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INTRODUCCIÓN 

  

La tarea fundamental de la Iglesia es la evangelización. El anuncio del Evangelio tiene co-

mo objetivo proponer una experiencia fundante capaz de abrir para el ser humano un nuevo 

horizonte de comprensión de sí mismo, de Dios, de los demás y del mundo.  La acogida del 

anuncio es una opción libre y personal y la tarea de la evangelización es abrir caminos y 

medios para que las personas se abran a la experiencia de encuentro con Dios para iniciar el 

camino de fe que la acogida del Reino de Dios supone y exige.  

 

La secularización y el pluralismo religioso de la sociedad de nuestro tiempo presentan a la 

Iglesia, y a la teología, grandes retos y desafíos en su tarea evangelizadora.  El contexto 

actual está marcado por la increencia y la indiferencia.  El ateísmo, el agnosticismo, o la 

apatía frente a la religión han dejado de ser actitudes extrañas o contraculturales para ser 

convertirse en elementos corrientes, incluso importantes y relevantes, al punto de que se 

puede hablar de una cultura de la increencia, y de la indiferencia.  

 

Para evangelizar, la Iglesia debe conocer en profundidad, entre otras variables fundamenta-

les, la cultura que la rodea.  El diálogo de la Iglesia con la cultura es ineludible por tanto es 

una constante en la historia de la Iglesia, aunque los términos y condiciones de su relación 

con el contexto no siempre hayan resultado ser los más adecuados y fructíferos.  Frente a 

un contexto de indiferencia religiosa que se constata incluso en población que se reconoce 

cristiana.  En este trabajo se pretende identificar líneas de acercamiento y de dialogo para 

proponer la fe cristiana en contexto de indiferencia religiosa, a personas que  aunque se 

puedan reconocer como cristianos en la práctica son indiferentes a la fe.  

 

Para cumplir el objetivo, en un primer momento se describe de manera general el fenómeno 

de la increencia y se presentan de manera general las características que tiene tal fenómeno 
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en la cultura actual.  La increencia denuncia una comprensión insuficiente o limitada de lo 

que significa realmente la fe, como hecho antropológico y religioso, por lo que se presentan 

los elementos fundamentales de una comprensión cristiana de la fe.  

 

En un segundo momento se presenta el acercamiento de tres autores a la cuestión de la indi-

ferencia religiosa como síntoma de la crisis de la fe en el contexto actual.  Estos autores son 

Vicente Vide,
1
 Juan Martín Velasco,

2
 y Michael Paul Gallagher.

3
  La opción por estos auto-

res se hace en atención a su interés por la relación entre fe y cultura, la cual explica en gran 

medida la indiferencia religiosa propia de la cultura actual.  Además, considero que los tres 

hacen propuestas interesantes, pertinentes y novedosas en su acercamiento al tema.  Es ne-

cesario advertir que los tres autores son europeos y su perspectiva difiere de la realidad de 

América Latina, sin embargo, su análisis no resulta tan ajeno o distante en un mundo globa-

lizado, de manera que con algunas salvedades, las propuestas resultan pertinentes aunque 

no abarquen la complejidad de un contexto que como el latinoamericano, tiene rasgos pre-

modernos, modernos y postmodernos.  

 

Cada autor parte de su propio acercamiento a la situación cultural y propone sus líneas de 

reflexión para enfrentar la cuestión de la indiferencia religiosa y tiene un énfasis particular, 

Vide se interesa de manera especial por la teología de la comunicación, Velasco por la fe-

nomenología de la religión, la experiencia y la praxis religiosas y Gallagher por los imagi-

narios culturales y la preparación de las personas para la fe.   

 

Con base en la presentación de la propuestas y reflexiones de los autores, se identifican 

algunas propuestas para posibilitar y animar un dialogo sobre la fe desde perspectivas o 

énfasis nuevos o alternativos que respondan al reto de la indiferencias religiosa.  

 

                                                           
1 Presbítero de la Diocesis de Bilbao, profesor de filosofía de lenguaje, filosofía de la religión y teología fundamental de la 

Universidad de Deusto. 
2 Profesor emérito de Fenomenología de la Religión en la Universidad Pontificia de Salamanca en su sede de Madrid y en 

la Facultad de Teología «San Dámaso». Ha ofrecido cursos en el Instituto de Ciencias de las Religiones de la Universidad 

Complutense, en el Máster de Ciencias de la Religión de la Universidad Comillas y en el de la Universidad de Granada. 

Fue rector del Seminario de Madrid (1977-1987) y, durante dieciséis años, director del Instituto Superior de Pastoral. 
3 Jesuíta. Profesor emérito fundamental de teología de la Universidad Pontificia Gregoriana.  
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1 EL FENÓMENO DE LA INCREENCIA 

 

Las manifestaciones de la increencia e indiferencia religiosa que caracterizan en gran 

medida el contexto actual, han sufrido cambios significativos en las últimas décadas.  

En su momento, el Concilio Vaticano II señaló con preocupación cómo muchos hom-

bres se desentendían de la unión vital e íntima con Dios o la negaban en forma explíci-

ta y reconoció el ateísmo como uno de los fenómenos más graves de nuestro tiempo.  

Los padres conciliares advertían ya que el término ateísmo designaba múltiples reali-

dades y manifestaciones de la increencia, a saber, la negación expresa de Dios, la afir-

mación de la imposibilidad de decir algo acerca de Dios, la descalificación del plan-

teamiento de la cuestión de Dios, el rechazo de toda verdad absoluta, la exaltación del 

hombre que deja sin contenido la fe en Dios y la indiferencia o apatía frente a la cues-

tión de la existencia de Dios y a la religión.
4
 

La orientación pastoral del Concilio Vaticano II respecto a la increencia, supuso un 

importante avance en las actitudes oficiales de la Iglesia frente a esta realidad.  Michel 

Paul Gallagher sintetiza en tres aspectos del avance del Concilio: una nueva visión de 

la complejidad de la increencia, una nueva actitud de comprensión hacia los no creyen-

tes y un deseo de diálogo entre creyentes y ateos.
5
 

Siguiendo el espíritu del Concilio, el papa Pablo VI propuso abrir el diálogo con los 

ateos y para ello creó el Secretariado para el Diálogo con el no-creyente.  Posterior-

mente, Juan Pablo II integró ese organismo al Consejo Pontificio de la Cultura.  Como 

advierte Gallagher, este cambio no fue solamente funcional, sino que obedeció a un 

cambio de contexto y de percepción del problema: la increencia no es una cuestión 

ideológica sino un fenómeno cultural.  

                                                           
4 Ver Concilio Vaticano II, “Constitución pastoral Gaudium et spes sobre  la Iglesia en el mundo actual”, No. 19. 
5 Ver Gallagher. Ayuda a mi poca fe, 40. 
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La distinción  entre  ateos y no-creyentes se sustituyó por la formulación positiva de 

cultura.  La increencia no se entendía ya como un fenómeno marginal sino que se per-

cibía como un modo de vida que se asimila, como por osmosis, de la cultura ambiente.
6
   

La increencia se entiende entonces, como un fenómeno cultural, en el sentido que las 

personas generalmente no optan por ser ateas o no creyentes, sino simplemente  lo son 

porque es lo que hace todo el mundo.
7
  A esta conclusión llega también Vélez Correa 

cuando afirma que: “el problema del ateísmo no es fruto de insensatez o de ceguera 

intelectual o psicológica ni es sólo un problema teológico, es un problema cultural, y 

no sólo se le debe considerar en su aspecto negativo, sino en su sentido de reto a la 

religión para purificar su fe de concepciones falsas de Dios, de antropomorfismos, de 

moralismos negativistas e inhumanos o alienantes...”
8
 

Las manifestaciones del ateísmo que identificaba el Concilio han cambiado en la cultu-

ra de hoy.  La caída de los regímenes totalitarios comunistas restó fuerzas al ateísmo 

explícito y la increencia se evidencia más que como un rechazo de Dios, como una 

actitud de indiferencia y apatía frente al hecho religioso.  Para lograr un acercamiento 

adecuado a la increencia como fenómeno es importante partir de una caracterización, 

por lo menos básica, de las diferentes formas de increencia en la cultura actual, e iden-

tificar algunos factores que han fomentado tales actitudes. 

1.1 Formas de increencia.  

La increencia se presenta de múltiples formas que no pueden ser consideradas de una 

misma manera.  Por tanto, conviene partir de una tipología básica para identificar las 

diferentes actitudes de increencia que se pueden reconocer en el contexto actual.
9
 

La forma más radical de increencia es el ateísmo propiamente dicho, que se entiende 

como la negación absoluta de la existencia de Dios.  El ateísmo generalmente implica 

                                                           
6 Ver Gallagher. “Nuevos horizontes ante desafío de la increencia”. Selecciones de Teología, No. 141 (octubre de 

2013), http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol36/141/141_gallagher.pdf  
7 Consejo Pontificio de la Cultura. Documento final de la asamblea plenaria ¿Dónde está tu Dios? No. 1.  
8 Vélez Correa. Al encuentro de Dios, filosofía de la religión, 315. 
9 Ver Consejo Pontificio de la Cultura. Documento final de la asamblea plenaria ¿Dónde está tu Dios? No. 3.  

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol36/141/141_gallagher.pdf
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una elección intelectualmente fundamentada.  Gallagher señala dos grandes tendencias 

en el ateísmo; “el ateísmo positivo”, que combate militantemente la idea misma de 

Dios, y el “ateísmo negativo”, que supone una visión del mundo que insiste en la au-

sencia de Dios y en la capacidad de vivir felizmente sin una dimensión religiosa.  

En su estudio sobre el ateísmo,  Jaime Vélez Correa se refiere de manera general a la 

increencia como ateísmo, de hecho utiliza en muchos casos los términos como sinóni-

mos, y divide el fenómeno en dos categorías: el ateísmo teórico que sostiene doctrina-

riamente que Dios no existe y el ateísmo práctico según el cual se vive como si Dios no 

existiera.
10

  El ateísmo teórico, según Vélez, fundamentado  en un empirismo escépti-

co, puede afirmar que sobre Dios nada podemos conocer o que todo conocimiento de-

pende de circunstancias, de manera que el  problema de Dios, o no tiene sentido, o es 

insoluble, porque solo podemos conocer lo experimentable y nada podemos afirmar de 

Dios.
11

  El reconocimiento de la imposibilidad de afirmar, o negar, la existencia de 

Dios sería la posición del agnóstico. 

Por su parte, Juan Antonio Estrada destaca el parentesco y la dificultad para trazar la 

frontera entre ateísmo y agnosticismo, ya que ambos rehúsan las ilusiones de lo tras-

mundano y remiten a lo empírico, a lo experiencial y a lo terreno, pero señala que el 

agnosticismo responde mejor a la sensibilidad de la postmodernidad:  “Ya no hay con-

fianza en los fundamentos de nuestras convicciones y creencias, y la sospecha ante las 

presuntas verdades ha dejado paso a un creciente escepticismo epistemológico y a un 

nihilismo existencial que amenaza a cualquier proyecto de sentido.”
12

 

De lo anterior se puede concluir que, aunque el agnosticismo pueda parecer una forma 

de increencia menos radical que el ateísmo en sus afirmaciones, ateísmo y agnosticis-

mo son muy semejantes en sus implicaciones, ya que si se asume que no se sabe o no 

es posible saber si Dios existe, la verdad religiosa no puede ser afirmada o negada y de 

                                                           
10 Ver Vélez Correa. Al encuentro de Dios, filosofía de la religión, 315. 
11 Ver ibid.  
12 Estrada.  La atracción del creyente por la increencia, 47. 
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ahí se sigue, que la religión o la fe, no son aceptables como fundamento de un horizon-

te de sentido del hombre. 

Si bien es cierto que hace algunas décadas, las posturas ateas, de cuño teórico, tenían 

protagonismo en los movimientos culturales, sociales y políticos, se puede afirmar que 

el ateísmo de “línea dura” ya no es tan frecuente y su relevancia ha sido desplazada por 

formas menos beligerantes de increencia.
13

  En la cultura actual está mucho más pre-

sente un “ateísmo práctico”, que corresponde más a una manera de vivir que a una 

elección intelectualmente asumida.  El ateísmo práctico, siguiendo a Vélez Correa, 

correspondería al deísmo  que “creyendo que Dios creó el mundo y al hombre, sostiene 

que nada tiene que ver ni preocuparse de éste”
14

, por lo cual que no habría lugar para 

una religión. 

Lo que la tipología de Vélez Correa identifica como ateísmo práctico, corresponde a lo 

que otros autores denominan la indiferencia religiosa: el ateo práctico vive prescin-

diendo de Dios; no rechaza la existencia de Dios ni la religión, éstas son cuestiones que 

no resultan interesantes o relevantes, como tampoco lo son la posibilidad de la fe o de 

la trascendencia.  La frontera entre ateísmo práctico e indiferencia religiosa es muy 

sutil y difícil de identificar, de manera que en la práctica las dos actitudes se pueden 

incluir en la misma categoría marcada por la apatía, más que por el rechazo o la aliena-

ción.
15

  Ángel Cordovilla expresa está conclusión en los siguientes términos: 

… el hombre de hoy ha dejado a Dios fuera del horizonte de su vida cotidiana.  Se trata de 

un ateísmo anónimo, de una indiferencia generalizada, más modesto que el ateísmo ilustra-

do y dramático del siglo XIX, que ya no se atreve a decir que no cree en Dios, sino que 

cree que Dios probablemente no exista; y si existe, no tiene relevancia para la vida humana.  

                                                           
13 El Cardenal Walter Kasper advierte que el ateísmo no está muerto y que hay una versión con “atuendo” más 

científico que intenta ocupar el espacio que ocupó en otro tiempo el ateísmo de corte filosófico, que repite posicio-

nes hace ya mucho tiempo superadas. Kasper. Es tiempo de hablar de Dios, 17. 
14 Ver Vélez Correa. Al encuentro de Dios, filosofía de la religión, 316. 
15 Michel Gallagher recuerda que en algún momento clasificaba la increencia según sus raíces psicológicas y distin-

guía tres formas de increencia: alienación, exasperación y apatía (alienation, anger y apathy). Dice Gallagher que la 

exasperación es más bien rara y la alienación está en claro declive, ya que estas formas surgen como contraste con la 

Iglesia y dado que la relación con la Iglesia es menor, es normal el declive de estas formas, de manera que predomi-

na en Occidente es la apatía.  Ver Gallagher. “Nuevos horizontes ante desafío de la increencia”. Selecciones de 

Teología, No. 141 (octubre de 2013),  http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol36/141/141_gallagher.pdf 

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol36/141/141_gallagher.pdf
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Incluso, más problemática aún, se vive como si no existiera y sin cuestionarse esa forma de 

vida.  Más que de ateísmo o de agnosticismo, tenemos que hablar de una indiferencia reli-

giosa y de un ateísmo práctico.
16

  

El Consejo Pontificio de la Cultura, en el estudio que realizó a principios de la década 

pasada, llega también a la conclusión de que la indiferencia religiosa y el ateísmo prác-

tico pueden considerarse sinónimos y que su presencia en la cultura está en pleno auge: 

Para el homo indifferens  para quien "«puede que Dios no exista, pero carece de importan-

cia y, en cualquier caso, no sentimos su ausencia». El bienestar y la cultura de la seculari-

zación provocan en las conciencias un eclipse de la necesidad y el deseo de todo lo que no 

es inmediato. Reducen la aspiración del hombre hacia lo trascendente a una simple necesi-

dad subjetiva de espiritualidad y la felicidad, al bienestar material y a la satisfacción de las 

pulsiones sexuales.
17

 

1.2 Características y formas de indiferencia religiosa.  

Como se indicó antes, la indiferencia religiosa, más que una postura intelectual es bási-

camente una actitud sistemática de falta de interés en Dios, en la fe o la religión.  An-

tonio Jiménez describe de manera muy clara esta actitud:  

El indiferente se halla perdido en la superficie de la realidad.  La dinámica de su dimensión 

religiosa está bloqueada, cegada.  Vive en la despreocupación frente a lo religioso, adolece, 

sin nostalgias turbadoras, de insensibilidad ante ciertos valores, ante las experiencias de 

sentido y de totalidad.  No se pronuncia ni a favor ni en contra de Dios.  Sin afirmarlo ex-

plícitamente, le niega al problema religioso toda consistencia.  Lo decisivo es la realidad 

inmediata, los objetivos profesionales, el arte, el poder la felicidad, éxito, el placer, el dine-

ro, el consumo, el vivir sin horizonte trascendente.  Esta indiferencia religiosa no se ofrece 

como una ideología.  Se extiende como una mentalidad, como una atmósfera envolvente.
18

 

La indiferencia religiosa, al igual que las otras formas de indiferencia antes señaladas, 

no se encuentra en estado puro; la actitud de indiferencia puede ser parcial y puede ser 

                                                           
16 Cordovilla. Crisis de Dios y crisis de fe, volver a lo esencial, 28.  
17 Consejo Pontificio de la Cultura.  Documento final de la Asamblea Plenaria ¿Dónde está tu Dios? No. 3 
18 Jiménez. ¿Qué hacer frente a la indiferencia religiosa?, 393-394 
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compatible con algunas formas débiles o sincretistas de experiencia religiosa, sin em-

bargo se puede proponer como una categoría de análisis o como “criterio hermenéuti-

co” para reflexionar y buscar posibilidades para responder al reto que esta forma de 

increencia presenta a la teología y a la Iglesia.  Asumida como categoría de análisis, es 

oportuno considerar las características de la indiferencia religiosa:   

 En primer lugar, siguiendo a Vélez Correa,
19

 la indiferencia religiosa es una actitud 

de ignorancia sistemática, esto es, una posición voluntaria, más o menos consciente, 

de individuos que se resisten a ponderar la fe en la que vivieron antes o que por lo 

menos predomina en su contexto cultural;  no tienen interés en los problemas fun-

damentales de la vida, de su sentido o destino.  En este sentido, afirma Gallagher, 

que se puede describir la indiferencia como un subproducto cultural, que hace parte 

de un fenómeno más amplio consistente en la inseguridad y desconfianza que afec-

tan a todo el sistema de valores, a las instituciones y al mismo sentido de la vida; los 

indiferentes hacen parte de una generación de desheredados desde el punto de vista 

religioso que “ni piensan, ni sueñan, ni niegan, ni dudan; simplemente, no tienen ni 

idea”.
20

 

 En segundo lugar, y como se mencionó antes, la indiferencia religiosa es una prácti-

ca de vida, una  forma de comportarse como si Dios no dijera nada al hombre, la vi-

da es orientada por criterios, valores y modelos ajenos a la fe.  

 En tercer lugar, la indiferencia religiosa en occidente, es un fenómeno postcristiano, 

es decir, la religión, relegada o superada por el indiferentismo, es la religión cristia-

na recibida en la familia, en algunos casos en la educación y en el ambiente social.  

 En cuarto lugar, la indiferencia es distanciamiento de la fe y presenta gradualidad.  

1.3  Factores que fomentan la indiferencia religiosa 

La indiferencia religiosa es una actitud individual pero está relacionada con una situa-

ción social, con un ambiente cultural donde todo transcurre como si no existiera la 

                                                           
19 Ver Vélez Correa. Al encuentro de Dios, filosofía de la religión, 434. 
20 Gallagher. “Nuevos horizontes ante desafío de la increencia”. Selecciones de Teología, No. 141 (octubre de 

2013), http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol36/141/141_gallagher.pdf. 

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol36/141/141_gallagher.pdf
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cuestión de Dios, de manera que se puede afirmar que la indiferencia religiosa indivi-

dual y la indiferencia social se condicionan y determinan mutuamente.
21

 

Por la complejidad de la indiferencia religiosa, más que determinar una relación de 

causalidad indiscutible entre fenómenos del contexto cultural y social, resulta más 

acertado proponer algunos factores que la fomentan, dentro de los cuales se consideran 

especialmente relevantes los factores culturales por lo que es a partir de éstos que se 

puede comprender cómo se ha generado o fomentado una atmósfera de indiferencia 

religiosa. 

1.3.1 La secularización y el secularismo. 

La secularización es sin duda el factor que más se relaciona con la cultura de la in-

creencia y la indiferencia religiosa.  Se trata de un concepto sociológicamente comple-

jo que puede ser utilizado en múltiples sentidos.  En su trabajo Cristianismo y seculari-

zación, cómo vivir la fe en una sociedad secular, González-Carvajal analiza por lo me-

nos cinco grandes comprensiones de este término, a saber:  

 Como eclipse de lo sagrado 

 Como sinónimo de autonomía de lo profano 

 Como privatización de la religión 

 Como retroceso de las creencias y prácticas religiosas 

 Como mundanización de las iglesias mismas.
22

 

 

Se entiende aquí por secularización, acogiendo cierto consenso sobre el contenido cen-

tral del fenómeno,
23

 el proceso históricamente neutral en el que las instituciones reli-

giosas pierden progresivamente control social y se fomenta la autonomía real de las 

actividades humanas, esto es, la diferenciación y progresiva emancipación de las reali-

                                                           
21 Jiménez. "¿Qué hacer frente a la indiferencia religiosa?", 396 
22 González-Carvajal. Cristianismo y secularización, cómo vivir la fe en un sociedad secular, 12. 
23 Ver ibid., 53. 
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dades profanas respecto de la religión.
24

  Así las cosas, un nivel cero de secularización 

correspondería a una sociedad en la que no hay diferenciación entre las instituciones 

religiosas y las instituciones laicas, mientras que donde hay pluralismo de instituciones 

profanas y religiosas, el mayor o menor predominio de unas o de otras, sería el indica-

dor de secularización institucional alcanzado.
25

 

Como lo señala González-Carvajal, es difícil exagerar la importancia de la seculariza-

ción, ya que “era tal la amalgama existente entre religión y sociedad civil durante la 

cristiandad que la secularización supone no sólo una mutación gigantesca de la socie-

dad, sino también una mutación en la religión y en el hombre”.
26

   

Hasta hace algún tiempo la postura corriente de las iglesias ante la secularización fue la 

de la condena y el combate y en algunos casos se llegó a calificar la autonomía crecien-

te de la sociedad y de la cultura como una especie de apostasía.  Sin embargo, con 

González-Carvajal, se puede afirmar que “hoy parece claro que el juicio cristiano de la 

secularización debe ser muy matizado: ni un «no» ni rotundo ni un «sí» acrítico serían 

la respuesta adecuada.”
27

  José María Mardones, va más allá, cuando propone que este 

cambio de actitud frente a la secularización se debe entender desde el reconocimiento 

del fondo secularizador presente en la concepción de Dios que se revela en la histo-

ria.
28

 

El Concilio Vaticano II, sin utilizar el término secularización, reconocía el valor y la 

legitimidad de una justa autonomía de la realidad terrena, pero advertía el peligro de 

entender por autonomía de lo temporal la independencia de la realidad creada de Dios  

y que los hombres pudieran utilizarla sin referencia al Creador: “no hay creyente al-

                                                           
24 Ver ibid.  
25 Ver ibid., 50. 
26 Ibid., 22. 
27 Ibid., 53.  
28 Dice Mardones: “A la hora de las explicaciones de este cambio se acude al fondo secularizador que laten en la 

misma concepción del Dios bíblico: creador de un mundo distinto de él y que se vierte en la historia a través de la 

distancia (radical trascendencia de Dios) que crea y la profundización que instaura (…)  el conjunto de fenómenos 

que denominamos secularización (…) tiene, paradójicamente raíces religiosas. En las entrañas de la misma concep-

ción bíblico-cristiana de Dios están ya in nuce las actitudes que anuncian una profunda secularización del mundo.” 

Mardones. El lugar de Dios en tiempos de credulidad, 10-11. 
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guno a quien se le escape la falsedad envuelta en tales palabras.  La criatura sin el 

Creador desaparece”
29

  La distinción los dos grados de autonomía que señalan los pa-

dres conciliares corresponde a la diferencia establecida entre secularización y secula-

rismo, cuya diferencia básica conviene precisar. La cuestión de la secularización se 

refiere al papel de Dios y la religión en la sociedad y se trata de lograr una justa auto-

nomía de la sociedad frente a la religión.  Cuando se pretende prescindir o marginar a 

Dios y a la religión en la sociedad, esto es, cuando se rechaza a cualquier sentido de 

trascendencia, estamos hablando de secularismo.
30

   

La secularización como búsqueda de autonomía de la sociedad frente a las iglesias es 

parte de la “mayoría de edad” del hombre que reclamaba la Ilustración, constituye un 

aporte positivo para la religión, en cuanto contribuye a purificar una falsa imagen de 

Dios, desfigurada por una pretendida intervención en asuntos “mundanos”, que compe-

ten más al hombre, que debe hacerse responsable de los problemas intramundanos.
31

  

La secularización  ayuda también a la Iglesia a clarificar su papel en el mundo, después 

de desprenderse de tareas que asumió en otro momento y que hoy corresponden a otros 

estamentos de la sociedad.  

Por el contrario, el secularismo se niega entonces la validez de la dimensión religiosa, 

especialmente en la esfera pública.  Desde el secularismo, la existencia personal se 

construye prescindiendo del horizonte religioso, el cual queda reducido a un ámbito 

privado estrictamente delimitado, con una influencia marginal en la ética y sin mayor 

incidencia en la vida de las relaciones interpersonales, sociales y civiles.
32

  

1.3.2  La cultura del relativismo 

La segunda mitad del siglo pasado estuvo marcada por cambios acelerados y profun-

dos, de los que surgió un nuevo paradigma social y cultural que tiene como elementos  

más relevantes la postmodernidad, la globalización y la sociedad de consumo.  Afirma 

                                                           
29 Concilio Vaticano II, Constitución pastoral Gaudium et spes sobre  la Iglesia en el mundo actual, No  36. 
30 Ver Cordovilla. Crisis de Dios y crisis de fe, volver a lo esencial, 27 
31 Ver González-Carvajal. Cristianismo y secularización, cómo vivir la fe en un sociedad secular,57-58 
32 Ver ibid., 12.  



 

10 
 

Juan Antonio Estrada, refiriéndose a este nuevo paradigma que según él, está marcado 

por la inseguridad y la sospecha: 

Parece como si el pesimismo, el desencanto y el relativismo se extendieran en la sociedad y 

la cultura, precisamente cuando se logran más conquistas materiales, científicas y econó-

micas.  La universalización de los valores de Occidente genera una crisis de identidad glo-

bal, y la aceptación secularizada de valores humanistas e inspiraciones religiosas deja a las 

religiones que los crearon sin elementos referenciales diferentes  […] se produce una críti-

ca de las ideologías fuertes, sobre todo sociopolíticas y religiosas, […].  De ahí la insisten-

cia en la tolerancia, en el pluralismo y la relativización pasando de una sociedad autoritaria 

a una permisiva.
33

 

En la postmodernidad, los metarrelatos que validaron las ideologías fuertes y que sus-

citaban consenso han sido declarados caducos o por lo menos están bajo sospecha.  Sin 

una referencia religiosa o trascendente, con valores “absolutos” venidos a menos, los 

proyectos y utopías  inmanentes o “intrahistóricos”, cobran un valor aparentemente 

absoluto y se sustituye a un Deus otiosus, es decir, a un Dios que no sirve para la vida 

y que pierde todo interés.
34

  De una moral impositiva del pasado superado se pasa al 

pluralismo de los valores que fácilmente conducen a un vacío moral: “los nuevos abso-

lutos –la patria, la razón  de Estado, la ideología, etc., no dejan lugar a ningún Dios que 

los relativice. […] Todo vale porque nada vale.”
35

  

El Cardenal Poupard, como encargado del Consejo Pontificio de la Cultura, señalaba 

en su análisis del fenómeno de la indiferencia que, en últimas, no se trata de cómo se 

asume un nuevo absoluto sino de una absolutización del hombre mismo: 

En sustitución de Dios, el hombre se ha forjado nuevos ídolos: la ciencia y el progreso tec-

nológico, buenos en sí mismos, se buscan como solución última de todas la dificultades; el 

dinero y los beneficios son deseados a toda costa y con todos los medios bajo la presión de 

la sociedad de consumo; el bienestar y el placer pierden su justo lugar en la vida humana y 

                                                           
33 Estrada.  Retos actuales y humanización de la Iglesia, 137. 
34 Ver Estrada.  Dios como problema en la sociedad contemporánea”. Selecciones de Teología, No. 150 (octubre de 

2013)  http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol38/150/150_estrada.pdf 
35 Ibid.  

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol38/150/150_estrada.pdf
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se convierten en último fin.  Detrás de todos estos ídolos, se centra un único ídolo radical: 

el hombre transformado en dios para sí mismo.
36

 

Sin una referencia a valores absolutos o a un horizonte claro de trascendencia, la socie-

dad pluralista asume una forma del pensamiento débil, marcado por la incapacidad de 

tomar posiciones claras y por la ausencia de convicciones personales.  Este contexto 

deriva a la larga en la increencia e indiferencia religiosa. Estrada describe muy bien 

esta actitud: 

 “Apenas si hay capacidad psicológica y afectiva para preguntarse cómo y en función de 

qué se vive.  Nos dejamos llevar por las dinámicas socioculturales y el comportamiento co-

lectivo, sin interrogarnos sobre el valor y significado de lo que hacemos y vivimos.  Este 

nuevo contexto pragmático, utilitarista y poco especulativo afecta al modo de abordar la fi-

nitud y la muerte.”
37

   

Como bien advierte Estrada, el subjetivismo de las creencias se hace compatible con el 

predominio social del positivismo científico-técnico y un talante materialista y vitalis-

ta, dando origen a una sensibilidad cultural que es renuente a cualquier referencia a la 

trascendencia divina.  Sin un sistema universal de referencias, priman entonces los 

particularismos culturales y se abre paso a una dinámica en la que el progreso intrahis-

tórico e inmanente erosiona cualquier forma de trascendencia supra-mundana.  Todos 

esto elementos, afirma Estrada, explican la creciente extensión del agnosticismo y la 

indiferencia religiosa, mucho más marcadas que la del ateísmo.
38

  

El  relativismo  erosiona y pone en decadencia de los valores éticos, religiosos y políti-

cos, propicia un giro hacia lo “light”, donde el subjetivismo de las creencias, sincretis-

tas e individualistas y reticentes al compromiso, donde la fe no puede tener mayor rai-

gambre. Así la cosas, el relativismo es una causa, no sólo de la indiferencia religiosa 

sino, como lo afirmaba el Cardenal Ratzinger, es un problema central para la fe:  

                                                           
36 Poupard, Para la superación de la indiferencia religiosa, 49. 
37 Estrada.  El sentido y el sinsentido de la vida, 19 
38 Ver Estrada.  Retos actuales y humanización de la Iglesia. 139 
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A quien tiene una fe clara, según el Credo de la Iglesia, a menudo se le aplica la etiqueta de 

fundamentalismo. Mientras que el relativismo, es decir, dejarse «llevar a la deriva por cual-

quier viento de doctrina», parece ser la única actitud adecuada en los tiempos actuales. Se 

va constituyendo una dictadura del relativismo que no reconoce nada como definitivo y que 

deja como última medida sólo el propio yo y sus antojos.
39

 

1.3.3 Pérdida de credibilidad y relevancia de las Iglesia oficiales 

La credibilidad y la relevancia de las iglesias oficiales afrontan un estado de crisis en 

un ambiente cultural marcado por el relativismo, la decadencia de los metarrelatos, el 

desapego de las instituciones, la priorización de los derechos individuales y el sincre-

tismo religioso.  

La presión sociocultural que antes favorecía lo religioso, “pasa a ser fermento de la 

indiferencia religiosa, y crece el número de cristianos no practicantes, que conservan 

una cosmovisión cristiana, pero se desvinculan de la iglesias.
40

  Los procesos de inicia-

ción y de socialización eclesial no establecen un vínculo suficientemente fuerte entre 

los creyentes y la institución, que no pocas veces es cuestionada y vista con sospecha.  

Esta situación, además de otros factores, favorece el desplazamiento funcional de la 

religión y un distanciamiento en la vida práctica del cristianismo, que progresivamente 

ha perdido relevancia e incidencia en la cultura y la sociedad.  En tal sentido afirma 

Estrada: 

El creciente desconocimiento de la doctrina, prácticas, devociones y rituales tradicionales 

cristianos es el síntoma del fracaso de la instituciones eclesiales en la transmisión de la fe y 

refleja que se ha perdido el contexto de socialización religiosa  […] Al fallar la familia, la 

parroquia y la institución educativa como lugares de crecimiento en la fe, las iglesias  se in-

sertan en la crisis axiológica y doctrinal que afecta a todas las instituciones sociales.  Por 

                                                           
39 Ratzinger.  Homilía misa “pro eligendo pontifice”. (octubre de 2013) 

http://www.vatican.va/gpII/documents/homily-pro-eligendo-pontifice_20050418_sp.html   
40 Ver Estrada.  Retos actuales y humanización de la Iglesia. 139. 

http://www.vatican.va/gpII/documents/homily-pro-eligendo-pontifice_20050418_sp.html
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ello hoy resulta difícil establecer una distinción clara entre cristianos no practicantes, indi-

ferentes religiosos y ateos.
41

 

Las personas son cada vez más propensas a expresar su religiosidad más allá de las 

normas institucionales, afirmando una forma personal de estar en contacto con lo di-

vino sin la mediación de una iglesia.
42

  Esto no significa que necesariamente se rechace 

el sistema de creencias de la Iglesia, pero la relación con la institución cambia, se pue-

den creer sin pertenecer a una institución, en una la forma de ser de la religión contem-

poránea muy acorde con la postmodernidad.
43

  Este tipo de relación es la que el Conse-

jo Pontificio de la Cultura reconoce como el fenómeno de la «desconfesionalización» 

del homo religiosus, que rechaza toda forma de pertenencia confesional obligatoria y 

conjuga en una permanente reelaboración elementos de procedencia heterogénea. Nu-

merosas personas que reconocen no pertenecer a ninguna religión o confesión religio-

sa, se declaran religiosas.
44

 

La pérdida de incidencia de la Iglesia no es ajena a los demás factores culturales que se 

han considerado como relacionados con la indiferencia. La secularización y el plura-

lismo religioso remiten la religión al ámbito privado e individual, mientras que el rela-

tivismo, el sincretismo religioso y la sociedad de consumo ofrecen una amplia gama de 

posibilidades para adaptar un sistema de creencias personal y no limitarse a una oferta 

reducida como la que presenta una Iglesia institucional. 

En el panorama que hasta ahora se ha presentado, se ha insistido en cómo el ateísmo 

explícito y sistemático ha sido desplazado por una actitud de indiferencia religiosa, que 

afecta incluso a los creyentes.  Este cambio se verifica también en relación con la Igle-

sia.  El Consejo Pontificio de la Cultura describe este giro:  

La actitud agresiva hacia la Iglesia, sin haber desaparecido completamente, ha 

dejado lugar, a veces, a la ridiculización y al resentimiento en determinados me-

                                                           
41 Ibid., 140. 
42 Ver Donégani. ¿Una Iglesia en descrédito?, Selecciones de Teología, No. 208  (Marzo de 2014)  

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol52/208/208_Donegani.pdf 
43 Ibid., 249. 
44 Ver Consejo Pontificio de la Cultura.  Documento final de la asamblea plenaria ¿Dónde está tu Dios?, No. 3. 

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol52/208/208_Donegani.pdf
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dios de comunicación y, a menudo, a una actitud difusa de relativismo, de ateís-

mo práctico y de indiferencia. Es la aparición de lo que yo llamaría -tras el homo 

faber, el homo sapiens y el homo religiosus - el homo indifferens, incluso entre 

los mismos creyentes, contagiados de secularismo. La búsqueda individual y 

egoísta de bienestar y la presión de una cultura sin anclaje espiritual, eclipsan el 

sentido de lo que es realmente bueno para el hombre, y reducen su aspiración a 

lo trascendente a una vaga búsqueda espiritual, que se satisface con una nueva 

religiosidad sin referencia a un Dios personal, sin adhesión a un cuerpo de doc-

trina y sin pertenencia a una comunidad de fe vivificada por la celebración de los 

misterios.
45

 

1.3.4 Fundamentalismo y sectarismo 

Las iglesias cristianas no se resignan a perder espacios y relevancia en la sociedad y 

defienden sus intereses en temas basilares para la sociedad.  En la defensa de la inci-

dencia de la religión y de las iglesias en la sociedad, se ha caído en lo que Estrada lla-

ma, la doble tentación fundamentalista y sectaria del cristianismo actual:  

“Ante una sociedad relativizadora se prefiere el retorno a las certezas del pasado. Estas 

fueron respuestas creativas a los retos de otro momento histórico. Pero ahora se convier-

ten en un lastre para la creatividad actual, ya que su imaginario religioso, propio de una 

sociedad agrícola, no se originó para responder a los retos de una sociedad consumista y 

postindustrial.”
46

 

En tal fundamentalismo integrista se puede reconocer inseguridad y temor a la diferen-

cia y a la novedad y una apuesta por esquemas tradicionales que garanticen estabilidad 

y seguridad en un ambiente de incertidumbre y cambio.
47

   

El fundamentalismo se combina además con el sectarismo, es decir, con la dinámica de 

ghetto. Se pretende aislar a los miembros de la Iglesia de la contaminación sociocultu-

                                                           
45 Consejo Pontificio de la Cultura.  ¿Dónde está tu Dios? La fe cristiana ante la increencia religiosa. No. 1. 
46 Ver Estrada.  Dios como problema en la sociedad contemporánea. Selecciones de Teología, No. 150  (Marzo de 

2014)  http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol38/150/150_estrada.pdf 
47 Ver ibid. 

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol38/150/150_estrada.pdf
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ral que impugna las certezas del pasado.  Se establece un rígido control doctrinal, que 

puede derivar en una red de instituciones confesionales contrapuestas a los foros secu-

lares, considerados como peligrosos. Como lo afirma Estrada, “se pretende así instau-

rar un entramado alternativo a la sociedad, desde el que sea posible preservar, sin cues-

tionamientos, el depósito de la tradición. El pasado se transforma en presente y en ma-

triz del futuro.”
48 

 

Esta combinación del fundamentalismo integrista y sectarismo disminuye la capacidad 

de interpelación y diálogo de la religión y la Iglesia respecto a la sociedad, lo que sin 

duda hace que el ateísmo y el agnosticismo aumenten y la indiferencia religiosa se siga 

extendiendo.
49

 

1.4 Comprender la fe cristiana 

Karl Rahner afirmaba que los cambios en la comprensión de la fe  que se estaban dan-

do en la época del Vaticano II, constituían una amenaza, un desafío y un riesgo para la 

fe.  Lo que se discutía entonces, en sectores cada vez más amplios, ya  no era sólo el 

contenido de la fe sino la misma posibilidad de la fe.
50

  En muchos contextos, la fe ya 

no es siquiera objeto de discusión porque ha perdido interés e incidencia en la socie-

dad.
51

  Para entender esta situación conviene revisar el contenido del concepto fe en la 

cultura actual y cómo ha sido afectada progresivamente por el nuevo ambiente cultural. 

Benedicto XVI afirmaba que estamos ante una profunda crisis de fe, ante una pérdida 

del sentido religioso, “que constituye el mayor desafío para la Iglesia de hoy y que por 

tanto, la renovación de la fe debe ser la prioridad en el compromiso de toda la Iglesia 

en nuestros días.”
52

  Esta crisis de fe se puede reflejar en la inadecuación de las formas 

en que se ha anunciado la fe cristiana, formas que no pocas veces corresponden a con-

                                                           
48 Ibid.  
49 Ver ibid. 
50 Velasco.  Increencia y Evangelización, del diálogo al testimonio, 5 
51 Ver  ibid. 
52 Benedicto XVI.  Discurso a los participantes en la plenaria de la Congregación para la Doctrina de la fe. (Octubre 

de 2013)  http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/es/speeches/2012/january/documents/hf_ben-

xvi_spe_20120127_dottrina-fede.html 

http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/es/speeches/2012/january/documents/hf_ben-xvi_spe_20120127_dottrina-fede.html
http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/es/speeches/2012/january/documents/hf_ben-xvi_spe_20120127_dottrina-fede.html
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textos diferentes al actual, y que probablemente no atienden a la situación de la cultura 

presente y exige discernir la pertinencia de la manera cómo se propone la fe cristiana 

hoy.  Para ello es necesario partir de lo que implica la fe desde un cristianismo auténti-

camente asumido y contrastarlo con lo que se está entendiendo por fe en la cultura ac-

tual. 

1.4.1 Fe y  creencia. 

 

El acto de creer, que es lo básico de la fe, no resulta ser algo evidente y claro en la cul-

tura actual.  ¿Qué es la fe? ¿Tiene aún sentido la fe en un mundo donde ciencia y técni-

ca han abierto horizontes hasta hace poco impensables? ¿Qué significa creer hoy?  Es-

tas son preguntas planteadas por Benedicto XVI para señalar con urgencia la necesidad 

de clarificar qué es la fe, sus condiciones de posibilidad y sus implicaciones en el con-

texto actual.
53

 

Es fundamental esclarecer lo que se quiere expresar cuando se habla de fe, ya que se 

trata de un concepto complejo que se puede abordar desde diferentes ángulos y pers-

pectivas.  Sin una aclaración de lo que se está expresando con el término fe, cualquier 

discusión sobre el tema puede convertirse en un diálogo de sordos y tal vez esta falta 

de claridad sea una de las causas de la indiferencia religiosa.  

Para entender lo que significa la fe en un panorama cultural tan diverso como el actual, 

en un primer momento conviene desvincularla de las creencias, para entenderla como 

un hecho antropológico, como una gracia y como una respuesta a una vocación.  Las 

nociones de fe y creencia se confunden fácilmente. La aceptación o adhesión de postu-

lados en un nivel intelectual corresponde más a las creencias que a la fe.   

“No es lo mismo transmitir creencias que transmitir la fe.  Transmitimos creencias casi sin 

darnos cuenta, porque en ellas hay un parte casi que inconsciente que funciona, tanto en el 

plano personal como en el colectivo, sin pedirnos permiso.  Las creencias son subjetuales y 

                                                           
53 Benedicto XVI. Audiencia general, 24 de octubre de 2012. (Marzo de 2014) 

http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/es/audiences/2012/documents/hf_ben-xvi_aud_20121024.html 

http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/es/audiences/2012/documents/hf_ben-xvi_aud_20121024.html
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monológicas: yo conmigo misma y el objeto de creencia […]  Generalmente no solemos pa-

sarlas por el tamiz de la pregunta critica”.
54

 

Según la psicología de la religión, afirma Marcela Navarro, las creencias suelen ser 

más fuertes cuanto más simples sean, y pese a su simplicidad, se caracterizan por capa-

cidad de convencimiento, incluso saturación emocional, de manera que en algunos 

casos, como por ejemplo las creencias políticas, basta enunciar ideas muy básicas, o 

pronunciar ciertas palabras, incluso, para mover emociones muy intensas.  Por lo tanto, 

concluye, Navarro, transmitir estas creencias se transmiten muy fácilmente.
55

 

En el modelo de cristiandad, se identificaba  la fe con la adhesión teórica a lo que se 

debía creer y esto era un depósito de verdades reveladas por Dios y enseñadas por la 

Iglesia, a las que la Iglesia obligaba a asentir. Tal adhesión implicaba una serie de prác-

ticas esenciales, cuya omisión significaba separación  de la Iglesia.  La fe así entendida 

es pasiva y queda limitada al fides quae, esto es, a creer que las verdades propuestas 

por la Iglesia son válidas.  La fe es fides quae pero si queda limitada al asentimiento de 

verdades ya no es fe, es creencia.  La fe es también, y sobre todo  fides qua, se cree en 

alguien, o mejor, se confía en alguien.  La raíz del creer está en la relación personal.  

Nos recuerda Juan Martín Velasco, citando a Santo Tomás de Aquino, que lo que apa-

rece como principal y en cierto modo con valor de fin en cada acto de fe es la persona a 

cuya palabra se presta la propia adhesión y que el acto de fe no se dirige a los enuncia-

dos, sino a la realidad a la que remiten.
56

  

Con lo anterior se puede afirmar que la fe y creencias, aunque sean realidades íntima-

mente relacionadas no se pueden equiparar.  Mientras las creencias pueden referirse a 

ideas, contenidos, e incluso a cosmovisiones, la fe tiene en su centro a un tú, porque 

pertenece a la experiencia del encuentro intersubjetivo y dialogal, que es digno de con-

fianza.
57

 

                                                           
54 Ibid. 284. 
55 Ver ibid. 285. 
56 Ver Velasco.  Ser creyente hoy. 47. 
57 Ver Navarro. Experiencia de la fe. Urgencias de transmisión, 286. 
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1.4.2 La fe como encuentro personal. 

 

El carácter intersubjetivo y dialogal de la fe que se ha señalado, nos lleva a considerar-

la en su dimensión antropológica.  El marco antropológico de la fe es condición de 

posibilidad para la fe religiosa.  La identidad del ser humano se construye a partir de la 

relación y de la confianza, de creer en otros sujetos.  Así la conciencia de su identidad 

la recibe y la comprende, en un lenguaje que aprende y no produce él mismo.  La con-

fianza personal y el lenguaje cultural son las condiciones que hacen posible la identi-

dad del ser humano.58 

Se puede afirmar, de acuerdo con Martín Gelabert, que el misterio de la fe está en la 

profundidad insondable del ser mismo, coincide con el ser personal y que su identidad 

y su libertad son posibles solamente en la interacción dinámica entre lo que le es dado, 

lo que acoge y lo que rechaza libremente y, por otra parte, lo que libre y creativamente 

da a los demás.
59

  En suma, afirma Gelabert, “en la construcción de la propia identidad 

intervienen todas las dimensiones del ser humano, peor la dimensión creyente, en el 

sentido general de recibir y acoger, por confianza, juega un papel fundamental.”60
 

Además de ser parte central en la identidad del ser humano, la fe hace posible la comu-

nicación.  Si se prescinde la fe, en el supuesto de que fuera posible, el “yo” sería el 

limite definitivo de toda experiencia posible.
61

  El hombre se revela y acepta la revela-

ción del otro, en un proceso de comunicación intersubjetiva que tiene a la base la fe.  

1.4.3 La fe como adhesión. 

 

El marco antropológico de la fe permite entender el dinamismo de la fe religiosa.  El 

encuentro entre el hombre y Dios, obviamente no tiene la misma proporción que el 

encuentro entre seres humanos.  El encuentro con Dios, que hace presencia en la reali-

dad inmediata del sujeto, afecta y determina el conjunto de su existencia.  Dios se reve-

                                                           
58 Ver. Gelabert. Análisis antropológico de la fe, 29-30. 
59 Ver ibid. 
60 Ver ibid.  
61 Ver ibid., 33. 
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la y el hombre, asomado a la realidad del misterio que se revela y que lo desborda, re-

conoce en Él  la fuente y el fin de su propia existencia, como sumo bien, verdad y be-

lleza, es decir, como raíz y meta del deseo de felicidad.62 

La capacidad de creer es condición de posibilidad para la pregunta y para el encuentro 

con Dios, pero la fe se realiza solamente en la medida en que la comunicación intersub-

jetiva afecta la realidad existencial del hombre.  El hombre tiene la opción de acoger, 

ignorar o rechazar a Dios.  Si la opción es acoger la presencia de Dios, la respuesta del 

hombre es asumir una nueva forma de ejercicio de la existencia, en la cual se pasa de 

existir desde sí mismo como origen y fundamento de su vida, a existir desde Dios, 

aceptado como raíz, origen y meta de su ser.
63

 

Desde lo anterior es que se afirma entonces que creer en Jesucristo, encarnación perso-

nal de Dios, es entablar una relación personal con El, que conlleva la adopción de su 

misma vida, de determinadas actitudes y comportamientos y sobre todo, el descentra-

miento de la vida del creyente.  Tal descentramiento es pasar de una existencia centra-

da en sí mismo a una existencia volcada a los demás.  Josep Vives sintetiza así la com-

prensión de la fe: 

Creer en Dios significa admitir un principio último inteligibilidad, de sentido y de valor 

de todo, incluyendo mi propia vida, de suerte que yo me dejo determinar por él en toda 

mi existencia y en la valoración y uso de todo cuanto me rodea.  Creer en Dios significa 

creer que hay un sentido y un valor absolutos en la realidad y en la vida: es creer en un 

principio de esperanza y de bienaventuranza y entregarse sin reservas, incondicional-

mente a él. 
64

 

  

                                                           
62 Ver Velasco.  Fenomenología de la Religión. 149-151. 
63 Ver Velasco.  Ser creyente hoy. 55. 
64 Vives.  Creer desde, 75. 
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2 ANUNCIAR LA FE EN UNA CULTURA DE INDIFERENCIA 

Con elementos más claros de lo que comporta la fe cristiana, y después de contextuali-

zar el fenómeno de la increencia en la cultura actual, se pretende ahora presentar enfo-

ques alternativos para facilitar el diálogo sobre la fe, en un entorno cultural marcado 

por la indiferencia religiosa antes descrita. 

Los enfoques que se presentan a continuación corresponden a acercamientos o acentos 

que buscan responder a las inquietudes y urgencias que se han constatado en el análisis 

del fenómeno de la indiferencia y de la crisis de la fe.  Evidentemente no es posible 

abarcar tantas alternativas como sería deseable.  Por tanto se ha optado por algunas 

propuestas en atención a su pertinencia e interés particular por el diálogo con la cultu-

ra.  

2.1 Vicente Vide, comunicar la fe. 

El campo de reflexión de Vicente Vide ha sido la filosofía del lenguaje y filosofía de la 

religión y de manera especial, el análisis del lenguaje religioso.  En su aproximación a 

la cuestión de proponer la fe en tiempos de increencia e indiferencia religiosa como 

forma de vida y pérdida de las experiencias auténticamente cristianas, Vicente Vide 

enfoca el problema desde la teología de comunicación, desde la que plantea elementos 

interesantes para proponer la fe en la sociedad secular y digital, donde se potencia lo 

sensorial, lo narrativo, lo dinámico y los testimonios de vida. 

2.1.1 Nuevas formas de la religión en la ciudad secular 

 

Vide parte de reconocer la complejidad del proceso de secularización de la sociedad y 

en la cultura y de identificar las características de la ciudad secular.  Las características 

que señala Vide coinciden en gran parte con las que se han indicado antes en este tra-

bajo, pero bien vale destacar algunos énfasis y acentos que el autor expone en su diag-

nóstico.  
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 Autonomía de lo profano y pérdida del monopolio cosmovisional.  La religión deja 

de ser la legitimadora fundamental de la sociedad y la vida social tiene consistencia 

sin referencia a la religión, ésta pasa a ser un elemento que se usa libremente según 

el criterio personal.
65

 

 La religión se reduce al ámbito privado y lo sagrado a la intimidad personal.  Se 

asiste, dice Vide, a una sacralización de las relaciones individuales de la trascenden-

cia, de manera que se impone la religión centrada en el individuo.  No hace falta una 

referencia alguna a un credo o unos dogmas, ni reunirse en una colectividad.  Vide 

considera que esta afirmación de la teoría clásica de la secularización, debe ser ma-

tizada porque en su concepto, en muchas sociedades la religión no se ha privatizado 

tanto como parece.
66

 

 Primacía de la vivencia personal.  Se valora la creencia desde la experiencia y la 

sensibilidad personal, se enfatiza lo emocional, lo estético.
67

 

 Reencantamiento o desencanto del desencanto.  La secularización no es eliminación 

de la religión o pérdida de funciones, sino la reconfiguración de la religión.  La gen-

te aún quiere misterios, enigmas, símbolos o tradiciones. En Occidente no estamos 

en una sociedad arreligiosa, sino en un proceso de transición religiosa hacia un tipo 

de sociedad de intereses primordialmente intramundanos.  En la ciudad secular au-

mentan las formas regresivas de lo religioso, como magia, animismo, etc., así como 

formas más irracionales de religión como la astrología, la visión mágica de la salud, 

etc.
68

   

                                                           
65 Vide.  Comunicar la fe en la ciudad secular, teología de la comunicación. 22. 
66 Ver ibid. 22-23. 
67 Ver ibid. 23. 
68 Ver ibid. 23. 
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De lo anterior concluye Vide que no hay un ocaso de la religión, sino un eclipse de 

lo sagrado, en la forma en que lo entienden la religiones tradicionales, que por tanto 

pierden cada vez más centralidad y relevancia en el conjunto del entramado social.
69

 

El eclipse de lo sagrado ambienta un regreso a lo religioso, expresado de múltiples 

formas, religión difusa, religión invisible, rumor de ángeles, por citar algunos de los 

nombres acuñados por los investigadores del tema.
70

  

 La increencia como forma de vida.  La increencia supone adoptar posturas en las 

que se prescinde de Dios y de todas sus expresiones lingüísticas; no se menciona en 

casi ningún uso lingüístico compartido socialmente.  La indiferencia religiosa por su 

parte adopta expresiones diversas: desde una indiferencia por abandono, en la que 

se van perdiendo las referencia a la religión, hasta una indiferencia arreligiosa, con 

un vacío religioso debido a factores familiares, educativos o socio–cultural, pasando 

por una indiferencia comprometida y responsable, surgida de experiencias religio-

sas negativas o de una percepción de ineficacia de la fe vivida ante las situaciones 

de dolor o de injusticia.   

Junto a la indiferencia, crece el número de agnósticos.  Otros son increyentes porque 

consideran  aún que la afirmación de Dios implica una negación del hombre.  Ade-

más, señala Vide, nos encontramos con una generación de jóvenes, hijos de padres 

secularizados, que carecen de gramática religiosa, que son analfabetos en el terreno 

religioso.
71

 

 La moda del agnosticismo.  Afirma Vide, citando a Fernando Savater, que en estos 

tiempo posmodernos, ni el creyente practicante ni el ateo practicante son fáciles de 

encontrar: “¿para qué declararse ateo, si con un discreto agnosticismo puede uno 

                                                           
69 Ver Vide.  ¿En que Dios creemos? 6. 
70 Ver Vide.  Comunicar la fe en la ciudad secular, teología de la comunicación. 23-24. 
71 Ver ibid. 24-25. 



 

23 
 

quedar bien con la razón moderna y, además conservar algo del poético perfume 

que nunca falta en cualquier religión que se precie?
72

 

 El hecho religioso en la ciudad secular. Hoy muchos no creen en Dios o no saben si 

existe, sin embargo “siguen hablando de lo que para ellos tiene algunos rasgos de 

Dios. Así hoy sigue habiendo creyentes en el hombre, en la ciencia o en el progre-

so.”
73

  Las nuevas generaciones no tienen la gramática ni el alfabeto religioso cris-

tiano, lo cual no es obstáculo para que vivan la religiosidad de otra manera. Esto ex-

plica, dice Vide, la aparición de religiones de sustitución o una forma de religión 

implícita o invisible, que se expresan en torno a realidades profanas.  Lo sagrado es 

una dimensión constitutiva del ser humano, por eso no es extraño que se sacralicen 

y se ritualicen la política, la música, el deporte, el cuidado, mantenimiento y disfrute 

del cuerpo y las relaciones con la naturaleza.  Tal sacralización es una reconfigura-

ción de lo sagrado como reencantamiento de lo profano.
74

 

Se abre paso también una religiosidad difusa, etiquetada como Nueva Era, en la que 

no se presenta a Dios un ser personal, eterno e infinito sino como una fuerza o ener-

gía impersonal.  Al respecto bien vale la pena retomar la descripción que hace Vide: 

Dios aparece así como una vaga sensación de vivir, como un sentirse en armonía con el 

cosmos, como una energía que da sentido a la vida de cada uno.  La ventaja con que se 

presenta a ese Dios a la carta es que no exige ni impone nada al sujeto. […]  Estamos 

ante nuevas formas de religión que ofrecen salvaciones a la carta, más atractivas e in-

mediatas que las que ofrece el lenguaje cristiano, lleno de exigencias y renuncias, y mu-

chas veces desconectado de la vivencias personales y afectivas de los sujetos.
75

 

 Reconfiguración de las experiencias religiosas auténticamente cristianas.  La re-

configuración que señala Vide, se puede entender como una degradación de la ex-

periencia cristiana, ya que el punto es que muchas experiencias humanas que antes 

                                                           
72 Ver Ibid. 24-29 
73 Ibid. 25. 
74 Ver Vide.  ¿En qué Dios creemos? 18-19. 
75 Vide.  Comunicar la fe en la ciudad secular, teología de la comunicación, 31. 
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eran experimentadas como un encuentro con un Dios, hoy ya no son vividas de ese 

modo.  Este giro lo explica Vide a partir de impacto de la técnica, de la tecnología y 

la ciencia en la sociedad.  Si se pueden explicar los fenómenos a partir de sus causas 

naturales y si se pueden controlar con el poder de la tecnología, entonces es factible 

prescindir de la dimensión de gratuidad y misterio que envuelve el discurrir de la 

vida.  

La instalación en una forma de vida superficial, ocupada, divertida, posesiva, ajena 

a un compromiso con la transformación del mundo, propia de la sociedad seculari-

zada, obstaculiza la experiencia de gratuidad y apertura a la trascendencia, que son 

condiciones necesarias para la experiencia de Dios.  Sin esta última, el lenguaje re-

ligioso cristiano sobre Dios queda sin significado porque el lenguaje es una forma 

de vida y para que éste sea cristiano debe corresponder a una vida cristiana.
76

 . 

Vicente Vide considera que los rasgos descritos de la ciudad secular, no deben ser des-

alentadores en la tarea de comunicar al Dios de Jesucristo, sino que pueden y deben ser 

un nuevo areópago para anunciar al Dios desconocido.  La secularización es un reto y 

una oportunidad para la Nueva Evangelización.
77

  

Con Andrew M. Greely, afirma Vide que las necesidades religiosas del hombre no han 

cambiado desde la prehistoria; el hombre moderno, igual que sus antepasados, tiene 

necesidad de la fe, la comunidad, el mito y la ética en las que se refleje la naturaleza de 

su realidad.  Del cambio de los hábitos y los comportamientos a lo largo de la historia, 

no se sigue que el hombre sea menos o más religioso. Para sustentar tal afirmación 

sería necesario saber el significado religioso de tales hábitos y comportamientos, ya 

que las formas de lo sagrado son contingentes.  Así las cosas, el hombre moderno po-

dría ser más religioso que sus antepasados porque está obligado, a diferencia del hom-

bre medieval, por ejemplo, a plantearse unas cuestiones explícitamente religiosas.
78

 

                                                           
76 Ibid. 31-32. 
77 Ibid. 33. 
78 Ver ibid. 33. 
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Concluye Vide citando a Benedicto XVI, cuando señala la prioridad en el anuncio de la 

fe: “debemos preocuparnos de que el hombre no descarte la cuestión sobre Dios como 

cuestión esencial de su existencia; preocuparnos porque se acepte esa cuestión y la 

nostalgia que en ella se esconde”.
79

 

2.1.2 Comunicar la fe 

 

Para Vicente Vide, al el punto de partida para asumir el desafío de la sociedad seculari-

zada no puede ser otro que retornar al sentido profundo de la fe, y abrirnos a ella para 

poder comunicarla con un lenguaje significativo.  Dice Vide que ante la creciente secu-

larización y al mismo tiempo, ante el retorno de lo sagrado:  

“no necesitamos ni sacralizaciones, ni profanaciones, ni retornos de cristiandades neoimpe-

rialistas y fundamentalistas, ni cruzadas laicistas beligerantes, sino trascendencias en la in-

manencia e «imaginarios» religiosos que promuevan la dignidad de las personas. ¿Qué en-

tendemos por religión?”
80

   

Vide responde a esta pregunta desde una perspectiva hermenéutica-simbólica, afirman-

do que las religiones son condensaciones simbólico-rituales del sentido, religadoras y 

coimplicadoras  En nuestro contexto, la pregunta que plantea Vide, supone examinar la 

comprensión de la fe cristiana desde sus fundamentos antropológicos y de manera es-

pecial, desde el lenguaje en que ésta es expresada y comunicada.  Para Vide, lo más 

importante es que el cristiano “se crea lo que dice y hace, que se lo crea de verdad.  

Esto es lo esencial, y todo lo demás, que también es importante, es secundario:..”
81

   

En primer lugar, Vide insiste en que la fe no se tiene, ella nos tiene a nosotros.  Más 

que tener fe, «se es de fe».  Ésta se presenta como el fundamento de una existencia 

vivida desde el amor. Quien ha creído en la verdad de Dios y de su proyecto de salva-

ción, compartirá su existencia filial y el vocativo del amor. La fe es fiarse de aquel que 

                                                           
79 Benedicto XVI. Discurso a la Curia Romana con ocasión del intercambio de la felicitación navideña, 21 de di-

ciembre de 2009, citado en ibid. 35. 
80 Vide.  ¿En qué Dios creemos? 19.   
81 Vide.  Comunicar la fe en la ciudad secular, teología de la comunicación, 36. 
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ha venido en carne semejante a la nuestra; es apoyarse en Él y en su palabra; es ir hacia 

Él como hacia la fuente de la vida y de su futuro, como centro vital.82  

La fe constituye una forma de existencia, es la existencia en su dimensión fiduciaria y 

fedataria.  Lejos de ser un modo deficiente de saber o un modo prepotente y absoluto 

de conocer, la fe es una dimensión originaria y primigenia del ser humano.  En efecto, 

una de las características de la existencia humana es precisamente su estructura de con-

fianza básica, como lo afirmaba Ortega y Gasset, cuando dice que el ser humano es por 

naturaleza creyente.83 

Este teólogo destaca algunos aspectos de la fe como principales y fundamentales.  La 

fe es una oferta gratuita y libre; es cierta y oscura a la vez, esto es, comporta una certe-

za pero su contenido no es evidente ni posible de ser deducido apodícticamente, ya que 

está referido a la trascendencia.  La fe va unida al amor y comporta por tanto una im-

plicación existencial, ética y social.
84

 

2.1.3 El anuncio de la fe en la cultura de los símbolos y de las imágenes 

 

La fe es una experiencia que se comunica. La expresión comunicar la fe comprende 

más dimensiones que la expresión transmitir la fe ya que comunicación implica ade-

más  transmisión, información, contenidos, testimonio, comunión de vida, relación 

interpersonal, intención informativa, fuerza ilocucionaria y encuentro personal.
85

  

La comunicación de la fe demanda el uso de lenguajes significativos y adecuados.  

Para Vide, “en el lenguaje vivimos, nos movemos y existimos. En virtud de su carácter 

referencial, performativo, autotrascendente y auto-implicativo, el lenguaje nos encami-

na hacia una trascendencia comunicativa.”
86

.  El objetivo del lenguaje religioso, es 

suscitar una experiencia de Dios que conecte y transforme la vida de la gente.  Sin una 

experiencia de Dios las personas no pueden entender lo que se dice, pero para que haya 

                                                           
82 Ver ibid., 37-38. 
83 Ibid. 
84 Ver ibid., 49-53. 
85 Ver ibid., 65. 
86 Vide.  Las filosofías del lenguaje, ¿Nuevos praeambula fidei?,  293. 
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experiencia religiosa tiene que haber lenguaje de Dios de por medio; sin éste no hay 

experiencia de Dios, y sin experiencia, el lenguaje religioso resulta vacío o insignifi-

cante.
87

  La fe en cuanto es forma de vida, requiere tanto experiencia como lenguaje. 

Citando a Von Balthasar, recuerda Vide que “El lenguaje descubre la auto-

trascendencia intencional del dinamismo de la acción humana, ya que el lenguaje no se 

termina en sí mismo, sino que se refiere a la vida. El lenguaje aspira a actuar y a crear. 

El lenguaje es ya una acción incipiente y se rebasa a sí mismo en la obra y en el com-

promiso vital”.
88

  Se necesitan por tanto, discursos teológicos que susciten la experien-

cia de Dios, que interpelen, que provoquen preguntas de ultimidad y que abran a expe-

riencias de trascendencia.
89

 

En Occidente, nos dice Vide, se otorga más credibilidad a la imagen que a las palabras, 

y sin embargo, la objetividad que pretenden transmitir las imágenes televisivas, por 

ejemplo, no es tal, ya que la imágenes que se presentan, son el producto de una previa 

selección e interpretación de las realidad, además de que los medios basados en imáge-

nes, tienden a potenciar un mundo de apariencias.  Si la imprenta privilegiaba las ideo-

logías, señala Vide, la televisión, tiende a potenciar las apariencias, el look.  Se ha pa-

sado de la iconoclasia a la iconocracia, en donde la imagen termina convirtiéndose en 

generadora de realidad, porque esta última se esfuerza por parecerse a la imagen que se 

presenta de ella.
90

  

La cultura de la imagen propicia a su vez, la cultura del espectáculo.  Los medios de 

comunicación tienden a presentar la realidad como si fuera un espectáculo y todo espa-

cio es susceptible de transformarse en un escenario.  Asimismo, dice Vide, televisión e 

internet, presentan hoy rasgos que podríamos llamar «sagrados», a modo de tótems o 

fuerzas numinosas. Como el tótem, la televisión, es una nueva religión porque en el 

sentido etimológico, provoca un re-ligare, es una forma de atar al hombre con el mun-

                                                           
87 Ver Vide.  Comunicar la fe en la ciudad secular, teología de la comunicación, 82. 
88 Vide.  Las filosofías del lenguaje, ¿Nuevos praeambula fidei?  293. 
89 Ver Vide.  Comunicar la fe en la ciudad secular, teología de la comunicación. 82. 
90 Ver ibid., 83. 
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do, un nuevo modo de relacionarlo con la realidad.91 “En torno a ella se celebran los 

modernos rituales individuales, familiares y sociales.  Los profesionales y los políticos, 

las estrellas y los publicistas son los hechiceros de las nuevas liturgias que exorcizan 

demonios y prometen paraísos.”92 

Las imágenes televisivas y cibernéticas son manifestaciones de la cultura mosaico, es 

decir, conocimientos fragmentarios y superficiales que dejan en nuestro cerebro los 

medios masivos de comunicación.  Mientras la cultura tradicional era limitada en co-

nocimientos, pero organizada, coherente, estructurada, la cultura mosaico se caracteri-

za por el desorden, la fragmentación de los contenidos, la dispersión y el caos aleato-

rio.  La mayoría de las informaciones derivadas de imágenes audiovisuales en movi-

miento son inconexas y dispersas.93  

Vicente Vide resume la cultura actual de la imagen/espectáculo en cinco rasgos que se 

potencian  en ella: lo sensorial, lo narrativo, lo dinámico, lo emotivo y lo sensacional.
94

  

Se privilegian lenguajes,  sostenidos sobre las impresiones sensoriales, el ritmo, el co-

lor, la música, la emoción previa al razonamiento, lo que choca en varios aspectos con 

la cultura de la palabra oral y la escritura o de la cultura discursiva y conceptual, ancla-

da en lenguajes alfabéticos, que facilitan la conceptualización, la reflexión y la abstrac-

ción.  El lenguaje de la palabra oral y escrita comporta una percepción lineal, puntual y 

ordenada con base a la expresión de conceptos, mientras que lo audiovisual crea una 

forma de percibir simultánea, sintética, intuitiva y fragmentada.
95

 

  

                                                           
91 Ver ibid. 
92 Ibid. 84. 
93 Ver ibid., 86. 
94 Ver ibid., 87-89. 
95 Ibid., 89. 
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2.1.4 Las acciones pastorales en una cultura de la imagen.  

 

Vide ofrece algunos criterios de lo que puede y debe hacer la pastoral en una cultura de 

la imagen, no sin antes advertir que la opción de la mayoría de los esquemas pastorales 

es por la cultura del discurso, aunque, como se ha visto, los destinatarios viven en la 

cultura de la imagen.  Es necesario sintonizar con éstos, para lo cual no se trata de con-

traponer u optar por  una de las dos culturas sino integrar palabra e imagen.  No es ne-

cesario escoger entre la televisión o la lectura, por ejemplo,  sino asumirlas como for-

mas complementarias.  Esta complementariedad hace parte de la conciliación entre la 

emotividad y racionalidad.  

Recuerda Vide, que se trata de comunicar experiencias y no sólo contenidos y que se 

requiere introducir a las personas en el mundo del símbolo, de la palabra hecha narra-

ción que emociona, de la celebración que es vivencia percibida por el sentimiento: “el 

símbolo, la narración, la celebración y la oración son, entre otros, elementos que sinto-

nizan con la cultura de la icono-esfera. Por tanto se debe recuperar la fuerza que con-

tienen en sí el hecho celebrativo, la oración y la narración cristiana que llega al cora-

zón.”
96

 

Para Vide, es necesario presentar los contenidos doctrinales con lenguajes narrativos e 

icónicos.  Los relatos siguen ejerciendo hoy fascinación, pero se debe avanzar en las 

imágenes y en las formas de trasmitirlos.  Jesús habla narrativamente porque Él anun-

cia y hacía presente aquello que Él vive en primera persona, por tanto el lenguaje de la 

evangelización debe ser, sobre todo, narrativo.
97

  

2.1.5 Los símbolos y el  encuentro con Dios 

 

La posible contradicción o choque entre la cultura de imagen y la de la palabra, se con-

cilia en la comprensión de ésta como parte del universo simbólico del hombre, del que 

hace parte fundamental el lenguaje.  Dice Vide que entre “palabra, imágenes o silen-
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97 Ver Vide.  Hablar de Dios en tiempos de increencia, 33. 
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cios, lo mejor son los símbolos; Si algo tienen en común las palabras y las imágenes, es 

que son o pueden ser símbolos del encuentro con el Dios de Jesucristo y el cristianismo 

comenzó siendo una comunidad narrativa y empleando continuamente símbolos”.
98

  La 

primera actividad inteligente del hombre no es el conocimiento sensible ni el conoci-

miento abstracto, sino el conocimiento simbólico en el que interviene toda la persona y 

no solo su capacidad cognoscitiva.  En ese conocimiento y experiencia se captan de 

algún modo todas las dimensiones de la realidad, esto es, lo sensible, lo inteligible, lo 

valioso, lo universal, la dimensión o experiencia trascendental o la apertura de hombre 

a lo algún modo absoluto.
99

 

Además de recuperar lo simbólico, se debe recuperar y favorecer lo narrativo para po-

der comunicar la fe en una cultura de la imagen.  La narración es una comunicación 

interactiva y en cuanto tal, no se trata de transmitir conocimientos, sino participar a los 

demás de la forma de vida que se nos narra.  En el contacto con el mundo griego, el 

cristianismo perdió su inocencia narrativa y se sometió al razonamiento, situación que 

lamenta Vide porque para él, el cristianismo es, ante todo, la narración, el anuncio de 

una buena noticia y porque el lenguaje de la narración posee una fuerza performati-

va.
100

 

El lenguaje de Jesús no es conceptual, está lleno de imágenes, símbolos y metáforas.  

Señala Vide que:  

Su lenguaje sugiere, atrae, fascina, provoca, mueve a la decisión. […] Así hablaba Jesús y 

así deberíamos hablar nosotros en nuestras celebraciones, catequesis, anuncios de la Pala-

bra, en el templo y en la calle. Deberíamos hablar partiendo siempre de la vida de cada día, 

sin pudor ni complejos, ya que desde que Jesús se encarnó y resucitó, todas las cosas nos 

hablan de Dios y pueden llevamos a Él. Jesús usa el lenguaje para sugerir, evocar y hacer 

presente en la vida de cada día el ser mismo de Dios.”
101

 

                                                           
98 Ibid.  
99 Vide.  ¿En qué Dios creemos? 40. 
100 Ver Vide.  Comunicar la fe en la ciudad secular, teología de la comunicación.  Ibid., 96. 
101 Ibid. 
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En un sentido totalmente contrario, el lenguaje de la pastoral sigue dominado por lo 

conceptual, está desconectado de la vida diaria, puede ser estático y aburrido.  A la 

hora de hablar de Dios, se debería potenciar el valor de lenguajes de otro tipo como la 

poesía, el testimonio, la música, etc.
102

 

A manera de conclusión, advierte Vide que no todo se soluciona con los símbolos. El 

lenguaje va unido a una forma de vida religiosa. Si falta una experiencia de fe, por mu-

cho que se cambien o actualicen los símbolos de la liturgia o de la catequesis, no se 

conseguirá mayor cosa, por el contrario conectando las experiencias profundas y vita-

les de las personas con los símbolos, imágenes y palabras humanizadoras del Dios de 

Jesucristo, podríamos ofrecer una transmisión de la fe más creíble y significativa.
103

 

2.2 Juan Martin Velasco, ser creyente en la cultura posmoderna. 

La reflexión teológica de Juan Martin Velasco es muy extensa.  Se pretende aquí hacer 

un acercamiento a su pensamiento e intuiciones con respecto a los retos que la cultura 

posmoderna comporta para el cristianismo y las líneas que propone el autor para vivir 

la fe en el nuevo contexto cultural.  

2.2.1 Situación espiritual de la cultura posmoderna 

 

Después de señalar los principales núcleos y características de la posmodernidad y de 

reconocer la imposibilidad de abarcar un fenómeno tan complejo en toda su extensión, 

Velasco propone algunos aspectos que considera como los más relevantes de la cultura 

actual con respecto a la fe.  

 En la postmodernidad, se identifica una cultura de la intrascendencia, en la que las 

realidades trascendentes pierden la posibilidad de ser admitidas como válidas y son 

declaradas como insignificantes y carentes de valor.  Esta cultura limita al hombre, 

al aquí y al ahora, a lo inmediatamente accesible y le hace perder el sentido para los 
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largos plazos, y “para lo que el hombre no puede conseguir, pero que es imprescin-

dible para que tenga orientación y sentido lo que éste consigue”.
104

  

 La cultura actual es una cultura del divertimiento.  El olvido de sí ha constituido un 

recurso permanente del hombre para evitar la intranquilidad y la angustia que pro-

duce cuestionar su propia existencia e identidad.  Se han multiplicado y se han pues-

to al alcance de la sociedad medios de divertimiento cada vez más invasivos de la 

intimidad de las personas y cada vez más eficaces.  Los medios audiovisuales de 

comunicación y la industria del ocio y las vacaciones compiten por llenar los espa-

cios que deja la vida laboral y para evitar que en ellos surja la reflexión y se plan-

teen preguntas inquietantes.
105

 

 En la cultura actual se constata una sustitución del ser por el tener. Las llamadas 

sociedades avanzadas se han convertido en la encarnación de la posesión y el mejor 

ejemplo de los peligros que esto supone para la realización humana. Se las ha carac-

terizado como sociedades de consumo porque en ellas, el hombre se puede reducir a 

dos roles, producir y consumir.  El peligro mayor en ese aspecto de la cultura coti-

diana de las sociedades posmodernas, dice Velasco, es el de sustituir el ser por el te-

ner, con la consiguiente deshumanización del hombre.  Esta sustitución pervierte y 

aliena al sujeto, que adopta una actitud posesiva, en la que el hombre ejerce la rela-

ción con las cosas, haciendo de ellas objetos capaces de satisfacer sus necesidades, 

lo reduce a ser un conjunto de deseos que depende los objetos que han de venir a sa-

tisfacerlo.
106

  Afirma Velasco:   

Todo, cuando el hombre se hace posesivo, se reduce a un objeto de posesión: dinero, 

bienes de consumo, pero también ocio, cultura, amor y hasta religión y la fe, y se degra-

da a cosa ordenada a satisfacer las necesidades del hombre que se constituye en un cen-

tro vacío, literalmente dependiente de los objetos a través del deseo de obtenerlos y la 

preocupación por conservarlos, el cuidado por mantenerlos y la necesidad de hacer os-

                                                           
104 Velasco.  Ser cristiano en un cultura posmoderna, 41. 
105 Ver ibid., 46. 
106 Ver ibid., 48. 
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tentación de ellos como signo de su valor y apoyo en el que hace descansar su personal 

inconsistencia. […] así las cosas que comienzan por ser poseídas, absorben a aquel que 

creía disponer de ellas y lo convierten en su esclavo…
107  

Desde esta dinámica del tener, dice Velasco, se entiende porqué San Juan de la Cruz 

afirma que el espíritu posesivo es el obstáculo por excelencia para el encuentro con 

Dios y haga del paso al espíritu de desprendimiento  la clave para la entrada en el 

camino de contemplación.
108

   

Este espíritu posesivo  que caracteriza la cultura posmoderna y que dificulta el ejer-

cicio de la vida cristiana, ha estado presente en todos los tiempos, pero en las socie-

dades actuales, toma rasgos especiales.  En éstas la posesión no se orienta tanto a la 

acumulación de lo poseído, como a su consumo y sustitución permanente, y no se 

limita a bienes materiales sino a hacia los valores relacionados con la realización 

personal y la calidad de vida.
109

  

 La cultura de hoy es plural por efecto de la globalización y de los procesos migrato-

rios.  La convergencia de personas de diversas procedencias sin marginaciones ni 

exclusiones, comporta la aceptación como igualmente legítimas, de múltiples creen-

cias, valoraciones, modelos de persona y formas de vida diferentes a la propia.  Esto 

origina, dice Velasco, diferentes actitudes posibles de esa pluralidad que van desde 

el atrincheramiento, defensivo o polémico y agresivo, a la negociación cognitiva, 

que puede derivar en relativizar las propias convicciones, o a la rendición que ter-

mina en la disolución de la propia identidad.
110

   

 En la cultura actual el relativismo ha reemplazado la búsqueda de la verdad.  Dice 

Velasco, que los fines y los valores son remitidos al mundo de las creencias y de las 

opciones y éstas, por definición, dependen del parecer, de los gustos y de las prefe-

rencias de los individuos.  La interiorización de esta situación por las personas pue-

                                                           
107 Ibid. 
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109 Ver ibid. 
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de conducir a la fragmentación de la conciencia.  El enemigo por excelencia del 

pensamiento posmoderno es la razón totalizante detrás de la cual se recela el peligro 

del totalitarismo.  La verdad reducida a opinión o a preferencia compartida en un 

grupo determinado y difundida por los medios de comunicación, deriva en una cier-

ta anestesia de las conciencias y reduce la mayor parte de los temas a objetos de 

opinión y a creencia, mayoritariamente compartida.
111

 

 La sociedad se orienta hacia el individualismo, el hedonismo y el narcisismo.  En 

ella se pone el valor en el cultivo y el despliegue de la personalidad íntima, la legi-

timación del placer, el reconocimiento de las particularidades, la modelación de las 

instituciones, con el objetivo de satisfacer las aspiraciones de los individuos.  Se 

prefieren los vínculos a corto plazo sobre la regulación estable de las relaciones en 

los diferentes órdenes de la vida.
112

.  El individualismo se orienta hacia el hedonis-

mo, y culmina con un verdadero narcisismo, que dice Velasco, resume la sensibili-

dad psicologizante, vuelta hacia la realización  emocional de sí mismo y esto en 

ámbito de lo íntimo.
113

   

Todos los aspectos de la cultura cotidiana de las sociedades posmodernas apuntan a 

un resultado que Velasco sintetiza así siguiendo a Lypovestsky:  

La sociedad moderna no tiene ídolo ni tabú, ni tan siquiera una imagen gloriosa 

de sí misma, ni un proyecto histórico movilizador; estamos ya regidos por el va-

cío. […] esta caída en el vacío, verdadera consumación del nihilismo, ha perdido 

el carácter trágico, dramático o angustioso que revestía en Nietzche o en el exis-

tencialismo y se ha convertido en juego, esteticismo, en indiferencia pura.
114

  

El resultado es entonces la extensión en las sociedades de un verdadero nihilismo 

práctico, que no vive su vacío con angustia o trágicamente, sino que se contenta con 
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vivir o sobrevivir, sin mayores aspiraciones, y da muestras, afirma Velasco, de ha-

berse instalado en la insoportable levedad del ser.
115

 

 La secularización de la cultura posmoderna ha supuesto el alejamiento y la ruptura 

en relación con la religión y el cristianismo. Esta ruptura afecta a los presupuestos 

mismos, tanto teóricos como existenciales de la vida cristiana, como lo explica Ve-

lasco: 

Sin entrar en detalles sobre el significado de ese término tan cargado de significaciones, 

«secularización» remite a un proceso que ha difuminado, de amplias zonas de la realidad 

natural, de la vida personal y de la esfera social las huellas de Dios, los indicios de su 

presencia que el hombre venía descubriendo en ellas a lo largo de la historia.  […]  Es 

evidente que, culturalmente, vivimos una situación en la que el «Dios está aquí» de otros 

tiempos ha dado lugar al « ¿dónde está tu Dios?» de nuestros contemporáneos, que con 

frecuencia se convierte también para los creyentes en « ¿dónde está nuestro Dios?».  

Porque la secularización de la cultura termina con frecuencia en secularización de las 

conciencias, ya que tras declarar autónomo el orden social y su organización, el orden de 

la razón y sus preguntas, el orden ético y sus valores, el hombre termina por hacerse sor-

do a toda llamada religiosa, instalarse en la más completa indiferencia y declararse abso-

lutamente «sin noticias de Dios».
116

 

La cultura posmoderna se radicaliza aún más, en una segunda secularización.  Si 

bien en una primera secularización, fruto de la modernidad, la religión y las iglesias 

perdieron incidencia y control sobre las instituciones sociales, se permitió su desa-

rrollo autónomo.  Las iglesias y la religión perdieron buena parte de sus funciones y 

se especializaron en el cultivo del ámbito de lo sagrado, pero su presencia e impor-

tancia como gestoras de lo sagrado permaneció en la sociedad. 

En la segunda secularización, originada en la posmodernidad, ésta se radicaliza y 

con la intervención de otros factores culturales, como el individualismo, afecta drás-

ticamente a las instituciones religiosas.  La religión ya no se identifica con las igle-
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sias, se disemina en la sociedad y la cultura, y se manifiesta bajo formas no institu-

cionalizadas, espontáneas y no reguladas por las tradiciones religiosas.
117

 

Como consecuencia de esta radicalización de la secularización, los vínculos entre la 

institución religiosa y el individuo se rompen o se distienden.  Se distancian también 

la creencias y las prácticas de su definición institucional: se disgregan los vínculos 

entre creencias, ritualidad y praxis moral, y se desplaza el lugar del logro o no logro 

de la vida humana, del interior de la vida religiosa definida por la institución, al 

mundo de los problemas humanos, como la paz, la justicia y la ecología.
118

 

Todos estos datos relativos a la nueva presencia del factor religioso que supone la radi-

calización de la secularización ayudan a comprender el hecho más significativo de la si-

tuación religiosa de la posmodernidad, que confiere todo su alcance a esta segunda secu-

larización: el hecho de la extensión y profundización de la increencia, sobre todo bajo la 

forma de la indiferencia religiosa. […] que comienza generalmente como la relativiza-

ción y abandono de la institución y sus prácticas, parece condenada a sufrir una radicali-

zación progresiva que lleva frecuentemente a la falta de atención, a la desaparición de 

todo interés y a una especie de insensibilidad, hacia lo religioso como la confesada por 

Max Weber cuando se consideraba «no dotado de oído para lo religioso».
119

 

En la extensión de una actitud de este estilo, encuentra Velasco la explicación del 

clima cada vez más invasivo y evidente de la ausencia práctica de Dios, del eclipse 

social y cultural de lo divino, que hace cada vez más difícil la socialización religiosa 

y la transmisión del cristianismo a las nuevas generaciones.
120

 

2.2.2 Respuesta cristiana a la cultura posmoderna 

 

Velasco propone como metodología para responder a la situación cultural presentada, 

la doctrina teológica de los signos de los tiempos, esto es, ponerse a la escucha de los 

hechos, acoger lo mucho que pueden enseñarnos y descubrir en ellos los retos, los sig-

                                                           
117 Ver Velasco.  Ser cristiano en una cultura posmoderna. 60. 
118 Ver ibid., 61. 
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nos a través de los cuales el Espíritu nos revela la voluntad de Dios y sus designios 

para nuestra generación.
121

 

En esa línea, resulta claro que el cambio cultural exige a los cristianos considerar la 

nueva situación cultural no como un  peligro del que se debe tomar distancia, sino co-

mo un desafío y un reto, que puede poner al descubierto los errores e infidelidades en 

la realización histórica del cristianismo y que urge al descubrimiento de aspectos y 

dimensiones auténticas del cristianismo que pueden estar olvidadas.
122

 

Las respuestas a la complejidad de la crisis, advierte Velasco, no puede ser la adopción 

de reformas superficiales, ni exhortaciones ingenuas.  La situación demanda toda una 

recomposición del creer y toda una reconstrucción de la institución cristiana, basada en 

el único criterio válido, la Escritura y la tradición cristiana, leídas y actualizadas a la 

luz de los signos de los tiempos.
123

  Velasco resume las grandes líneas de respuesta en 

tres pasos fundamentales:  

La recomposición de la experiencia de la fe y la consiguiente personalización de la vida 

cristiana, la reconversión de la institución de la Iglesia, en la línea de la constitución de 

una comunión de fraternidades y el logro de una forma de presencia de los cristianos en 

el mundo que evite, por una parte, los intentos de dominio de las distintas esferas de la 

vida social y cultural y, por otra, la privatización del cristianismo y la reducción de los 

cristianos a la insignificancia social y cultural.
124

  

La revisión de la propuesta que hace Velasco desborda el alcance de este trabajo, por lo 

que se siguen los aspectos más directamente relacionados con la respuesta de los cris-

tianos a los retos que supone la cultura posmoderna. 
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2.2.3 Recomposición del creer, recuperar la dimensión teologal.  

 

El proyecto de recomposición del creer que requiere un eje capaz de articular los dife-

rentes aspectos de la vida cristiana, que se ha constatado en crisis.  En torno a tal eje se 

origina un perfil determinado de cristianismo que servirá para definir la identidad de lo 

que se quiere reconstruir, dice Velasco.
125

  El eje en cuestión tendría que ser la dimen-

sión teologal de la vida cristiana, de manera que la crisis de situación cristiana, sola-

mente puede ser superada desde la fe. 

La cuestión en este punto, advierte el teólogo, es que “la hondura y consiguiente difi-

cultad para realizar y pensar la fe conduce con frecuencia a aplicar el nombre de fe a 

elementos aislados de la misma y a contentarse –al menos para la mayoría de los cre-

yentes– con una realización simplificada de la fe que constituye su verdadera distor-

sión.”
126

  Esta intuición no es nueva para el cristianismo, nos recuerda Velasco: 

Los maestros de la vida cristiana nos vienen proponiendo, desde hace mucho tiempo, 

que lo importante para dar una respuesta a la crisis en la que vivimos, es recuperar el 

centro mismo de la vida cristiana. Lo hemos dicho muchas veces con la frase del Padre 

Rahner: El cristiano de mañana, será místico o no será cristiano. El Cardenal Newman lo 

había dicho antes que él, a finales del siglo XIX: Una fe heredada y pasiva, inercial, “te-

nida”, más que “ejercida” —diríamos no personalizada— llevará a las personas cultas a 

la indiferencia y a las sencillas, a la superstición. Vemos que hoy se está cumpliendo li-

teralmente esa profecía.
127

 

Frente a las perversiones del cristianismo que surgen de la simplificación o la distor-

sión de la fe, es necesario redescubrir la identidad de la fe en lo que tiene de adhesión 

personal a Dios presente en el centro del ser humano, revelado en Jesucristo y donado 

                                                           
125 Ibid., 101. 
126 Ibid., 102. 
127 Ver Velasco. “Ser creyentes por un cristianismo personalizado.”  Aula de Teología  (20 de abril 2012)  Apuntes 
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en su Espíritu.
128

  En este sentido lamenta Velasco que la educación en la fe, se limite 

las más de las veces a la enseñanza de la doctrina o en transmisión de pautas de com-

portamiento del colectivo de los cristianos, de manera que podemos considerarnos cre-

yentes y aparentarlo, sin que en el centro personal haya sucedido nada decisivo, sin que 

hayamos realizado la experiencia de Dios, sin que hayamos padecido su presencia, sin 

habernos convertido a Dios de todo corazón.
129

  Las circunstancias actuales de los cre-

yentes, recuerdan la urgencia de una pastoral mistagógica, es decir, orientada a la ini-

ciación en la experiencia del Misterio, por el ejercicio de la actitud teologal en toda su 

riqueza de aspectos, si se quiere responder a la profunda crisis por la que pasa el cris-

tianismo de nuestro tiempo.
130

 

La experiencia de la fe y adhesión son términos claves para comprender qué es la fe, 

pero como se ha podido ver, se pueden prestar a engaños, advierte Velasco: 

La experiencia de Dios no consiste en actos aislados: fogonazos de certeza que invaden la 

conciencia del creyente; efusión de afectos y sentimientos que puedan inundarlo en momen-

to determinado.  Tales actos pueden ocurrir y ocurrirán de ordinario en personas que pro-

gresan en la realización de su adhesión y consentimiento al Misterio, como «vivenciacio-

nes» localizadas, momentáneas y esporádicas de esa adhesión de la persona.  Pero la expe-

riencia de Dios es más bien el resultado de un itinerario que recorre el hombre cuando, 

consintiendo a su origen, encarna en su vida ese consentimiento y adquiere así la sintonía, 

la connaturalidad, la familiaridad, el aclimatamiento del propio ser a Dios y con Dios, que 

le permiten descubrir en todas las realidades del mundo, en todos los acontecimientos de la 

historia y en todas las experiencias de la propia vida.
131

 

En el proceso de recomposición del creer, para Velasco, la dimensión teologal de la 

experiencia de fe es el eje articulador porque tal dimensión recuerda que la fe tiene a 
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Dios por término y esto la hace original y la distingue de cualquier otra actitud huma-

na.
132

 

En relación con Dios, el ser humano no puede ejercer actividades de las que él sea el 

sujeto.  Conocimiento de Dios, deseo de Dios y cualquier expresión análoga, no se 

refieren al conocimiento o al deseo de Dios que tenga el hombre, sino al conocimiento 

o al deseo que procede de Dios y del que el hombre puede tomar parte viviendo, cono-

ciendo a su luz; el de deseo de sí mismo que Dios ha puesto en el ser humano como 

huella de su creación y del que al hombre le es dado participar y al que puede consen-

tir.
133

 

La relación religiosa pone de relieve que la condición humana consistente en ser a la 

escucha de Dios, destinatario de su amor, todo oído a su Dios, dice Velasco, utilizan-

do expresiones de Rosenzweig.
134

  Creer, ser creyente o vivir la fe, es una nueva forma 

de ejercicio de la existencia en la que el hombre, en lugar de decidir ser por sí mismo y 

desde sí mismo, acepta ser, abandonándose a la corriente del amor de la que procede su 

vida.
135

 

A la vivenciación de la actitud teologal, dice Velasco, la llamamos experiencia de Dios 

o experiencia de la fe.  Esta no consiste en descubrir a Dios por medio de la razón, ni a 

través del sentimiento o por una decisión.  Consiste en descubrir que, a la base de todos 

nuestros actos de conocimiento, “iluminándolos, sosteniéndolos y orientándolos, hay la 

luz que nos permite conocer, descubrimiento que se traduce en la certeza y la oscuridad 

de la fe.”
136

 

La relación teologal hace posible, a partir del original ejercicio de la existencia, una 

nueva antropología: un humanismo abierto a la trascendencia, o tal vez mejor, advierte 

Velasco, abierto por la trascendencia, que permite superar tanto la intrascendencia pen-

                                                           
132 Ver Velasco.  Ser cristiano en una cultura posmoderna, 104. 
133 Ver Velasco.  Orar para vivir, 18-19. 
134 Ver ibid. 
135 Ver Velasco.  Ser cristiano en un cultura posmoderna, 105. 
136 Ibid., 106. 
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sada y vivida en la posmodernidad, con su peligro de encerramiento en el nihilismo 

práctico, como la puesta de la trascendencia a disposición del hombre.
137

  La dimen-

sión teologal de este humanismo, abre horizontes al hombre e impide que éste se cierre 

en función de realidades finitas y ubica la vida humana más allá de las respuestas de las 

ciencias, las técnicas y los deseos inmediatos, con los sentidos parciales que compor-

tan, lo que falta, que es el sentido de los sentidos,
138

 que orienta la vida teologalmente, 

hacia Dios y que responde a las preguntas fundamentales del hombre. 

Concluye Velasco, que el consentimiento a la apertura que opera en nosotros la tras-

cendencia presta así una orientación al movimiento de autotrascendimiento presente en 

el hombre que se manifiesta en el imperativo de interrogación que anima la razón hu-

mana y en la desproporción consigo mismo que caracteriza al deseo del hombre.
139

 

2.2.4 Dimensión ético-política de la experiencia cristiana 

 

La dimensión ética y política de la actitud teologal es para Velasco, la mediación por 

excelencia para garantizar el respeto a la trascendencia, al mismo tiempo que una pre-

sencia de la misma en el mundo y la vida de los hombres.
140

  La experiencia de respon-

sabilidad por el otro es la experiencia originaria, que rompe la identificación del yo 

consigo mismo y su tendencia a convertirse en el centro de todo y manifiesta la irrup-

ción de la trascendencia en la existencia humana.
141

  La salida hacia el otro, asumién-

dolo como responsabilidad, es una realización efectiva de la experiencia de trascenden-

cia y criterio de autenticidad de la experiencia teologal. 

Afirma Velasco, que según lo anterior, la apertura a la trascendencia, que pone en 

cuestión tanto la idea moderna de sujeto y razón como el deslizamiento hacia la intras-

cendencia del pensamiento posmoderno, tiene lugar en la irrupción del otro en la expe-

riencia humana, irrupción que puede ocurrir en tres tipos de experiencia:  la experien-

                                                           
137 Ver ibid., 110. 
138 Ver ibid., 111. 
139 Ver ibid., 112. 
140 Ver ibid. 
141 Ver Ibid., 115. 
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cia del Otro absoluto que me interpela con su amor y me remite al amor y al respeto 

por el otro humano; la experiencia de entrada en una relación con Dios en la que éste 

no es un tú contemporáneo y coexistente con él sino, ileidad que le remite al otro (Le-

vinas); y la experiencia de trascendencia del agnóstico o ateo que realiza que asume 

responsabilidad con el otro, sin que conscientemente lo remita a un más allá de los su-

jetos.
142

 En los tres casos se constata el hecho de transcenderse en diferentes lugares: 

en la experiencia religiosa, en la experiencia ético-religiosa y en la experiencia solo 

meramente ética.  Pero, concluye Velasco, “muestra cómo la experiencia de Dios, in-

cluso en situaciones de eclipse cultural de Dios […] tiene lugar todavía en nuestro 

tiempo y puede entrar en un diálogo razonable con los que viven en él”.
143

   

Tanto el creyente como el agnóstico o el ateo consideran su experiencia como la más 

plausible, el creyente lo entiende desde Dios y éste puede ser entendido en el contexto 

presentado, por los no creyentes.  Considera Velasco, que no se trata de un acercamien-

to especulativo o teórico hacia Dios, ni de metafísica del ser o subjetividad libre, sino 

de una reflexión de fe sobre la praxis del amor.  La praxis ética se convierte aquí en 

componente esencial de la verdadera experiencia de Dios,
144

 cuya manifestación más 

auténtica se da en el amor y el servicio a los hermanos, en la que se reproduce lo esen-

cial de la forma de vida de Jesús, esto es, su ser para los demás, manifestados en amor 

y servicio.
145

 

A partir de relación de la fe y la praxis ética, señala Velasco que la reflexión teológica 

cristiana, debe incorporar la dimensión ético-política de la experiencia teologal al dis-

curso en el que expresa y comunica esa experiencia.
146

  Para ello, la teología tiene que 

rehacer el lenguaje sobre Dios. 

Para Velasco, la teología, apoyada en el pensamiento filosófico griego, en el raciona-

lismo y en el idealismo, ha elaborado una ontoteología en la que se puede dar a enten-

                                                           
142 Ver ibid., 114-115. 
143 Ibid. 116. 
144 Ver ibid. 
145 Ver Velasco.  La experiencia cristiana de Dios. 84. 
146 Ver Velasco.  Ser cristiano en una cultura posmoderna. 117. 
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der la trascendencia como un elemento más en un sistema de conceptos.  Tal compre-

sión justifica en parte, la sospecha y rechazo de la cultura postmoderna hacia una pre-

sentación tan reducida de la trascendencia.  Velasco califica la ontoteología como un 

lenguaje de la muerte de Dios, porque en aras de explicar a Dios, termina convirtiéndo-

lo en ídolo, olvidando la máxima de Agustín, si lo entiendes, no es Dios.  

La relaboración del lenguaje teológico que se propone, supone considerar la tradición 

de la teología negativa y retornar la historia y la experiencia judeo-cristiana e incorpo-

rar en su método la conciencia de la absoluta trascendencia de Dios que se ha revelado, 

en la historia del pueblo de Dios, en la historia y experiencia de Jesús y de los que lo 

han seguido.
147

  Esto es recuperar el valor del Misterio. 

La teología tiene otra tarea y no menos urgente, dice Velasco, asumir la muerte del 

hombre, causada por el lado oscuro de la historia moderna y que ha tenido su manifes-

tación en los genocidios y en la condiciones de vida inhumana a que han sido condena-

das las masas de los países pobres.  El reto es “hacerse de nuevo sensible al grito de 

sufrimiento y al clamor y la aspiración por la justicia que se eleva en una gran parte de 

la humanidad, fuera de la pequeña minoría de las sociedades avanzadas.”
148

  Las situa-

ciones de injusticia y sufrimiento ocultan a Dios, a los que padecen esas situaciones y 

sobre todo, dice Velasco, a los que se la infligen por ser cómplices o responsables de 

ella.
149

  

El silencio de Dios, para Velasco, ha adquirido en los últimos tiempos una nueva forma 

que lo ha hecho todavía más denso.  El mal en todas sus formas y el escándalo del su-

frimiento de los inocentes de forma particular, provoca una nueva conciencia de ausen-

cia que puede formularse en expresiones como las que han utilizado las víctimas y los 

testigos de grandes sufrimientos «y aquí ¿dónde está Dios?».
150

  Un cristianismo que se 

                                                           
147 Ver ibid., 118. 
148 Ibid.  
149 Ver Velasco.  La experiencia cristiana de Dios. 19 
150 Ver ibid., 21. 
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muestre insensible a la manifestación de la muerte del hombre que es el sufrimiento 

humano evitable, estaría dando muestras de estar sumido en la muerte de Dios. 

En este sentido dice Velasco que da la impresión de que nos estamos acostumbrando a 

vivir con la injusticia y un mundo que tolera la injusticia en las proporciones que se 

constatan en nuestro tiempo, es un mundo que no ama y que, por tanto, está dando 

muestras de que, efectivamente, no conoce a Dios.  Dios asume la causa del humilde y 

del pobre y conocerlo supone asumir sus causas, cuando no es así la experiencia de 

Dios queda bajo sospecha y  tal vez esto, dice Velasco, explica la instalación en la in-

creencia de zonas tan importantes de nuestro mundo.
151

  

El cristiano de deber ser místico, pero con una mística profética: “Es la mística del que 

dirige su mirada hacia Dios pero se encuentra a un Dios que dirige sus ojos hacia los 

que sufren, y por eso se ve necesitado de ir a encontrarse con los que sufren para en-

contrarse con Dios.”152  En el lenguaje sobre Dios debe incorporarse la atención al su-

frimiento humano evitable.  La teología cristiana, dice Velasco lo está intentando en 

dos contextos diferentes, como teología política y como teología de la liberación.  Esta 

última ha supuesto una renovación radical al vincular la fe a la historia del sufrimiento, 

la injusticia y la dependencia de los pobres y al destacar y promover la fuerza liberado-

ra del Evangelio y de la fe en  él.  La teología política, recupera la dimensión política 

de la fe y a su aspiración a la justicia.
153

 

2.2.5 El pluralismo cultural y religioso 

 

Este reto lo plantean las condiciones de vida en las que el pensamiento moderno se 

asienta y a las que reacciona con su insistencia en el relativismo y su rechazo a una 

razón capaz de procurar una visión onmiabarcante de la realidad.  Para Velasco, hay 

hechos inéditos en la situación actual: la humanidad está tomando conciencia del etno-

                                                           
151 Ver Velasco.  “Cristianismo y sociedad contemporánea”. (enero de 2015)  

http://www.unican.es/NR/rdonlyres/00013614/knatuatowbsahtjzfjydfikozlzyspbw/Cristianismoysociedadcontempor

%C3%A1nea.pdf 
152 Ibid. 
153 Ver Velasco.  Ser cristiano en una cultura posmoderna, 122.  

http://www.unican.es/NR/rdonlyres/00013614/knatuatowbsahtjzfjydfikozlzyspbw/Cristianismoysociedadcontempor%C3%A1nea.pdf
http://www.unican.es/NR/rdonlyres/00013614/knatuatowbsahtjzfjydfikozlzyspbw/Cristianismoysociedadcontempor%C3%A1nea.pdf
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centrismo en que se han movido hasta ahora los pueblos y culturas.  Por primera vez 

vivimos una permanente y estrecha interacción e intercomunicación de todos los hom-

bres; se ha accedido a una conciencia planetaria y a la conciencia de dignidad de todas 

las culturas.  En la dimensión religiosa se ha hecho evidente esta situación en una nue-

va visión de la pluralidad de las religiones, en una conciencia cada vez más clara del 

pluralismo de religiones y la exigencia cada vez más sentida del diálogo interreligio-

so.
154

 

Para Velasco, más allá de los problemas internos que el nuevo escenario implica para 

el cristianismo, éste está abocado a redefinir su relación con el resto de religiones y de 

reformular la conciencia de universalidad y de su condición de revelación definitiva de 

Dios.  Esto supone superar posiciones exclusivistas e inclusivistas en la relación con 

las demás religiones, y buscar una nueva relación, que supere el relativismo y el indife-

rentismo que no consiguen evitar las llamadas teologías pluralistas de las religiones.
155

  

Sobre las posibles respuestas, dice Velasco: 

Qué figura adquirirá el cristianismo tras este diálogo interreligioso, cuáles serán las for-

mulaciones teológicas de su identidad, son cuestiones sin respuesta en la actualidad pero 

que los cristianos podemos afrontar confiadamente desde la conciencia del valor de 

nuestra propia fe y desde el conocimiento de que el Dios siempre mayor en que creemos 

puede ser accesible a través de las tradiciones religiosas de la humanidad por caminos 

que sólo él conoce.
156

 

El diálogo interreligioso, para que sea posible exige una apertura de las diferentes reli-

giones, a fórmulas nuevas que hablen, por supuesto de la verdad de cada religión, par-

tiendo de la base que la afirmación de la propia fe no descalifica a las demás y como lo 

señala Velasco en la cita anterior, no se sabe qué caminos utiliza Dios para llegar a los 

que no pertenecen a mi religión. De este modo, concluye Velasco, se puede vivir con 

convencimiento de la propia religión, afirmando que Dios tiene caminos para llegar a 

                                                           
154 Ver ibid., 123. 
155 Ver ibid., 124. 
156 Ibid. 
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las personas que están en otras religiones y esas personas tienen también en sus reli-

giones caminos para llegar a Dios.157 

A manera de conclusión, podemos afirmar con Velasco, que la increencia, que está 

presente en todos los desafíos y cuestionamientos que hace cultura posmoderna al cris-

tianismo, puede prestar ayudar a los creyentes que se dejan interpelar por ella, en la 

medida en que la increencia no sólo constituye una llamada a la conversión de las per-

sonas, sino que además, es una exigencia de “reconversión” de las instituciones reli-

giosas y de su forma de presencia al mundo, ya que pone de relieve la inadecuación de 

las representaciones de Dios que han dado los creyentes. Los ateos, se dijo con razón, 

no lo son de Dios, lo son de unos creyentes.
158

  Con respecto a la reconversión que de 

las instituciones, Velasco afirma que: 

Si hubiese que resumir en una sola cualidad la orientación de la reconversión de las media-

ciones de la fe que reclama la increencia, tal vez podríamos proponer el crecimiento de las 

mismas en transparencia. Lo cual exige, por una parte, intensificación de la luz interior, re-

vitalización de la experiencia de Dios, y por otra, purificación, revitalización y adaptación a 

la sensibilidad de nuestra época de las mediaciones religiosas. Pero esta adaptación […] 

debería consistir, más bien, en una radicalización de la coherencia de todas esas mediacio-

nes con el mensaje del evangelio y en una sintonización con los valores que ha puesto de 

relieve y a los que ha hecho sensibles la época moderna, a veces, al margen de los creyen-

tes, pero en extraña convergencia con el espíritu cristiano.
159

 

2.3 Gallagher, fe y cultura 

Michel Paul Gallagher se interesa de manera especial por la relación entre la fe y la 

cultura, la fe y la literatura. La reflexión teológica de Gallagher y su diálogo con la 

cultura es muy original. El interés de su reflexión inicialmente era establecer los víncu-

los entre literatura, que también es su especialidad, y la teología.  El tema ha sido abor-

                                                           
157 Ver Velasco.  “Cristianismo y sociedad contemporánea”. (enero de 2015) , http://www.unican.es/ 
158 Ver Velasco.  “Espiritualidad cristiana en tiempos de increencia”. Selecciones de Teología, No. 111 (octubre de 

2013) , http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol30/117/117_velasco.pdf 
159 Ibid. 

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol30/117/117_velasco.pdf
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dado por muchos autores con la mediación de la filosofía, Gallagher hace una opción 

diferente.  

La literatura necesita y crea lo que Gallagher llama una longitud de onda receptiva para 

entrar en nosotros, una lectura auténtica, implica permitirnos ser cambiados por la ex-

periencia con el texto y no por sus contenidos; el encuentro con la literatura, así como 

el encuentro con la fe, dice Gallagher, requiere una actitud contemplativa en nosotros. 

Si nuestra capacidad de asombro es pobre, no podemos entrar ni el reino de la imagina-

ción ni en la espiritualidad.
160

 

Para Gallagher, la cultura es como un océano que nos supera y en el que estamos su-

mergidos y que es hoy mucho más confuso y turbulento de lo que pudo ser hace pocas 

décadas.
161

  Gallagher constata lo dramático de este cambio desde su historia personal 

y señala la profundidad de sus consecuencias para la fe: 

Estoy pensando en mi infancia en Irlanda, pero aplicable para el mundo entero.  Hace se-

senta años o más, la mayoría de la gente tenía mentalidad «pueblerina» incluso en medio de 

ciudades como Nueva York.  Esto podía afirmarse de los católicos en sus parroquias pero 

también, sin duda, de otros creyentes religiosos, cristiano o no.  Fe y pertenencia era como 

dos caras de la misma moneda. Hoy es raro que un niño tenga la experiencia de una heren-

cia religiosa tan natural y tranquila.  En todo el mundo occidental, la Iglesia ha sufrido una 

pérdida masiva de miembros.  Rara vez se encuentra en el centro de la vida de la gente.  En 

la complejidad actual, es sólo una de las muchas fuentes potenciales de sentido y quizá no 

muy atractiva.  Para un gran número de miembros de las generaciones jóvenes, lo que la 

Iglesia ofrece  –en términos de enseñanza, de culto o de imagen espiritual– resulta extraño e 

incluso, a veces, vacío e insincero. Puede que en su infancia tuvieran algún contacto con 

momentos memorables […] pero una vez llegados a la adolescencia, el lenguaje de la Igle-

sia puede resultar totalmente extraño. ¿Dónde encontrarán caminos que lleven a la fe cris-

tiana?”
162

 

                                                           
160 Ver Gallagher. Dive deeper, the human poetry of the faith, 5. 
161 Ver Gallagher. El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende. 11. 
162 Gallagher. Mapas de la fe, diez grandes creyentes de Newman hasta Ratzinger.  11. 



 

48 
 

El objetivo que se plantea Gallagher es discernir las corrientes transversales del océano 

cultural e identificar lo que él llama puntos de luz en lo que a primera vista podría pa-

recer el escenario de una catástrofe.  En la búsqueda de tales puntos de luz, el foco cen-

tral de la reflexión de Gallagher es “la posibilidad de la fe hoy, y en particular, posibi-

lidad de trazar caminos fecundos para la realización la fe.”
163

 

Para trazar tales caminos, dice Gallagher, es necesario re-pensar y re-presentar la fe de 

modo que puedan llegar la gente de hoy.  Una aproximación teórica no descubrirá nun-

ca el núcleo de la fe como amor ofrecido y aceptado.  La fe es un «sí» a otro «sí», don-

de el «sí» eterno de Dios a nosotros llega primero, y nuestro vacilante «sí» de recono-

cimiento se produce más tarde.  Para llegar a tal reconocimiento se necesita un espíritu 

de apertura a la imaginación de Dios, es decir, aceptar la invitación que Dios hace a 

imaginar nuestra vida fundamentada en un Amor que superar todo lo imaginable.
164

 

En su acercamiento, el autor distingue dos tipos de acercamientos, uno ad intra, que 

aplica para las personas que viven en la Iglesia y que en menor o mayor grado tiene 

una fe cultivada en algún grado, por mínimo que sea.  El segundo acercamiento es ad 

extra, que es el más relevante para este trabajo y busca con los que viven al margen de 

la fe y no están en contacto con la Iglesia, el cual requiere un contacto diferente y más 

creativo.
165

 

Cuando Gallagher habla de imaginación, la entiende con Newman, como la capacidad 

de realizar la fe, en el sentido de hacer a Dios real en la vida de la persona.  Es a través 

de la imaginación, más que de la reflexión intelectual, dice Gallagher, como llegamos a 

compromisos religiosos concretos; la imaginación, es una zona de lógica intuitiva y, 

como tal, una mediadora clave de la fe.
166

 

  

                                                           
163 Gallagher. El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende.12-13. 
164 Ver Gallagher. Mapas de la fe, diez grandes creyentes de Newman hasta Ratzinger.  12-13. 
165 Ver Gallagher.  “Hacia una nueva pre-evangelización: Reflexiones para el Año de la Fe” 120. 
166 Ver Gallagher. Mapas de la fe, diez grandes creyentes de Newman hasta Ratzinger. 27. 
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2.3.1 La desolación cultural 

 

Para Gallagher, no se puede responsabilizar a los cambios culturales de los problemas 

que enfrenta la transmisión de la fe, se debe hacer un análisis previo de la cultura, antes 

de llegar a tal conclusión.  El concepto de cultura, reconoce el autor, es ambiguo y po-

lisémico.  Para Gallagher, cultura es el conjunto de significados y valores que informa 

un modo de sentir y compartir la vida de un grupo humano.
167

 A manera de síntesis 

esquemática Gallagher propone tres comprensiones de lo que es la cultura. La primera 

acepción de Cultura, con mayúscula inicial, se refiere al sentido alto de la cultura, se 

relaciona con los valores y expresiones artísticas.  

Una segunda acepción es la cultura en minúscula, esta es la cultura vivida, que Ga-

llagher llama cultura de la calle.  Ésta “ejerce una gran influencia en el modo en que 

las personas imaginan el significado y la finalidad de su existencia.”
168

  En este senti-

do, la cultura es como el aire que se respira, del que asimilamos estilos de vida sin ser 

conscientes de ello y en el que se da forma a nuestras disposiciones y a nuestros hori-

zontes.
169

  Este nivel de cultura es el que forma nuestra imagen colectiva de la realidad. 

Dice Gallagher que “desde el punto de vista religioso, la omnipresencia del mundo de 

imágenes y valores circundantes, produce un inmenso impacto en la capacidad de los 

sujetos para tomar decisiones vitales, incluida la relativa a la fe en Dios.
170

  La cultura 

dominante nos presiona para que olvidemos “nuestras hambres más excelsas y nos per-

damos en las superficies glamorosas de la vida.”
171

  

En la tercera perspectiva de la cultura que propone el autor, la cultura es como un ám-

bito de rivalidad, como un campo de batalla entre valores y visiones contrarias sobre el 

hombre.  La cultura entonces, lejos de ser un campo neutral puede ser una fuerza peli-

grosa y deshumanizadora.  En este contexto se entiende entonces por qué la Iglesia ha 

                                                           
167 Ver Gallagher. “Nuevos horizontes ante el desafío de la increencia”. Selecciones de Teología, No. 141 (octubre 

de 2013)  http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol36/141/141_gallagher.pdf  
168 Gallagher. El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende. 19. 
169 Ibid., 20. 
170 Ibid., 21. 
171 Gallagher. Mapas de la fe, diez grandes creyentes de Newman hasta Ratzinger.  153. 

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol36/141/141_gallagher.pdf
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hablado de una transformación de la cultura y se le ha dado a la fe un acento contracul-

tural.
172

  

Además de las tres distinciones que hace Gallagher de la cultura, éste propone otro 

modelo para entender los cambios culturales y sus consecuencias con respecto a la fe.  

Este modelo se basa en los conceptos de pre-modernidad, modernidad y postmoderni-

dad. 

Gallagher identifica dos rostros muy diferentes de la postmodernidad, que él llama la 

postmodernidad vivida para diferencia del enfoque teórico de la misma.  El primer ros-

tro, es la postmodernidad de la calle, que aparece como el origen de la desolación cul-

tural de nuestro tiempo y el segundo, que corresponde a una sensibilidad de la búsque-

da, que puede interpretarse como un intento de superación de los desequilibrios de la 

modernidad.
173

  Estos desequilibrios los sintetiza Gallagher en tres elementos, a saber: 

identificar la razón con la verificación empírica, identificar libertad con autodetermina-

ción y separar la verdad de la libertad y del sentimiento.
174

 

La postmodernidad vivida, que es la que más le interesa a nuestro autor, puede herir en 

tres dimensiones de la humanidad, vitales para una identidad religiosa, a saber, la ima-

ginación, la memoria y el sentido de pertenencia.
175

 Dice Gallagher:  

... La imaginación puede ser colonizada por “comida basura” y reducirse a mera superficia-

lidad.  La memoria, que el receptor del mundo a través de una tradición viva, puede vivir en 

una especie de inmediatez alienada, sin pasado ni futuro, como si estuviera aprisionada en 

un presente ahistórico.  La pertenencia, junto otros, a una comunidad se ve minada cuando 

se pierden las antiguas anclas y cuando una soledad inquieta va íntimamente unida a un es-

tilo de vida frenético.  Tal desolación cultural implica una cierta ausencia de reposo y de 

raíces e induce a una parálisis interior, a pesar de todo el desenfreno exterior.  Cuando esta 

desolación cultural se difunde en una sociedad, puede bloquear las fuentes de la imagina-

                                                           
172 Ver Gallagher. El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende. 23-24. 
173 Ver Ibid., 32. 
174 Gallagher. Mapas de la fe, diez grandes creyentes de Newman hasta Ratzinger.  160.  
175 Ver ibid., 27. 
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ción, de la memoria y de la relación y consiguientemente hacer que la fe cristiana no solo 

sea algo que no merece confianza sino algo irreal e inalcanzable.
176

  

La desolación cultural es para Gallagher un fenómeno en el que las presiones de la 

cultura dominante dejan personas bloqueadas, en una desolación cultural a nivel de 

disponibilidad para la fe, en el sentido ignaciano,
177

  Lo trivial secuestra su imagina-

ción, quitándoles la libertad e imposibilitando la escucha del mensaje salvífico.
178

 Para 

Gallagher, la desolación cultural ofrece más dificultades a los preámbulos de la fe que 

a la fe misma y por tanto es este nivel en donde se debería poner más atención.
179

   

Parte de esta desolación cultural tiene que ver con la secularización, porque ha suscita-

do un cambio en la sensibilidad simbólica de las personas.
180

  El significado religioso 

encontraba su encarnación más elocuente en símbolos, pero hoy, los símbolos de tras-

cendencia están amputados de las experiencias de trascendencia que los engendra-

ron.
181

  En este sentido señala Gallagher que el máximo impacto de la secularización se 

da en la imaginación y la disposición, ocasionando una crisis, no en el credo sino en la 

cultura, no en la fe sino en la capacidad de creer en algo más allá de sí mismo.
182

  

Por lo anterior se puede afirmar que la actitud de increencia e indiferencia religiosa 

tiene que ver más con las imágenes de la cultura que con las ideas filosóficas.  El ritmo 

secularizado de la cultura puede maniatar la imaginación humana, dice Gallagher, ha-

ciéndola incapaz de prestar atención a la llamada de Dios.  Los mensajes culturales, 

concretados en imágenes penetran en la imaginación imperceptiblemente y se convier-

                                                           
176 Gallagher. El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende. 33-34 
177 Dice San Ignacio de Loyola en los Ejercicios Espirituales: [317] “Llamo desolación todo el contrario de la terce-

ra regla, así como oscuridad del ánima, turbación en ella, moción a las cosas bajas y terrenas, inquietud de varias 

agitaciones y tentaciones, moviendo a infidencia, sin esperanza, sin amor, hallándose toda perezosa, tibia, triste y 

como separada de su Criador y Señor. Porque, así como la consolación es contraria a la desolación, de la misma 

manera los pensamientos que salen de la consolación son contrarios a los pensamientos que salen de la desolación.” 
178 Ver Gallagher. “Nuevos horizontes ante el desafío de la increencia”. Selecciones de Teología, No. 141. 

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol30/117/117_velasco.pdf 
179 Gallagher.  Dive deeper, the human poetry of the faith, 2. 
180 Ver Gallagher. El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende. 38. 
181 Ver Gallagher.  Dive deeper, the human poetry of the faith, 119 
182 Ver Gallagher. El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende, 39 

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol30/117/117_velasco.pdf
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ten en presupuestos sobre la realidad que provocan el eclipse de Dios del que habla 

Martin Buber.
183

 

Así las cosas, para Gallagher, el énfasis sobre la disposición, la sensibilidad y la imagi-

nación resulta esencial en la teología actual, y en ese sentido suponen una lectura dife-

rente del contexto de la fe. Si la cultura es la estructura de nuestro modo de sentir, que 

silenciosamente forma en nosotros las imágenes por las cuales vivimos, entonces una 

cultura dominantemente secular, puede marginar aquellas formas de disposición hacia 

Dios, sin las cuales la fe permanecerá como algo irreal.
184

 Para Gallagher las intuicio-

nes de Newman acerca de la imaginación resultan proféticas: 

Hoy hablamos de deshacer el divorcio entre teología y espiritualidad o de repensar el papel 

que desempeñan las dimensiones afectiva y estética en la fe.  Cuando Newman insiste en 

que la imaginación llega al corazón y hace la fe más «real», está en armonía con estas ten-

dencias.  Pensadores más recientes, que van desde Einstein hasta Ricoeur, han explorado la 

imaginación como una forma de cognición esencial.  Newman, a su modo menos sistemáti-

co, apuntó ya en esa dirección.
185

 

2.3.2 Secularización y sordera cultural 

 

Para Gallagher, el efecto más grave de la secularización no es la crisis sociológica de la 

religión en la sociedad abierta, sino la secularización oculta de la sensibilidad que blo-

quea la fe en el nivel de disposición, resultando así más difícil conseguir despertar la 

imaginación espiritual de las personas.
186

  Afirma Gallagher que la consecuencia de 

esta forma de secularización, oculta y menos cuantificable, es el hecho de que las for-

mas tradicionales de transmisión de la fe han dejado de funcionar. 

Tal vez, el daño más profundo causado por una cultura secularizada no concierne al nivel de 

la fe, sino al de la esperanza o, más precisamente al nivel de nuestra potencial apertura a la 

                                                           
183 Ver Gallagher. “Nuevos horizontes ante el desafío de la increencia”. Selecciones de Teología, No. 141. 

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol30/117/117_velasco.pdf 
184 Ver Gallagher.  Dive deeper, the human poetry of the faith, 119. 
185 Gallagher. Mapas de la fe, diez grandes creyentes de Newman hasta Ratzinger, 27. 
186 Ver Gallagher. El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende, 41. 

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol30/117/117_velasco.pdf
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revelación.  Si la fe, como afirma Pablo, procede de la escucha, entonces tal vez vivimos ya 

la situación de la sordera culturalmente inducida.  Esto significa que las personas no están 

en contacto con su interioridad y con su hambre de «algo diferente» y que pueden vivir una 

especie de apatía cotidiana. […]  El resultado es […] una ajenidad al lenguaje de la Igle-

sia...
187

 

Gallagher hace una propuesta de tres pasos para facilitar la acogida de la Palabra y 

superar esta sordera cultural. Los pasos son la convergencia de la fe y la disposición, la 

fe como decisión y la fe como diferencia o drama.  Advierte que estas dimensiones 

están siempre presentes, pero requieren en el momento actual, una urgente atención 

pastoral. La disposición se refiere a todo el ámbito de apertura o cerrazón a la fe y tiene 

su lugar más en lo actitudinal y existencial que en lo intelectual.
188

 

El desafío de la evangelización, afirma Gallagher, es preparar el corazón para la fe.
189

  

Por tanto, los preámbulos que se necesitan hoy no son filosóficos sino espirituales. Si 

la disposición hacia la fe está bloqueada e influenciada culturalmente, los medios tradi-

cionales no resultan adecuados para superar la indiferencia y la apatía. 

Gallagher considera esencial preparar el camino con formas de pre-evangelización an-

tes de utilizar un lenguaje de fe más explícito, la preparación es todo.  Los sacramen-

tos y la liturgia no son los caminos más pertinentes para preparar el camino hacia la fe 

cristiana, al menos en un primer momento, ya que si no tienen base personal en la ima-

ginación religiosa: 

La gente necesita descubrir primero su espíritu para recobrar los deseos que el estilo de vida 

dominante puede sofocar.  Después podría ser capaz de despertar a la sorpresa del Evange-

lio.  Esto es lo que puede significar la «nueva evangelización» […] que ya no puede lograr-

se a través del enfoque de la «antigua sacramentalización».
190

 

                                                           
187 Ibid.  
188 Ibid., 51. 
189 Ver entrevista a Gallagher. Conversa sobre la fe (Marzo de 2013)  https://www.youtube.com/  
190 Gallagher. Mapas de la fe, diez grandes creyentes de Newman hasta Ratzinger.  12 
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El proceso de preparación sería una mistagogía pastoral, una iniciación gradual a un 

cristianismo más maduro, que suscite escucha y capacidad de asombro en las personas. 

De la misma manera que Cristo sorprendía abriendo nuevas perspectivas con parábo-

las, un nuevo preámbulo para hoy podría implicar un cambio de la racionalidad a la 

afectividad, por ejemplo.
191

  La propuesta de una nueva mistagogía se basa en el reco-

nocimiento de que las mediaciones tradicionales de la fe, pueden resultar estériles por 

el cambio cultural.  Por tanto, Gallagher propone no empezar por los sacramentos, sino 

por niveles previos de disposición y de encuentro contemplativo, y posteriormente con-

tinuar la iniciación con los sacramentos.  Sin pensar primero en los preámbulos de la 

fe, en la preparación,  se corre el peligro de defender un teísmo teórico o una adhesión 

externa a la Iglesia, antes que una vía para el encuentro con Cristo.
192

 

Gallagher divide la preparación en dos momentos.  El primero es la pre-evangelización 

que pretende despertar el sentido religioso, y esto no se logra con conceptos racionales, 

sino con preámbulos de naturaleza experiencial.  Afirma Gallagher que la gente necesi-

ta que le dé oportunidad de tener conciencia de quienes son y de que desean.
193

  Para 

este momento sugiere el autor apelar al paradigma del arte como modelo de encuentro 

para la fe.  El arte puede ser, en términos de Gallagher, una longitud de onda  capaz de 

llegar hasta el corazón, hasta el centro, porque el asombro prepara  la longitud de onda 

del Misterio.
194

  

En el segundo momento lo que interesa es poner de relieve la novedad del Evangelio. 

Si el lenguaje de la religión es aburrido, la respuesta ha de ser el descubrimiento con-

templativo de Jesús.  Advierte Gallagher en este punto que el énfasis para presentar la 

novedad, lo que Gallagher llama el frescor de Jesús al increyente no se le ha de hablar 

del vacío sino de la riqueza humana: “una conciencia de inutilidad humana –hace a 

                                                           
191 Ver Gallagher. El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende, 54-55. 
192 Ver Gallagher. “Nuevos horizontes ante el desafío de la increencia”. Selecciones de Teología, No. 141 (octubre 

de 2013). 
193 Ibid. 
194 Ibid.  
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Dios no creíble– mientras que una conciencia de grandeza humana es el umbral de la 

fe”, afirma Gallagher siguiendo a Sebastián Moore.
195

 

La preparación, es decir, la pre-evangelización, deriva necesariamente en la evangeli-

zación, pasar de lo humano para llegar al misterio real, a ser sorprendidos por Cristo.  

En este proceso es justo buscar continuidad y coherencia entre el deseo de la persona y 

el Evangelio pero sin desconocer que en algún momento habrá una ruptura fuerte que 

tiene que ver con las condiciones del seguimiento cristiano.  Dice Gallagher, “el énfa-

sis de la disposición constituye un importante lenguaje inicial de la fe para nuestro 

tiempo, pero debe completarse en una decisión de vida y una aceptación de la diferen-

cia que caracteriza la fe.”
196

  

Con respecto a la decisión y a la fe, resulta claro que hoy se trata de una decisión libre 

y personal por la que se reconoce la verdad de Dios en Cristo. Esta decisión se debe 

tomar en una cultura que entiende la fe desde una visión reducida de la racionalidad. 

Muchos que han oído hablar de Cristo, son víctimas de un estilo de vida superficial y 

no han tomado una decisión real de fe, no tienen raíces ni han vivido una experiencia 

espiritual profunda.  El reto es pasar de un cristianismo pasivo a un cristianismo basado 

en la elección.
197

 

El tercer paso que propone Gallagher es la fe y la diferencia.  La fe madura exigirá el 

coraje de ser con orgullo y con humildad, diferentes respecto de las principales corrien-

tes de la sociedad.  En el contexto actual resulta más difícil ser creyente porque de al-

guna manera, la fe es contracultural, exige más raigambre y fuerza para ser diferente en 

una cultura que condiciona la conciencia hacia la indiferencia y la increencia. 

El carácter contracultural de la fe implica tomar distancias y entrar en conflicto con la 

cultura dominante, pero este distanciamiento no puede tomar un tono de pura negativi-

dad.  Esta relación entre fe y cultura dominante la entiende Gallagher como un ejerci-

                                                           
195 Ibid.  
196 Ver Gallagher. El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende, 57. 
197 Ver ibid., 61. 
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cio de actitudes propias del discernimiento cristiano, separando el grano de la paja en 

nuestra cultura y todo ello teniendo en cuenta los frutos a largo plazo.  La fe implica un 

modo de ver y de actuar, una imagen del yo y de Dios, destinados a entrar en conflicto 

con las ideas generales en nuestro entorno.
198

 

Las tres dimensiones, disposición, decisión y diferencia, suponen prioridades en la 

educación religiosa, en la que se debe subrayar un despertar inicial de la disposición y 

del deseo, después un acompañamiento para una decisión libre, adaptado a un contexto 

de desolación cultural y en un tercer momento, requiere de relatos y praxis que nutran 

la fe y permitan a las personas ser serenamente críticas con respecto a su entorno cultu-

ral.
199

   

Este proceso requiere de relatos como vehículos de significado, y la cultura es un cam-

po de batalla para los relatos concurrentes y no pocas veces contrarios.  Un relato efi-

caz en una economía de mercado es que las cosas compran felicidad, por básico y sim-

ple que parezca, su significado motiva opciones, ya que el relato se relaciona con prác-

ticas y con estilos de vida. De igual manera, el relato cristiano que se diferencia del 

relato consumista, debe encarnarse en un conjunto de prácticas diferentes.  Dice Ga-

llagher, citando a Michael Warren, que los significados religiosos no pueden mantener-

se sin acción cultural por parte de todos cuantos están implicados en ellos.
200

  

2.3.3 Parálisis en el umbral 

 

Para Gallagher “la fe cristiana es más un modo de ser que una palabra, o mejor dicho, 

sus palabras solo se hacen creíbles cuando se verifican en un estilo de vida transforma-

do”.
201

  En la cultura dominante se constata el riesgo y la tentación de quedarse en um-

bral, esto es, de admirar la transformación espiritual, la profundidad o la religiosidad de 

modo genérico pero sin la convicción necesaria para atravesar el umbral y encontrarse 

con Jesucristo.  

                                                           
198 Ver ibid., 63-68. 
199 Ver ibid., 69. 
200 Ver ibid., 69-72. 
201 Ibid., 74. 
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En lo que llama parálisis en el umbral, Gallagher ve implicados los tres pasos de su 

propuesta: “la disposición es insegura, la decisión se ve bloqueada por la complejidad y 

la diferencia cristiana aparece como excesiva para un cultura que tiene tantas dudas 

sobre la verdad.”
202

  El riesgo es entonces relativizar la fe para hacerla compatible con 

la cultura, reducirla a psicología, ética, cultura, búsqueda interior, adaptarla a la sensi-

bilidad postmoderna, esto es, lo que Gallagher llama hacer reverencia en el umbral sin 

el coraje de un compromiso. 

Con el fin de identificarnos con la sensibilidad de nuestro tiempo, sentimos la necesidad de 

hacer que la fe cristiana aparezca como una especie de terapia para el bienestar individual, o 

como algo útil para influir socialmente, o incluso como un espectáculo social.  Lo cual pue-

de encajar perfectamente con la lógica del mercado, que prefiere una armonía sin ningún ti-

po de costes.  Pero el evangelio es siempre al mismo tiempo, una buena noticia y una autén-

tica sacudida para nuestros sistemas.
203

 

La plenitud de la fe cristiana amplía nuestra lógica habitual, sacude nuestras compla-

cencias y desestabiliza nuestras seguridades, nos recuerda Gallagher.  La fe nos permi-

te acceder a un nuevo sentido de  la plenitud, de la paz, de la alegría y del amor, y es-

pecíficamente, a entender tales sentimientos desde la versión que Cristo presenta de 

ellos.
204

  La novedad en la comprensión de estos sentimientos, y especialmente, del 

amor, constituye lo que Gallagher llama la diferencia de Cristo, que si es reconocida, 

tiene una capacidad de turbar y un frescor inseparables, que transforman al ser hu-

mano:
205

 

Las ambiciones amorosas de Dios pueden resultar incómodas para nuestras insignificantes 

expectativas.  Lo que se entiende por «religión» puede ofrecer una versión radicalmente re-

ducida de lo que es el fuego del amor de Cristo. Si un amor semejante purifica y suaviza el 

yo, eso es algo que nos prepara para la vida.  En definitiva, lo que Dios lleva a cabo es la re-

surrección, no solo en Cristo, sino en todos nosotros.  […] la resurrección no es una cues-

                                                           
202 Ibid., 75. 
203 Ibid., 76. 
204 Ibid, 77. 
205 Ibid.  
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tión de retorno a la vida, sino una nueva y revolucionaria conciencia más allá de la muer-

te.
206

  

Con base en una breve comparación entre posiciones de Balthasar y Lonergan, en 

quienes Gallagher señala dos enfoques distintos con respecto a la cristología y la gra-

cia, el autor identifica puntos comunes para responder a la cuestión planteada.  Un pri-

mer punto común es entender la fe como algo más que un cumplimiento de las necesi-

dades humanas.  También, ambos autores utilizan expresiones como desmontar o hacer 

añicos para describir el impacto de la revelación en toda búsqueda de autotrascenden-

cia y coinciden en insistir en que el don de Dios en Cristo transforma totalmente nues-

tro horizonte humano. 

De igual manera los dos autores hablan de la fe en el amor como cumbre en la búsque-

da humana.
207

  Gallagher acude a una metáfora, poco adecuada dice él, para explicar 

cómo se llega a tal fe: “una vez que hemos llegado cerca de dicha cumbre, entrevemos 

otra cumbre más alta, que es la verdadera meta de nuestro viaje.  Pero esta cumbre no 

podemos alcanzarla con nuestro esfuerzo.  En cierto modo, tiene que venir a nuestro 

encuentro y conducirnos a su altura.”
208

  En este camino hacia la fe, la imaginación es 

fundamental para Gallagher; la transformación de la imaginación, transforma toda la 

realidad del hombre:  

Lo fundamental de la fe cristiana lo constituye, sencillamente Jesucristo.  En él los valores y 

los significados elaborados humanamente, más que ser confirmados o incluso liberados, son 

transformados por una palabra nueva, por la presencia de una Persona, por una llamada que 

hay que reconocer, por una promesa de amor, por una sorpresa que excede cuanto podamos 

imaginar.  La transformación de la imaginación es una dimensión del drama evangélico: de 

las imágenes de nosotros mismos y, sobre todo de la de Dios.  De este modo, nosotros nun-

ca somos el verdadero punto de partida hacia la fe, si bien, como es obvio, la aventura de 

nuestro deseo puede conducirnos con éxito en la dirección justa, hacia un espacio de recep-

                                                           
206 Ibid., 78-79. 
207 Ver ibid.  
208 Ibid., 84. 
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tividad, hacia esa revelación que se encuentra más allá de toda búsqueda y de toda conquis-

ta por nuestra parte.
209

 

  

                                                           
209 Ver Gallagher. El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende. 85. 
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2.3.4 La preparación es todo 

 

La catequesis, los procesos de iniciación cristiana, la “nueva de evangelización”, y en 

general todos las acciones pastorales de la Iglesia, deben propiciar espacios de recepti-

vidad hacia la revelación.  Estos espacios se necesitan también para los no creyentes y 

para los creyentes que no han abrazado una decisión de fe.  En este sentido, Gallagher 

valora positivamente la  propuesta pastoral de Benedicto XVI de abrir una especie de  

patio de los gentiles donde los hombres pudieran de algún modo entrar en contacto con 

Dios aun sin conocerlo.  Destaca también Gallagher cómo Benedicto XVI señalaba que 

era necesario: 

… encontrar para la fe un lenguaje más existencial y menos intelectual, e invitaba a sus 

oyentes a superar algunas imágenes de la fe más estrecha y menos valiosas, como mero sis-

tema de creencias y valores. «Sería de gran utilidad a tal fin, promover una especie de pe-

dagogía del deseo, tanto para el camino de quien no cree como para quien ya ha recibido el 

don de la fe»
210

 

En el diálogo sobre la fe con los no creyentes, con los indiferentes y los creyentes que 

no han logrado atravesar el umbral de la fe, es indispensable estar atentos a los preám-

bulos de fe, a la disposición de las personas para poder imaginar y asombrarse con la 

expresión del amor que encontramos en Cristo. Para Gallagher la preparación es todo.  

Esta preparación conlleva alimentar la imaginación para que el hombre se pueda ver 

desde Dios y no solamente desde las imágenes que la cultura proyecta sobre él.  Se 

trata de una preparación del corazón y eso es precisamente lo que entiende Gallagher 

por evangelización.211  

  

                                                           
210 Ibid., 87. 
211 Ibid., 90. 
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3 HACIA UNA PROPUESTA  

 

 

En la primera parte del trabajo se presentó un panorama amplio del fenómeno de la 

increencia y especialmente de la indiferencia religiosa, y se identificaron algunos de 

los factores que pueden explicar el fenómeno en cuestión.   

En este panorama se evidenció una situación de crisis de la fe cristiana en la sociedad 

actual.  Para dar razón de tal crisis se indagó por el significado y los elementos esencia-

les de la fe, como punto de referencia para poder reflexionar sobre la posibilidad de 

diálogo con una cultura que se muestra indiferente a tal fe. 

De la mano de los tres autores propuestos, Vicente Vide, Juan Martín Velasco y Mi-

chael Paul Gallagher, se ha profundizado en el diagnóstico inicial y se han presentado 

las hipótesis y los derroteros que estos autores proponen como posibles respuestas al 

desafío, no sólo de la indiferencia religiosa, sino de una cultura secularizada.  Como se 

señaló antes, los tres autores presentados tienen especial interés por el factor cultural 

para comprender la situación de la fe, pero cada uno ellos presentan énfasis e intuicio-

nes específicos con respecto a la cultura y a los posibles horizontes para proponer la fe, 

en medio de un entorno de indiferencia religiosa.  Se trata ahora de dialogar con las 

propuestas de los autores mencionados, para identificar enfoques comunes e intuicio-

nes particulares, sobre los cuales se pueda orientar una propuesta de la fe en una am-

biente cultural de indiferencia religiosa. 

3.1 Un lenguaje pertinente para comunicar la experiencia de la fe 

En el panorama de la ciudad secular que hace Vide, obviamente hay muchos puntos de 

encuentro con el que se presentó en la primera parte de este trabajo y con el panorama 

que presenta Juan Martín Velasco.  Sin embargo, Vide aporta una aproximación muy 

específica a aspectos que los demás autores no destacan.  Estos aspectos son el giro 
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cultural y lingüístico de la palabra a la imagen y el cambio de racionalidad que éste 

implica y el énfasis la pertinencia del lenguaje para la comunicación de la fe.  Lamen-

tablemente Vide no hace un desarrollo tan sistemático en su diagnóstico de la cultura 

actual y resulta difícil profundizar las ideas centrales de su análisis. 

Vide aporta elementos importantes e intuiciones valiosas sobre la comunicación y el 

lenguaje de la experiencia de Dios.  Vide coincide con Gallagher y Velasco en la ur-

gencia de repensar el lenguaje para comunicar la fe.   

La apuesta de Vide es por un lenguaje narrativo y por la dimensión simbólica y afecti-

va en la comunicación.  Este camino se puede desarrollar mucho más que las propues-

tas y consecuencias que señala Vide.  La propuesta de la teología narrativa que insinúa 

Vide, podría concretarse en mayor profundidad y alcance en la cultura posmoderna.  

No obstante, la descripción que hace Vide de la cultura de la imagen y del espectáculo, 

el cambio de sensibilidad que ésta conlleva, propone cuestiones de no poca monta.  Si 

como Vide afirma, los medios masivos de comunicación, como vehículos de la cultura 

de la imagen, distorsionan la realidad y las imágenes que éstos presentan tienen más 

credibilidad que el discurso racional, la comunicación de la fe debería ser muchos más 

imaginativa, el sentido que propone Gallagher. 

La cultura transmite sus imaginarios a través de los medios, y como los advierten los 

autores presentados, muchos de los cambios en la cultura son irreversibles y deben ser 

asumidos en su complejidad.  La relación entre la Iglesia y los medios de comunica-

ción no es fácil.  Como lo señala Vide, los medios influyen en la percepción de la 

realidad, pero estos a su vez son influenciados y en algunos casos son manipulados 

para defender y validar intereses económicos y políticos, públicos y privados.   

La comunicación hoy requiere imágenes y signos concretos y llamativos, de alguna 

manera debe adaptarse un flujo muy grande de información que no tiene mayor recor-

dación si no captura la atención de las personas.  Resulta entonces muy difícil competir 

con la gran cantidad de contenidos plurales que se difunden a través de los medios y 

redes sociales. 
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Una comunicación  más imaginativa, no sólo puede proponer una manera distinta de 

ver las cosas, de proponer valores alternativos a la cultura actual, sino que puede ofre-

cer imágenes alternativas, e incluso contraculturales, que no son bien acogidas por los 

medios.  A título de ejemplo se puede presentar la manera en que el papa Francisco se 

ha relacionado con los medios masivos y con las redes: signos e imágenes concretos 

que se difunden fácilmente y suscitan inquietud e interés en ambientes generalmente 

reticentes frente a la religión y la fe.  Siguiendo a Gallagher, se podría afirmar que con 

actitudes y afirmaciones concretas, el pontífice hace real la fe para las personas.  Se 

busca proponer la fe de una manera muy encarnada, concreta y sencilla.  Además del 

estilo personal del Papa, hay un reconocimiento por parte de la Iglesia de la necesidad 

de cualificar y mejorar la forma en que se hace anuncia de la fe, ad intra y ad extra.  

Las XII y XIII Asambleas Ordinarias del Sínodo de los Obispos señalaron la urgencia 

de mejorar las competencias homiléticas de los ministros; Francisco se ocupa del tema 

en su encíclica Evangelii Gaudium y la Congregación del Clero ha publicado una ins-

trucción específica sobre el tema.
212

  Estas propuestas están en la línea de que Vide 

propone en el sentido de revisar el lenguaje en la evangelización y recuperar el valor 

del símbolo y la narración. 

El cambio de racionalidad que señala Vide en la cultura de la imagen y del espectáculo, 

merece sin duda un desarrollo mucho más profundo. Si bien la revisión del lenguaje y 

estilo en la propuesta de la fe son necesarios y urgentes, el peligro de entrar en la lógica 

del espectáculo es un riesgo que debe ser ponderado.  La sensibilidad postmoderna 

debe ser considerada, pero la necesidad de tener en cuenta la emotividad e individua-

lismo de las personas no puede justificar que se ignoren o se relativicen las exigencias 

de la propuesta cristiana.  El reto es, siguiendo a Gallagher, lograr traspasar el umbral 

de la fe, tomar la decisión personal de asumir la fe con todas sus exigencias. 

                                                           
212 Ver Francisco.  Exhortación apostólica  Evangelii Gaudium. 108-137.  Congregagación para el Clero y el Culto 

Divino. Directdorio Homilético, 4-8.  
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3.2 Recuperar la dimensión teologal de fe 

La aproximación al pensamiento de Juan Martín Velasco que se ha podido mostrar en 

este trabajo es muy puntual y específica.  Los aspectos de la posmodernidad que se han 

presentado son los que él mismo autor ha considerado necesarios para poder contextua-

lizar su respuesta a la posibilidad de la fe en la cultura posmoderna. 

Las categorías y conceptos a los que apela Velasco para comprender y responder a la 

crisis de la fe, no corresponden sólo al hecho religioso cristiano, sino que tienen a la 

base la experiencia de fe del ser humano en toda su historia.  Esto le permite a Velasco 

una aproximación muy precisa sobre la fe cristiana, sin perder nunca el amplio hori-

zonte de la humanidad.  En ese sentido el acercamiento es muy antropológico.  Tal vez 

esta mirada profunda, pero muy amplia, es la que le permite a Velasco ser crítico con 

las concreciones históricas de la fe cristiana y escuchar con atención y humildad los 

cuestionamientos que la cultura posmoderna le hace al cristianismo, para descubrir en 

ellos, como él mismo ha afirmado, la voluntad de Dios para esta generación.
213

 

Al identificar los aspectos más relevantes de la cultura posmoderna con respecto la fe, 

Velasco señala en primer lugar que la cultura posmoderna limita al hombre al aquí y 

ahora, a la inmanencia de la realidad inmediata, y coarta apertura a la trascendencia.  

Las formas o mecanismos que llevan al hombre a cerrarse a Dios, se insinúan ya en el 

diagnóstico que ofrece Velasco de la relación entre la cultura y la fe: la cultura del di-

vertimiento, el relativismo, la sustitución del ser por el tener, el relativismo, a título de 

ejemplos. 

Los rasgos de la cultura posmoderna, que señala Velasco, afectan la imagen que el 

hombre tiene de sí mismo y el sentido que tiene su existencia, ya sea orientándolos 

hacia la inmanencia o evitando que se plantee la cuestión de su identidad y de su tras-

cendencia.  La capacidad de apertura, de escucha y de respuesta del hombre hacia 

                                                           
213 Ver Velasco.  Ser cristiano en un cultura posmoderna, 100. 
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Dios, siendo connatural al mismo, requiere en el contexto actual disposición que la 

cultura posmoderna brinda al sujeto.
214

 

La crisis de la situación cristiana, como ha dicho Velasco, solamente puede ser supera-

da desde la fe. Así las cosas, no se puede esperar que las condiciones culturales y so-

ciales se tornen nuevamente más favorables al cristianismo. Quedan entonces fuera de 

discusión actitudes reaccionarias o regresivas  a los cambios sociales de hoy.  La secu-

larización es un proceso irreversible y es un elemento importante, pero sólo uno más 

dentro del contexto cultural de la posmodernidad que es mucho más complejo.  Así las 

cosas, la nostalgia por situaciones y modelos superados, y más aún el intento de recu-

perar espacios perdidos por la religión y las iglesias no tienen mayor sentido.  

La recomposición del creer que Velasco propone, no es una revisión doctrinal o una 

argumentación que demuestre la validez de la experiencia de fe; se trata recomponer la 

experiencia fundante, la dimensión teologal de la fe.  Es por esto que se puede afirmar 

que la crisis del cristianismo no necesariamente es una mala noticia, es un llamado a 

los cristianos, a preguntarse por la autenticidad de su experiencia de Dios, de su viven-

ciación de la dimensión teologal.  No se podría partir de otro modo para responder al 

desafío. 

Esta recuperación de la actitud teologal, pasa necesariamente por clarificar qué consti-

tuye la fe cristiana y la experiencia de Dios.  Este proceso de validación de la fe, recae-

rá siempre en su referencia permanente al amor como criterio definitivo de verificación 

y fuente de la fe.  La pro-existencia de Jesús, la mayor concreción histórica de la di-

mensión teologal, es el referente obligado de la praxis del amor para el creyente.  La 

adhesión y la experiencia de fe del creyente se verifican en la manera en que éste, co-

mo Jesús, se entrega a los demás en amor y servicio. 

En el diálogo con la increencia, la relación de la fe y la praxis ética en la vida de los 

cristianos, es la piedra de toque para reconocer, no solo la autenticidad de la fe, sino la 

                                                           
214 Ver ibid., 63-64. 
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trascendencia humana que el no creyente o el indiferente, no reconocen en ellos mis-

mos. 

Velasco urge a la teología a incorporar y a dar más relevancia en su discurso, a la di-

mensión ético-política de la experiencia teologal de la fe.  También, y desde una sólida 

fundamentación filosófica y teológica, Velasco reclama a la teología, repensar su len-

guaje sobre la trascendencia.   

El lenguaje teológico, en cuanto expresión de la experiencia de Dios, tendría que susci-

tar apertura al Misterio y provocar anhelo profundo de encuentro y fidelidad al amor de 

Dios. Cabe preguntarse entonces si parte de la indiferencia religiosa que nos cuestiona, 

tiene que ver con la incapacidad de comunicar, con palabras, silencios y acciones, la 

experiencia de Dios.   

En la necesidad de revisar el lenguaje para hablar de la experiencia de la fe, coinciden 

los tres autores, con diferentes  énfasis, pero todos ellos cuestionan la pertinencia del 

lenguaje utilizado para comunicar y dar razón de la fe.   

Velasco hace una apuesta muy interesante en la manera en que conecta la formulación 

sistemática de su pensamiento con la tradición espiritual de grandes maestros y testigos 

de la fe.
 
La conexión entre reflexión sistemática y espiritualidad que hace el autor, es 

un ejemplo de lo que el reclama para el discurso teológico, en el que se advierte una 

separación entre teología y espiritualidad y no pocas veces con razón.  

De otra parte,  el reclamo de Velasco a la teología cristiana, en cuanto ella expresa la 

experiencia de Dios,  es hacerse sensible al sufrimiento del hombre.  Si para el cristia-

nismo resulta preocupante el clima de indiferencia religiosa, debería resultarle escanda-

loso el sufrimiento evitable del ser humano.215 Cabe acá insistir en este punto, que la 

sensibilidad de que se habla en este contexto, no es diferente a la sensibilidad que posi-

bilita el encuentro con Dios.  El sufrimiento evitable de los pobres y de los que sufren 

injusticia, son mediaciones para el encuentro con Dios.  

                                                           
215 Ver Velasco.  Ser cristiano en una cultura posmoderna, 122.  
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Dada la delimitación del tema de este trabajo no se desarrolla acá uno de los pasos que propone 

Velasco, para la superación de la crisis.  Tal paso es el logro de una forma de presencia de los 

cristianos en el mundo, para recuperar la relevancia social y cultural de cristianismo.
216

 Juan 

Martín Velasco, siendo europeo, sigue en reflexión sobre el compromiso ético del cristianismo, 

gran parte de las líneas de reflexión de la teología de la liberación y de la teología política.
217

 

Sin duda, estas teologías son consecuencia de lo que Velasco entiende por recuperar la dimen-

sión teologal de la fe.  

De los horizontes que plantea Velasco, el pluralismo cultural y religioso es el que me-

nos desarrolla, pero su intuición es muy pertinente.  Como se ha señalado, Velasco el 

hecho religioso tiene una base antropológica, está arraigado en la naturaleza humana y 

es evidente en su universo simbólico. Esta mirada le facilita sin duda afirmar la posibi-

lidad reconocer verdad en las demás religiones sin que esto amenace la propia.  

Con Juan Martín Velasco, podemos afirmar que la cultura posmoderna, con todas sus 

características y complejidades, ha agudizado una crisis de identidad en el cristianismo 

que se ha gestado desde mucho antes.  Recuperar la identidad y lo esencial de la fe 

cristiana es volver a la experiencia fontal del encuentro con Dios, para recuperar la 

dimensión teologal de la fe, como eje articulador de un proceso de recomposición del 

creer, tiene como eje articulador la recomposición de la experiencia de Dios y la perso-

nalización de la vida cristiana.  

El contexto cultural y social de Velasco pareciera ser una limitación para acoger sus 

intuiciones, pero su acercamiento fenomenológico y antropológico, señala derroteros 

muy universales que pueden ser asumidos en cualquier contexto, y son relevantes de 

manera particular para orientar el diálogo con la increencia, en la que Velasco encuen-

tra un interlocutor especialmente valioso para purificar la dimensión teológica del cris-

tianismo. 

 

                                                           
216 Ibid.  
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3.3 Preparar los corazones para la evangelización 

El diálogo entre fe e imaginación que propone y desarrolla Gallagher es un camino 

novedoso, no por sus contenidos sino por la recuperación de elementos fundamentales 

de la evangelización que se han venido opacando y olvidando.  El objetivo de Ga-

llagher es precisamente proponer itinerarios, caminos de realización de la fe.  Este au-

tor ha hecho acercamientos académicos muy sólidos, la relación de fe y cultura y llega 

a la conclusión de que la fe necesita disposiciones previas, necesita una preparación 

que la cultura no provee y que por el contrario bloquea a través de estilos de vida su-

perficiales y cerrados a la trascendencia.  Dice Gallagher que si la evangelización ha de 

ser auténticamente nueva, requiere una re-lectura receptiva de la sensibilidad de los 

hombres de hoy y si ha de ser auténticamente contextual, ha de incluir un discerni-

miento acerca de la verdadera hambre espiritual, frecuentemente expresada de modo 

ambiguo, que existe en la actual escena postmoderna.
218

 

Gallagher reconoce las dificultades del contexto pero rechaza de plano cualquier inten-

to de renovación superficial de la pastoral o del lenguaje, su prioridad es clara, re-leer, 

re-pensar y re-presentar la fe de modos más efectivos para el momento actual.  Ga-

llagher parte del principio que la teoría y la doctrina, en términos de Newman, lo no-

cional,  difícilmente abren al ser humano a su propia profundidad ni a la profundidad 

de Dios.  El eje de su apuesta es por abrir la imaginación.  La sordera cultural  es el 

reto para el anuncio del Evangelio, una imaginación pobre tiene una esperanza pobre, 

no tiene deseo de infinito.  Abrir a las personas a esos deseos y fortalecer su capacidad 

de asombro es la ambientación para suscitar una experiencia de Dios.   

El núcleo de la propuesta de Gallagher es la mistagogía pastoral para acompañar a las 

personas en los preámbulos de la fe, ayudarles a imaginarse a Dios e imaginarse desde 

Dios, abrirlos a la contemplación de un manera de asumir la vida de una manera total-

mente diferente, que Gallagher llama la diferencia del Evangelio. 

                                                           
218 Ver Gallagher.  “Hacia una nueva pre-evangelización: Reflexiones para el Año de la Fe” 120. 
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La mistagogía que propone Gallagher, parte de la pre-evangelización, que es un minis-

terio, sensible a lo cultural, de disponer para, que intenta suscitar el deseo religioso, en 

un ambiente que asfixia la búsqueda o apertura a la posibilidad de la fe.  Este ministe-

rio intenta recuperar y nutrir los anhelos legítimos y profundos que nunca han desapa-

recido en la personas y de sembrar sanas sospechas acerca de modas actuales que se 

disfrazan de espiritualidad.
219

 

La propuesta de la fe, especialmente ad extra, a la indiferencia religiosa, no es un tema 

de metodologías pastorales, o de preparación doctrinal.  No se busca ofrecer respuestas 

a preguntas no planteadas, o debatir las respuestas planteadas.  Resulta mucho más 

pertinente abrir un diálogo que suscite las preguntas y la sensibilidad frente lo que lo 

Gallagher llama hambre espiritual.  La mistagogía se inicia entonces con la pedagogía 

del deseo, como punto de partida para la comunicación de la fe, que según Gallagher, 

debe respetar con paciencia y comprensión la lentitud de aquellos que se encuentran 

culturalmente en los márgenes de la Iglesia o de la fe.  

Es muy acertado Gallagher cuando advierte que la crisis actual de la fe, se da en las 

mediaciones entre una tradición de fe y una nueva sensibilidad cultural.  El lenguaje de 

las iglesias tiene a menudo un aspecto predecible e incapaz de hablar imaginativamente 

a los anhelos y búsquedas de hoy.
220

  El lenguaje de Jesús y el de Pablo de Tarso son 

imaginativos y contextualizados, suscitan y evocan deseos.  Otro tanto se puede afir-

mar de los padres de la Iglesia que apelaban a la alegoría en su pedagogía.    

Es también muy pertinente la sugerencia de Gallagher de encontrar inspiración en la 

larga tradición del arte y la poesía cristiana.  En una cultura de la imagen, el testimonio 

y los símbolos son fortalezas que pueden sorprender la imaginación secularizada y mal 

nutrida por la cultura. 

Los que están lejos del lenguaje de la Iglesia, dice Gallagher, pueden no estar prepara-

dos para una evangelización más explicitita.  De ahí la importancia que da Gallagher a 

la preparación, no se puede suponer una cerrazón total a la fe ni dar por descontada la 

                                                           
219 Ver ibid., 21-22. 
220 Ibid., 27 
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capacidad de entender el lenguaje tradicional.  Como lo afirma muy bien Gallagher, 

citando a Elmar Salmann, “el núcleo del cristianismo no se podrá captar jamás dogmá-

ticamente, muchos necesitan, especialmente hoy, experimentar la fe como un lento 

peregrinaje de transformación «presentado como un motivo existencial y sapiencial de 

invitación» a la vida.”
221

 

  

                                                           
221 Ibid., 128. 
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4 CONCLUSIONES 

 

La increencia es un fenómeno cultural complejo, que se concreta en una amplia gama 

de formas y acentos.  A largo de las últimas décadas, se han presentado cambios im-

portantes en las características de la increencia.  Del ateísmo militante que tenía prota-

gonismo intelectual y cultural a mediados del siglo pasado, la presentación más fre-

cuente de la increencia en la cultura actual es la indiferencia religiosa o el ateísmo 

práctico.   

Este giro obedece en gran medida a que las iglesias y la religión han perdido influencia 

y relevancia en una sociedad postmoderna, secularizada y plural, de manera que negar 

o ignorar la existencia de Dios no es extraño o siquiera interesante.  Mientras el ateís-

mo y el agnosticismo generalmente son consecuencia de opciones conscientes de las 

personas, la indiferencia religiosa es el resultado de una incapacidad cultural de las 

personas por plantearse las preguntas fundamentales del ser humano. 

La pérdida de interés por las preguntas fundamentales sobre la existencia y la identidad 

del ser humano, pueden atribuirse en gran medida a la secularización y a las caracterís-

ticas de la postmodernidad.  Sin embargo, siguiendo a Gallagher y a Velasco, es impor-

tante considerar el efecto de la secularización de las conciencias y de los imaginarios 

de las personas.  Tal secularización impide o bloquea la capacidad de los individuos 

para creer en algo más allá de sí mismos. Esto se evidencia en el hecho de que las for-

mas tradicionales de transmisión de la fe han dejado de funcionar. 

Sin embargo, la cuestión no se puede limitar a culpabilizar a la cultura o añorar un es-

tado de cosas superado e irrecuperable.  Aun cuando la lista de limitaciones, obstáculos 

y retos que la cultura de hoy impone a la fe sea extensa y significativa, los cambios 

culturales que se han dado no necesariamente son una mala noticia.  La increencia de la 

cultura en gran medida es un síntoma de la “inadecuación de las representaciones de 

Dios y de la fe que han dado los creyentes.”
222

  Con Velasco, podemos afirmar que la 

                                                           
222 Ver Velasco. “Espiritualidad cristiana en tiempos de increencia”. Selecciones  Teología, Vol. No. 30 No. 111 

(enero de 1991).  http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol30/117/117_velasco.pdf 

http://www.seleccionesdeteologia.net/selecciones/llib/vol30/117/117_velasco.pdf
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indiferencia religiosa, no puede ser considerada ni como enemigo a combatir ni como 

el peligro a conjurar, ni siquiera como una tentación.  La indiferencia religiosa, más 

que el ateísmo y el agnosticismo, es ante todo un desafío que urge de los creyentes 

hacia una realización de la fe, hacia una espiritualidad cristiana más concorde con el 

cristianismo y desde ahí una dimensión práctica, ética, incluso política, capaz de trans-

parentar la venida del Reino de Dios.
223

   

Si se asume la indiferencia religiosa, y en general la increencia, como una exigencia de 

recomponer y vivir lo realmente significa la fe cristiana, el punto de partida es la re-

composición del creer y conversión de los creyentes.  La fe cristiana como lo pide el 

Concilio Vaticano II debe volver siempre a las fuentes y leer los signos de los tiempos, 

como en su momento lo hizo el pueblo de Israel que sucesivamente que acrisolar  y 

recomponer su experiencia de fe frente a los cambios culturales, sociales y políticos 

que tuvo que enfrentar.   

El reclamo del creyente ante el ocultamiento de Dios, es una constante en la historia de 

la fe judeo-cristiana, pero ha sido la oportunidad de reinterpretar y depurar lo que 

realmente significa ser creyente.  El exilio forzoso de realizar la fe cristiana en una 

sociedad y una cultura secularizadas, ofrece la oportunidad de reinterpretar una nueva 

forma de universalidad del cristianismo, que en lugar de conquistar a los demás para 

nuestra Iglesia, ética y teología y establecer una manera diferente de relacionarse con 

los otros.
224

 

La fidelidad y la transparencia, expresados en un manera concreta de vivir y morir por 

su fe, suscitaron la curiosidad e interés en el mundo romano de los primeros siglos.  La 

conversión se concreta en testimonio, y la evangelización necesita testigos y maestros 

que crean y vivan lo que anuncian.
225

  El testimonio cristiano es la mediación más im-

portante para que los indiferentes, ad intra y ad extra de la Iglesia puedan imaginar 

una manera alternativa de vivir su existencia.  La madurez en la fe reclama de los cre-

                                                           
223 Ibid. 
224 Ver. Velasco.  Crisis de la religiones, crisis del cristianismo, ideas para la recomposición de la institución 

cristiana, 118-119. 
225 Ver  Pablo VI.  Exhortación apostólica “Evangelii Nuntiandi”.  Nos. 41 y 76. 
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yentes ser diferentes respecto de las principales corrientes de la sociedad secularizada y 

postmoderna.  La  fe cristiana  es contracultural, exige más raigambre y fuerza para ser 

diferente en una cultura que condiciona la conciencia hacia la indiferencia y la increen-

cia.  La fe implica un modo de ver y de actuar, una imagen del yo y de Dios, destinados 

a entrar en conflicto con las ideas generales en nuestro entorno.
226

 

Por lo anterior,  no resultaría lo más apropiado  proponer la fe a partir de una presenta-

ción de contenidos.  El diálogo con la indiferencia debe girar, no en torno a lo religio-

so, sino a lo humano, al sentido de la existencia y la ultimidad del ser humano.  Se trata 

de escuchar lo que Gallagher llama las hambres espirituales que aunque puedan estar 

relegadas por una cultura del divertimento y el bienestar material, nunca desaparecen.  

El hombre puede vivir superficialmente su existencia pero su profundidad y anhelo de 

infinitud es parte de su naturaleza.   

El diálogo con la cultura y con el hombre y los hombres de hoy puede ayudar a sem-

brar un sano espíritu de sospecha y critica sobre los imaginarios que ofrece la cultura y 

los medios de comunicación.  Con la indiferencia no tiene sentido hacer proselitismo 

religioso porque éste necesita un interlocutor.  No se trata de presentar las respuestas 

que pueda tener la fe, sino de plantear las preguntas importantes y animar la búsqueda 

personal de tales respuestas.  Es en el diálogo respetuoso con el indiferente como se 

pueden pre-evangelizar, ayudar en los preámbulos de la fe, no desde lo religioso sino a 

partir de lo antropológico.  Se debe contar con una apertura a la trascendencia como 

condición necesaria para la experiencia de fe.  El ser humano debe plantearse la cues-

tión del sentido y horizonte de comprensión de su propia vida y de su relación con el 

mundo, con los otros y en algún momento con el Totalmente Otro.  

La teología tradicional había elaborado una doctrina precisa sobre la fe y sus preámbu-

los.  Sin desconocer ni descalificar  tal doctrina, hoy habría que hablar de otros preám-

bulos existenciales del creyente,
227

 que no se pueden dar por supuestos, es necesario 

considerar que la comprensión de la fe generalmente es débil, incluso entre los creyen-

                                                           
226 Ver Gallagher.  El Evangelio en la cultura actual, un frescor que sorprende, 63-68. 
227 Vives.  Creer desde, 75. 
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tes.  Parte de los preámbulos, de la mistagogía implica purificar la comprensión de la fe 

y fortalecer las condiciones humanas. Todos estos elementos corresponden al nivel 

antropológico. 

El diálogo con la indiferencia, no es entonces un diálogo teórico o nocional.  Como 

nos lo recuerda Vide, la expresión transmitir la fe no es la más adecuada, se trata de 

comunicar la fe, que conlleva una experiencia más  que unos contenidos.  Los conteni-

dos, las fórmulas y la doctrina, siendo importantes, corresponden a un momento poste-

rior en un cualquier itinerario de fe.  Lo central de anuncio de la fe será suscitar las 

condiciones para un encuentro personal con Dios, para poder vivir la experiencia de 

Dios.  

Además de testigos de la fe, se necesitan maestros espirituales, no en el sentido super-

ficial de la fe débil, narcisista y terapéutica de la sensibilidad postmoderna, sino verda-

deros mistagogos que apoyen procesos serios de iniciación cristiana.  Se acá insiste en 

la seriedad de los procesos porque el contexto cultural no está interesado en proveer 

una gramática religiosa y los procesos de iniciación no son los adecuados,  de manera 

que las nuevas generaciones son cada vez más secularizadas y más analfabetas en el 

terreno religioso.228   Es interesante la propuesta de Gallagher en este sentido, ofrecer a 

un ministerio, sensible a lo cultural, que ayude a disponer para (ministry of disposi-

tion).
229

   

La iniciación cristiana debería ser un proceso de maduración y personalización de la fe, 

que tiene como ofrecer los elementos y contenidos para que el cristiano pueda optar y 

asumir de manera personal la fe como fundamento de propia existencia.  Como se se-

ñaló antes, los procesos de iniciación no siempre son los adecuados y no toman siem-

pre en consideración el efecto de la cultura en los individuos.  Resulta pertinente recu-

perar y proponer itinerarios y mediaciones alternativas para ayudar a las personas a 

sintonizar con la fe, como dice Gallagher, quien destaca las dimensiones de la disposi-

ción, la imaginación y la diferencia en los procesos de iniciación.   Tal vez el punto 

                                                           
228 Ver ibid. 24-25. 
229 Gallagher. Hacia una nueva pre-evangelización: Reflexiones para el Año de la Fe.,  121. 
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más crítico es el asumir lo que Gallagher llama la diferencia de Cristo. El creyente 

puede llegar asombrarse con la profundidad de la diferencia que hace Cristo en la ma-

nera de entender y vivir el amor, la fe y la esperanza.  Como dice Gallagher, tanto los 

que están en proceso de iniciación como los que ya se consideran creyentes, pueden 

quedarse en el umbral de la fe, maravillados por la persona de Cristo pero paralizados 

para asumir un compromiso cristiano verdadero, la disposición es insegura y la deci-

sión se ve bloqueada por la complejidad y la diferencia cristiana aparece como excesi-

va para un cultura que tiene tantas dudas sobre la verdad.”
230

  El riesgo, nos dice Ga-

llagher,  es relativizar la fe para hacerla compatible con la cultura y hacer lo que el au-

tor llama “reverencia en el umbral sin el coraje de un compromiso”. 

Creo que acá está el punto de encuentro, o desencuentro, con la indiferencia religiosa. 

Solamente en la medida en que el creyente asuma la diferencia que el cristianismo hace 

en su propia vida, podrá ser posible dialogar con la indiferencia y proponer su fe, de 

manera humilde y respetuosa.  Sin la dimensión martirial y profética del cristianismo, 

no es posible proponer la fe cristiana. 

El destierro  y la diáspora de los cristianos en una sociedad secularizada hacen más 

exigente vivir la fe, pero acrisola el sentido profundo de la fe.  En el destierro y en la 

diáspora, Israel  reinterpretó su fe y lucho por mantenerse fiel a lo fundamental, este 

camino también lo ha recorrido y lo seguirá recorriendo el cristianismo.  La indiferen-

cia y la incredulidad, el carácter contracultural estuvieron siempre presentes en el ca-

mino de Israel y de las iglesias primitivas, el control de la sociedad y la cultura que la 

Iglesia tuvo durante muchos siglos se rompió, y tal ruptura, como signo de los tiempos 

exige a los creyentes y a la Iglesia recuperar lo fundamental de la fe y dar testimonio 

de ella, no para logar adeptos y sostener estadisticas o instituciones sino para ser fieles 

al sentido de su existencia.  

 

 

                                                           
230 Ibid. 75. 
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