 Cf. también HUNTINGTON, S.: The Clash of Civilizations and the Remaking of
World Order. Nueva York, 1996 (existe version castellana, El choque de civilizaciones
y la reconfiguracion del orden mundial. Paid6s, Barcelona, 1997). Como es sabido
en este libro se propone que los conflictos politicos del futuro estarin motivados,
sobre todo, por convicciones religiosas. Es necesario subrayar que la publicacién
de esta obra coincide con la aparicién de la obra de Hans Kiing titulada Proyecto
de una ética mundial (Trotta, Madrid, 1991) donde, frente a la propuesta de
Huntington que ve en las religiones un factor de conflicto, se propone que las
religiones encerrarian un gran potencial ético para lograr una convivencia pacifica
entre las naciones. Por ultimo sefialar que Habermas en su obra Israel o Atenas:
ensayos sobre religion, teologia y racionalidad (Trotta, Madrid, 2001) afirma, con
rotundidad, que la civilizacién occidental ha sido posible gracias a la herencia de la
ética g‘udia de la justicia y de la ética cristiana del amor.

58 Rawts, J.: Liberalismo politico. Critica, Barcelona, 2004.

59 Cf. HaBERMAS, J. / RAZINGER, ].: Dialéctica de la secularizacion. Sobre la
razon y la religion. Encuentro, Madrid, 2006.

60 Gonzalez-Carvajal, en su libro Cristianismo y secularizacion (Sal Terrae,
Santander, 2003), ofrece las tres posibles formas de presencia publica de la religion:
en primer lugar, presencia en el Estado, como ocurre en paises islamicos; en
segundo lugar, presencia priblica de la religién en los partidos politicos al modo de
la democracia cristiana; por dltimo cabe una presencia en la sociedad civil.
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pues, segin sus propias palabras, de exigir «entender el proceso de
secularizacién cultural y social como un doble proceso de aprendizaje,
que fuerce tanto a las tradiciones de la Ilustracién como a las ensefian-
zas religiosas a una reflexién sobre sus respectivos limites:%!, recono-
ciendo la tremenda tentacién que supone el citado pluralismo religioso,
conclusién del proceso de secularizacién, que puede engendrar lo que
Berger ha denominado «atrincheramiento cognitiva:°2, fenémeno de
reafirmacién identitaria, provocador de los diversos fundamentalismos
excluyentes, que, siendo necesariamente rechazables, desvelan, con
claridad, su extremo correspondiente: el relativismo subjetivista que
puede caracterizar la vivencia espiritual actual. En definitiva, ¢es reduci-
ble la vida espiritual a pura interpretacién subjetiva? ;Puede reducirse la
vivencia espiritual al ambito de lo privado? ¢(No exige la vida espiritual
presencia social, eticidad, que obliga a repensar su lugar en las socie-
dades democriticas? Y, por ultimo, y siguiendo el conocido adagio <l
hombre cuando es feliz, crea institucioness, ¢no exigiria la vida espiritual
una cierta «nstitucionalizacién» para poder compartir con otros (comu-
nién) su verdad? ;Y no podria ser éste el «spacio comins» que podrian
seguir ofreciendo las religiones tradicionales?

3) La exigencia ética del didlogo sincero: Terminamos reflexionan-
do sobre el reto que Habermas ha propuesto para no creyentes y
creyentes: la necesidad de caminar juntos, a través del didlogo, bus-
cando lo que los antiguos denominaban la «excelencia humanas. Pues
bien, la posibilidad de este didlogo en la cultura actual pasaria segin
nuesto entender por un doble reconocimiento: 1). Evitar la caida en
lo que Andrés Torres Queiruga llama «<modernocentrismo» —ya ha sido
advertido mas arriba— y mis en una época que <ha descubierto los
peligros de todo particularismo autocentrado y excluyente. Otras cul-
turas no han problematizado, ni problematizan, de la misma manera
el problema de Dios. Lo divino sigue siendo una evidencia cultural
y una presencia envolvente. Esto no equivale, sin mis, a que tengan
razén. Pero tampoco puede excluirse que la tengan, o que tengan
“otra” razén. De lo que se trata es de no cerrar dogmaticamente esa
posibilidad, como si nuestra cultura particular hubiese establecido
ya el canon definitivo de toda cultura humana:%3. 2). El deber de re-

61 HABERMAS, J. / RAZINGER, J.: 0.C., p. 26. Para profundizar volvemos a remitir a
CORDOVILLA, A. (ed.): o.c., pp. 32-39.

62 BerGER, P.: Una gloria lejana. Herder, Barcelona, p. 58.

63 TORRES QUEIRUGA, A..: Presencia y ausencia de Dios en el pensamiento
modernos, en MuriLLo, 1. (ed.): Dios, hombre y praxis. Filosofia contempordnea y
cristianismo. Didlogo Filos6fico, Colmenar Viejo (Madrid), 1998, p. 19-20.
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conocer que el proceso cultural mostrado obliga a distanciarse tanto
del inmovilismo ahistérico (posiciones dogmaticas fundamentalistas)
como del ingenuo optimismo del racionalista ilustrado y su falaz idea
de progreso lineal (posiciones dogmaticas progresitas) que exigiria,
como conclusién, el ateismo.

Creemos que sélo desde este doble reconocimiento podri dis-
tinguirse si lo que la cultura actual anuncia respecto al problema de
Dios es su negacién o, por el contrario, la negacién de una determi-
nada manera de «comprehender» a Dios, sin ni siquiera haber abierto
la cuestion de su posible «realidads. El didlogo exigido obligaria, pues,
a los primeros, inmovilistas, a reconocer la necesidad de reformular
radicalmente el saber sobre Dios; y a los segundos, los no creyentes,
a mantener el rigor de su critica —sin luchar contra «deformaciones
religiosass, que, por otra parte, ningin creyente critico aceptaria— en-
frentindose a la especificidad, hondura y profundidad de lo religioso
sin reducirlo a sus posibles modos de ser representado.

Porque la crisis cultural que vivimos es tan enorme que debe-
mos exigirnos todos un esfuerzo de «colaboracién, por la magnitud
misma de la tarea y porque la historia ha hecho evidente que sélo
aprovechando las sugerencias que llegan tanto de la negatividad cri-
tica como del esfuerzo constructivo resulta posible fundamentar las
propias opiniones. Y acaso principalmente por una aspecto mis inte-
resante: la nueva conciencia (yo) de la relacién Dios/mundo en esa
identidad/diferencia refractaria a todo dualismo en la que Creador
y creatura no son concurrentes, le permite comprender al creyente
que toda verdadera explicacién del mundo y toda auténtica huma-
nizacién del hombre contribuyen al conocimiento de Dios; e inver-
samente, el no creyente estd en condiciones de reconocer que para
una conciencia auténticamente religiosa todo avance hacia el cono-
cimiento mis critico y verdadero de Dios contribuye al proceso de
hominizaciéns4.,

Enviado el 3 de noviembre de 2014
Aprobado el 15 de noviembre de 2014
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