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Correlacion y educacion de la f
de lo teoldgico a lo pedagdgic

PEDRO M.* GIL

Esta reflexion pretende proyectar las ideas de Tillich sobre u
realidad que él no estudié expresamente: la educacion cristias
En su obra hay abundantes referencias teologicas a la educacit
incluso varios articulos dedicados al tema. Se contiene en el
toda una teoria sobre el tema. Pero germinal, no acabado de ¢
plotar. Esta reflexion pretende hacer llegar tales princip:
a una conclusion de importancia tanto tedrica como practi
A partir del sistema de Tillich entendemos cémo el centro

gravedad de la llamada educacion cristiana no esté en el adjeti
cristiano sino en el sustantivo educacion.

No se pretende, pues, con esta reflexién hacer una critica

las premisas de Tillich sino proyectarlas en la realidad y des«
brir su capacidad operativa.

Estas consideraciones se inscriben en el terreno de la teolog
practica. Como él mismo dice, «no se trata de una tercera p:
te afiadida a las partes historica y sistemética. Se trata de la ti
ria técnica a través de la cual estas dos partes se aplican a la vi
de la iglesia» '.

Aunque también sea funcién de la Teologia Practica plante
interrogantes nuevos a las Teologias Historica y Sistematica,
este trabajo no se pretende hacerlo. Este trabajo se limita a ¢
playar la funciéon critica del te6logo sobre la cultura en gener
Adopta «una actitud critica, afirmativa y negativa, hacia las p:
ducciones auténomas, a partir de su posicion teologica concred
organiza, con los materiales de los que dispone, un sistema re
gioso de la cultura, separando estos materiales y volviéndolo:
unificar segin su principio teolégico». Pretende «dar expresi
desde el punto de vista de la sustancia, a la unidad totalizadc
de las funciones culturales» 2.

Esta reflexion se centra precisamente en la expresion de ¢
unidad totalizadora de las funciones culturales. Pretende comx



tar cémo la presencia de la correlacion en el proceso educativo
exige sacar a la luz la probleméatica por el sentido que hay en la
cultura. Cuando se llega a esto se pone el primero de los dos
polos de la correlacion, la pregunta humana. Con esta pregunta
habré de correlacionar la Palabra de Dios no como algo externo
a ella, sino como algo que nace precisamente en su interior.

No se puede decir, estrictamente hablando, que la respuesta
proviene de la pregunta. Pero si que estan en interdependencia.
Que en cierto sentido se condicionan.

Pues bien. En este sentido de condicionamiento mutuo (que cier-
tamente no agota la correlacién) afirmamos que cuando la edu-
cacion consigue trasmitir la autenticidad ultima de la cultura, es
decir, cuando es realmente educacién, ya estd siendo un trabajo
cristiano. (En esta tesis se afirma, paralelamente, que sé6lo puede
llamarse educacion a la que se plantea en funcién de esta ulti-
midad cultural).

Procederemos en tres pasos:

1. La relacion religiéon-cultura, como primera premisa.

2. La blsqueda de lo Incondicional en la propia experiencia, co-
co segunda premisa.

3. Conclusion sobre el contenido y la actitud educativa, en una
pedagogia que se pretenda cristiana.

j

La primera premisa podria expresarse asi: lo inexpresable de
la esencia de lo religioso (formulaciéon negativa), o bien,

la aptitud de toda expresiéon humana para convertirse en expre-
sién religiosa (formulacion positiva).

1.1. Ante todo, la formulacién negativa.

Decimos que lo religioso en si mismo es inexpresable. Puesto
que lo religioso es cuestion de Dios, es cuestion de algo que nos
supera totalmente. Y asi como nuestra vivencia de la relacion
con Dios no puede comprender todo el ser de Dios sino solamen-
te (por asi decirlo) una parte de Dios en relacién con un momen-
to concreto nuestro de experimentar la vida, igualmente la ex-
presiéon que nosotros damos a esa vivencia debe por fuerza es-
capar al limite expresivo humano.



Que esto es asi lo comprendemos recordando la naturaleza de
preocupacion ltima, umbral y sintoma de la experiencia r
giosa. En la preocupacion filtima el hombre es abordado por a
que le supera. Queda concernido por algo mayor que él mis
y que sin embargo necesita. En la preocupacién tltima el he
bre es testigo de que hay algo superior a su propia vida, y
que ese algo «empieza» ya en su vida de hombre. El objeto
la preocupacién ultima es a la vez poseido por y superador
hombre. Por eso nunca es posible una expresion totalmente a
cuada del objeto de nuestra preocupacion tltima.

Pues bien. Dios es el objeto de nuestra preocupacion tltima.
este sentido la experiencia de Dios es intransferible, incomt
cable. Debe encarnarse en un vocabulario y en un modo cultu
congcreto, pasajero por definicién, finito por necesidad.

De donde se deduce que no hay una expresiéon religiosa nece
ria, inmutable. Toda expresion religiosa es revisable. Es func
de la experiencia religiosa de que proviene, y de la experien
religiosa que puede ayudar a provocar y a comprender.
Por eso puede existir una expresion religiosa que de hecho
mantenga en su materialidad a lo largo de los tiempos, y «
sin embargo en cada circunstancia personal o colectiva signif
de hecho cosas diversas.

Esto, evidentemente, no es la relativizacion de la expresion
ligiosa, sino precisamente su nica absolutizacion posible. Es -
cir: la expresion religiosa tiene un elemento absoluto e impe
cedero que es la vivencia de la relacién con Dios.

(Yendo quizd un poco mas alla de las afirmaciones de Tilli
esta vivencia podria descomponerse tedricamente en tres elem
tos: conciencia de la necesidad, de la carencia, a la vez que de
posibilidad de llegar a un sentido completo (1) ; conciencia de ]
ber llegado en un momento determinado a la experiencia de «
sentido completo, salvador o santificante (2); y finalmente, c
ciencia de lo progresivo o siempre provisional de ese ritmo
carencia-realizacion (3).

Esta realidad tltima es lo absoluto e imperecedero de la exp
sién religiosa. Toda expresidn que en un momento histérico
terminado exprese adecuadamente tal realidad, es valida co
tal expresion religiosa.

Quedara tnicamente la atencién a lo relativo de toda expresi
humana que nos obligard a poner en tela de juicio constan
mente aquello a que hayamos llegado o aquello que en un n
mento dado estemos proponiendo a otros como auténtica ¢
presion religiosa.
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Es lo que Tillich entiende con su distingo entre actualidad y
potencialidad religiosa. La actualidad es siempre imperfecta,
concreta, revisable. S6lo la potencialidad es auténtica y perfec-
ta. Pero la potencialidad se hace necesariamente acto, carne de
hombre.

«Por un lado se trazara de manera estricta la distincién entre
la actualidad y la potencialidad religiosa, es decir, entre la cul-
tura religiosa y el principio religioso. El caracter de absoluto
se asignara s6lo al principio religioso y no a los diversos facto-
res de la cultura religiosa, incluyendo también su fundamenta-
cion historica.

Por otro lado, el principio religioso no se definird en términos
puramente abstractos, ni se confiard su realizacién concreta a
cada una de las fugaces modas del desarrollo cultural. Todo
esfuerzo, sin embargo, se hard para asegurar la continuidad del
punto de vista religioso concreto» ®.

Y si se tratara de fundamentar en teologia cristiana esta teo-
ria, habriamos de recurrir a la figura de Jesus el Cristo. Tal
como lo hace Tillich.

Jestlis es a la vez el Si y el No a nuestra realidad humana, o a
su propia realidad humana. Es el No en cuanto llega precisa-
mente a la plenitud de su ser por medio de su autonegacién o
su entrega a la Ultimidad del Ser. En cuanto llega a decir y a
vivir totalmente aquello de «Quien me ve a mi no es a mi, sino
a mi Padre a quien ves.

Pero a la vez es el Si a lo humano, en cuanto que su proceso
de autonegacion es la afirmacion de que la Ultimidad del Ser
es la base de nuestra vida, se da en lo humano y lo fundamen-
ta. En cuanto el sentido de su persona y a lo que dedica su vida
es a un acto de fe en que podemos dar con Dios mas alla de
todos los sistemas establecidos.

1.2. La formulaciéon positiva de esta primera premisa es que
toda expresion humana puede convertirse en expresiéon religio-
sa.

La formulacién se deriva de la anterior y le afiade lo positivo
de que la expresién religiosa es posible y de que ademéas coin-
cide con la auténtica expresién humana.

En efecto: se trata de recordar aqui el principio de Tillich de
que la preocupacion ultima, ademas de ser el umbral de lo reli-
gioso, es lo que da coherencia o personalidad a los distintos
factores integrantes de una vida.

Que la preocupacion ultima sea el umbral de lo religioso, se
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comprende si admitimos el principio de que Dios no puede
otra cosa que lo que nos preocupa por encima de toda otra g
ocupacién. Y que la preocupacién ultima es el elemento de
herencia personal debe también admitirse si comprendemos
s6lo en la ultimidad comin a todas ellas es donde las tendenc
humanas se estructuran (arte, trabajo, dolor, esperanza, hun
institucion, ete.).

«La preocupacion ultima es lo que da profundidad, direccid:
unidad a todas nuestras demas preocupaciones, y, media
eso, a la personalidad entera. Una vida personal que prese
estos caracteres es una vida integrada y el poder que real
esta integracién de la persona es la fe» *.

«La vida espiritual del hombre, la creacion artistica, la inve
gacion cientifica, la accién moral o politica, son consciente o
concientemente expresiones de una preocupacién ultima que
confiere la pasion y el eros creador, que les da su caracter
profundidad inagotakle y su unidad de intencidn» °.
Ahora bien: si consideramos que precisamente la cultura no
sino la expresion de la coherencia humana, encontraremos ¢
la expresion de tal coherencia es a la vez expresiéon de la u
midad religiosa. Es decir, con palabras de Tillich, que la r
gion es la sustancia de la cultura, y que la cultura es la for
de la religion.

Admitiendo este principio se comprende nuestra formulac
positiva: todo lo cultural (es decir, toda expresién humana) p
de ser expresion religiosa.

Con una tnica condicién: que sea consciente de su proceden
ultima, que lleve a los hombres a la conciencia de la coherenc
religiosidad ltima de que procede. Cuando esta condicién se
no interesara saber si tal expresion es tradicionalmente r
giosa o no. Necesariamente serd religiosa, aunque su for
misma no difiera de las de otros tiempos, o aunque difiera
talmente de ellas. Ocurrird simplemente que en ella los hc
bres encontraran reflejado el ritmo a que nos referiamos
tes: necesidad, posesion, progresion.

Con esto se esta diciendo que a nivel de expresion ha desapa
cido toda especificidad del lenguaje religioso. Es decir: no c:
un lenguaje religioso aparte, sino un lenguaje universal susc
tible de una intencionalidad o sustancia religiosa.

En principio, han dejado de existir las esferas de la cultura
pecificamente religiosas. La cuestién de cual serd la import
cia que pueda seguirseles atribuendo so6lo podra decidirse d
pués de haber dado respuesta a la pregunta sobre el significe
de una teologia de la cultura ¢.



La educacién sera tarea y lugar concreto de esta teologia de la
cultura. El te6logo deberd detectar cuéles de los contenidos
propuestos en educacién son portadores de una intencionalidad
religiosa o ultima. Dado que esta intencionalidad autentifica no
s6lo lo cristiano sino lo cultural, el tedlogo de la cultura plan-
teard su accién como una critica cultural.

Y también ahora, para fundamentar en teologia cristiana esta
teoria, debemos recurrir a la figura de Jests. Su expresiéon no
es méas que una expresiéon cultural. Desde su persona, encuadra-
da en un habitat concreto con una historia y una estructura-
cién concretas, hasta su doctrina, expresada en unas concretas
categorias verbales o en unas concretas maneras de sentir la
vida. El que digamos que Jesus es la correlacion significa pre-
cisamente eso: que Jeslis el Cristo es la presencia encarnada
de la Palabra de Dios en la Palabra humana. No quien se sirve
de la palabra de unos hombres y la sacraliza definitivamente;
sino quien evidencia que en el corazén de la palabra de los hom-
bres vive la Palabra de Dios. Con llo que se obliga a los hombres
a buscar en su propia expresién cultural y a juzgar desde la
ultimidad lo auténticamente cultural y lo auténticamente reli-
gioso.

2

La segunda premisa es en realidad consecuencia de la pri-
mera. En ella se encierran la concretez de la relacién religién
cultural, la blisqueda individual de las representaciones de sig-
nificados tltimos, y la alusién especifica al riesgo como requi-

sito y a la vez garantia de un proceso de crecimiento personal
realmente creador.

Esta segunda premisa podria formularse asi.

1. Por ser lo Incondicional sustancia ltima de lo cultural, ca-
da vida humana debe plantearse como klisqueda de tal incon-
dicionalidad en su propio devenir y en su relacién con la cul-
tura ambiente.

2. Este proceso no s6lo no estara exento de riesgo sino que
exigird una realizaciéon verdaderamente creativa y original de
la propia vida.

3. Y, puesto que solamente «existe» lo concreto, debera tener
en cuenta que s6lo en el compromiso o el destino sociales con-
cretos puede encontrar cada uno el lugar de manifestacién de
lo Incondicional.



2.1. Esta premisa responde al modo de entender y solucior
Tillich la compatibilidad humanismo y educaci6én-iniciacion

ligiosa.

Por un lado, tenemos el que Tillich entienda la educacioén r
giosa como iniciacién. Es decir, estéa el dato a priori de Jests
Cristo, con la proposicion de autenticidad para lo humano p
via a nuestras existencias personales. Este caracter a priori
la norma cristiana ha hecho que siempre se considere la edu
cion cristiana como un proceso de iniciaciéon a un misterio

definido y poseido por unos pocos. Estos pocos pueden propor
a los deméas el camino para tal iniciacion, de modo que la b
queda personal de hecho no cuente.

Frente a esta concepcion se encuentra la humanista. Para e
el primer principio es precisamente el que sélo sea digno «
hombre aquello que él mismo encuentra, aquello que desarro
desde dentro de su persona. Para esta concepcion de la auter
cidad de la vida todo modelo a priori es alienante.

Pues bien. Piensa Tillich que la oposicién desaparece con
consideracién de lo especifico de la educacién cristiana.

Para comprender esta desaparicién basta recordar su noci
de fe: el coraje para ir mas alla, basado en la creencia de ¢
yva reside en nosotros la capacidad para tal camino. Poden
buscar a Dios porque ya Dios nos ha encontrado. O vicevers
Dios nos ha encontrado porque estamos obligados —necesi
mos— buscarle. De donde el apriori cristiano resulta algo m
distinto: no es ya algo exterior a nosotros que vamos prog
sivamente incorporando a nuestra vida, sino algo propio nu
tro que nos obliga tanto a salir de nosotros mismos como a b
carlo dentro de nosotros.

En el camino de superacion de esta oposicién, Tillich admite u
clase de directividad, es decir, de apriori al viejo estilo. Y
la presencia de simbolos religiosos tanto en la familia como
la ensehanza del tema religioso en la escuela aun antes de g
el educando se haya preguntado por el contenido a que ta
simbolos responden. Conviene observar, sin embargo, que si
admite tal directividad es con el objeto no de garantizar la p
vivencia de tales simbolos en el futuro de tal alumno, sino c
el objeto de estimular las cuestiones correspondientes que 1
adelante permitan a cada uno optar por tales simbolos o por
blisqueda de otros nuevos.

Hay una nocién fundamental en este planteamiento: blsque
personal y realizacién del modelo coinciden.

Evidentemente esta coincidencia es mucho mas dificil de re:
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zar que de enunciar. Cada cristiano queda invitado a una crea-
tividad fundamental: debe buscar su propio camino, en la fe
de que ese mismo es el camino de Jests.

«Se pide un acto de atrevimiento, un acto que penetre el mas
profundo nivel de la realidad hasta su base trascendente. Se-
mejante acto es lo que en la tradicién religiosa se ha llamado
‘fe’, y lo que nosotros hemos llamado ‘realismo creyente o auto-
trascendente’s 7.

Demos ahora un paso mas en el estudio del significado concre-
to de estos planteamientos generales o abstractos.

2.2. Puesto que estamos hablando de educacion religiosa, en-
contramos el tema de si la aplicacion del método de correlacién
puede ayudarnos a superar la oposicién humanismo-iniciacién
a través del riesgo de la fe.

Pues bien. Lo fundamental es dar a (la correlacion el papel clave
en el proceso educativo. Esto supone de hecho la superacién
completa del a priori y su conversiéon en un proceso dialogal
entre la autocuestién humana y la Palabra de Cristo.

Decimos el didlogo entre autocuestién y Palabra de Cristo. Dia-
logo significa aqui mutua aclaraci6n, mutuo estimulo para ir
adelante buscando nuevos significados, nuevas expresiones y
nuevas experiencias. Autocuestién y Palabra se iluminan. Nin-
guno nace a partir del otro: tiene una fuente independiente. Sin
embargo, ninguno puede vivir sin el otro. A la carencia y a la
fraccionaria realizaciéon de la felicidad propias de la autocues-
tion humana, corresponden una visibilizacién nueva de la Pa-
labra. Y a tal visibilizacién nueva corresponde una nueva situa-
cion de blisqueda, de posibilidad de la fe.

Y siempre, como leit-motif de tal proceso, lo empirico de una
situacién humana.

La situacién concreta de cada individuo es el lugar donde en-
cuentra no sdlo el valor cuestionante de la vida (es decir, la
alienacién, la carencia, la angustia), sino también su valor de
plenitud (es decir, la experiencia concreta de plenitud, de supe-
racion de la angustia, de satisfaccion). La pregunta con la que
correlaciona la Palabra estd hecha de ambas cosas: y nace pre-
cisamente cuando la plenitud a que el hombre ha llegado dentro
de si muestra su condicion pasajera o transitoria. La pregunta
se refiere entonces al sentido de una vida en que coexistan la
necesidad y la posesion de la plenitud.

La nocién clave en este proceso es la vivencia de la plenitud a
que se llega en momentos determinados de la vida. Piensese,
por ejemplo, en la sensacién de plenitud a que se puede llegar en
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momentos de trabajo creador, de comunicacién, de asunciéon
dolor, de compromiso en una organizacién. Hay momentos
que se supera toda ambigiiedad, en que la vida cobra sent.
Son momentos de llegada a la base de nuestro ser, momentos
captaciéon de la Incondicionalidad.

Son los momentos de la intuicién. O, como también gusta d
Tillich, momentos de éxtasis. En ellos se supera la paradoja
la contemplacién directa de sus dos raices.

Toda afirmacién con respecto a lo incondicional tiene necesa.
mente la forma de una paradoja... La paradoja de lo Inco:
cional no puede resolverse. Plantea un problema que requier:
ejercicio de la intuicion .

Estos momentos son la medida humana de Dios. Es decir
criterio que proyectamos sobre esa plenitud Incondicional a
llamamos Dios. Dios no puede ser otra cosa que la coherer
perfecta lograda en esos momentos entre nuestro poder se
nuestro ser en acto.

De este modo la salvacion, o la santificacion, no pueden ser c
cosa. Lo que llamamos gracia de Dios no es méas que la pos
lidad de que en nosotros se realice esa coherencia fundamen
Sin embargo, cuando, tales momentos descubren su entrafia
provisionalidad, aparecen de nuevo la paradoja y la duda.
duda se refiere a si Dios puede ser entendido a la medida de a
que no es definitivo. Y se refiere a si merece la pena esforza
buscar y pedir nuevos momentos de tal plenitud.

Se llega a la configuracién cristiana cuando, a pesar de tal du
cada uno compromete toda su vida en esa direccién. Este cc
promiso es obra y manifestacién de lo que llamamos fe.

2.3. Pues bien, si todo esto es asi, conviene reflexionar sobr:
como en concreto llegamos a tales situaciones.

Solamente hay una respuesta. Llegamos a tales situacio
cuando realizamos la autenticidad de la cultura. Se entiends
recordamos los ejemplos aducidos mas arriba: el trabajo,
compromiso, el dolor, la comunicacién, ete., son momentos
antonomasia de realizacién de la cultura. Por cultura se d
entender el modo concreto de sistematizar una visiéon del m
do, de responderse a (la cuestiéon por el sentido de la vida o
tiempo, de comprometerse en un oficio o de optar por un m
de invertir las propias energias personales.

Es el modo concreto como la cultura manifiesta su ultimis
religiosa: haciendo vivir a los hombres la plenitud incondi
nal.

Si ahora caemos en la cuenta de que todo el planteamiento
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la educacién no tiene otro objeto que llegar a semejante viven-
cia de la cultura, encontraremos el auténtico camino para la
educacion religiosa. Sera lo que Tillich llam6é «conocimiento
desde lo religioso» (no, en cambio, «conocimiento sobre lo re-
ligioso»). Este conocer-desde se realiza cuando se asimila la
cultura desde la conciencia de la incondicionalidad que le da
sentido y se abre en ella. Conocer desde lo religioso significa
interpretar y realizar la vida desde su raiz, a sabiendas de que
no puede habker otro sentido para la persona de Jesus el Cristo.
Conocer desde lo religioso significa asumir la paradoja de nues-
tros dos modos de llegar a la verdad: en la intuicién y en el
razonar. Cuando asumimos esta paradoja hacemos de la cultu-
ra algo sobre lo que hemos de informarnos, y a la vez algo que
puede sorprendernos con la revelacién de su ultimidad. Es el
Unico modo posible de superar la contradiccién religioso-pro-
fano. Una superacion de fe, que en el fondo no resuelve sino que
acepta la posibilidad de la solucién a través de la entrega con-
fiada a un trabajo arriesgado y creador.

Esta contradiccién (entre religioso-profano) no puede resolver-
se mientras sea necesario hacer una distincién entre la forma
y el contenido, y en la medida en que nos veamos obligados a
vivir en la esfera de la reflexiéon y no en la esfera de la intui-
cién. Esta es una de las méas profundas yv méas tragicas contra-
dicciones de la vida cultural ®.

Y, aungue hayamos de recogerla en las conclusiones, avancemos
una observacién importante: nada de esto es posible sin la vi-
vencia de la relacién humana. La cultura es hija de la comuni-
dad, a la vez que su madre. Por eso la intuicién y el éxtasis s6lo
son posibles en la reflexién sohre el convivir. Por eso también
la fe y la creatividad s6lo son posibles cuando se refieren a pro-
yectos colectivos.

3.

Estas dos premisas llevan a una conclusion fundamental: la
iinica educacion verdaderamente religiosa es la educacion en la
posesién y realizacion de la cultura.

3l

De la primera premisa, en concreto, se llega al aspecto de con-
tenido de esta conclusién. La cultura debe ser el objeto de la
educacién religiosa. En esta nocion de cultura evidentemente no
puede estar ausente la dimension religiosa, por cuanto es su
alma o su sustancia. Lo religioso estard pues presente en la
educacién de dos formas: la primera, expresa, en forma de con-
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tenido «cultural», y la segunda, fundamental, en forma de
tencionalidad tltima de todo contenido.

En forma de contenido cultural: esto significa que no pu
estar ausente lo religioso de todo el panorama informativo
bre la historia y la actualidad de los hombres. Lo religioso d
estar presente como material de crénica, objeto de un con
miento determinado, histérico.

En forma de intencionalidad ultima: esto significa que lo 1
gioso debe abrirse en lo cultural en forma de la busqueda
mana de que la cultura procede, y de las vivencias fundamer
les de la ultimidad cultural cuya expresién son todos los si
mas culturales aparecidos en la historia. Esto supone, tamb
que la cultura vivida en el centro educativo esté situada 1
alla de la fragmentariedad de las diversas ciencias. Lo cual ¢
nifica que tanto como transmisor de contenidos, el maestro
be ser testigo de una biisqueda o de un esfuerzo por dar cc
rencia a su vida y su saber.

Debe quedar claro cdmo esto no significa practicar una hete
nomia o alienacién sobre la cultura. Valga por todos los com
tarios esta formulacién del mismo Tillich: La ciencia posee |
namente su autonomia, y no queda la posibilidad de que s¢
someta al gobierno de una heteronomia presidida por la religi
pero en cambio la ciencia, como una totalidad, queda somet
a la «teonomia» de una experiencia religiosa fundamental .
es paradojica °.

De la segunda premisa se llega al aspecto metodologico de la c
clusién: el planteamiento de la educacion sera funcion de la aj
piacién personal de la blisqueda individual y colectiva.

Hsto quiere decir: sera el sintoma de la educacion religios:
igualmente de la auténtica cultura) la actitud de compromis
de verificacidon personal. Esto se manifestard en la convers
de los programas en proyectos personales, asi como en la func
ctorgada a la duda en la realizacién de tales proyectos.
Una observacién: asi como la segunda premisa se deriva de
primera, igualmente este aspecto metodologico de la conclus
respecto del aspecto de contenido. Con ello se dice que no se tr
s6lo de un método.

Como Tillich observa, un método es una parte de la realid
la validez de su aplicacion a la realidad esta tan en cuestion cc
la interpretacién misma. Tanto vale €l método cuanto se lo
mite la realidad de la que brota. Por eso preferimos no hak
de método, sino de situacion de correlacion.

Proyectar la situacién de correlacion a todo el proceso educat
significa que el «contenido no existe mas que en cuanto refer
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a su apropiacion por cada uno». La actitud de verificacién perso-
nal es pues un acto de fe en las posibilidades del hombre y su
comunidad. Este método supone que cada uno es su propio lugar
teologico.

Podemos comprobar que ambos lados de la conclusién nacen en
el sistema de Tillich recordando los cuatro principios siguientes.
Son conclusiones de la dialéctica entre la esencialidad religiosa y
su realizacion concreta. Las formulaciones 1 y 4 se referirian a
nuestro «aspecto metodologico», y las 2 y 3 al «aspecto de con-
tenido».

Bajo el daminio del concepto de religién:

» la certidumbre que el hombre posee con respecto a si mismo
es la base de la certidumbre con respecto a Dios.

« La realidad de Dios se funda en la realidad del mundo.

» La religion se funda en la cultura, sea como una funcién cul-
tural superada o como la sintesis de todas las funciones cultura-
les.

o La revelacion se asienta en la vida auténoma del espiritu, sea
en el sentido de una religion revelada de la razoén, o en el sen-
tido de una historia de la religion .

3.2. Tratemos ahora de llegar hasta planteamientos méas con-
cretos de esta conclusion. Deben permitirnos captar todo el al-
cance practico de los planteamientos de Tillich, que de ese modo
se revelan como extraordinariamente fecundos ante determina-
dos problemas de hoy. Por no enumerar mas que unos pocos: la
presencia de la materia «religion» en lo escolar, la presencia de
una escuela privada (confesional) junto a la escuela publica, la
viabilidad cristiana de los métodos personalizadores, liberadores,
empiricos, comunitarios, etc.

He aqui cuatro rasgos ide lo que podriamos llamar la autenticidad
educativa, que seglin estos principios seria el signo de la auten-
ticidad cristiana de la educaciéon. Ninguno de ellos puede preten-
derse exclusivo u original de una concepcién tillichiana de la edu-
cacion religiosa. Interesa, sin embargo, captar la originalidad
que reciben desde los planteamientos anteriores.

1. La totalidad de la intencion humanista

Entendemos por tal totalidad el que todo cuanto se hace en la
escuela evidencie su origen en la pregunta de los hombres por el
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sentido de la vida y de la convivencia, asi como su pretensioi
responder a tal pregunta, orientando de un modo determin
la practica y el pensamiento de los hombres de hoy.

Esto supone

— la globalizacion de cuanto se hace en educacioén, la supre
del concepto de programa.

— la institucionalizacion de la critica o la verificacién empi
y abierta sobre todo lo que se presenta como contenido de la «
cacion.

— y finalmente la existencia de un «talante educativo» en t
la escuela, que permita subsanar momentos o estructuracic
en que de hecho se olvide aquella totalidad humanista.

Desde el sistema de Tillich, se proyecta aqui el principio del
gen y el sentido ultimo de la cultura: responder, y provocar
vez la pregunta de los hombres por el sentido Gltimo de cus
hacen.

Bastaria recordar cuanto hemos recogido en la formulacién p
tiva de la Primera Premisa, sobre la relacion religion-cult
Veiamos alli cémo ambas realidades se constituyen precisamt
como relativas una a otra. Por si quedara alguna duda, otra
de Tillich se refiere a lo que llamamos totalidad humanists
cuanto se proponga en la escuela. La tecnologia puede funcic
religiosamente mediante sus interpretaciones estéticas, socio-
cas o legales 2.

2. La autocuestion como método

Entendemos por autocuestion el concernimiento personal. Cue
se haga en educacién debera proceder o responder a la pregt
que cada uno se haga sobre el sentido de su experiencia.

Amplidbamos antes el concepto de «método», convirtiéndolc
«situaciéon». Esto supone

— admitir la correlacion como método educativo; es decir,
conocer el proceso dialogal que es toda vida humana (didlogo
tre el yo y su obra, o entre el nosotros y nuestro entorno).

— erigir la referibilidad personal como maximo criterio de
rificaciéon de todo lo propuesto; es decir, negar todo valor ¢
cativo, cultural o religioso, a cuanto no provenga de o sus
una cuestién personal.
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Desde el sistema de Tillich, se proyecta aqui todo su pensamiento
sobre la estructuraciéon del Sistema de las Ciencias (del Pensa-
miento, de la Existencia, del Espiritu) '*: la autocuestion seria
una version nueva de la raiz de la normatividad supuesta por las
Ciencias del Espiritu (aquellas en que el hombre es a la vez suje-
to y objeto).

Aunque antes no hayamos hecho referencia expresa al Sistema
de las Ciencias, es clara su presencia en lo que hemos llamado se-
gunda Premisa. Las Ciencias del Espiritu, en efecto, pueden ser
norma en cuanto se basan en la interaccion Pensamiento-Existen-
cia que se da en el hombre. Las distintas modalidades cientificas
que estudien esa relacion estaran basadas de un modo u otro en
lo que llamamos autocuestion.

En ese sentido afirmamos el papel de la autocuestién en educa-
cién: en cuanto norma o critica Gltima de todo lo propuesto. Y
como condicién de vida para todo lo que se haga en la escuela.

3.  El compromiso como garantia y lugar de la educacion

Evidentemente se tratara de un compromiso con el entorno: un
compromiso en que se busque transformar teérica y practica-
mente el lugar en que se vive y se piensa.

Esto debe suponer

— dedicacion de los «programas» educativos a la comprension
del propio ambiente,

— presentaciéon de la vida personal y de grupo como un proyecto
por hacer, necesitado de riesgo, duda y satisfacciones que abar-
quen la totalidad de la experiencia.

Desde el sistema de Tillich, se proyecta aqui su idea de la fe co-
mo el coraje de existir, su comprension del socialismo religioso,
y su preocupaciéon por la verificabilidad o la materialidad de
cuanto se proponga como ideal de vida.

Son ideas que muy en especial aparecen en el analisis de la pe-
dagogia capitalista, contenido en La Situacién Religiosa **. No
nos interesa repetir sus apreciaciones negativas. Recordemos so-
lamente lo que a su juicio es la raiz de una situacién defectuosa:
la separacion de sujeto y objeto. Es decir, el olvido de la creati-
vidad del alumno y de su participaciéon viva en el objeto de la
ensefianza. Esto equivale a lo que hoy se llama «educacién ban-
caria»: la que ha cuantificado o materializado la tradicién, im-
pidiendo su contraste con la realidad actual.



15 Systematic Theolo-
gy, vol. 3, p. 339.

4. La comunidad escolar

La comunidad escolar nace de la conciencia de maestro y al
nos de ser buscadores y por lo mismo dispuestos a encon
dentro de si una nueva modalidad de preocupacion ultima.
comunidad es ademés el lugar en que nace toda preocupac
por cuanto los deméas son el reflejo o el contraste de las viven
personales y su potenciacién.

Evidentemente el punto de partida es siempre la necesidac
realizarse y de cuestionarse que hay en todo hombre. Pero «
necesidad sélo llega a tomar cuerpo en contraste con la necesi
y la cuestién ajenas.

La comunidad escolar requiere por parte del educador

— abandono de cualquier actitud que no sea la de un esfus
creador y autocritico constantes,

— por parte de los educandos una disponibilidad y servicio,
mo garantia de que su compromiso se encarna ya en su ento
méas inmediato.

— por parte del planteamiento educativo, conciencia de que
inviable la educacién individualista, y que por lo mismo la
tructura educativa béasica es la pequeha comunidad,

— por parte de la intencionalidad cristiana, conciencia de
la comunidad ha de crear sus propios simbolos 'y que por lo ta
la iniciaciéon ha de ser participacion.

Desde el sistema de Tillich, se proyecta aqui su nociéon de Igle
como comunidad del Espiritu (es decir, comunidad animada

la bisqueda y la realizacioén de la unidad entre el poder y el ¢
tido, manifiesta en el Amar y la Fe).

No es otra la idea que estd detras de sus consideraciones so
la realidad y los limites del progreso histérico. Recogemos
estas paginas su alusién al elemento no progresivo, es decir, |
manente en educacion. Esté presente en «la afirmacion de un
jetivo educacional tltimo en la interpretacion de la natural
y el destino humanos, asi como en una especie de comunidad e
cativa entre educadores y educandos» '°,

Solamente una pregunta para acabar.

En muchas ocasiones oimos planteamientos en los que se p
en cuestion la presencia de lo religioso en el ambiente esco



En muchas ocasiones se responde a tales planteamientos «sacan-
do» la catequesis de la escuela y reduciendo la educacién escolar
a una falsa laicidad.

Nuestra pregunta es:

;por qué nos esforzamos tanto en dar con el camino para una
catequesis alejada del proceso de maduracién cultural y no en
cambio, buscamos una revolucién cultural ante la que no tendra
sentido otra catequesis que la implicada en la realizacién misma
de la cultura?





