La experiencia cristiana
y su comunicacion

Luis VARELA

Una de las mejores maneras de arrontar el problema de
es tal vez el preguntarnos si todavia hoy se quiere y se pued
municarla. Cuestién que podra causar escandalo de cara :
eslogans misioneros tradicionales pero que, por otra part«
deja de estar justificada en una época denominada «post-cri
na», en la que la Buena Nueva parece enfrentarse a un 1
infranqueable.

Con la intencién de dialogar y esclarecer este punto que .
promete la esencia de nuestra fe, tuvo lugar en la Univers
de Verano, de La Tourette, dirigida por los PP. Dominicc
las proximidades de Lyon (Francia), una Sesién Internac!
de Estudios Teoldgicos, sobre el tema de «La experiencia
tiana y su comunicacions.

La sesion se desarrollo del 17 al 24 de julio de 1975, en un m
en extremo acogedor. Asistieron unas 110 personas, proce
tes de una veintena de nacionalidades. El peso de la sesié
cayo sobre el conocido teblogo Jean-Pierre Jossua, Rector d
Facultades de «Le Saulchoir» (Paris), que se ocup6 de lo:
pectos teologicos y pastorales. Colaboraron con él Ber
QUELQUEJEU, Doctor en Filosofia y Pierre-Réginald CREN, (
especialista en religiosidad hindd.

La tematica estuvo expresamente centrada en la comunice
de la fe por referencia a los no-creyentes. Problema esen
mente distinto del que plantea la Catequesis y la proclams
de la fe en el interior de una comunidad creyente, aunque
bos puedan estar ligados por intimas relaciones.



una serie de
cuestiones
«distintas»

I. Crisis en la comunicacion de la fe

No se puede negar el grave problema de las comunidades cris-
tianas respecto a la comunicacién de la fe. Por una parte nos
encontramos con una movilizacion misionera sin precedentes,
provocada sobre todo a partir de la segunda guerra mundial
gracias al descubrimiento de amplios sectores de no creyentes en
paises tradicionales catélicos («Francia, pais de mision») y del
descubrimento de la sinceridad de muchos no-creyentes.

Este movimiento nace con muy buena voluntad, pero va a tras-
ladar, sin mas, a paises descristianizados categorias propias de
una misién estricta; mantiene el proselitismo; sobrevaloriza la
palabra con detrimento de la experiencia cristiana concreta y
comprometida; desarrolla una amplia teoria de la misién que
en el fondo esconde la magnitud de la incomunicacion. Lo cierte
es que pocas veces se habl6é tanto de «evangelizaciény.

Por otra parte esta ideologia misionera contrasta terriblemente
con el fracaso en la comunicacion de la fe. Si en los afios cin-
cuenta se buscaban las razones de este fracaso en la disminucion
de los signos de credibilidad frente al incremento de los con-
trasignos, después del Vaticano II se ha constatado que no es
éste el Ginico obstaculo. De hecho vemos como la bisqueda reli-
giosa interesa a muy pocos; la Filosofia no finaliza en la cues-
tiéon de Dios; la Apologética s6lo convence a los creyentes, cuan-
do convence; cunde la desconfianza hacia la interioridad y la
misma renovacion religiosa participa de la fragilidad de las mo-
das y movimientos modernos.

A todo esto hay que afadir los problemas del lenguaje que ha-
cen que el Cristianismo se presente como un fen6meno anacro-
nico y sobrepasado.

Pero hay otras razones mas intimas de esta crisis de comuni-
cacion de la fe. Algo se ha roto en la conviccién cristiana de que
el mensaje de la Iglesia es para todos los hombres. ;No esta-
mos secretamente convencidos de que la aceptacion del Cristia-
nismo se convertira en un fendmeno minoritario? En una linea
mas personal: jqué deseo para ti que no crees?, ;puedo pensar
que cambies tu vida sin falsearla?, ;puedo simplemente imagi-



nar que td reconozcas lo que yo creo, lo que es mi verdad |
pia, que no puede ser de otros? Si es posible esta conversion
otro, ;creo que juego yo un papel en ella?, ;a qué correspond
conviccién de que tengo una palabra valida para los dem:
;qué resortes funcionan en mi subconsciente cuando pienso
por mi palabra va a operarse algo en los demas?

Pongamos estas preguntas en clave de colectividad y verel
la crisis de identidad que puede plantearse, por ejemplo, a
miembros de una orden religiosa centrada en torno a la mis
la predicacién, o simplemente a la misma Accién Catolica.

Otro punto clave es €l de la responsabilidad del creyente. Es
dente que el Evangelio es Buena Nueva que ha de ser vivid
comunicada. La dificultad aparece cuando se trata de encont
el camino para cumplir con esta responsabilidad. La tension
tre el dinamismo del Evangelio y el fracaso en la comunicac
puede convertirse en trauma.

;Coémo aceptar esta responsabilidad y rechazar el proselitisr
Si el didlogo supone respeto del otro, desinterés, atencién a
nerme a mi mismo en cuestiéon antes que al interlocutor, ;c¢
es esto compatible con el anuncio de la fe ? Esta cuestionabili
en que me sitto, ;no es un riesgo para la certeza de la propi:
y una mengua de la claridad que debe aportar?

Por ello podemos preguntarnos si lo mas profundo de la act
crisis de comunicacion de la fe radica ante todo en la dificul
objetiva del anuncio, o més bien en la falta de deseo de comt
car, de la incertidumbre causada en nosotros por todos es
condicionamientos.

También podriamos preguntarnos por la especificidad de e
crisis. ;Crisis de comunicacion o més bien crisis de fe? A e
respecto conviene observar que la crisis se revela méas agt
en las comunidades cristianas mas comprometidas. Tal vez

damos colegir que, al menos en estos casos, no es la crisis de
la que engendra la crisis de comunicacién, aunque ciertame
la crisis de comunicacién puede repercutir a la larga en una «
sis de fe. El aislamiento de un grupo en ambiente hostil, do1
la comunicacion se efectia en sentido tinico, es decir, cuandc
grupo recibe los influjos del ambiente pero no llega a por
comunicar sus propias vivencias y concepciones, conduce fa
mente al ahogo del grupo. La crisis del lenguaje repercute
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la crisis del concepto y, en nuestro caso, de la concepcion de la
fe misma. Si la fe no puede comunicarse enferma; la significa-
cién de la fe misma, como Buena Nueva deseable, queda encau-
sada.

II. Proclamacion de la fe
y testimonio, en la Sagrada Escritura

De acuerdo con P. RICOEUR la palabra testimonio es susceptible
de varios sentidos que podiamos escalonar de la siguiente for-
ma: a) Sentido empirico. Palabra relativa a un hecho. Supone
confianza en el testimonio. b) Sentido juridico. Se da fe por y an-
te alguien que va a zanjar la cuestion. Por ello supone mayor
compromiso. ¢) Sentido ético. No se limita a decir, sino que se
compromete en la causa que testimonia con toda su conducta; es
capaz de morir por ella. Si en el primer caso era la palabra la
que se referia a un hecho, en el Ultimo en la vida la que testi-
monia y traduce la palabra referente a este hecho. En este sen-
tido enriquecido aludimos nosotros al testimonio.

La doctrina del Nuevo Testamento

Como en el resto de los problemas exegéticos necesitamos aqui
de una relectura del Nuevo Testamento con ojos nuevos, leja-
nos a los esquemas teolégicos.

Para JosSUA en la primitiva comunidad, delineada en los escri-
tos del Nuevo Testamento, hay siempre una exigencia de comu-
nicacion de la fe, exigencia que brota de la fe misma. Esta exi-
gencia se encuentra expresada en actuaciones concretas, mas
que en formulaciones abstractas y en una organizacién misio-
nera. En el fondo se mueve entre los dos polos siguientes:

a) Actividad del «anuncio». Proclamacion activa de la Buena
Nueva (kerigma) : «Id, pues, y haced discipulos a todas las gen-
tes...», «Proclamad la Buena Nueva a toda creaciéon» (Mt. 28,
19; Mec. 16, 15).
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b) Responsabilidad de testimoniar con la propia vida (m
rio). «Siempre dispuestos a dar... razoén de vuestra espera
(L Pe. 3, 15).

(Estos modelos podran persistir a lo largo de la Historia, o
valecera el uno sobre el otro seglin las circunstancias?

En los Evangelios Sinopticos y en los Hechos de los Aposi
se habla siempre de mensaje, mensajeros (enviados), anu
{kerigma), Buena Nueva (Evangelio). Se insiste con profu
en la actividad del anuncio. Los Apoéstoles son enviados a p1
tizar, a anunciar... Pero la exigencia de comunicacién de ]
nace de la fe misma, antes que del «envio» que se puede afi
luego. La palabra ird acompafnada de signos, pero no en ord
una prueba. La fe se presupone en la realizacion y capta
del signo.

Existe un juego dialéctico entre la fe y el «envio» en ord
la comunicacién de la fe. Si por una parte todo el pueblo
tiano es sacerdotal y profético, por otra no se puede negar
el testigo s6lo tiene autoridad en cuanto es «enviado» y re
dicha autoridad de la persona que lo envia.

El «envio» es fundamental en Juan, pero en un sentido que
brepasa el plano juridico. Lo que asegura la trascendencia
mensaje no es tanto la actuaciéon ministro, cuanto el don
Espiritu a la comunidad.

La Teologia de Pablo, si exceptuamos las Epistolas Pastor:
camina en la misma linea del anuncio activo. «Pablo... Apé
por vocacion, escogido para el evangelio de Dios...» (Ron
1-9). La palabra que salva es la que se anuncia porque st
enviado (Rom. 10, 8-17). Pablo expresa la necesidad interna
siente de anuciar el Evangelio y habla de los colaboradores
su misioén.

Aparte de las Epistolas de la Cautividad, Pablo cuando esc:
a las Iglesias no suele insistir en la responsabilidad de todos
cristianos respecto al anuncio del Evangelio. En las Epist:
de la Cautividad el acento es diferente y se pone de relieve
modo mas general, la actividad del anuncio (Ef. 4, 11; Filif
15-16).
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De modo semejante a Lucas, insiste Pablo en los signos que
acompaian al anuncio (Rom. 15, 18-19); en el poder espiritual
de la misma palabra (I Cor. 2, 4) ; por estos signos Dios da tes-
timonio a favor del Apostol (2 Cor. 10, 12-18). Destaca asimis-
mo el destino universal del Evangelio (Col. 1, 23).

En los escritos de Juan encontramos un desplazamiento de
acento. Ya no se insiste tanto en las categorias de «anuncio»
y del «envio» para centrarse en las de «testimonio». Jesucristo
es enviado no para decir y ratificar por signos sino para ser lo
que es, la imagen visible del Padre y asi manifestar. Revelar y
testimoniar son equivalentes. Jests es el camino, la luz, el tes-
tigo de la verdad; da testimonio de si mismo y el Padre da tes-
timonio de El.

El mensaje cobra una linea existencial que afecta tanto a Jests
como a sus discipulos. «El que cree en el Hijo de Dios tiene el
testimonio en si mismo» (I Jn. 5, 9-10). Los cristianos tienen
la exigencia de realizar en si los signos del amor, la unidad...
Cuanto méas se interioriza el mensaje mas se compromete y se
testimonia.

En Juan este paso de la Palabra a la actitud, a la revelacion en
la existencia, se realiza a causa de la hostilidad del ambiente
judio en que se desarrollan sus Iglesias.

Esta actitud es la piedra de toque para el juicio entre Jesls y
el mundo, y la condena de este Ultimo. El que no cree frente al
testimonio de la luz se autocondena a si mismo (Jn. 3, 18-19; I
J1i.:5; Dss.).

La evolucién registrada en vocabulario y contenido suponen
un cambio de contexto. En Pablo y en los Hechos de los Apés-
toles nos encontramos ante un grupo movil que recorre las Igle-
sias para evangelizar. En Juan el contexto es diferente. Esta-
mos ante un grupo estabilizado, centrado sobre si, en ambiente
hostil. En este tiltimo estadio cuando se utilizan las categorias
de anuncio tienen referencia intraeclesial: Exhortacion a la co-
munidad a ser méas creyente. Los signos para conocer los verda-
deros hijos de Dios van destinados a los fieles.

Por otra parte es curioso que en este contexto no se encuentra
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expresado el tema de la universalidad, salvo las referen
de Apoc. 5,9 y 7,9 que pueden aludir tanto a una universali
cuantitativa como cualitativa.

Conviene todavia sefialar una tercera postura. Se inscribe ¢
tro de la misma esfera del testimonio de Juan, pero a diferei
de él supone mayor abertura al exterior, cierta disposicié
confesar la fe ante los no cristianos.

Esta linea la encontramos en las Epistolas de Pedro, Hebr
y Epistolas Pastorales. El texto clave nos lo da la I Pedr
15-16: «Dad culto al Sefior, Cristo, en vuestros corazones, si
pre dispuestos a dar respuesta a todo el que os pida razén
vuestra esperanza. Pero hacedlo con dulzura y respeto...»

igualmente Heb. 10, 23; 2 Tim. 1, 7-8).

Tanto en II Pedro 3,9 como en I Tim. 2, 2-7 y Tito 2, 11 se
bla de universalismo efectivo. Dios usa de paciencia espera
la conversion de todos; quiere que todos se salven...

Los ministros tienen funcién interna a la comunidad, incl
cuando se trata de la ensefianza. Debe anotarse, con todo
excepcién poco clara de II Tim. 4, 1-5 en un contexto de act
cion interna.

Estamos, pues, ante unas comunidades centradas sobre si, ¢
conscientes de que otros podrian recibir su mensaje; temero:
pero abiertos al conflicto que pueda surigr y que exija el te
monio de la fe.

III. El problema histérico

En los primeros siglos se da rapida expansioén del Cristianis
sin misién organizada. La palabra «contagio» utilizada por
nio designa bien el modo de propagacion. El factor mas img
tante de conversién es el valor de la vida cristiana. Los mi
tros se organizan en funcion de las necesidades de la comunic
Las tnicas instituciones de educacion cristiana son las escu¢



de catecimenos y de catequistas. La atencién se centra en la
comunidad de los «elegidos» y no existe propiamente una preo-
cupacién misionera. Las mismas Apologias, segiin Tertuliano,
s6lo son leidas por los cristianos.

La propagacién del Cristianismo se realiza mas bien dentro del
Imperio. Los barbaros no son objeto de cuidado especial y sélo
son evangelizados a su entrada en el Imperio. Con Carlomagno
se desarrolla mas la preocupacién misionera.

En un principio la palabra «martirio» corresponde a la idea
de testimonio descrita en I Pedro. El testimonio es, antes que
una palabra, una accion. La disposicién de ir hasta el limite (lle-
gue o no) en el compromiso es la que valoriza el testimonio.

Asi, «martir» en un principio era todo verdadero testigo. Sélo
posteriormente fue reservandose el nombre a los testigos que
sufrian persecucién, y finalmente a los que morian por Cristo.
Pero es de notar cémo, en plena persecucion, se prohibe a los
cristianos el buscar directamente el martirio. El martirio no
es una proeza, es un testimonio requerido.

Para JossuUA, no obstante la practica de la llamada «peregrina-
tio» de los monjes irlandeses, s6lo podemos encontrar propia-
mente una organizacién misionera en la Iglesia, con un cuerpo
especializado, a partir del s. X111, con las Cruzadas, y luego con
los Descubrimientos. En el s. XVI esta organizacion cristaliza y
se consolida al amparo de las conquistas de Espana y Portugal.
A principios del s. XviI la Santa Sede crea la Congregacion de
Propaganda Fide.

Merece destacar como s6lo en este tiempo aparece un verdadero
vocabulario especificamente misionero. Sélo a partir del s. xviI
empieza a utilizarse el término «misién» en sentido de «anun-
cio», por influjo sobre todo de las 6rdenes religiosas.

IV. La relaciéon creyente - no creyente

A partir de sus contactos con grupos de ambientes diversos:
intelectual, obrero, urbano, rural, JOSSUA realiza las siguientes
observaciones.
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En principio no parecen existir diferencias decisivas respect
la relacién creyente-no creyente.

En la mayoria de los casos el no-creyente no se designa cc
tal si no ha estado en contacto con creyentes que lo han ca
caso asi. Es curioso que, en general, no coinciden la proyecc
del cristiano sobre el no-creyente y la mirada de éste sobre
A diferencia de siglos pasados en que la fe era lo «naturals
nuestra sociedad, hoy resulta que lo «natural» y corriente
la no-creencia. Por tanto, de cara a los no-creyentes, es la cr¢
cia la que necesita encontrar justificaciéon de su actitud, y
viceversa. La tesis tradicional del «anima naturaliter chris
na» pierde evidencia, y la explicacion de la no-creencia cc
malentendido de la verdadera religién se presta a equivocos
La no-creencia actual es un fenémenc complejo, producto
nuestra cultura, que no admite comparaciéon con la profes
de ateismo de los siglos XVIII y XIX.

La sola actitud para situar el problema es partir, no de la 1
gi6n natural como hacia la Apologética, sino de la fe. Partir
hecho de que existen hombres que se dicen cristianos, se ad
ren incondicionalmente a la palabra de Dios y a Cristo, pos
una cierta experiencia, profesan una fe y viven unidos en -
comunidad.

El hecho de que hoy los creyentes no viven sobre un fondo n:
ral eristiano sino de no-creencia, marca su fe y su relacion
no-cristianos en la medida de que hay un punto cero de part
Si se quiere analizar el problema hay que preguntarse: Si .
cristianos ;por qué es? Contando al mismo tiempo con un c:
tal cultural no religioso, que no debe incluirse en el hecho d
creencia o no-creencia.

V. La experiencia cristiana como respuesta
a la comunicacion de la fe

No obstante las dificultades actuales, la experiencia demues
que se puede ser cristiano sin dejar de ser de este mundo.
pecto al ¢como llegar a serlo, la inica respuesta esta en el ¢
de fe.



existencia,
experiencia,
lenguage

La fe no es el resultado de un silogismo, pero se debe creer hu-
manamente. Preguntar por la «razdén» de creer es preguntarse
por las vias de acceso o de verificacion de la fe.

Antes, el Cristianismo tenia asideros exteriores, razones de cre-
dibilidad y posibilidades de verificacion de fuera a dentro y de
dentro a fuera. Hoy, al parecer, no. La tinica verificabilidad esté
en la experiencia y credibilidad interna del creyente. Queda la
posibilidad de que esta «experiencia» pueda convertirse, a su
vez, en via de acceso.

La diferencia estriba en que la «verificacién» opera en el inte-
rior de la misma fe y no puede prescindir de ella. La riqueza de
la experiencia cristiana atesta por si misma y garantiza al cre-
yente contra la ilusién; si bien no es una poéliza de seguros que
excluya el riesgo de la fe. Los cristianos se comprenden entre
si porque sus palabras simbolicas se cargan del contenido de su
experiencia. Asi es posible ser cristiano y decirse tal, hoy. Pe-
ro esta experiencia es interna y original. Queda el problema de
los que no la tienen.

No partir de un discurso constituido, sino de la experiencia cris-
tiana, en cuanto existencia humana vivida en el Evangelio, su-
pone un cambio radical en la obra misionera.

Entendemos aqui la «experiencia» como un acontecimiento, o
conjunto de ellos, percibimos reflejamente como portadores de
un sentido determinado para uno o varios sujetos en ellos impli-
cados.

Alguien ha comparado la experiencia a la parte visible de un
iceberg. S6lo una pequefia parte de lo que existe en nosotros
es objeto de percepcion consciente y refleja

Por ello en el paso de la existencia a la experiencia se opera
siempre una reduccién o empobrecimiento, como se operara ne-
cesariamente en el transito de la experiencia a la comunicacién
o lenguaje

El conjunto coordinado de experiencias particulares vividas e
interpretadas por cristianos, constituye la experiencia cristiana.
Estas experiencias tienen valor particular pero son también
vividas en comin. Por otra parte podemos decir que la experien-
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de la fe

cia cristiana es histdrica, social..., antes de ser apropiada
los particulares. Por ello la experiencia cristiana no es un «
cepto individualista ni subjetivista. Esta experiencia es viy
diversamente, estd hecha de tensiones, pero en ultimo térn
viene unificada por una actitud radical de fe.

Si toda experiencia supone un empobrecimiento en su tran
al lenguaje, esto se aplica de modo especial a la experie
cristiana. El hecho de la presencia-ausencia (palabra-silen
de Dios en el cristiano condiciona esta expresién. Mi exper
cia cristiana jamas podra percibir, ni verificar, ni expre
lo méas radical, puesto que la traza de esta experiencia se ins
be en un vacio.

En contra del intelectualismo y de la Teologia abstracta hay
reafirmar la intima conexién entre experiencia y comunica
de fe.

La experiencia cristiana es la realizacion, interpretacion,
acto vivido, de la confesién de fe. Asi como la confesion d
es la expresioén, por el discurso, de la experiencia de fe viv
Las primeras confesiones de fe no fueron sino la traduccio
lenguaje de las experiencias de fe de la primitiva comunidas
relacién con el acontecimiento fundador de Cristo.

La experiencia cristiana sera tanto mas divina cuanto mas
mana sea, cuanto mas vivida en el espesor de una exister
Riesgo absoluto, a imagen del tomado por Dios al inscribi:
trascendencia en la Historia.

Asi, pues, si la experiencia cristiana es la confesién en actc
mi experiencia estd mi confesi6én. Experiencia y confesién
inseparables. Lia confesidn expresa de la fe es necesaria e
interior de la comunidad cristiana, pero sin el recurso a la
periencia se corre el peligro de caer en repeticiones sin co
nido. Las celebraciones de la fe nos ofrecen la ocasion de en
trar una férmula equilibrada. En ellas se engendra, se vive
expresa la fe.

Dialogar sobre la fe es decir lo que se vive y no «lo que se ¢
decirs ; es evitar las cuestiones artificiales; es correr el riesg
decir lo que cuenta realmente para nosotros. Entonces se
cubre que cuenta mas de lo que parecia y que no estamos
solos.
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Si es posible verificar la fe en la experiencia humana no hay
razon para negar la posibilidad de encontrar en la experiencia
un itinerario de la fe.

La fe es un riesgo, una conviceién, una acogida, un proyecto, se-
mejante a estas actitudes humanas, si bien comporta una refe-
rencia ulterior. Por ello es interpretable.

En ella hay un salto que no se puede obligar a dar; pero se pue-
de conocer, poco a poco, que no es irracional el darlo.

VI. Motivaciones de la comunicaciéon

Llegados a este punto conviene clarificar la tension, al parecer
contradictoria, entre exigencia de comunicaicén y respeto al
otro. Para ello conviene analizar la relaciéon entre dialogo y tes-
timonio.

Para KIERKEGAARD el testimonio «es la forma de mensaje exac-
tamente equidistante entre el lenguaje directo y el indirecto.
Comunicacién directa pero sin hacer contemporanea la instan-
cia. Mientras que dirige su mensaje al contemporaneo, el testi-
monio se dirige a Dios, y hace de El la instancia» (Journal de
Kierkegaard, Gallimard, t. 3, p. 82).

Asi en el testimonio se evita que el ptiblico se convierta en juez
que decida sobre la validez del testimonio; y por otra parte, el
que como discurso directo sea pre-digerido sin reflexion, per-
diendo con ello su eficacia.

¥l Cristianismo no es una doctrina sino un mensaje existencial.
Cristo no ha venido a formar profesores, sino imitadores. Por
ello, s6lo en la existencia puede presentarse verdaderamente el
Cristianismo.

Testimoniar teniendo al otro como instancia, por respetuoso que
se sea con él, es caer en la antinomia antes sefialada: No puedo
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no desear el fruto del testimonio; no puedo respetar al otro
si, contintia Kierkegaard. Dios es ia Gnica instancia porque
lo a El me dirijo. Puedo alegrarme de que mi testimonio dé 1
to, pero, en cuanto testigo, mi testimonio es ante Dios, no es
teresado, tiene la gratuidad del amor, no es medido por la !
puesta del otro. Dios es el juez, Dios es la gracia, y sin la gre
nadie puede ser fecundo. Seria locura pensar gue nosotros
demos dar la fe.

Asi, por ejemplo, desde el punto de vista evangélico, los pac
no son responsables ante sus hijos de que éstos sean buenc
malos, pero si son responsables de su testimonio ante Dios.

Hemos descubierto la tendencia de la fe a comunicarse. E
tendencia puede clarificarse atendiendo a las siguientes aj
ximaciones:

1. A partir de la dindmice interior de la fe: En el Nuevo ©
tamento el deber de «anunciar» se inscribe en un segundo
no. Con todo existe un lazo intimo entre la fe y la confesior
la misma, como acto, en cuanto que:

a) La fe se revela a si misma. Yo sabré que he sido aud
de la fe en cuanto la expreso. Sé que tengo la fe en cuant
expreso. Sé que tengo la fe en cuanto la confieso interiorme
pero también en cuanto la manifiesto exteriormente si soy
querido a ello

b) La fe no puede vivir sin comunicarse. Tengo necesidac
ser reconocido por el otro como creyente para identifica
a mi mismo.

2. A partir de la significacion de la fe: Desde el punto de v
de la responsabilidad del testimonio, yo testimonio ante ot:
causa de mi mismo y de la verdad de mi propia fe. Cualq
esperanza sobre el alcance de mi testimonio no cambia mi
ponsabilidad ante Dios y la necesidad de expresar mi fe. E
fondo, «yo» no hablo para que «tl» vengas a ser como «
Este no es propiamente mi problema.



3. Desde el punto de vista del mensaje: El mensaje de Cristo
es expansivo de por si, La sobreabundancia de la Buena Nueva
engendra el deseo de difundirla; es contagiosa.

E] mensaje cristiano nunca ha alcanzado la universalidad, si
bien lleva en si una llamada a dicha universalidad. Esto tam-
bién repercute en una urgencia de comunicacion.

4. Lo individual y lo colectivo: La fe cristiana es més un nos-
otros que un yo. Igualmente hemos de decir lo mismo del testi-
monio. La comunidad es el lugar de la confesion de la fe, si bien
la Gltima responsabilidad y el riesgo definitivo recaen en el in-
dividuo.

Para Jossua si el ministro tiene un papel en la comunidad es el
de asegurar la comunién en la vivencia de la fe y en el consi-
guiente testimonio

VII. ;Tiempo de silencio,
o tiempo de paciencia?

Para el creyente abundan hoy las tentaciones de encerrarse en
el silencio:

— La falta de interés de los demés por la fe; la incomodidad del
propio lenguaje; la incertidumbre del deber de comunicacion;
una cierta tendencia a encerrarse en la mistica...

— Otras veces serd por reaccion contra la verborrea huera, o
por honestidad respecto de las propias vivencias

— Tal vez serd para concederse un margen a la critica perso-
nal; o para encontrar simplemente el tiempo de existir, profun-
dizar, dar calidad a la existencia y peso a la palabra. O simple-
mente para escuchar al otro.

De todas formas, el silencio del que calla porque no puede ex-
presar una cosa siempre tiene un sonido distinto del silencio del
que calla porque no tiene nada que decir. El silencio de lo inefa-
ble puede dejar traza profunda.



El tiempo de silencio es necesario, pero JOSSUA insiste sc
todo en el tiempo de paciencia, en cuanto que no tiene la ca:
teristica de la duracion sino de la provisoriedad

El silencio conviene al testigo de la palabra en cuanto que «
viene siempre desbordado por el mensaje. Entonces el tes
tiene necesidad de dar su palabra en lo que es, dejando mar
al silencio en lo demas. Hay que escoger una palabra, pero
que escoger también un silencio. Ciertamente este silencic
puede afectar al centro de nuestra confesion de fe: Jesucri
Pero a partir de aqui puede darse entrada al silencio de acue
con las categorias de jerarquia de verdades y de urgencia.

KIERKEGAARD decia que, si s6lo pudiese pronunciar una fi
para confesar su fe, diria: «Nuestro Sefior Jesucristo se ]
nada (pobre, débil...)». A cada uno de nosotros toca el encon'
el centro de gravitacidon de nuestra fe, la frase inica que pos
responder a la llamada de nuestra responsabilidad como cris
nos.

VIII. Analisis complementarios

Con las ideas expuestas terminaba JOSSUA su reflexiéon sobr
tema de la experiencia cristiana y su comunicacion. No pode
extendernos aqui en comentar como se merecen las colabora
nes de B. QUELQUEJEU y R. CREN, pero si vamos a mencio
las.

Bajo el titulo de «aproximaciones humanas del testimonio»
QUELQUEJEU estudi6 los aspectos lingiiisticos y semanticos
mismo, para entretenerse luego en la cuestion propiamente
sofica: Validez del testimonio de cara a la consecucion de la
dad. Cuestion fundamental para el Cristianismo, en cuanto
en él se revela irremplazable la mediacioén del testimonio.

SpPINOzZA recusa el valor del testimonio. HEGEL lo disuelve e
racionalidad extrema de la Historia. QUELQUEJEU encue
una via intermedia en el pensamiento de Jean NABERT, un
los mejores filosofos de los ultimos tiempos. Para él, el can



del testimonio, aun partiendo de un acontecimiento contingente,
permanece abierto a la atestacion del Absoluto (Dios), dada la
convergencia del acto de interpretacién de los signos que el
Absoluto da de si en la Historia y el acto de la conciencia, sobre
si misma, para criticar los signos por los que pueda tomar
conciencia de si y constituirse en la profundidad de su existen-
cia:

«Los signos que el Absoluto hace aparecer en la Historia, pue-
den ser los signos en los cuales puedo comprenderme a mi mis-
mo, por los cuales yo me constituyo como conciencia de mi; por
los cuales la conciencia de si se reconoce; e inversamente, los
medios y los signos por los cuales la conciencia toma posesion
de si son al mismo tiempo los signos en los cuales el testimonio
del Absoluto es dado».

La afirmacién original de la conciencia seglin NABERT no puede
concluir en un conocimiento objetivo sobre Dios, en una afir-
macién del Ser Necesario (al modo de las pruebas tradicionales
de la existencia de Dios). Pero si puede formular una serie de
criterios a los que deberan someterse todas las manifestaciones
de lo divino para ser identificadas por la conciencia como ver-
daderas manifestaciones de Dios.

Para NaBERT lo divino y lo humano se encuentran perfectamen-
te entramados: Si por una parte la aprehension de lo divino
tiende a confundirse con el avance de la reflexién; por otra, lo
divino se inscribe en la Historia por un testimonio acerca del
cual la conciencia no ha terminado de agotar su sentido

En el fondo «lo que podemos conocer en un testimonio es que
sea la expresion de una libertad que deseamos ser».

Otro de los estudios complementarios fue el de R. CREN, que
estudi6 con suficiente minuciosidad y a modo de ejemplo, la pre-
sencia cristiana en el universo religioso hindi. Aqui la comuni-
cacion del mensaje de la fe parece tepar con un muro infran-
queable, dadas las caracteristicas religiosas y culturales, y las
Unicas posibilidades parecen reducirse a la presencia por el tes-
timonio de una fe vivida en la aceptacion de un contexto cul-
tural muy diferente.

S6lo a lo largo de los afios podrian conocerse, por otra parte, los
efectos positivos o negativos de esta convivencia intima entre
culturas y religiones diferentes, sobre el propio Cristianismo.



IX. A modo de conclusién

Hay que decir que, en conjunto, la Sesion, tanto por el t
elegido como por el desarrollo del mismo se revel6 en extr
interesante, no obstante que la redaccion del programa, un t
ambigua, atrajo a numerosas personas preocupadas princ
mente por un enfoque catequistico.

Aparte de la riqueza que ha supuestc el contacto personal
los gestores y participantes de la Sesién, y centrandonos
en la teméatica de la misma, merecen destacar los siguie
puntos positivos:

— La constatacion y clarificacion del hecho de desinterés
gioso de nuestra cultura, de la dificultad de la comunicaci6
crisis consiguiente en este campo y sus repercusiones en €
rreno de la fe.

— La revalorizacion de la existencia cristiana y del testim
frente al intelectualismo teologico que nos ha invadido ta
afios.

— La insistencia en reafirmar la encarnacién de la experie
cristiana en el marco de una vida auténticamente humai
comprometida.

— El respeto del otro, por la superacion de toda imposici
proselitismo, antes bien favoreciendo en él la autocuesti6:
plena libertad.

Expresamente limitado al didlogo creyente-no-creyente,
rectamente se desprenden estas conclusiones para el interic
la comunidad cristiana y para la catequesis:

— La necesidad imperiosa de comunicar la fe.

— En la pastoral de adultos, la necesidad de adecuar la
puesta a la altura de la pregunta dirigida por los mismos ¢
tos; el respeto a su caminar en la blisqueda de Dios.

— La aplicacion fiel y honesta de las normas de la pedag
de la libertad a la catequesis de nifios y jovenes.



— En todo caso, el centrar la atencién en dar paso a actitu-
des existenciales, méds que en adornar las mentes con conoci-
mientos desencarnados.

— De ahi también la inseparabilidad del anuncio activo y del
testimonio en toda la obra catequistica.

— El aceptar, en ultimo término, que mi fe y el mensaje que
transmito se conviertan en algo distinto en la existencia perso-
nalisima de aquel que los asume.

Frente a esos valores, debemos sefialar algunas deficiencias,
a nuestro parecer:

— Tal vez y no obstante las precauciones tomadas por el po-
nente principal, se ha incurrido en ciertas generalizaciones. El
tema ha quedado debidamente delimitado al dialogo creyente-no
creyente. Pero aun asi resulta comprometido hablar unitaria-
mente de este didlogo cuando tenemos que aplicarlo a ambientes
tan diferenciados y que arrastran tras de si una problematica
tan peculiar. Aunque en lontananza se perfilen unas lineas de
convergencia, creo que esta diferenciacion es hoy real, no sélo
hablando de distintos continentes, sino incluso dentro de una
misma nacién. Posiblemente se haya realizado, en alguna oca-
si6n, una transferencia inconsciente de las caracteristicas del
ambiente postcristiano de una ciudad francesa a otros medios
bastante dispares. Y esto no se puede hacer sin incurrir, de re-
bote, en algunos de los defectos justamente reprochados a la
organizacion misionera tradicional.

— Después de las ideas expuestas en la Sesion, creo que a mas
de uno le han quedado en la mente ciertos interrogantes: ;No
estamos cayendo, por reaccion, en un exceso de desconfianza en
lo intelectual?; ;no corremos el riesgo de cerrarnos demasiado
sobre nosotros mismos?; ;hasta qué punto, y por mas que Dios
sea siempre mi ultimo juez, puedo separar mi responsabilidad
ante Dios y mi responsabilidad ante el otro?; ;el aducido recur-
so a la Escritura y a la Historia es decisivo en este punto?

Las limitaciones de tiempo y el estilo de la exposicién cierta-
mente tienen aqui su parte. Creo, con todo, que estas obscurida-
des hubieran quedado en buena parte paliadas si se hubiese fa-



vorecido un poco mas el didlogo en grupo y se hubiese perfil
con més nitidez la linea de reflexién, concluyendo en su ¢
con unos polos de atencidon que diesen pie a un intercan
abierto y critico.

Esperamos que J. P. Jossua disipe totalmente estas ambigii
des en el libro que prepara sobre este mismo tema, y en el
podra exponer con mas holgura y precision su pensamiento

De momento le agradecemos el esfuerzo de aventurarse en
rreno tan arduo y la valentia que ya ha tenido al ofrecerno:
experiencia cristiana personal, en colaboracion con sus cole
B. QUELQUEJEU y P. JACQUEMONT, a través de las paginas
libro Une foi exposée (Ed. du Cerf, Paris, 1973).



Yo quisiera formular la correlacién del siguiente modo:
el hombre emplazado en el mundo, que a pesar de los
pesares anda en busqueda de sentido,

plantea una pregunta,

y a esta pregunta es por tanto él mismo quien debe en
primera instancia responder.

Su respuesta deja trasparecer algo del milagro del existir
humano,

a saber, que a pesar de todo el hombre desea realizar el
bien,

y que, a pesar de Dachau, Buchenwald y Biafra, y a pesar
de la oculta miseria personal, espiritual y social de tantos
hombres, sigue sin embargo confiando en que el bien se
impondra, él decidirad también su empeifio a ese cometido.

En realidad, esto podemos constatarlo en muchos hombres:
hay algo en el hombre que no le debe a él su origen,

que propiamente es en él una «demasia».

A esto inexpresado, el cristiano lo llama por su propio
nombre:

el Dios creador, que por ser precisamente Dios, no pro-
yecta ninguna sombra alevosa sobre nuestra existencia,
y puede por ello estar presente, aunque parezca estar
ausente.

La historia humana, creacién de Dios,

es por tanto ella misma el presupuesto en orden a la pre-
comprension de la revelacion cristiana,

y a la vez, la respuesta que la revelaciéon da.

A la luz de la revelacién se manifiesta la superabundancia
de sentido que se halla contenida en el sentido que el hom-
bre ha descubierto en el mundo.

En el hombre Jesus

la pregunta del hombre acerca de si mismo y la respuesta
humana a esta pregunta

son traducidas a una pregunta divina y a la respuesta
divina a esta pregunta:

Jesus es el Hijo de Dios, expresado en conceptos de hu-
manidad;

él es la correlacién de pregunta-respuesta.

SCHILLEBEECKX, Intrepretacion de la Fe
(Sigueme, Salamanca, 1973, pp. 151 s.)






