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Prólogo 

La transmisión de la fe ocupa el primer plano de las 
preocupaciones de la Iglesia y de las comunidades 
cristianas. La razón de esa preocupación está en la 
grave crisis por la que atraviesa esa transmisión, cri­
sis que se inscribe en la crisis de la fe que padecen la 
mayor parte de los países occidentales de tradición 
cristiana; que parece poner en cuestión el futuro 
mismo del cristianismo en ellos y que constituye una 
de las causas más importantes del malestar religioso 
que caracteriza a los sujetos y a las comunidades 
cristianas de estos países. Junto con la evangeliza-
ción, de la que la transmisión de la fe forma parte o 
con la que está estrechamente vinculada, la transmi­
sión de la fe aparece como el objetivo pastoral prio­
ritario de la mayor parte de las Iglesias particulares y 
de sus comunidades. Pero la falta continuada de res­
puestas eficaces a las carencias y dificultades experi­
mentadas en este terreno se está convirtiendo en una 
de las causas principales de la falta de entusiasmo y 
la perplejidad en que se encuentra la mayor parte de 
las comunidades cristianas del llamado Primer 
Mundo. Ofrecer datos, reflexiones y sugerencias en 
relación con este problema es el objetivo de las pági­
nas que siguen1. 



Las consideraciones que ofrecemos a continua­
ción no pretenden proponer una respuesta adecuada 
al cúmulo de problemas contenidos en la crisis de la 
transmisión de la fe. Se proponen, más modestamen­
te, en la primera parte, ayudar a tomar conciencia del 
hecho de la crisis, poner de relieve sus aspectos más 
importantes y destacar algunas de las interpretacio­
nes que se vienen ofreciendo del fenómeno. Por eso 
predominan en ella las referencias a los datos de los 
numerosos -y algunos excelentes- estudios socioló­
gicos de que disponemos tanto en España como en 
los países de nuestro entorno. El recurso a tales estu­
dios está, a mi modo de ver, plenamente justificado. 
Porque creo, en primer lugar, que el conocimiento de 
la realidad es condición indispensable para cualquier 
tipo de actuación sobre ella y también, por tanto, 
para la llamada «acción pastoral» de la Iglesia. 

Tal recurso tiene, además, otro fundamento. La 
situación histórica posee, en efecto, valor teologal y 
teológico. Constituye un verdadero lugar para la re-



velación de Dios a cada época. A través de esa situa­
ción el Espíritu de Dios sigue hablando a los hom­
bres de todos los tiempos y a las Iglesias en las que 
están congregados los creyentes. Lo dijo hermosa­
mente Fernando Urbina, ese extraordinario testigo 
del cristianismo del siglo xx y extraordinario teólo­
go: «La gran voz silenciosa de Dios, ese rumor in­
menso de aguas de que habla el cántico de san Juan 
de la Cruz, habla también a través de todo lo real. 
Los datos de una encuesta, las experiencias aporta­
das por los métodos activos y la grande y ahogada 
voz del pueblo -entre el céfiro y el trueno- son tro­
zos de realidad viva: son palabra de Dios». Refi­
riéndose después a los hombres de su época -que tal 
vez en esto, con algunos matices de detalle, siga 
siendo la nuestra-, añadía: «Unos hombres de Igle­
sia, encerrados en sus esquemas y no queriendo ver 
detrás de las palabras la realidad terrible, desnuda y 
bella, dejaron de percibir ese rumor inmenso. Una 
Iglesia institucional encerrada en los gruesos muros 
de los palacios episcopales y romanos dejó de oír la 
poderosa voz del mundo, la gigantesca voz de Dios». 

Los estudios a los que voy a referirme con profu­
sión nos ofrecen una voz de Dios que con frecuencia 
nos pone de manifiesto los olvidos, los errores y 
hasta los pecados de tantas actuaciones de la Iglesia, 
vividos en muchos casos con buena pero inconscien­
te voluntad. Ahora bien, los datos en que se basan 
esos estudios y los análisis y reflexiones a que los 
someten nos ofrecen, además, claves para su correc­
ta interpretación, alusiones a situaciones históricas 
capaces de iluminar la nuestra; es decir, una luz que 



no sería sensato desdeñar cuando se trata de respon­
der a ellas. 

Como la palabra de Dios, el análisis atento de la 
situación juzga, ilumina y hasta, en ocasiones, alien­
ta nuestra acción, aunque sólo sea ayudándonos a 
relativizar la impresión angustiosa que produce en 
nosotros cuando padecemos su influjo sin atrevernos 
a mirarla de frente y tratar de comprenderla. Los re­
sultados de tales estudios, lo he constatado una vez 
más, constituyen para los creyentes uno de esos sig­
nos de los tiempos a que se refería el Vaticano n co­
mo acontecimientos en los que se anuncia, en la 
forma indirecta y alusiva que le es propia, el paso de 
Dios por nuestra historia. 

En la segunda parte de este ensayo intento ofre­
cer pistas para posibles respuestas de los creyentes y 
las comunidades cristianas a la situación descrita en 
la primera. No se trata -me parece conveniente acla­
rarlo desde el principio- de «recetas» concretas. 
Éstas tendrán que ser establecidas por cada comuni­
dad desde las circunstancias que le son propias. Son 
grandes principios obtenidos de la reflexión creyente 
sobre Dios, su presencia y su acción, y aplicados al 
problema que va a ocuparnos. La meditación sobre 
tales principios está ayudando a no pocos cristianos 
a vivir la crisis de la comunicación de la fe sin la 
irresponsabilidad que supondría ignorarla, pero tam­
bién sin la angustia que produce ver cerrado el futu­
ro de nuestras comunidades y sentirse obsesivamen­
te culpabilizado por ello. 

Como sucede con otros aspectos de la crisis del 
cristianismo en nuestros países occidentales, estoy 
convencido de que el análisis de la crisis de la trans-



misión de la fe puede ayudarnos a descubrir, al mis­
mo tiempo que la gravedad de la situación, las posi­
bilidades que el cristianismo actual encierra para res­
ponder a ella, y las oportunidades que la misma 
crisis ofrece a las comunidades para revitalizar la 
vida cristiana de sus miembros y responder positiva­
mente a las incertidumbres que están viviendo en 
relación con su futuro. Estoy seguro, además, de que 
un estudio sereno de esa crisis a la luz de la fe, y 
dejándonos también iluminar por los recursos racio­
nales de que disponemos, ejercerá en las comunida­
des que la padecen un efecto tonificante que les dota­
rá de nuevos recursos para responder a ella. 

Con todo, también estoy convencido de que el 
estudio de esta crisis, como, en general, el de la situa­
ción del cristianismo en los países occidentales de 
tradición cristiana, pone de relieve una muy seria cri­
sis de las Iglesias cristianas, y que no hallaremos una 
respuesta adecuada a la misma mientras no ponga­
mos con toda decisión manos a la obra de una refor­
ma radical de sus estructuras que les devuelva la con­
sonancia con el Evangelio y la sintonía con la socie­
dad que en buena parte han perdido. 



Introducción 

El hecho que nos ocupa es extraordinariamente com­
plejo y requiere análisis pormenorizados. Antes de 
entrar en ellos me permitiré ofrecer algunas reflexio­
nes sobre la situación general en la que se inscribe el 
problema que abordamos y aclarar algunas dificulta­
des que encierra la misma expresión «transmisión de 
la fe» con que lo designamos. 

Novedad del cristianismo 
y envejecimiento de la Iglesia 

La aparición del cristianismo supuso en la vida reli­
giosa, las sociedades y las culturas de su tiempo la 
irrupción de un brote pequeño pero extraordinaria­
mente «virulento» de novedad1. De las primeras co­
munidades que lo encarnaron y de los textos que 
muy pronto produjeron, sorprende y fascina espe­
cialmente la conciencia, la experiencia y la «viven­
cia» de novedad que transparentan. Sus miembros 
viven desde el principio a la espera del «mira que 
hago nuevas todas las cosas» que el Apocalipsis atri-



buye al Anciano sentado en el trono (Ap 21,5). Viven 
en la esperanza de «unos nuevos cielos y una nueva 
tierra» en que habitará la justicia (2 P 3,13). 

Entre tanto, saben que forman parte del nuevo 
Israel, de la «nueva Jerusalén» (Ap 3,12) con la que 
Dios ha sellado una «alianza nueva» (Le 22,20; 1 
Cor 11,25; 2 Cor 3,6). Se reconocen en Cristo, un 
«hombre nuevo» (Ef 2,15), en una «nueva creación» 
(2 Cor 5,17) en la que «todo es nuevo». La irrupción 
de la novedad cristiana los ha renovado interiormen­
te, dotándoles de un nuevo espíritu (Rm 7,6) que 
transforma su mente (Rm 12,2), los hace miembros 
de una nueva comunidad en la que viven de acuerdo 
con un «mandamiento nuevo» (Jn 13,34), tienen un 
«nombre nuevo» y entonan un «cántico nuevo» (Ap 
2,17; 5,9). No es extraño que, como de Jesús habían 
dicho sus oyentes: he aquí «una doctrina nueva» (Me 
1,27), a Pablo le pregunten los suyos: «¿Podemos 
saber cuál es esa doctrina nueva que tú expones?». 
Realmente, la conciencia de novedad que comparten 
lleva a los discípulos a vivir una «vida nueva» (Rm 
6,4) que origina una nueva forma de vida, comparti­
da en nuevas comunidades de hermanos y que se 
caracteriza por el gozo, la esperanza, nuevas relacio­
nes ente sus miembros y una nueva mirada sobre el 
mundo, la vida y la misma muerte (1 Tes 4,13). 

La impresión de novedad que irradiaba el cristia­
nismo influyó decisivamente en la prodigiosa exten­
sión de los cristianos, una pequeña minoría, someti­
da con frecuencia a persecuciones cruentas y que no 
contó ni con los resortes del poder, ni con la ayuda de 
la fuerza física, ni con los medios del prestigio hu­
mano y la sabiduría del mundo. El mensaje cristiano 



fue predicado desde el principio como «buena 
nueva», evangelio -basado en la cruz de Cristo como 
manifestación extrema del amor de Dios a los hom­
bres-, frente a una sociedad y unas religiones inca­
paces de responder a las preguntas radicales de los 
humanos. 

Todavía hoy, los documentos del Nuevo Testa­
mento aparecen a los lectores actuales bañados en un 
aire de novedad que ni el tiempo ni la costumbre, que 
tanto desgastan las palabras, han hecho palidecer. 

Pero la introducción del cristianismo en la peri­
pecia humana ha dejado su huella en el rostro del 
cristianismo y, sobre todo, en la Iglesia que lo encar­
na. G. von le Fort cantó bellamente a la Iglesia, depo­
sitaría de los dones de todas las épocas2. Pero sus 
veinte siglos de historia han dejado en ella también 
otras cosas. Y el cristianismo, que supuso un cambio 
radical y una novedad en la historia humana, y que 
durante siglos intervino en la mayor parte de sus 
transformaciones importantes, parece haber llegado 
fatigado a estas últimas etapas de su camino. 

Desde la mutación histórica que conocemos co­
mo «Modernidad», la Iglesia, alineada durante mu­
chos años con quienes pretendían mantener el régi­
men antiguo, ha terminado apareciendo como una 
instancia a superar o una realidad superada. A lo lar­
go de esta época, que ha producido el mayor número 
de revoluciones de la historia, las grandes empresas 
renovadoras han nacido fuera de ella y, con frecuen­
cia, contra ella. Es verdad que nunca han faltado en 



su seno grupos y personas que han sabido desarrollar 
la capacidad renovadora que el cristianismo atesora. 
Pero, con frecuencia, lo han hecho sin que la Iglesia 
oficial reconociera sus esfuerzos, como si estuviera 
temerosa de que cada nueva conquista humana fuera 
a poner en entredicho su predominio sobre la socie­
dad y la cultura. 

De hecho, la Iglesia, al menos en los países occi­
dentales, aparece como una institución avejentada. 
En la encuesta Jóvenes españoles '89 se afirmaba 
con rotundidad: «Digámoslo claramente: la Iglesia 
suena a viejo, a pasado, a otra época para la gran 
mayoría de los jóvenes». Desde otro país, Bélgica, la 
constatación se repite: «para muchos la Iglesia cató­
lica... es una institución de una época pasada»3. De 
ahí que su imagen, para los que la miran desde fuera 
y no pocos de los que vivimos en su interior, recuer­
de la parábola evangélica del vino nuevo vertido en 
odres viejos y del remiendo de tela nueva cosido en 
un paño viejo. Pocos la reconocerían hoy en la ima­
gen que de ella ofrece el Apocalipsis como la nueva 
Jerusalén que baja del cielo, de junto a Dios, «ata­
viada como una novia para su esposo», sin mancha ni 
arruga. Avejentada en sus estructuras, en su forma de 
organización y, a veces, en sus ritos y en sus mensa­
jes. Avejentada, sobre todo, en sus personas, como 
muestra la edad media de sus representantes y de 
quienes continúan frecuentando sus prácticas. Pocos 
indicadores tan elocuentes de esta situación como la 
gran cantidad de voces que, al menos en los países 



occidentales, vienen preguntándose en las últimas 
décadas con inquietud y hasta con angustia por el 
futuro de la Iglesia. Se tiene la impresión de que el 
siglo xx, que fue declarado en sus comienzos, con 
ilusión y esperanza, el siglo de la Iglesia, ha termi­
nado siendo para ésta el siglo del malestar por su 
situación y la preocupación por su futuro4. 

Es verdad que seguimos diciendo en todos los 
tonos que «el futuro se llama esperanza». Pero una 
esperanza fundada sólo en unas promesas que no 
hacemos nada para que se hagan realidad; una espe­
ranza que no parece contar con otro futuro que el 
escatológico; una esperanza mantenida sólo por per­
sonas y comunidades ancianas; y, sobre todo, una 
esperanza que recurre de forma inmediata, funda-
mentalista, a las razones sobrenaturales, sin pararse a 
poner de su parte lo que humanamente, racionalmen­
te, hay que poner para que se realice, ¿no se parece 
demasiado a una esperanza retórica o a un tenso 
voluntarismo que no quiere resignarse a la evidencia 
que imponen unos hechos nada propicios para ali­
mentar la tan aireada esperanza? 



Raíces de la incapacidad de renovación 

¿Dónde está la raíz de una situación tan contraria a la 
naturaleza del cristianismo? Sin duda, en el hecho de 
que la Iglesia no se renueva. Y no lo hace, en primer 
lugar, porque parece faltarle el Espíritu, que es la 
fuente de su renovación. Porque la Iglesia vive para 
hacer presente a Jesucristo, que es «ayer, hoy y para 
siempre» (Hb 13,8). Pero la verdad es que muchas de 
sus estructuras, en lugar de presencializar, ocultan a 
Jesucristo y a su Espíritu. Porque del conjunto de la 
Iglesia puede decirse, como K. Rahner dijo de la de 
su país, que es una Iglesia terriblemente pobre en 
espiritualidad. La Iglesia vive, ciertamente, para dar 
testimonio del Dios vivo, contemporáneo de todos 
los tiempos y que con su Espíritu «renueva la faz de 
la tierra». Pero «¿dónde se habla con lenguas de 
fuego de Dios y de su Espíritu?; ¿dónde hay... una 
mistagogía de cara a la experiencia viva de Dios que 
parta del núcleo de la propia existencia?»5. Parece 
como si, incapaces de transparentar a Dios, nos dedi­
cásemos a escenificar acontecimientos para mayor 
gloria de la institución de la Iglesia. Como si muchos 
que decimos estar consagrados a las tareas del Reino 
estuviésemos en realidad dedicados a asegurar la 
supervivencia de las estructuras de la Iglesia. 

De esta primera raíz de la falta de renovación de 
la Iglesia procede la segunda, más visible, pero, en 
parte al menos, derivada de la primera. La Iglesia ac­
tual no se renueva, porque está fallando en ella el 



relevo generacional que origina la crisis de la trans­
misión de la fe, y le falta la renovación que procura 
el contacto con los otros, con los diferentes, que le 
procuraría una bien entendida evangelización. Por 
eso venimos hablando desde hace décadas de la ne­
cesidad y la urgencia de la evangelización, y en los 
últimos años hemos comenzado a preocuparnos de la 
necesidad y la urgencia de la transmisión de la fe. 

Pero, comenzando por la evangelización, sucede 
con ella que llevamos casi un siglo hablando de su 
necesidad; llevamos dos o tres décadas proclamando 
que es la hora de la evangelización, de la «nueva 
evangelización», pero todo se queda en ríos de pala­
bras y discursos, y la evangelización no progresa, 
porque somos incapaces de poner a la Iglesia, de 
ponernos a nosotros mismos en estado de evangeli­
zación. Más aún, después de vivir una ralentización 
importante en la evangelización de los pueblos no 
cristianos, en «las misiones» a los «gentiles»6, hoy 
constatamos además que nuestros países de tradición 
cristiana se han convertido también en países de 
misión, y ni en los unos ni en los otros progresa real­
mente la evangelización. 

Por otra parte, la toma de conciencia de la crisis 
de la transmisión de la fe está suponiendo una radi-
calización de la crisis de la evangelización. Porque la 
quiebra de la transmisión significa que hoy comen­
zamos a sentirnos incapaces de transmitir el cristia­
nismo a los mismos bautizados que se alejan de la fe 



y la práctica de la vida cristiana, y a las nuevas gene­
raciones surgidas en el interior de las familias y las 
comunidades cristianas. El hecho, en realidad, venía 
anunciándose desde hace tiempo. Hoy ha terminado 
por imponérsenos ante la evidencia de la falta de 
jóvenes en nuestras comunidades y ante el envejeci­
miento de los efectivos más activos de la Iglesia. 

La toma de conciencia de este hecho constituye 
una fuente importante de sufrimiento para numero­
sos padres, para maestros y educadores cristianos y 
para los dirigentes de las comunidades. El sufrimien­
to procede, por una parte, del dolor de ver que no 
conseguimos transmitir lo mejor de la vida -la fe que 
puede darle un sentido, la esperanza que la abre al 
futuro, el amor que la torna digna de ser vivida- a 
aquellos que recibieron la vida en nuestras familias y 
en nuestras comunidades. Otra fuente del sufrimien­
to que produce en muchos adultos la crisis de la 
transmisión de la fe consiste en que sentimos que el 
distanciamiento de los jóvenes de la fe constituye 
una desaprobación tácita o expresa, no tanto del cris­
tianismo en cuanto tal, como de nuestra forma de 
vivirlo. Pero estamos demasiado apegados a esas for­
mas de cristianismo que apresuradamente califica­
mos de «tradicionales» para poner en cuestión nues­
tra comprensión y nuestra vivencia del cristianismo e 
iniciar un camino de renovación para el que, faltos de 
espíritu, nos sentimos sin fuerza y sin ideas. 

Cabria referirse también al sufrimiento de aque­
llos en quienes se produce la quiebra de la cadena de 
la transmisión, por las consecuencias que esa quiebra 
tiene para sus vidas. Los obispos franceses lo han 
hecho al describir la crisis de la transmisión, a la que 



nos referiremos enseguida, en un texto que vale la 
pena citar completo: 

«Bajo los envites combinados de la generalización del 
espíritu crítico, del encuentro de las culturas y de los 
progresos de la técnica, los estilos de vida fundamen­
tales transmitidos por las grandes tradiciones se res­
quebrajan. Es la gramática elemental de la existencia 
humana la que viene a faltar... 

En muchos campos de la existencia -y especial­
mente para las jóvenes generaciones- ya no es posible 
descansar serenamente en las tradiciones y usos reci­
bidos, sin aceptar hacer un esfuerzo de apropiación 
personal. Esta situación resulta agobiante para las per­
sonas obligadas a descender a sus mayores profun­
didades para extraer los recursos necesarios para 
afrontar las situaciones de precariedad con que se 
encuentran. 

Cuando este esfuerzo de apropiación personal se 
revela imposible, la pérdida de los puntos de referen­
cia éticos resulta casi inevitable, y aparece la tenta­
ción de hundirse en la duda o el desánimo, o bien de 
perder el sentido de las propias responsabilidades. 
Esta crisis de transmisión generalizada acarrea mu­
chas fragilidades personales y permite también com­
prender que toda nuestra sociedad vive bajo el signo 
de una fragilidad idéntica por lo que respecta a sus 
razones para vivir y para construir su futuro»7. 



Coartadas para ocultarnos el hecho 
o nuestra responsabilidad en él 

Durante algún tiempo hemos intentado disimulamos 
el hecho acudiendo a una serie de excusas y coarta­
das de corto alcance. Así, nos hemos dicho, la trans­
misión fracasa porque la situación la hace imposible. 
Y cuando hablamos de la situación, nos referimos a 
la secularización, la cultura, el impacto de los medios 
de comunicación, el influjo de determinadas políti­
cas, etc. Es, en definitiva, la reacción de la parábola 
ante la presencia de la cizaña en el campo: «el ene­
migo lo ha hecho». Pero la historia nos enseña que el 
cristianismo ha crecido y se ha desarrollado y exten­
dido en épocas notablemente más difíciles que la 
nuestra y a costa de sacrificios y esfuerzos mucho 
mayores que los que exige la nuestra. 

Nos hemos consolado también pensando: el cris­
tianismo es una vocación extremadamente exigente, 
y las generaciones posmodernas, incapaces de tomar 
opciones radicales y adoptar compromisos estables, 
son incapaces también de asumir sus exigencias. 
Pero hoy sabemos que no pocos jóvenes actuales 
optan también por causas exigentes y se comprome­
ten con ellas, y son capaces de dedicarles un tiempo 
y unos esfuerzos que no les exigiría la aceptación del 
cristianismo más bien blando que les presentamos. 
Justamente, hay quien afirma, probablemente no sin 
alguna razón, que una de las causas del fracaso de la 
transmisión está en el cristianismo desvirtuado, light, 
al que les pedimos adherirse. 

Nos decimos también, para justificar nuestra in­
capacidad para convocar al cristianismo, que nuestra 



época es, desde el punto de vista espiritual, un de­
sierto. Que vivimos en una cultura materialista, posi­
tivista, centrada en el interés, la búsqueda de la ga­
nancia y del disfrute inmediato, que hace imposible 
el acercamiento al cristianismo y la percepción de 
sus valores. Pero hoy sabemos que el materialismo 
puro y duro está en crisis precisamente en grandes 
grupos de jóvenes, y que emerge una generación que 
estima los valores posmaterialistas y rechaza una 
civilización basada en valores puramente materiales. 
Además, cabe preguntarse en qué medida ha contri­
buido a la extensión de esa civilización nuestra 
manera de vivir el cristianismo como asunto privado, 
ajeno a la vida, orientado exclusivamente al más allá 
y que ha perdido su condición de «forma alternativa 
de vida». 

La última coartada para explicarnos la crisis de la 
transmisión de la fe, sin que esa crisis nos compro­
meta demasiado, ha sido la pretendida carencia en 
sus destinatarios de la mínima sensibilidad para lo 
religioso que sirva de punto de contacto para el anun­
cio del Evangelio. La indiferencia religiosa de los 
jóvenes es tal, nos decimos, que carecen, como Max 
Weber decía de sí mismo, de oído para lo religioso, 
por lo que ningún mensaje que proceda de ese mun­
do puede producir en ellos el menor eco. San Pablo, 
nos repetimos, pudo conectar con los atenienses re­
mitiéndolos al Dios desconocido al que tenían dedi­
cado un altar en la ciudad, y citando a uno de sus 
poetas que había hablado de los hombres como per­
tenecientes al linaje de Dios. Nuestra cultura, en 
cambio, habría perdido el sentido para lo religioso y 
estaría incapacitada para recibir cualquier comunica-



ción que proceda del mundo de lo sagrado o preten­
da introducir en él. 

Tampoco este hecho, ciertamente innegable, ex­
plica todas nuestras dificultades en este terreno, ni 
constituye un obstáculo insalvable para la transmi­
sión de la fe. Primero, porque ni siquiera la seculari­
zación más avanzada elimina de las personas y las 
sociedades la capacidad para lo religioso. Los nuevos 
movimientos religiosos que proliferan de forma es­
pecial en áreas muy secularizadas de nuestro mundo 
muestran la pervivencia y la vitalidad de lo religioso, 
y desmienten las tesis que identifican secularización 
y desaparición de la religión. Por otra parte, es posi­
ble que en situaciones de muy radical crisis de las 
religiones y de rápido progreso de la secularización 
el ejercicio de determinadas dimensiones humanas 
para la relación con el Absoluto desempeñe en la 
vida de las personas funciones homologas a las que 
ejerce la religión en otras épocas; y es posible, por 
tanto, que la presencia de tales dimensiones, como 
las que se expresan en las preguntas últimas, la nece­
sidad de sentido, la sensibilidad para los valores éti­
cos, la experiencia estética, etc., constituya un punto 
de contacto suficiente para que la presentación del 
cristianismo suscite preguntas, despierte deseos y 
nostalgias y produzca ecos también en personas muy 
afectadas por la crisis de las religiones o muy 
secularizadas. 

Con el recorrido de todas estas explicaciones, que 
he tachado de «coartadas», no pretendo ignorar la 
influencia de los hechos a que se refieren en las difi­
cultades por las que atraviesa la transmisión de la fe. 
Pretendo sólo llamar la atención sobre el hecho de 



que ninguna de ellas las explica adecuadamente, y 
que ninguna, ni el conjunto de todas ellas, nos exime 
de preguntamos por nuestra propia responsabilidad 
en la crisis. Por otra parte, esta apelación a nuestra 
responsabilidad en modo alguno constituye una invi­
tación a la autoculpabilización obsesiva. 

Causas de las dificultades para la transmisión 
en nuestro propio interior 

La situación nos invita a mirar también hacia nuestro 
interior. Tal vez tengamos que reconocer que nues­
tras comunidades no transmiten porque no tienen qué 
transmitir, o, mejor, porque no somos de verdad cris­
tianos, no vivimos como tales, no constituimos la 
semilla, la levadura, la luz, la sal que el Evangelio 
nos invita a ser, y que, en la medida en que lo son, y 
por el solo hecho de serlo, germinan, fermentan, ilu­
minan y sazonan. Es decir, que tal vez la falta de 
renovación generacional que padece el cristianismo 
se deba en buena medida a la falta de renovación 
interior, espiritual: la renovación, procedente del Es­
píritu de Dios, de las generaciones encargadas de la 
transmisión. 

Una nueva dificultad procede, probablemente, de 
la forma en que entendemos la misma transmisión. 
Es posible que a veces queramos transmitir a nues­
tros jóvenes no sólo el cristianismo, sino el cristia­
nismo tal como nosotros lo vivimos y pensamos que 
lo vivieron las generaciones que nos han precedido. 
Más que transmitir el cristianismo, parece como si 
quisiéramos producir entre nuestros hijos cristianos 



clónicos que reproduzcan exactamente nuestro pro­
pio cristianismo. No caemos en la cuenta de que tal 
forma de transmisión no puede «funcionar», porque 
no se prestan a ella ni el contenido de la transmisión, 
que no es un depósito de verdades, normas y cos­
tumbres, sino una vida, una persona, que sólo se 
dejan transmitir adaptándose a las nuevas condicio­
nes y produciendo en cada paso de la transmisión 
nuevas formas de vida; ni el hecho mismo de la 
transmisión, en el que los destinatarios de la misma 
son también sujetos activos y no sólo pasivos, o 
meros receptores de lo transmitido. Por eso es inevi­
table que el resultado del proceso de transmisión, 
cuando tal resultado se produce, refleje tanto la per­
sonalidad, la mentalidad, la sensibilidad de esos des­
tinatarios, condicionadas siempre por su nueva situa­
ción histórica, como las de los llamados agentes del 
proceso. 

Por último, es importante que nos preguntemos si 
la crisis de la transmisión no se deberá a que intenta­
mos transmitir un cristianismo, el nuestro, que, ade­
más de falto de vida, tal vez sea un cristianismo ana­
crónico y hasta insignificante. ¿No es verdad que los 
cristianos adultos de nuestra generación debemos 
confesar nuestra insatisfacción con el cristianismo 
que recibimos y que tal vez nos hayamos contentado 
con mantener? ¿No es verdad que nuestra ilusión se 
ha limitado a conservar la fe, a no perderla, sin pro­
ponernos -o al menos sin lograrlo- encarnarla en 
nuestra vida, inculturarla, como se dice ahora, en el 
momento histórico que nos ha tocado vivir? ¿No es 
verdad que la pastoral de la que nosotros fuimos 
«objeto» y la que nosotros mismos hemos realizado 



ha sido sobre todo una pastoral de «conservación», 
de «mantenimiento», que reproducía la actitud del 
siervo de la parábola que recibe un denario y lo en-
tierra bajo capas pesadas de rutina, costumbres, tra­
diciones, conformismo, por miedo a perderlo? Un 
cristianismo así no puede ser transmitido, porque es 
una semilla caducada, que pudo tener vigencia en 
otro tiempo, pero que hace mucho que la ha perdido. 

De hecho, venimos observando hace años que los 
alejados del cristianismo en nuestro tiempo no son 
tanto ateos convencidos y militantes como agnósti­
cos e indiferentes poscristianos. Es decir, personas 
capaces de admitir la función histórica y cultural del 
cristianismo en otros tiempos, pero que lo perciben 
como cosa de otras épocas, como agua pasada que ya 
no puede mover los molinos de la nuestra. Pero ¿por 
qué lo perciben así? ¿No será porque con nuestra 
manera de vivirlo estamos presentando un cristianis­
mo que es parte del patrimonio cultural, pieza de 
museo, material de exposición? En realidad, nuestras 
dificultades, las de los adultos de nuestra generación, 
para vivir cristianamente se derivan en parte de que 
somos incapaces de encarnar nuestro cristianismo en 
la tierra de nuestra cultura y de hacerle producir fru­
tos que, para ser «de vida eterna», tienen que ser 
capaces de germinar en cada estación de la historia. 

Pasemos ahora a analizar la fórmula «transmisión 
de la fe», sometida a no pocas discusiones. 



¿Puede la fe ser transmitida? 

Son muchos los que critican la validez de la expre­
sión para designar el hecho al que se refiere, y ven en 
ella una fuente importante de malentendidos que 
condenarían a desenfocar el planteamiento mismo 
del problema. La fe, dicen, no es objeto de transmi­
sión o, al menos, no es objeto de transmisión huma­
na. Nadie puede transmitir a otro lo que es la deci­
sión más personal, que tiene lugar en lo más íntimo 
de la persona, que tiene por objeto único la presencia 
y la llamada personalísima de Dios, y a la que el 
sujeto, consiguientemente, ha de responder de la 
forma más personal. Objeto de transmisión, si acaso, 
serán los contenidos doctrinales en que se formula 
esa fe, los ritos en que se celebra, las formas de vida, 
los valores, los usos y costumbres que la fe origina. 
Objeto de transmisión será, pues, la religión o la reli­
giosidad en que cristaliza la opción creyente, pero no 
la opción creyente misma. 

Sin negar el fundamento y la pertinencia de esta 
observación, con la que nos enfrentaremos más ade­
lante, podemos adelantar desde ahora que se funda 
en una concepción del creer que separa indebida­
mente la fe como acto personal, de las mediaciones 
en las que se encarna, mediaciones que, aunque de­
ban distinguirse, no pueden separarse de ella, porque 
son indispensables para su realización. La religión, 
de la que forman parte tanto el acto personal del 
creer como las mediaciones en las que se encarna, 
constituye un hecho complejo que, aunque tenga su 
centro en la adhesión personal del sujeto al misterio 
de Dios, necesita -en virtud de la condición humana: 



corporal, mundana, racional, comunitaria, histórica, 
etc. del sujeto que cree-, para hacerse realidad, en­
carnarse en todas esas mediaciones que forman parte 
del complejo fenómeno que constituye cada religión. 
Nadie vive una religión desde cero, ni crea su reli­
gión de la nada. Como en todas las demás dimensio­
nes de lo humano, cada sujeto religioso nace en una 
religión que le antecede y, a través del lenguaje, la 
cultura, el universo simbólico, los usos, las creen­
cias, etc., le procura los medios para realizar efecti­
vamente el reconocimiento personal de la Trascen­
dencia, es decir, el acto de creer, gracias al cual se 
apropiará, personalizará y recreará el capital cultural 
y religioso que ponen a su disposición la familia, la 
sociedad, la cultura y la institución religiosa de la 
generación humana concreta en la que nace. Sin todo 
ello, el sujeto creyente no podría nombrar, interpre­
tar ni, por tanto, vivir la experiencia que le convierte 
en creyente. 

Transmisión, tradición y memoria 

La razón última de la implicación de la tradición reli­
giosa en la fe es la naturaleza misma de la vida hu­
mana, que sólo existe como proceso en el que el suje­
to, primero hereda, y después asume y hace suyo, 
para finalmente transmitirlo, el caudal de la humani­
dad en que se inscribe esa vida. Se basa, además, en 
el hecho de que el proceso de la vida comporta la 
conciencia, la interpretación y la valoración de esa 
vida, elementos todos «vehiculados» por la cultu-



ra, el lenguaje y la religión de cada generación 
humana8. 

En este sentido, no sólo puede hablarse de una 
transmisión de la fe, sino que debe añadirse que la 
transmisión, como momento integrante de la tradi­
ción, forma parte del complejo hecho que llamamos 
creer. La condición constitutivamente histórica del 
sujeto introduce la transmisión en las condiciones 
mismas de posibilidad y en la realización efectiva de 
la fe. Porque es verdad que las diferentes religiones 
tienen su origen en un hecho y una experiencia fun­
dantes, vividos como irrupción del Misterio en la 
vida de una persona o un grupo y designado en las 
diferentes religiones con el nombre de «revelación» 
u otros equivalentes. Pero es verdad, además, que esa 
revelación sólo es efectiva, sólo se realiza, en la apro­
piación personal por cada sujeto de esa revelación. 
Ahora bien, la revelación y su aceptación por el hom­
bre se producen, por una parte, en el interior de una 
comunidad y una historia y, por otra, generan inme­
diatamente un conjunto de experiencias, ideas, com­
portamientos y grupos humanos específicos que, con 
el paso del tiempo, constituyen una tradición que 
requiere para su supervivencia la transmisión de 
generación en generación. La misma condensación 
de la revelación en las Escrituras Sagradas requiere 
un proceso de selección y exclusión de tradiciones 
previas, imposible sin la intervención de determina­
dos mecanismos de transmisión, que está en la base 
de la constitución del canon de esas Escrituras. 



Por eso podemos concluir que «la memoria está 
en el fundamento mismo de la religión» y que «entre 
religión y memoria existe un lazo estructural»9. La 
tradición, que es la puesta en ejercicio y la conden­
sación de esa memoria, no sólo interviene en la 
transmisión de la religión, sino que forma parte de su 
ejercicio y su vivencia efectiva. De toda religión 
puede decirse lo que la Constitución Dei Verbum del 
Concilio Vaticano n dice de la Iglesia: «La Iglesia en 
su doctrina, vida y culto perpetúa y transmite a todas 
las generaciones todo lo que ella misma es, todo lo 
que ella misma cree» (n. 8). 

La tradición, por otra parte, comporta tres ele­
mentos fundamentales: el contenido transmitido, lo 
traditum, es decir, el conjunto de creencias, usos, 
costumbres, símbolos... que una generación entrega a 
la siguiente; el acto mismo de transmitir, traditio 
como acto de tradere, el hecho de donar o entregar; 
y la recepción que le corresponde. En ese acto com­
plejo intervienen unos agentes autorizados: familia, 
maestros y, en definitiva, una institución religiosa 
que pone en juego todas las estructuras, medios y 
recursos de que dispone. 

Anotemos, para completar esta primera descrip­
ción de la tradición en que se inscribe la «transmi­
sión» a la que se refiere nuestro enunciado, dos as­
pectos importantes. La tradición no es mera conti­
nuación o reproducción por parte de los agentes de la 



transmisión, como sucede con la transmisión de la 
herencia biológica; ni mero traspaso jurídico de la 
posesión, como sucede en la herencia de los bienes. 
El proceso de la transmisión incluido en la tradición 
religiosa comporta asimilación, reinterpretación y, 
por tanto, momentos de ruptura, tan importantes co­
mo los de continuidad, exigidos por la situación 
necesariamente diferente de las sucesivas generacio­
nes que intervienen en el proceso10. 

En segundo lugar, observemos que la tradición no 
significa tan sólo el conjunto de lo entregado en el 
acto de transmitir, ni el acto mismo de la transmisión. 
Comporta, además, la capacidad del contenido de esa 
memoria para inspirar y orientar, en grados diversos 
de intensidad, la vida, el momento presente de la 
generación que recibe esa condensación de la memo­
ria de la que vive. La tradición comporta, pues, un 
aspecto de «autoridad reconocida a ese pasado para 
regular los asuntos del presente»11. 

El funcionamiento concreto del proceso de trans­
misión dependerá en buena medida de la situación de 
la generación a la que se transmite el legado, de su 
distanciamiento o proximidad en relación con la 
generación transmisora, del suelo de convicciones y 
evidencias que le procura la propia cultura, de la 



capacidad que esa situación otorga a los sujetos para 
integrar los contenidos de la tradición y para aceptar 
el carácter normativo que les confiere su condición 
de tradicionales. 

Resumiendo los elementos fundamentales de esta 
primera aproximación al hecho designado por la ex­
presión «transmisión de la fe», éste comporta, por 
una parte, la referencia a la adhesión personal del 
sujeto, sin la que la transmisión dejaría al margen el 
elemento central de lo que se pretende transmitir; 
pero comporta, además, la memoria, la tradición ori­
ginada por las generaciones de creyentes, en la que 
nace el destinatario de la transmisión y sin la que le 
sería imposible entrar en contacto con la Presencia a 
la que se adhiere. Probablemente, una de las dificul­
tades más importantes para la realización y la com­
prensión del fenómeno de la transmisión de la fe 
consista en descubrir, tener en cuenta y realizar la 
debida articulación de esos dos elementos. La mera 
transmisión de unos «contenidos», por más abundan­
tes que éstos sean, no es ciertamente transmisión de 
la fe. Pero suscitar la adhesión creyente requiere 
unos «contenidos» que sólo se le hacen presentes al 
sujeto en la tradición y que ésta le comunica como de 
alguna manera normativos para su forma de creer. 

Lo expresaba con toda precisión un autor francés: 
la transmisión es ciertamente asunto de libertad en 
respuesta al ofrecimiento de Dios. Pero sin la deci­
sión y la audacia de transmitir por parte de la comu­
nidad cristiana no se daría la ocasión del encuentro 
de las dos libertades. De Dios hemos recibido la 
posibilidad de creer; de la Iglesia, los datos que per-



miten expresar la fe y vivirla auténticamente. «La 
transmisión se propone, en última instancia, dar la 
palabra al otro. Porque la palabra de fe debe ser la 
suya y no una pura reproducción de otra palabra 
cualquiera. Pero esa palabra suya será palabra de fe 
siendo una manera inédita de decir la única fe de la 
Iglesia»12. 



PRIMERA PARTE 

LA TRANSMISIÓN DE LA FE 
EN LA IGLESIA ACTUAL 



1. La crisis de la transmisión de la fe 

La crisis de la transmisión de la fe en las sociedades 
occidentales es un hecho observado a simple vista, 
padecido y muy intensa y frecuentemente lamentado 
por los creyentes, las comunidades cristianas y sus 
responsables. De esa crisis son indicios claros el ma­
nifiesto envejecimiento de las comunidades y las di­
ficultades experimentadas por padres y educadores 
en la transmisión de sus convicciones, valores y há­
bitos de vida, sobre todo en el terreno de la religión. 

A ese hecho se refería ya, en otros términos, a 
escala social y cultural, Pablo vi, cuando lamentaba 
como uno de los acontecimientos más graves de 
nuestro tiempo la ruptura entre el Evangelio y la cul­
tura moderna1. Recordemos, sólo a modo de ejemplo, 
algunos testimonios más recientes. En un libro que 
lleva por título, precisamente, Crisis de la transmi­
sión de la fe, J-J. Degenhardt se expresaba en estos 
términos: «Estamos en nuestro país (Alemania), y no 
sólo en él, ante una grave crisis de la comunicación 
de la fe». La crisis, precisa el arzobispo Degenhardt, 
no es un problema de comunicación de la fe entendi-



da en sentido estricto como catequesis, enseñanza de 
la religión, educación religiosa; es mucho más pro­
funda, y abarca amplios ámbitos en la vida del cre­
yente y de la comunidad eclesial. En la misma obra, 
W. Kasper añade a esta constatación que la crisis de 
la transmisión de la fe que padece Alemania es un 
problema mundial2. 

Los obispos franceses, en su ya citada carta Pro­
poner la fe en la sociedad actual, se refieren a «una 
crisis de transmisión generalizada» que describen 
en estos términos: «De hecho, la comunicación de la 
fe se encuentra hoy en día comprometida o muy 
dificultada en amplios sectores de la sociedad 
francesa»3. 

Las constataciones de los sujetos implicados en 
los procesos de transmisión de la fe se ven confirma­
das por los estudios de los sociólogos de la religión. 
También entre ellos la constatación del hecho es uná­
nime, aunque lo formulen en términos diferentes. «El 
proceso de transmisión de las tradiciones religiosas 
está gravemente precarizado», escribe un sociólogo 
protestante de la religión. Una prestigiosa socióloga 
se refiere a «una constatación masiva: la crisis de la 
reproducción institucional de lo religioso»; una crisis 
«que es subrayada por todos los trabajos sobre la 
relación de los jóvenes con la religión»4. 



El hecho es también observado y descrito de 
forma sistemática en los estudios de los sociólogos 
de la religión sobre la situación en España. Tales es­
tudios nos permiten, además, destacar los aspectos 
más importantes del fenómeno, introduciéndonos ya 
en la interpretación del mismo. En la obra Jóvenes 
españoles '99, Javier Elzo y Juan González-Anleo 
hablan del «agotamiento de \a socialización religiosa 
de los jóvenes», la «debilidad de la socialización reli­
giosa», y la «pérdida de la transmisión religiosa entre 
las generaciones». Comparando datos observados en 
diferentes naciones europeas, constatan que España 
presenta «el más alto porcentaje de... pérdida de la 
transmisión religiosa», y hacen suya una afirmación 
del autor del estudio que ofrece esos datos, según la 
cual ese hecho «traduce la aceleración brutal del 
cambio religioso en España»5. Como ilustración de 
esta realidad, ofrecen la distancia que en 1990 exis­
tía entre las generaciones adultas y juveniles en 
Europa y en España. Para el conjunto de los quince 
países estudiados, el indicador sintético de religiosi­
dad en la población situada entre 10 y 29 años es 15, 
mientras que en la población de más de 60 años ese 
indicador es 47. Estas cifras en España son, para la 
población joven, 11, y para la mayor de 60 años, 55, 
con una diferencia entre las dos de 44 puntos6. Por lo 
demás, la misma diferencia entre jóvenes y adultos 
aparece en los diferentes indicadores (prácticas, cre­
encias, pertenencia religiosa...) en las numerosas 
encuestas que conocemos. Los datos, concluyen los 



autores de ese excelente estudio, «son indicativos 
evidentes de la gran falla que se ha producido en 
España en la transmisión religiosa»7. 

2. Grandes líneas de interpretación 
y explicación de la crisis 
de la transmisión de la fe 

La crisis de la transmisión de la fe se inscribe 
en el marco de una crisis más amplia 

Como primer elemento para la interpretación del 
fenómeno, son muchos los autores que se refieren al 
mismo como un caso particular de un fenómeno más 
amplio. A la hora de determinar cuál es ese fenóme­
no, muchos remiten a la crisis generalizada de la reli­
gión que viene incubándose desde el comienzo de la 
Modernidad y que se ha difundido entre la masa de 
las poblaciones de las sociedades avanzadas en la 
segunda mitad del siglo xx. La crisis de la transmi­
sión de la fe se debería, en primer lugar, a la crisis 
misma de la fe y sus contenidos y, en segundo lugar, 
a la falta de credibilidad y plausibilidad de los dis­
tintos elementos del fenómeno religioso, especial­
mente de sus instituciones8. 

Sin negar estos hechos y su influjo, otros soció­
logos remiten, como marco más amplio de la crisis 
de la transmisión religiosa, a la crisis de la transmi­
sión de la cultura, los valores y las convicciones en 
las sociedades occidentales y, más generalmente to-



davía, a la crisis de la comunicación y el diálogo 
entre las generaciones en esas mismas sociedades9. 

En relación con esto último, se ha observado, 
como primer indicio del fenómeno, la exclusión que 
padecen los ancianos. «Las personas mayores -escri­
be el autor de Vejez y sociedad: a la escucha de nues­
tros mayores-, se encuentran cada vez más exclui­
das del resto de la sociedad. No tienen ocasión 
de expresarse y, cuando lo hacen, los jóvenes no 
los escuchan, porque su discurso parece hoy día 
desvalorizado»10. 

Pero el hecho no afecta sólo a los ancianos. Mu­
chos padres, escribe un sociólogo, expresan en las 
encuestas de opinión un sentimiento de fracaso en 
materia de educación y «se quejan de no haber sido 
capaces de transmitir a sus hijos sus valores y su 
visión de la vida. Les inquieta el que sus hijas e hijos 
no sigan la forma de vida que ellos tenían a su edad, 
y viven esto como una desaprobación por su parte». 
Consecuencia y señal de ello es el hecho de que, hace 
un siglo, tres cuartas partes de los franceses abraza­
ban la profesión de sus padres, mientras que ahora la 
cifra de los que lo hacen no llega al 20%. Se trataría, 
concluyen algunos, de una verdadera avería en la 
correa de transmisión tradicional en nuestras socie­
dades. Una avería que ofrece los síntomas más 
preocupantes en el clima reinante en los centros de 
enseñanza11. 



De forma más sistemática, D. Hervieu-Léger liga 
la crisis de la transmisión a varios hechos sociales, 
como son, en primer lugar, «la destotalización de la 
experiencia humana, que resulta de la diferenciación 
de las instituciones y que mina el fundamento de los 
sistemas religiosos», al descalificar su pretensión de 
constituir códigos globales de sentido capaces de 
conferir su coherencia a toda experiencia humana, 
tanto individual como colectiva; y, en segundo lugar, 
el predominio de la innovación, el presente y el ins­
tante en las sociedades contemporáneas, que hace 
imposible la referencia a una ascendencia y un lina­
je compartido y a la memoria, elementos estructura­
les ambos de las construcciones religiosas. Las so­
ciedades modernas habrían llegado a ser ampliamen­
te a-religiosas, según esta autora, por ser sociedades 
«amnésicas», sin memoria, en las que impera la im­
potencia creciente para hacer vivir una memoria co­
lectiva portadora de sentido para el presente y de 
orientaciones para el futuro. Tal impotencia se debe­
ría fundamentalmente a la «deconstrucción» de los 
sistemas globales de sentido que comporta la dife­
renciación de las instituciones, y a la pérdida de las 
estructuras imaginarias de la continuidad ligadas a la 
estabilidad de las pertenencias familiares, locales, 
culturales, etc., a través de las cuales los individuos 
y los grupos se han venido representando a lo largo 
de los siglos la continuidad de la ascendencia, del 
linaje, en que los inscribía la creencia12. 



Así, el vaciamiento religioso observado en las so­
ciedades modernas, que tiene una de sus claves en la 
crisis de la transmisión, tendría su última razón de 
ser en «la situación de amnesia que produce, en las 
sociedades tecnológicamente más avanzadas, la dis­
locación pura y simple de toda memoria que no sea 
inmediata y funcional»13. 

La secularización y la consiguiente disociación 
entre socialización cultural y religiosa 

Pero descendamos de estas explicaciones globales y 
teóricas a la descripción de los elementos concretos 
que intervienen en la lamentada crisis de transmi­
sión. Se ha aludido con frecuencia a la secularización 
como primero de los fenómenos responsables de este 
y otros aspectos de la crisis de la vida religiosa en las 
sociedades modernas. Es bien sabido que el término 
«secularización» encierra muchos significados. El 
más frecuentemente subrayado, en la cuestión con­
creta que aquí nos ocupa, se refiere al hecho de que 
-en virtud de la progresiva autonomización de los 
diferentes aspectos de la vida social y personal (cien­
cia, política, ética, organización social y formas de 
vida) respecto de la dependencia de la religión- ésta 
ha dejado de ser el factor determinante en la organi­
zación del conjunto de la vida social y personal, el 
horizonte en el que deben inscribirse todos los demás 
aspectos. 



Es indudable que la secularización así entendida 
ha influido de forma decisiva en las formas de la 
transmisión religiosa, hasta ponerla radicalmente en 
crisis. En efecto, a lo largo de los siglos en que la 
religión enmarcaba la sociedad, impregnaba la cultu­
ra y orientaba la vida de las personas, el proceso de 
socialización por el que las jóvenes generaciones 
pasaban a formar parte de la sociedad y la cultura en 
la que nacían integraba los aspectos sociales y cultu­
rales con los religiosos, de forma que socialización 
socio-cultural y religiosa marchaban unidas y se con­
dicionaban mutuamente, haciendo que el niño pasa­
se a ser a la vez miembro de la nación y de la cultu­
ra de los padres y miembro de la Iglesia que orienta­
ba e impregnaba la sociedad y la cultura de tales 
naciones. Los autores del estudio Jóvenes españoles 
'99 se referían a esa forma de transmisión religiosa 
ligada a la socialización general en estos términos: 

«La socialización religiosa puede y debe entenderse 
en un doble sentido. Toda socialización es, a la vez, 
transmisión de valores, creencias y normas; modeliza-
ción de acuerdo con determinados ideales y pautas; e 
incorporación a una sociedad, un grupo o una organi­
zación. Pero en la dinámica sociedad-Iglesia, la socia­
lización se ha presentado durante siglos, al menos en 
los viejos países cristianos, como un proceso de doble 
sentido: la sociedad socializaba a niños y jóvenes a 
través de la familia, la escuela, las leyes, normas y 
costumbres, para que fueran "buenos cristianos" y vi­
vieran como tales; la Iglesia colaboraba con la socie­
dad en la formación de "buenos ciudadanos" -o "bue­
nos subditos, sumisos y disciplinados"-, legitimando 
las normas y valores de la sociedad, proporcionando a 



ésta un suplemento de control social de los indivi­
duos, impulsando virtudes públicas y privadas»14. 

Es evidente que el proceso de secularización, 
cada vez más extendido y radicalizado a lo largo del 
siglo xx, sobre todo en su segunda mitad, al eliminar 
la conexión estrecha de interdependencia entre socie­
dad-cultura, por una parte, y religión-Iglesia, por 
otra, ha llevado a que el proceso de socialización 
suceda al margen de la religión y de la influencia de 
la Iglesia, con lo que las generaciones jóvenes reali­
zan el proceso de incorporación a la sociedad y de 
apropiación de la cultura sin contacto alguno con la 
religión en no pocos casos, o, al menos, sin que la 
religión forme parte de los contenidos en los que se 
socializan, ni intervenga en el proceso mismo de la 
socialización. 

Esta eliminación del influjo de la religión del 
proceso de socialización se ve radicalizada por el he­
cho de que la secularización no sólo comporta ac­
tualmente autonomización de la sociedad y la cultu­
ra de todo condicionamiento por la religión, sino 
que, en la práctica, está desembocando en la desapa­
rición de la religión del ámbito de lo social y de la 
cultura, hasta el punto de que se ha podido hablar del 
establecimiento de una «cultura de la ausencia de 
Dios»15, que elimina la presencia y el influjo de la 
religión de los medios de comunicación y los cauces 
de la transmisión de la cultura. 



En esta situación, para bien y para mal, la trans­
misión de la fe, si se opera, será a través de cauces 
propios, independientes de los que actúan general­
mente en los procesos de socialización y de transmi­
sión de la cultura. Más adelante nos preguntaremos 
por la existencia y la vigencia de tales cauces propios 
en la práctica. Pero antes anotemos una nueva forma 
de influjo negativo de la secularización sobre la 
transmisión religiosa. 

Crisis de la transmisión como efecto de la crisis 
de la autoridad de lo tradicional 

Subrayábamos hace un momento la conexión estruc­
tural entre religión y memoria, y la condición consti­
tutivamente tradicional de toda religión. Pues bien, la 
secularización -además de operar el tantas veces 
referido proceso de desencantamiento del mundo por 
el avance de la racionalidad moderna- está en rela­
ción con otra serie de factores socioculturales que 
originan la crisis y la ruptura de la memoria colecti­
va y ponen en cuestión su carácter normativo para el 
presente, tocando así de lleno en el corazón mismo 
del proceso de la transmisión religiosa. Aludamos, 
por ejemplo, a la importancia decisiva de la innova­
ción en las sociedades modernas sometidas a cam­
bios cada vez más rápidos y profundos16; aludamos 
también a la ruptura del «imaginario de la continui­
dad», tan característico de la «civilización parro-



quial», estrechamente ligada a las sociedades campe­
sinas, a la vigencia de la autoridad clerical y a la or­
ganización unitaria de la vida de una colectividad en 
torno a un espacio reducido y a un tiempo perfecta­
mente dominado. Aludamos, por último, a la crítica 
de las autoridades basadas en la tradición que supu­
so la Ilustración con su insistencia en la autonomía 
de la razón del individuo y su invitación al sujeto a 
atreverse a pensar por sí mismo. La ruptura de esta 
cultura, fuertemente impregnada de religiosidad, por 
la urbanización y la innovación ha llevado a la desa­
parición de la «evidencia de la continuidad» y a la 
desplausibilización de la autoridad de la tradición y 
la memoria. Todo este proceso ha puesto en cuestión 
el carácter normativo inherente al proceso mismo de 
la tradición como transmisión de la memoria de un 
linaje, de una ascendencia en la que el proceso de 
socialización religiosa inscribía a los individuos. 

De esta forma, no es sólo que se haya producido 
la disociación entre socialización sociocultural y 
socialización religiosa. Es, además, que el mismo 
proceso de socialización religiosa cambia de signo, 
al perder la tradición la autoridad incuestionable en 
que se basaba. 

La posmodernidad y su propuesta de una 
autoconfiguración desregulada de la propia creencia 

En la misma dirección ha operado un tercer factor: 
la «modernidad psicológica», a la que se ha referido 
J. Baudrillard como característica de la transmoder­
nidad o de la «alta modernidad», que designábamos 



hasta hace poco como posmoderaidad. La «moderni­
dad psicológica» designa el movimiento hacia el pre­
dominio de la autonomía del individuo, la importan­
cia atribuida a su propia realización, al desarrollo de 
la propia persona, frente a las pretensiones de las 
diferentes autoridades, principios e instituciones, de 
regular sus comportamientos. La introducción de es­
te nuevo elemento opera en el terreno religioso la 
desregulación general de las creencias y de las prác­
ticas, y ésta termina conduciendo a que cada sujeto 
defina, según sus propios criterios y con elementos 
tomados de diferentes tradiciones, siempre en torno 
a la propia experiencia, una vida religiosa que ha 
pasado a caracterizarse precisamente por tener su 
origen no en una tradición que se imponga al indivi­
duo y en la que éste nazca, sino, a lo más, en una tra­
dición o en las diferentes tradiciones que el sujeto 
elige, y a las que se refiere con entera libertad. Aquí 
llegamos, pues, a la más perfecta desintegración del 
proceso mismo de la transmisión de una tradición17. 

3. La familia en la crisis de la transmisión 

En este marco sociocultural más amplio se compren­
de mejor el lugar de la familia en la crisis de la trans­
misión religiosa. Que la familia desempeña en la 
transmisión un papel fundamental y que la familia 
tiene mucho que ver en la crisis de la transmisión 
religiosa, es algo que no admite duda. Pero, acepta-



do esto, hay que considerar si las mismas familias no 
son el lugar sensible en el que repercuten unos facto­
res sociales y culturales que ellas no dominan, sino 
en los que se ven envueltas. 

Derrumbamiento de la familia tradicional 
y aparición de nuevos modelos de familia 

El punto de partida de cualquier consideración del 
problema no puede ser otro que la constatación del 
cambio radical y notablemente rápido que han vivi­
do las familias de los países occidentales en el últi­
mo siglo. Escuchemos de nuevo el testimonio de los 
sociólogos: 

«El derrumbamiento de la familia tradicional, toda 
ella orientada a la reproducción de la vida y la trans­
misión, de generación en generación, de un patrimo­
nio biológico, material y simbólico, constituye proba­
blemente el factor central en esta dislocación del ima­
ginario de la continuidad, núcleo de la "crisis religio­
sa moderna" y, en especial, de la "crisis de la trans­
misión de la fe"»18. 

Aspectos de la transformación en curso son los 
cambios introducidos por los nuevos usos y las nue­
vas legislaciones en materia familiar: legalización 
del divorcio, despenalización del aborto, reconoci­
miento social y legal de las familias monoparentales, 
progresiva reducción de las tasas de natalidad, eleva­
ción de la edad media del matrimonio, aumento de la 



tasa de divorcios, etc. Tales cambios inducen a la vez 
que expresan transformaciones importantes de orden 
cualitativo en la comprensión misma de la familia. El 
individuo, la pareja y su relación, el desarrollo per­
sonal de la mujer y el varón y su felicidad presente 
ocupan el primer lugar de los intereses de los cónyu­
ges. De la familia se espera, ante todo, que se consa­
gre a la satisfacción de las necesidades emocionales 
y afectivas vividas en presente, sin que prime la con­
sideración del linaje y su continuidad, ni ocupen el 
primer lugar de sus intereses la estabilidad y la con­
tinuidad familiares. 

Es verdad que estos cambios no han hecho dis­
minuir ni la importancia ni el aprecio por la familia, 
que ocupa en las encuestas de opinión el primer lugar 
en la estima de los sujetos. «La familia representa 
hoy para el 99% de los españoles uno de los valores 
más importantes. La familia sigue siendo el grupo 
social de referencia para las personas de todas las 
edades»19. Pero es evidente que se trata de un nuevo 
modelo de familia. Frente a la «familia-historia», ca­
racterizada por la articulación entre la solidaridad 
afectiva y «un pacto de continuidad asumido por sus 
miembros», van imponiéndose la «familia fusional», 
caracterizada por el primado de los intercambios 
afectivos, extremadamente vulnerable al desencanta­
miento del sentimiento amoroso, y la «familia-club», 
caracterizada por la autonomía concedida a los indi­
viduos que la componen y que descansa sobre la eva-



luación realista de las ventajas y las limitaciones de 
la vida en común20. 

En este marco general de la evolución de la fami­
lia se inscribe otra serie de hechos que afectan de 
forma decisiva a la vida religiosa de la misma e influ­
yen, por tanto, en las posibilidades de acción de las 
familias como órgano de transmisión a sus hijos de la 
vida religiosa y de la fe. 

Influencia sobre la transmisión de la fe 
de la nueva situación de las familias 

La secuencia de estudios sobre la situación religiosa 
a lo largo de varios decenios y la correlación de sus 
resultados con la religiosidad de las diferentes fran­
jas de edades permiten conocer con relativa precisión 
las peculiaridades religiosas de las diferentes genera­
ciones y el posible influjo de las mismas en la evolu­
ción de los resultados en relación con la transmisión 
de la fe. Estos estudios permiten establecer una co­
rrelación entre el acceso al matrimonio y a la condi­
ción de padres y educadores y, por tanto, de agentes 
de la posible transmisión, de la generación que sufrió 
la crisis religiosa consiguiente al cambio de los años 
sesenta y setenta del siglo pasado y la evolución 
negativa de la religiosidad de los jóvenes de los años 
posteriores. Un estudio del comienzo de los años 
noventa se refería a tres generaciones de españoles: 
la del nacional-catolicismo, que comprende a los 



nacidos antes de 1944; la del Concilio, que abarca a 
los nacidos entre 1944 y 1963; y la del cambio, a la 
que pertenecen los nacidos entre 1964 y 1974. Esta 
última es caracterizada en el estudio como «primera 
generación cuya socialización está marcada por la 
secularización de la sociedad»; en ella predomina el 
grupo de indiferentes y ateos, muy por encima de los 
«católicos practicantes». Esta tercera generación 
tiene aproximadamente «la mitad de católicos practi­
cantes, en cualquier grado, que el grupo de mayores 
de 60 años, y ha triplicado el porcentaje de indife­
rentes y ateos en relación con ese mismo grupo: 
42,6% frente a 14,6%21. 

A partir de estos datos preveían los autores del 
estudio un nuevo factor negativo para la religiosidad 
juvenil, originado por las deficiencias y dificultades 
añadidas a la socialización religiosa familiar, factor 
inducido, sobre todo, por la entrada en escena de una 
generación de «madres secularizadas». Esas defi­
ciencias se deberían, por una parte, al acceso en ma­
yor número de las madres de esa generación al tra­
bajo fuera del hogar, con menores posibilidades de 
desarrollar su influencia en la educación de los hijos; 
y, por otra, a su mayor alejamiento de la religión y su 
orientación hacia formas de religiosidad críticas 
frente a la institución de la Iglesia, configuradas de 
forma desregulada, a partir de preferencias persona­
les, y entendidas prioritariamente como un factor 
más al servicio de la realización personal, para sí 
mismas y, por tanto, también para sus hijos. 



Las previsiones de este estudio aparecen confir­
madas en los estudios más recientes. Así, Jóvenes 
españoles '99, tras referirse a tres crisis (las de 1960-
70, 1970-75 y 1994-99) que se han saldado con fuer­
tes descensos del nivel de religiosidad juvenil, y tras 
aludir como factores que los han producido a los 
desarraigos y dislocamientos de la urbanización ace­
lerada, el desfondamiento del modelo del nacional-
catolicismo, el impacto de las ideologías de la 
modernidad a partir de los años sesenta, la deficien­
te recepción del Vaticano n y la secularización, junto 
con la ola de progresismo y permisividad de los años 
ochenta, se refieren, en el caso de la juventud que 
aparece en el último informe, al «agotamiento de la 
socialización religiosa de los jóvenes», que ha hecho 
que «los jóvenes actuales ingresen en la juventud con 
una identidad católica muy debilitada y aterricen en 
el planeta juvenil con un capital religioso notable­
mente disminuido». La debilidad de la socialización 
va unida a la no influencia religiosa de la primera 
generación de padres secularizados, que ya no trans­
miten ideas ni actitudes religiosas a sus hijos. La 
secularización incipiente de los años sesenta y seten­
ta, concluyen, se ha ido consolidando y ha descom­
puesto la memoria religiosa colectiva, que, como veí­
amos, forma parte de toda religión establecida, basa­
da en acontecimientos fundantes, cuya vigencia para 
regular el presente y orientar el futuro depende de la 
memoria actualizada por la transmisión22. 



Estos juicios se ven confirmados por hechos co­
mo la escasa valoración de lo religioso por los adul­
tos, reflejada de forma convergente en diferentes es­
tudios. Así, en un estudio sobre los valores, ideales e 
intereses de la sociedad española, y en una relación 
de seis de esos valores, sólo el 4% de los españoles 
se refiere a la religión, en último lugar de la escala. 
En otro estudio, en un listado de once «cualidades 
que inculcar a los niños», sólo el 27% citaba la reli­
gión; y en otro sobre los valores que fomentan las 
familias, el «sentido religioso» aparece en último 
lugar. «Éste, concluyen los autores del estudio en 
cuestión, es el legado de los adultos a los jóvenes: 
un soberano desinterés por la religión y el sentido 
religioso»23. 

A estos datos cabría añadir que es posible que en 
los últimos años los padres de la generación del cam­
bio se hayan visto ayudados en las tareas educativas 
de los hijos por la generación anterior, la de los abue­
los y, sobre todo, las abuelas, menos afectadas por la 
crisis y que probablemente han paliado los efectos 
negativos de la falta de transmisión por los padres 
jóvenes. La desaparición de estas ayudas en los años 
que vienen hace prever, por tanto, una situación toda­
vía más negativa para la transmisión de la fe en la 
sociedad española de los próximos años. 



Pero la insistencia en la familia no puede hacer­
nos olvidar que existen otros factores decisivos en el 
proceso de transmisión de algo que, como la fe, con­
forma una forma de vida de acuerdo con unos valo­
res llamados a transformar el conjunto de las relacio­
nes humanas. 

4. Carácter social del proceso de transmisión 

En él insisten pastoralistas y pedagogos como nece­
sario para corregir una concepción de ese proceso 
excesivamente individualista y privatista como la 
vigente hasta hace poco, seguramente, entre otras 
razones, porque el carácter oficialmente religioso de 
la sociedad parecía monopolizar los aspectos socia­
les del mismo. En relación con este aspecto, nos 
encontramos ante un doble hecho. Por una parte, es 
evidente que una transmisión eficaz del cristianismo 
requiere determinados condicionamientos sociales. 
Por otra, los que ofrece la sociedad contemporánea 
son cada vez menos favorables para la transmisión de 
la religión, por las formas de vida y el tipo de rela­
ciones que impone a las personas, y por los valores 
que difunde. 

Para que pueda producirse la transmisión de algo 
como la fe, son indispensables unas relaciones basa­
das en vínculos interpersonales sólidos y duraderos, 
más allá de las meras relaciones funcionales. Sólo 
esas relaciones pueden producir procesos personales 
de identificación como los que se realizan en «el 
encuentro con personas concretas que tratan de llevar 



sinceramente la práctica del cristianismo a su vida 
diaria y están dispuestos a hablar de ello con los 
demás y a darles testimonio»24. 

La familia ofrece, sin duda, un lugar propicio en 
la medida en que permite «alcanzar una intensidad de 
interacción capaz de dar lugar a identificaciones esta­
bles»25. Pero, independientemente de que no siempre 
el modelo vigente de familia podría lograrlo, hoy se 
subrayan algunas carencias de la familia como tal 
para «imponer formas fundamentales de relación 
frente al tipo dominante de relaciones sociales»26. 

En efecto, aunque las relaciones con los padres 
sean indispensables para el desarrollo personal, es 
también imprescindible para el niño, y sobre todo 
para el adolescente, lanzado a esa edad a nuevas rela­
ciones al margen de la familia, que se encuentren, 
fuera del ámbito familiar con personas que piensen, 
hablen, vivan y actúen como cristianos27. 

De ahí que uno de los problemas fundamentales 
para la transmisión de la fe sea «encontrar hoy unas 
situaciones sociales suficientemente intensas y esta­
bles de las que puedan surgir relaciones personales 
capaces de favorecer la asimilación de los valores 
cristianos»28. 



¿Dónde encontrar tales situaciones? La familia se 
queda corta. Tampoco las grandes instituciones, co­
mo la Iglesia-gran-institución en medio de la socie­
dad, pueden proporcionarlas, porque la forma de 
organización y de funcionamiento que impone su 
tamaño no puede influir eficazmente en el ámbito 
de la vida personal. Sólo «grupos vitales abarcables» 
constituyen el medio para que surjan y se desarrollen 
tales relaciones. De ahí que las formas sociales más 
apropiadas para la transmisión de la fe se sitúen entre 
la familia, la Iglesia como institución y las grandes 
instituciones sociales. Esos grupos son justamente 
las comunidades: «su situación estructural en la in­
tersección de la esfera privada y pública las convier­
te en el lugar social privilegiado, en medio por exce­
lencia para la transmisión del cristianismo como 
forma de vida y sistema de valores a las generacio­
nes futuras». 

Más adelante tendremos ocasión de sacar conse­
cuencias prácticas de estas observaciones de carácter 
fundamentalmente sociológico, poniéndolas en rela­
ción con las exigencias teológicas en cuanto al suje­
to de la transmisión. 

¿Cabe, tras el recorrido por los diferentes aspec­
tos de la crisis, establecer un balance sobre el alcan­
ce de la misma? Lo intentaremos a continuación, 
preguntándonos con otros observadores si estamos 
ante la interrupción de la transmisión de la fe o si 
asistimos tan sólo a un cambio importante en la 
forma de su realización. 



5. ¿Quiebra o cambio de la transmisión de la fe? 

En un artículo que resume los trabajos de la última 
reunión del Equipo Europeo de Catequesis, titulado 
La transmisión religiosa interrumpida, dos especia­
listas de pedagogía religiosa de Friburgo y Estras­
burgo sostenían la tesis de que «la transmisión reli­
giosa en la cultura actual no ha desaparecido, sino 
que se ha transformado»29. Para orientar en la direc­
ción del cambio al que se refieren, remiten a la expe­
riencia y el testimonio como los órganos, lugares y 
modalidades actuales de una posible transmisión. A 
conclusiones parecidas llega un estudio de R. Cam-
piche, sociólogo suizo de la religión, consagrado al 
hecho de la transmisión y basado en datos america­
nos, aplicables, según él, a la situación europea. La 
orientación del estudio aparece claramente en el títu­
lo del mismo: Entre el ejemplo y la experiencia: de 
la transmisión por la familia de una tradición, a la 
transmisión de un ethos religioso. Apoyándose en 
estudios anteriores, el autor propone la hipótesis de 
que los vectores de la transmisión religiosa (familia, 
escuela y organizaciones religiosas) no se han vuelto 
obsoletos, aunque, eso sí, su rol y su estatuto han 
cambiado. Más concretamente, en relación con la 
familia, ésta ya no es depositaría de una tradición o 
de una identidad religiosa, sino el lugar de aprendi­
zaje de un ethos religioso. «La religión, añade, ya no 
se hereda..., sino que es objeto de una reapropiación 
por el individuo que puede desembocar en situacio-



nes diferentes, tales como la ruptura definitiva, el 
restablecimiento condicional, la continuidad de su 
relación con la institución religiosa o la elección de 
un itinerario enteramente personal»30. En el nuevo 
modelo de transmisión, el ejemplo es sustituido en 
gran medida por la experiencia personal, convertida 
en la norma predominante que legitima la elección 
de una orientación ética o religiosa, debido a que «un 
valor o una creencia, para ser asumidos, deben haber 
sido previamente apreciados, gustados y juzgados 
útiles». 

Tal modelo haría pasar la comprensión de la 
transmisión religiosa, «de la reproducción, a la re­
composición de la religión». La nueva generación de 
padres responsables de la transmisión en América a 
que se refiere este estudio, padres de una generación 
que se corresponde aproximadamente con la que en 
nuestro país hemos denominado «generación de la 
crisis», es la que vive una religión caracterizada por 
la desregulación institucional del creer, es decir, por 
haber roto a la vez con la regulación estricta de su 
vida religiosa por parte de la institución eclesiástica 
y la tradición que representa. Desde esa posición, es 
frecuente que vivan su relación con los hijos -desde 
el punto de vista religioso- bajo la forma del perma­
necer neutrales y dejarlos libres de realizar sus op­
ciones religiosas «cuando estén en disposición de 
adoptarlas». Es una generación que no quiso retomar 
la herencia religiosa de sus padres de forma automá­
tica e incondicional, sino que prefirió «recrear por sí 



misma su propia creencia después de haber experi­
mentado la utilidad de ésta» y que, en consecuencia, 
se abstuvo de transmitir esa creencia a sus hijos, por 
respeto hacia su libertad. 

Ahora bien, mientras los padres de esa genera­
ción disponían de un bagaje religioso desde el que 
operar su recomposición del propio creer, sus hijos 
ya no disponen del utillaje cultural que les permita 
descodificar las amalgamas de creencias de sus pa­
dres y captar los ejes en torno a los cuales se estruc­
turan, sobre todo en relación con el elemento institu­
cional de la religión. 

En la misma dirección comienza a operar un 
nuevo factor que viene a caracterizar la situación de 
los hijos: el mestizaje religioso -no siempre relativo 
a padres de diferentes razas o nacionalidades- de 
familias de distintas procedencias y que se refieren 
con frecuencia a tradiciones y estilos religiosos nota­
blemente diferentes. El nuevo modelo de transmisión 
refuerza -a la vez que se ve reforzado por él- ese 
rasgo tan característico de la situación religiosa de­
nominado Believing without belonging3\ creer sin 
pertenecer, que produce creyentes no afiliados y que 
es uno de los aspectos de la crisis generalizada de las 
instituciones religiosas. 



6. Resultado más importante del nuevo modelo 
de transmisión: de la reproducción 
de la religiosidad de los padres y maestros, 
a la pluralidad de identidades religiosas 
entre los jóvenes destinatarios 
de la transmisión 

La dispersión que se sigue de este modelo de trans­
misión explica la variedad de formas de identifica­
ción religiosa de las generaciones jóvenes y la gran 
variedad de tipos que ofrece la juventud en relación 
con la religión. Roland Campiche enumera una va­
riedad de itinerarios que clasifica en estos cinco gru­
pos: creyentes no afiliados; tradicionalistas; los que 
han vuelto a la religión, no necesariamente a aquélla 
de la que emigraron, y con un fuerte componente de 
elección, de acuerdo con sus gustos; los buscadores, 
que pueblan el universo de los nuevos movimientos 
religiosos; y los secularistas32. La simple enumera­
ción de estos grupos ofrece una idea de la variedad 
de resultados que puede conseguir la transmisión 
religiosa en la actualidad. 

Sin entrar en el desarrollo de esta enumeración 
-y reconociendo que sería muy instructivo para ver 
los resultados de la nueva forma que va revistiendo el 
proceso de transmisión-, vamos a referirnos a la que 
ofrecen J. González-Anleo y J. Elzo en el estudio, ya 
varias veces citado, Jóvenes españoles '99, que abar­
ca estos cinco tipos: los irreligiosos (5,94% del 
total); los normativistas de forma nominal (21% del 
total), «normativistas», porque piensan teóricamente 



que para que una persona pueda ser considerada reli­
giosa debe seguir las normas de la Iglesia, y «de 
forma nominal», porque no creen que sea requisito 
para esa consideración el cumplimiento de algunas 
otras normas o preceptos de la Iglesia, como los rela­
tivos a la moral individual; los no religiosos, huma­
nistas (33,1% del total), que han roto decididamente 
con la religión, pero reconocen una especie de reli­
giosidad de carácter ético que puede comportar el 
altruismo, el ejercicio de la solidaridad y, en general, 
un humanismo no apoyado en el reconocimiento ex­
plícito de una Trascendencia ni en la pertenencia a 
una Iglesia; los moralistas religiosos (6,96%); y los 
católicos autónomos (32,9% del total). Este último 
colectivo, casi una tercera parte del total de los jóve­
nes, se autoidentifica como católico y se considera 
miembro de la Iglesia; practica en mayor o menor 
medida; dice rezar de vez en cuando (sólo el 20% de 
ellos dice no rezar nunca); pero sólo un 12% de ellos 
consideran requisito para que una persona pueda ser 
considerada religiosa la pertenencia a la Iglesia; otro 
12%, el casarse por la Iglesia; y un 10%, el seguir las 
normas de la Iglesia33. 

D. Hervieu-Léger ha ofrecido una tipología, 
notablemente diferente e igualmente interesante para 
agrupar las búsquedas personales de construcción de 
la propia identidad religiosa de los jóvenes actuales 
destinatarios de los procesos de transmisión, según 
privilegien los componentes comunitario, ético, cul­
tural o emocional; componentes que, a falta de una 
regulación institucional, combinan personalmente de 



formas variadas34. Así, la identidad puede ser organi­
zada en torno a lo emocional y lo comunitario, origi­
nando un tipo de jóvenes que encarnan un «cristia­
nismo afectivo». El segundo tipo de jóvenes se orga­
niza en torno al eje cultural y comunitario y da lugar 
a un «cristianismo patrimonial» que conjuga la con­
ciencia de la pertenencia comunitaria y la de la pose­
sión de una herencia cultural. El tercer tipo de reli­
giosidad juvenil, construida en torno a la dimensión 
ética y emocional, origina el «cristianismo hu-mani-
tario». El cuarto, basado en los aspectos éticos y 
comunitarios, da lugar al «cristianismo político». 
Una última forma de identificación, producto de la 
conjugación de la dimensión ética y la cultural, pro­
duce un «humanismo referido a la tradición cultural 
cristiana», tipo en el que la dimensión religiosa pue­
de quedar casi volatilizada. 

De este texto importan tanto la rejilla de lectura 
de las identidades cristianas que proporciona, como 
el horizonte que abre hacia la gran pluralidad de po­
sibles identificaciones que los jóvenes actuales persi­
guen y logran, en su intento de construir con recur­
sos propios una identidad cristiana que les resulta 
imposible recibir perfectamente hecha de la institu­
ción religiosa o de la propia familia. Ese horizonte 
puede ayudar a quienes intentan realizar la tarea de 
transmitir la fe o, en términos menos impropios, 
acompañar a los más jóvenes en la búsqueda de la 
construcción de la propia identidad cristiana35. 



Estos últimos datos, que muestran el resultado 
efectivo de los procesos de transmisión religiosa en 
las actuales generaciones juveniles, ponen de relieve 
la variedad de situaciones a que conduce una trans­
misión que, tanto por parte de los padres que trans­
miten como de los hijos destinatarios de la transmi­
sión, en primer lugar, han roto con el carácter nor­
mativo de la tradición y con la regulación de los con­
tenidos por la institución religiosa; en segundo lugar, 
han superado la transmisión como reproducción de 
un capital de ideas, normas y valores; y, en tercer 
lugar, privilegian la experiencia personal como crite­
rio de validación de esos contenidos y entienden la 
transmisión fundamentalmente como reapropiación 
personal. Tales datos muestran, pues, el resultado 
de ese cambio en el sentido de la transmisión que 
observan y estudian los analistas que no se conten­
tan con la simple constatación de la ruptura de la 
transmisión. 

Los cambios observados en el funcionamiento de 
la familia como órgano de transmisión y los resulta­
dos que esos cambios producen se ven agravados por 
la situación sociocultural de secularización avanza­
da, a la que ya nos hemos referido, y el influjo que 
en ese contexto de «cultura de la ausencia de Dios» 
ejercen los medios de comunicación y los centros de 
enseñanza. 

A la vista de unos resultados que parecen condu­
cir a una pluralidad de identidades religiosas -algu­
nas de las cuales, precisamente entre las representa­
das por un número mayor de jóvenes (me refiero a 
los normativistas de forma nominal [21%], los no 
religiosos humanistas [33%] y los católicos críticos 



[32,9%] de la clasificación de González-Anleo y 
Elzo; y a los tipos de cristianismo político y del 
humanismo referido a la tradición cultural cristiana 
en la tipología de Hervieu-Léger) parecen suponer 
desviaciones notables de la forma oficial de definir 
esa identidad-, me parece imprescindible preguntar­
se si ese resultado es el único posible, o si caben res­
puestas a las dificultades mayores que ha originado 
esa situación, sin dejar de dotar a los destinatarios de 
la transmisión de elementos que les permitan lograr 
esa identidad sin pérdida de los rasgos característicos 
de un cristianismo fiel a la tradición y capaz de res­
ponder a los retos de la nueva situación sociocultural. 

Para responder a esta cuestión decisiva, procede­
ré resumiendo los puntos neurálgicos de la situación 
que hemos descrito e intentando mostrar la existen­
cia en el cristianismo de recursos que permiten res­
ponder a ellos sin pérdida de la propia identidad, 
pero realizándola bajo formas renovadas, a la altura 
de esta época, respondiendo a las dificultades que 
plantea y a las oportunidades que contiene para una 
mejor realización del cristianismo. 

7. Puntos neurálgicos de la situación descrita 

Como ya hemos observado, el análisis de los datos 
que nos ofrecen los estudios sobre la situación pone 
de relieve la existencia de unas transformaciones 
muy profundas del fenómeno de la transmisión, en 
todos los órdenes de la vida humana, que requieren 
un replanteamiento radical del proceso mismo de la 



transmisión religiosa. Los aspectos más importantes 
de la compleja situación de crisis que hemos descri­
to podrían resumirse en éstos: 

1) La quiebra de la transmisión religiosa tal como 
venía operándose en situaciones de predominio 
de lo religioso sobre lo social y lo cultural, cuan­
do esa transmisión formaba parte de un proceso 
de socialización que incluía lo religioso como 
factor determinante de la realidad sociocultural 
en que se socializaba a los destinatarios de ese 
proceso. 

2) La quiebra de la tradición como entrega de un 
depósito de ideas, valores y normas capaces de 
regular el presente y de orientar el futuro de las 
sociedades y las personas que lo recibían dis­
puestas a reproducirlo. 

3) La pérdida de credibilidad de las instituciones -y 
en nuestro caso de la institución religiosa- como 
garantes autorizadas de los contenidos transmiti­
dos y de su carácter normativo sobre el presente 
y el futuro de los destinatarios de la transmisión. 

La toma de conciencia de la situación y su grave­
dad ha llevado a algunos a la conclusión de que en 
las nuevas circunstancias la transmisión de la fe se 
hace sencillamente imposible, como lo probaría la 
quiebra que, según ellos ya se ha producido. Tal con­
clusión pondría en peligro inminente el futuro del 
cristianismo en los países occidentales. De acuerdo 
con esta visión de las cosas, cabría preguntarse con 



toda seriedad si los cristianos adultos seremos en 
ellos los últimos cristianos36. 

Pero la pregunta tal vez pueda plantearse en otros 
términos: la evolución de la cultura occidental ha 
hecho imposible una forma determinada de com­
prender y realizar la tradición y la transmisión de la 
fe que, aunque haya estado vigente durante mucho 
tiempo, no se identifica ni con la tradición cristiana, 
sin más, ni con la forma más auténtica de transmi­
sión de la fe. En ese caso, la actual situación de cri­
sis estaría exigiendo de los cristianos una renovación 
de la comprensión y realización de la transmisión de 
la fe que, al precio de romper con modelos heredados 
que han estado vigentes durante mucho tiempo, ase­
guraría su futuro, aunque bajo formas notablemente 
diferentes y, tal vez, todavía no claramente previsi­
bles. De hecho, ya hemos anotado que lo que los 
datos ofrecen, más que la quiebra de la transmisión, 
es una pluralidad de formas nuevas de transmisión 
que producen una pluralidad de formas de recepción 
que origina formas notablemente variadas de ser 
cristianos entre los destinatarios de la transmisión, 
como muestran las tipologías de la religiosidad juve­
nil a que acabamos de referirnos. 

Es esta segunda hipótesis la que me parece impo­
ner la descripción e interpretación de la situación que 
hemos ofrecido y la que intentaré justificar en las 
reflexiones que siguen. Para ello, comencemos por 
referirnos a los tres factores que acabamos de enu­
merar como más importantes en el desencadena-



miento de la crisis, y veamos si el cristianismo con­
tiene recursos para responder a ellos, sin que en el 
intento se vea condenado a la pérdida de la propia 
identidad. 

Transmitir la fe al margen del proceso 
de socialización socio-cultural 

En relación con el primer aspecto de la crisis -la 
quiebra de la transmisión como parte del proceso de 
socialización-, es indudable que tal hecho dificulta 
notablemente la transmisión de la fe, realizada du­
rante mucho tiempo de acuerdo con ese modelo. Pe­
ro somos muchos los que pensamos que, lejos de 
ponerla en peligro, esa crisis nos está urgiendo a bus­
car nuevos procedimientos que sean respetuosos, por 
una parte, de la situación de secularización y, por 
otra, de la peculiaridad del acto personal de fe, a 
cuyo servicio está la transmisión. 

La carta ya citada de los obispos franceses, Pro­
poner la fe en la sociedad actual, lo expresaba con 
notable claridad: «En los tiempos en que la Iglesia se 
identificaba prácticamente con la sociedad global... 
la transmisión de la fe se realizaba de una forma casi 
automática... Se había vuelto difícil comprobar el 
adagio según el cual uno no nace cristiano, sino que 
se hace cristiano». «Hoy -continúa el texto- somos 
conscientes de los inconvenientes de aquella situa­
ción excesivamente cómoda». Entre esos inconve­
nientes, la carta señala una especie de «mundaniza-
ción» de la fe. Podrían señalarse, además, las escasas 
oportunidades que esa situación ofrecía para la per-



sonalización del creer, el peligro que comportaba de 
confundir la fe con una costumbre heredada y de 
extender como normal una forma de ser cristiano de 
la que se había eliminado en la práctica la necesidad 
de la conversión personal. 

De ahí que las dificultades que la ruptura de esa 
situación comporta nos inviten, no a intentar por 
todos los medios reproducir la situación anterior 
-cosa, por lo demás, imposible-, sino a sustituir la 
transmisión bajo la forma de la herencia por la trans­
misión bajo la forma de la propuesta dirigida perso­
nalmente a la persona, y que reclama de ella una aco­
gida y una apropiación personales. 

Desde siempre, la Iglesia ha conocido esta forma 
de transmisión del cristianismo, pero normalmente 
se reservaba para aquellos que habían nacido fuera 
de los países de tradición cristiana o para quienes, 
habiendo nacido en ellos, se habían alejado de forma 
expresa y continuada de la confesión de la fe y de la 
práctica de sus exigencias. La situación actual es 
nueva, porque ni el hecho de haber nacido en un país 
o en una familia cristiana, ni el de haber sido bauti­
zado, e incluso haber sido teóricamente introducido 
en la vida cristiana por la recepción de los sacramen­
tos de la iniciación, garantiza que esos pasos hayan 
conducido a una aceptación personal y, por tanto, a 
una verdadera transmisión de la fe, mientras el suje­
to no se haya enfrentado personalmente con la lla­
mada del Señor que la recepción de esos sacramen­
tos teóricamente supone, pero que no siempre reali­
za, y haya respondido con plena conciencia y liber­
tad a la misma. 



La desbandada de la Iglesia por parte de los ado­
lescentes, tras la primera comunión y la confirma­
ción, muestra con toda claridad la precariedad de la 
transmisión de que han sido destinatarios. Pero la 
existencia de un número ya significativo de adultos 
en proceso catecumenal -más de diez mil en Francia 
durante los últimos años, que han producido unos 
dos mil bautismos anuales de adultos-, iniciado des­
de una situación de previa increencia o desde un ale­
jamiento prácticamente total de la fe infundida en el 
bautismo, muestra también que, en las actuales cir­
cunstancias de secularización, sigue siendo posible 
otra forma de transmisión que la de la inculturación 
socio-religiosa, más acorde con la naturaleza de la fe 
que se pretende transmitir. Aunque, evidentemente, 
sus resultados no serán la cristianización masiva de 
toda la sociedad. Sólo que, siendo sinceros, tal cris­
tianización masiva ¿ha sido alguna vez otra cosa que 
una ilusión o un engaño? 

Transmitir la fe en situación de crisis radical 
de la tradición y su autoridad 

Pasemos al segundo de los aspectos de la crisis: el de 
la crisis de la idea misma de tradición. Ésta tiene su 
origen en causas y hechos diferentes. Se basa, en pri­
mer lugar, en la sustitución por la Ilustración de los 
maestros, las autoridades y las tradiciones por la ra­
zón autónoma como criterio de verdad y única norma 
legítima para regular la propia vida. La crisis se ha 
visto acentuada posteriormente con el individualis­
mo y el subjetivismo radicalizado de lo que denomi­
nábamos más arriba la «modernidad psicológica», 



propia de la transmodernidad. Es indudable que la 
sola razón individual y la atención exclusiva a la 
experiencia de la propia satisfacción y la propia uti­
lidad no son base suficiente para la edificación de 
una vida religiosa que vive, por definición, de la 
irrupción de la Trascendencia en la historia humana, 
a través de unos acontecimientos que el creyente de 
todos los tiempos actualiza en su propia vida y a los 
que atribuye vigencia salvífica para todos los tiem­
pos. Pero la transmisión y la aceptación de la tradi­
ción distan mucho de ser la comunicación de un de­
pósito inmutable que se justifique por el solo hecho 
de haber sido mantenido idéntico en todos los tiem­
pos y lugares, y en relación con el cual baste con 
atenerse al nihil innovetur nisi quod traditum est. La 
tradición, que comporta ciertamente unos conteni­
dos, consiste primariamente en el acto mismo de la 
transmisión de la adhesión en que consiste la fe, la 
cual supone escucha y apropiación personal de lo 
transmitido. 

Contra la interpretación ilustrada de la razón, hay 
que mantener que ningún ser humano nace de sí mis­
mo, ni biológica, ni mental, ni culturalmente, porque 
el ser humano comienza a vivir con un importante 
bagaje cultural condensado en el lenguaje, las formas 
de pensar y de vivir de la sociedad en la que nace. 
Todos, como recordaba P. Ricoeur, nacemos con un 
bagaje a nuestras espaldas. Pero contra las concep­
ciones fixistas, inmovilistas y objetivistas de la tradi­
ción, concebida como algo enteramente ajeno y ex­
terno a quien la recibe, hay que afirmar, a la vez, que 
ningún sujeto humano, en ningún aspecto de su vida, 
es la reproducción clónica de los que le han transmi-



tido la vida, la cultura o la fe. El momento indispen­
sable en toda tradición de la apropiación personal 
introduce, por una parte, la historicidad con toda la 
capacidad de cambio que conlleva, y, por otra, la ini­
ciativa, la libertad y la razón del sujeto de la apro­
piación, que introducen en el proceso de la tradición 
una serie de «rupturas instauradoras» como las que 
muestra, por ejemplo, la tradición cristiana. Hoy, es­
cribe W. Kasper, se demanda y se requiere una apro­
piación crítica de la tradición. Hoy necesitamos una 
«segunda ingenuidad»37. 

La tradición, entendida en la dirección que seña­
lan estas observaciones, dista mucho de ser simple 
repetición pasiva de un pasado idéntico a través de 
los tiempos. Lo traditum, lo transmitido en la tradi­
ción cristiana, es la persona de Cristo, siempre vi­
viente, contemporánea de todos los tiempos, y que 
no se deja fijar inmóvil en ninguna de las figuras que 
de él han heredado y transmitido las generaciones de 
creyentes. «Una tradición espiritual se crea y se reci­
be en experiencias comunitarias de fe, en prácticas y 
decisiones que sólo perpetúan el pasado separándose 
de él para reinterpretarlo en el presente; la cadena de 
la tradición no es más que una secuencia de «ruptu­
ras instauradoras»38. 

«La vida de la tradición no habita el pasado, la 
tradición retoma vida por la decisión comunitaria 
que la arranca del pasado para devolverle la novedad 
del presente. Es asumiendo el riesgo de este distan-
ciamiento en relación con el pasado como la fe ad-



quiere la posibilidad de transmitirse a los tiempos 
nuevos. Un cristianismo que ha perdido la audacia de 
estos riesgos no puede transmitir al futuro más que 
su recuerdo»39. 

Refiriéndose a las dificultades que supone para la 
transmisión de la tradición la actual situación de plu­
ralismo religioso, J. O'Leary ha insistido en el hecho 
de que «el sentido de una religión nunca es dado de 
una vez por todas, sino que toma la forma de una his­
toria móvil, marcada en cada época por el intercam­
bio con la cultura del momento. La poderosa identi­
dad de una tradición religiosa no tiene ninguna nece­
sidad de que se la proteja contra la contaminación de 
lo otro, concibiéndola de manera "esencialista". Fijar 
una tradición en una esencia invariable es el mejor 
modo de perderla. La identidad cristiana, como la de 
un individuo humano, está hecha para renacer, modi­
ficada pero reconocible, en medio de las situaciones 
y las relaciones diversas e imprevisibles en que está 
llamada a construirse». O con otras palabras: «La 
subsistencia vital de la tradición no es la permanen­
cia estática de un depositum fidei a conservar fiel­
mente a lo largo de los siglos. Es, más bien, la fuer­
za de una historia de posibilidades múltiples, de las 
que unas se agostan para hacer posible el surgimien­
to de otras. La verdad objetiva de la tradición sólo es 
señalada, y no es en modo alguno contenida, en las 
fórmulas, porque sólo permanece verdadera en cuan­
to pensamiento vivo»40. 



Basten estas alusiones a comprensiones actuales 
y autorizadas de la tradición para ver que la transmi­
sión del cristianismo no sólo no es incompatible con 
la preocupación actual por la autonomía de los suje­
tos, sino que la requiere como parte integrante de la 
realización de la tradición que es la transmisión. 

La idea cristiana de tradición no sólo no choca 
con la existencia de un sujeto verdadero como desti­
natario de la transmisión, sino que la requiere. Por­
que no hay comunicación más que recíproca entre 
dos sujetos igualmente libres, conscientes y activos 
en el acto de la comunicación. El cristianismo no 
puede comunicarse «de estraperto», incluido en el 
lote de una herencia social o cultural. Ni por conta­
gio, como dicen algunos cuando recurren a procedi­
mientos de creación de climas emotivos que sustitu­
yan el ejercicio de la razón y de la libertad de los des­
tinatarios de la transmisión. 

El desarrollo de la transmisión en los términos 
que sugieren estas reflexiones requiere la propuesta 
por parte de quien transmite, y la apropiación crítica, 
lúcida y libre por parte del destinatario de la comu­
nicación. Además, la naturaleza de lo transmitido, la 
persona y la presencia del Señor, y el medio de la 
transmisión, el testimonio de quien hace la propues­
ta, así como el tipo de respuesta demandada (la adhe­
sión de la fe), orientan esa apropiación hacia el terre­
no de la experiencia personal como elemento central 
y paso indispensable del proceso. 



Transmitir la fe en situación 
de crisis profunda de la institución 
que garantiza la autoridad de la transmisión 

Nos queda por examinar el tercer punto importante 
de la situación de crisis: la crisis de la institución que 
interviene en esa transmisión. Sobre el hecho mismo 
de la crisis de las instituciones religiosas, y en nues­
tro caso de las Iglesias, no necesitamos extendernos. 
Todos los estudios socio-religiosos muestran que la 
institución es el elemento del fenómeno religioso 
más erosionado por la crisis que padecemos. La cri­
sis de la institución se manifiesta, en primer lugar, en 
la pérdida de prestigio y de influencia social de las 
Iglesias, consecuencia del proceso de secularización, 
como denotan los bajos índices de atención y crédito 
que despiertan sus orientaciones en asuntos sociales, 
morales e incluso espirituales41. 

Otro indicio de la misma crisis es el bajísimo 
lugar que ocupaban las instituciones religiosas en la 
escala del aprecio por los ciudadanos de las diferen­
tes instituciones sociales. La manifestación más evi­
dente de la pérdida de credibilidad por parte de las 
Iglesias es su incapacidad para regular las creencias 
y las prácticas de los mismos sujetos religiosos, inca­
pacidad que origina la llamada «desregulación del 
creer», es decir, el hecho de que los sujetos definan y 
regulen cada vez más su forma religiosa de vivir, de 
acuerdo con criterios propios, al margen de las defi­
niciones y regulaciones oficiales de las Iglesias. 



La importancia de la crisis de las instituciones 
para la crisis de la transmisión radica en el papel cen­
tral que, sobre todo en el catolicismo, desempeñan la 
institución y sus responsables en la custodia de la 
tradición y en la legitimación de su función de garan­
tizar la vida presente de los destinatarios de esa 
transmisión. 

Esa crisis produce la paradoja de que lo que, de 
suyo, está llamado a ser visibilización en la historia, 
encarnación sacramental del Misterio en la sociedad, 
«objeto» de la transmisión, se convierte, en virtud de 
esa crisis, en pantalla y obstáculo para su percepción 
por los destinatarios de la misma. Este hecho contie­
ne numerosos aspectos. Me referiré sólo a dos más 
importantes. El primero es el posible distanciamien-
to del aparato institucional de la Iglesia -con inde­
pendencia de las personas que lo gestionan- en rela­
ción con el Evangelio, en cuyo espejo deben mirarse 
no sólo las personas, sino también las instituciones 
de la Iglesia42. El segundo aspecto guarda relación 
con la incapacidad de la institución para hacerse pre­
sente -y así hacer presente la salvación que sacra-
mentalmente visibiliza- de forma significativa en el 
mundo contemporáneo. 

«Para la transmisión eficaz de la tradición experien-
cial cristiana a las generaciones futuras es perjudicial 
la discrepancia existente entre las formas de dirección 
intraeclesial... y las concepciones axiológicas vigen-



tes en la ética civil, social y política moderna. Ciertos 
fenómenos evidentes indican que sin el disentimiento 
y la participación activa de todos los fieles es imposi­
ble transmitir eficazmente el legado cristiano en la 
sociedad moderna»43. 

De hecho, sucede con mucha frecuencia que de­
claraciones y tomas de postura de los dirigentes de la 
Iglesia, comprensibles tal vez desde la lógica del len­
guaje eclesiástico y la visión de la realidad en que se 
funda, chocan con convicciones y valores normal­
mente aceptados en la sociedad civil, y, difundidos 
por los medios de comunicación, provocan -en quie­
nes sólo conocen a la Iglesia por esas declaraciones 
y son incapaces de captar el significado «interior» de 
ese lenguaje- un distanciamiento que establece la 
imposibilidad práctica de la transmisión de cualquier 
mensaje. 

Si la crisis de la institución desempeña en la 
actualidad un papel tan central en la crisis de la trans­
misión, una respuesta a ella requerirá repensar la 
función de la institución en esa transmisión y en el 
ejercicio efectivo de la misma. 

No se trata, en absoluto, de ignorar la irrenuncia-
ble dimensión eclesial de la identidad cristiana. La fe 
cristiana, teologal en su término, es eclesial en su 
modo de realización, como repetía el P. De Lubac. 
Sin creer en ella como creemos en Dios, es cierta­
mente verdad cristiana que creemos en la Iglesia44. 



Tampoco se trata de contraponer sistemáticamen­
te en la comprensión de la Iglesia carisma y aconte­
cimiento, por una parte, y estructura e institución por 
otra. Pero es indudable que la realización de la trans­
misión puede ejercerse bajo modelos diferentes, y 
que durante mucho tiempo ha prevalecido uno que 
atribuía la condición de sujeto activo casi en exclu­
siva a la Iglesia institucional representada por la 
jerarquía. 

El concilio Vaticano n nos ayudó a tomar con­
ciencia de que el sujeto, cuando se habla de la Iglesia 
y sus acciones y, por tanto, de la transmisión, es la 
Iglesia entera, toda ella pueblo de Dios. Eso compor­
ta que el peso en la realización de la transmisión 
debería pasar, de la Iglesia en general, con frecuen­
cia identificada con la jerarquía, a las comunidades 
vivas, a las fraternidades en las que existen y de las 
que constan las Iglesias particulares, de cuya comu­
nión se constituye la Iglesia universal. La transmi­
sión de la vida cristiana no se efectúa tanto por la 
proposición oficial de enunciados de fe, dogmas, 
principios y normas, cuanto por la posibilidad real de 
una identificación práctica con personas y grupos en 
que se han hecho realidad viva -y, así, oferta de sen­
tido vital para otros- aspectos fundamentales de esa 
«forma de vida» en que consiste el cristianismo. Sólo 
así hay posibilidades reales de transmisión, y esas 
posibilidades serán tanto mayores cuanto más nume­
rosas y vivas sean las comunidades dispersas por el 



mundo y encarnadas en él que estén implicadas en 
esa transmisión45. 

El lugar de la Iglesia en el proceso de la transmi­
sión y la forma peculiar de su participación en él ha 
sido descrito en términos muy felices por los obispos 
franceses: 

«Esto es señal de que todos nosotros necesitamos a la 
Iglesia como a un medio nutritivo en el que arraiga la 
experiencia de la fe. De hecho, la Iglesia no se sitúa 
fuera del misterio que ella misma anuncia. Ella no es 
tan sólo el grupo de los "amigos de Cristo" o la aso­
ciación de aquellos que se acuerdan de él. Ella es 
-como nos dice el Concilio Vaticano n- "en Cristo 
como un sacramento o señal e instrumento de la ínti­
ma unión con Dios y de la unidad de todo el género 
humano" (Lumen Gentium, 1). En ella y por medio de 
ella la Humanidad de nuestro Dios puede... darse a 
conocer al mundo»46. 

Basta dar a la Iglesia, suelo nutricio en el que 
arraiga la fe, el significado inmediato de fraternidad 
de creyentes en comunión con todas las fraternidades 
cristianas del mundo presididas por sus legítimos 
pastores para percibir hasta qué punto puede ser real 
la dimensión eclesial de la comunicación de la fe. 

Señalados los aspectos más importantes de la cri­
sis y la necesaria reelaboración de algunos elementos 
de la tradición cristiana y de su transmisión en la 



sociedad actual, dedicaremos las últimas reflexiones 
a destacar los aspectos fundamentales de una trans­
misión de la fe a la altura de sus contenidos, y capaz 
de responder a las dificultades, las posibilidades y las 
necesidades de nuestro tiempo. 

Pero, en una situación como la descrita, ¿pueden 
los cauces de transmisión establecidos por la Iglesia 
ejercer una influencia que neutralice la de todos los 
demás factores? La crisis de la transmisión de que 
hemos partido, constatada por todos los responsables 
de las Iglesias y por los que han estudiado la situa­
ción religiosa y el hecho mismo de la transmisión, 
parece imponernos una respuesta negativa. Por otra 
parte, difícilmente podrían las instituciones eclesiás­
ticas contrarrestar influjos negativos tan poderosos 
en una situación de erosión de su autoridad y de pér­
dida de credibilidad como la que padecen las Iglesias 
en los países occidentales. Una erosión que, en el 
nuestro, a partir de los datos estudiados en Jóvenes 
españoles '99, llevó a hablar de la «desimplanta­
ción» de la Iglesia en la juventud española47. Pero, 
antes de sacar conclusiones definitivas, veamos más 
concretamente las formas de respuesta de las co­
munidades cristianas al desafío de la crisis de la 
transmisión. 



SEGUNDA PARTE 

HACIA UNA RESPUESTA 
CRISTIANA A LAS DIFICULTADES 

DE LA TRANSMISIÓN 
DEL CRISTIANISMO 



1. Respuestas de la Iglesia 
y de las comunidades cristianas 
a la crisis de la transmisión de la fe 

La situación requiere de la Iglesia y de las comuni­
dades cristianas, antes que nada, la toma de concien­
cia del hecho de la crisis y de su gravedad para el 
futuro del cristianismo: lo que está en juego, decían 
los obispos franceses en su carta ya citada, es la posi­
bilidad misma de supervivencia para el catolicismo 
en nuestro país. 

Esa situación, además, está exigiendo de nuestras 
comunidades un esfuerzo de explicación e interpre­
tación del hecho que permita destacar la evolución, 
las causas y las transformaciones de la transmisión 
en su conjunto. Exige igualmente el estudio de las 
previsiones, a medio y largo plazo, que la crisis de la 
transmisión supone para el futuro del cristianismo en 
nuestros países. El hecho de la crisis, descrito e inter­
pretado con el concurso de las ciencias humanas, 
está exigiendo de los cristianos, además, una lectura 
creyente que, tomándolo como signo de los tiempos, 
les lleve a dejarse interpelar por lo que el Espíritu 
quiere decir por medio de él a nuestras Iglesias al 
comienzo de este nuevo milenio. 



No valdría la pena insistir en algo tan obvio si 
no fuésemos, con demasiada frecuencia, testigos de 
intentos, por parte de responsables eclesiásticos, 
de ocultamiento o, en todo caso, de una ignorancia 
incomprensible de la situación y de su extremada 
gravedad. De la ausencia de jóvenes en las iglesias 
hemos escuchado, por ejemplo, explicaciones de este 
estilo: «No hay jóvenes en nuestras comunidades, 
porque no los hay en nuestra sociedad, que es una 
sociedad envejecida». O bien, esta otra: «La crisis de 
los jóvenes ha sido un fenómeno constante a lo largo 
de la historia; pero, antes o después, y al entrar en 
etapas más maduras de la vida, los jóvenes termina­
rán volviendo a la Iglesia». 

Más allá de anécdotas como éstas, es muy fre­
cuente que se elaboren planes de pastoral juvenil o 
proyectos pastorales destinados a promover la nueva 
evangelización en los que se citan incontables docu­
mentos, pero apenas hay alusiones a la situación de 
los jóvenes a quienes van destinados esos planes. 

Tampoco parecen bien orientadas las respuestas 
que explican los hechos, exclusivamente, por el in­
flujo de factores ajenos a la Iglesia, tales como la cul­
tura ambiente, los medios de comunicación social, la 
ola de secularización, la desintegración de las fami­
lias, y, en otros casos, la falta de vitalidad de las 
comunidades y la carencia de dinamismo, entusias­
mo y capacidad de liderazgo de los agentes de la 
evangelización. 

Por otra parte, la gravedad de la crisis hace que 
resulten insuficientes las respuestas centradas en la, 
sin duda alguna necesaria, mejora de los métodos, 



instrumentos y procedimientos de las acciones desti­
nadas a la pastoral juvenil, la enseñanza de la reli­
gión, la iniciación y la educación de la fe. 

2. Sugerencias para una transmisión de la fe 
en la situación actual 

La crisis nos ha llevado, providencialmente, a supe­
rar la idea de la transmisión entendida como el tras­
paso, la «exportación» por sus agentes, a los destina­
tarios de la misma, de una herencia, un caudal de 
ideas, valores, normas y prácticas a los que éstos 
serían perfectamente ajenos y que no tendrían más 
que recibir o encajar. 

Comencemos, aunque sea un poco abruptamente, 
por lo que nos parece verdaderamente fundamental y 
decisivo. 

Dimensión mistagógica y experiencial 
de todo proceso de transmisión 

En términos positivos, lo que llamamos «transmisión 
de la fe» consiste, más bien, en ayudar al sujeto a 
prestar atención, a tomar conciencia y a consentir a 
una Presencia con la que ese sujeto ha sido ya agra­
ciado: esa Presencia originante de Dios y de su gra­
cia que hace de él un sujeto creado a imagen de Dios 
y dotado de una fuerza divina de atracción que le ins­
cribe en el horizonte sobrenatural de la gracia. De ahí 
que todo proyecto de transmisión de la fe que quiera 
estar a la altura de lo que transmite, tenga su centro 



en la posibilitación de una experiencia y deba co­
menzar por ser una acción mistagógica, un proceso 
de iniciación que acompañe al sujeto, que le conduz­
ca a ese descubrimiento expreso, a esa acogida per­
sonal, en que consiste la fe, del Misterio que lo habi­
ta, lo sostiene en el ser y lo atrae hacia sí. 

La transmisión de la fe -ahora percibimos con 
claridad la inadecuación y la ambigüedad de la ex­
presión- no consiste en la donación a otro de una 
gracia o una fe que le fueran ajenas y que él podría 
reducirse a recibir como algo aportado por el agente 
de la transmisión. De la misma manera que las más 
nobles comprensiones de la pedagogía la entienden 
como un proceso por el que el educador hace que 
aflore en el educando lo mejor de sí mismo para que 
lo asuma y lo realice1, así, con más razón, la mista-
gogía es la relación, delicada como ninguna otra, por 
la que el iniciador facilita la toma de conciencia por 
el sujeto de la presencia originante del Misterio en su 
interior y le ayuda a consentir a la llamada a una 
existencia divinizada que esa Presencia le está diri­
giendo permanentemente. Transmitir la fe es, funda­
mentalmente, educar a la persona en la experiencia 
de Dios presente en su interior, provocando en ella la 
adhesión de la fe y la experiencia de esa adhesión. 
Sólo hay transmisión a un sujeto cuando se ha susci­
tado en él la respuesta que hace posible la adhesión 
creyente de toda su persona a la Presencia de Dios 
en él. 



Hay que reconocer que durante mucho tiempo la 
Iglesia ha procedido, a la hora de presentar el Evan­
gelio, como si una inmensa mayoría de los cristianos 
tuviese que contentarse con la aceptación por la fe 
de unas verdades inasequibles a la razón humana, el 
cumplimiento de unos preceptos y la práctica de 
unos ritos; mientras que la experiencia personal de 
Dios, el encuentro personal con él, estaría reservado 
a ese grupo privilegiado que serían los seguidores de 
los consejos, y en especial los llamados «espiritua­
les» y los «místicos». Hoy sabemos mejor que la ex­
periencia de Dios es consecuencia y exigencia de la 
fe; que la vocación a la perfección es universal y que 
esa perfección tiene su centro en la experiencia per­
sonal de Dios, entendida, desde luego, como ex­
periencia en la fe y de la fe. De ahí que la presenta­
ción de la fe requiera la iniciación, de todos aquellos 
a los que se les presenta, en la experiencia de Dios. 
Los obispos franceses, en el documento ya citado, lo 
han expresado con toda claridad: 

«Podría pensarse que semejante conocimiento de 
Dios estuviera reservado a una élite de espirituales o 
de místicos. Pero la experiencia diaria de la Iglesia lo 
atestigua: pobres y pequeños, hombres y mujeres 
inermes ante la vida -pero que saben rezar y amar-
perciben esta luz de Dios y la irradian. Se hace reali­
dad la acción de gracias de Jesús: "Yo te bendigo, 
Padre, Señor del cielo y de la tierra, porque has ocul­
tado estas cosas a sabios e inteligentes y se las has re­
velado a los pequeñuelos" (Mt 11,25)». Por eso, con­
tinúa el texto: «No debemos vacilar a la hora de pro­
poner esta experiencia de Dios a todo el pueblo de los 
bautizados...»2. 



Podemos anunciar mensajes, transmitir doctri­
nas, inculcar hábitos, formas de conducta y valores. 
Todo eso tiene su utilidad, pero al servicio de algo 
fundamental y más importante. Karl Rahner, en cuya 
teología desempeña un papel central la experiencia 
de Dios y que insiste como pocos autores en la con­
dición mistagógica de toda acción pastoral verdade­
ra, utiliza este ejemplo esclarecedor. Las acciones de 
la Iglesia y sus agentes en la tarea de la transmisión 
no consisten en «un vasto y complicado sistema de 
irrigación, destinado a llevar a la tierra del corazón el 
agua de la palabra, los sacramentos, sus prácticas y 
sus estructuras, para así hacer esa tierra fructífera»3. 
El agua de todos esos medios tiene que confluir con 
el agua que mana del centro de la persona. Hay tam­
bién un manantial, un pozo en el interior de la perso­
na, con el que tiene que entrar en contacto el agua 
que viene del exterior. Toda llamada del exterior, 
hecha en nombre de Dios, sólo resulta provechosa 
si confluye con el agua interior a cada sujeto de la 
presencia de Dios en él. El agente pastoral, como 
Rahner hace decir a san Ignacio del «director» de 
Ejercicios, «se limita a ofrecer, si puede, y con toda 
circunspección, una pequeña ayuda, con objeto de 
que Dios y el hombre puedan realmente encontrarse 
de modo directo»4. 



Incluso la Escritura, objeto por excelencia del 
anuncio, quedará reducida a letra muerta si el agua 
de la palabra de Dios que corre por ella no entra en 
comunicación con el agua interior de la presencia de 
Dios en el hombre. Un hermoso texto de Orígenes lo 
expresa con toda claridad: 

«Entre la Escritura y el alma hay una verdadera con­
naturalidad. Las dos son un templo en el que reside el 
Señor, un paraíso por el que se pasea. Las dos son una 
fuente de agua viva y de la misma agua viva. El 
Logos, que está en una como palabra, está en la otra 
como razón. Las dos, por tanto, encierran en el fondo 
de sí el mismo misterio. Así pues, la experiencia de la 
una (del alma) está de antemano de acuerdo con la 
doctrina de la otra (la Escritura), destinada a expresar 
aquélla y a reencontrarse en ella. Lo que llamamos en 
la Escritura sentido espiritual, lo llamamos en el alma 
imagen de Dios... El alma y la Escritura, gracias a la 
referencia simbólica de la una a la otra, se esclarecen 
mutuamente; y sería una pérdida descuidar el estudio 
tanto de la una como de la otra. Son dos libros que hay 
que leer y comentar el uno por el otro. Si tengo nece­
sidad de la Escritura para comprenderme, también 
comprendo la Escritura cuando la leo en mí mismo... 
A medida que penetro su sentido, la Escritura me hace 
penetrar en el sentido último de mi ser; ella es, pues, 
el signo que... me revela mi alma. Pero también la 
recíproca tiene su verdad. La una sirve de reactivo a la 
otra. Cada vez que soy fiel al Espíritu de Dios en la 
interpretación de las Escrituras, mi interpretación es 
válida en alguna medida. Cada vez que redescubro mi 
pozo, cegado constantemente por los filisteos, estoy 
abriendo al mismo tiempo el pozo de las Escrituras. 



Al agua que brota de uno responderá el agua que bro­
tará de otro»5. 

La comprensión de la transmisión en estos térmi­
nos obliga al agente que transmite a confesar con san 
Agustín: «Nosotros todos tenemos un solo maestro y, 
bajo su autoridad, nosotros somos condiscípulos. No 
somos vuestros maestros porque os hablemos desde 
lo alto de un estrado, sino que el maestro de todos es 
quien habita en todos nosotros»6. El sonido de las 
palabras de los maestros humanos «golpea vuestros 
oídos, el maestro está dentro». «El lenguaje exterior 
actúa sólo de admonición que ayuda a realizar el 
paso de lo externamente oído a lo interior». El pro­
ceso de la transmisión requiere, pues, la atención al 
«Maestro interior» y al testimonio del Espíritu en el 
interior de cada persona. Cabe ciertamente transmi­
sión, pero enraizada y culminada por el descubri­
miento de cada uno a partir de sí mismo y de su pro­
pia fuente. En eso justamente consiste la mistagogía. 

La comprensión de la transmisión centrada en lo 
que hemos llamado proceso mistagógico supone la 
priorización de determinados aspectos del proceso y 
una articulación original del conjunto que probable­
mente transforme de forma muy considerable el he­
cho todo de la transmisión. 

Una transmisión así entendida constituye un caso 
claro de relación interpersonal que exige la persona­
lización entera del proceso. Pero, además, el conte­
nido de la transmisión modifica todos los aspectos de 



esa comunicación interpersonal. Se trata, en primer 
lugar, de una comunicación triangular, a tres polos: 
los constituidos por las dos personas que intervienen 
en el proceso, más la relación previa de ambas per­
sonas con la Presencia originante que ilumina y atrae 
tanto a la persona que transmite como al destinatario 
de la transmisión. 

Por eso la situación de crisis sociocultural de la 
religión, la falta de predisposiciones de los destinata­
rios, pueden dificultar el proceso; pero el desencade­
namiento del proceso es siempre posible, porque... 

«...el hombre es el ser creado como oyente de la 
Palabra, como quien, en la respuesta a la Palabra, se 
iza a su propia dignidad... Porque en su más íntima 
entraña esta dialógicamente diseñado. Su inteligencia 
está dotada con una luz propia exactamente adecuada 
para lo que necesita, para escuchar al Dios que le 
habla. Su voluntad es tan superior a todos los instin­
tos y tan abierta a todos los bienes como para seguir 
sin coacciones los atractivos del bien más beatifican­
te. El hombre es un ser con un Misterio en su corazón 
que es mayor que él mismo»7. 

El problema de la transmisión está sólo en ayudar 
eficazmente al sujeto a eliminar los obstáculos que 
impiden a ese Misterio aflorar a su conciencia y que 
dificultan a su voluntad y a su libertad adherirse a su 
acogida personal. 

Los pasos concretos a dar para que el proceso 
culmine pueden ser muchos. Seguramente son muy 
variados, porque «para cada hombre guarda un rayo 



nuevo de luz el sol / y un camino virgen Dios», como 
cantaba León Felipe. Pero se trata tan sólo, en defi­
nitiva, de guiar a la persona por ese camino personal 
que le conduzca a exclamar: «Dios está aquí, y yo no 
lo sabía»; es decir, a pasar de la presencia de Dios en 
él, con la que está ontológicamente dotado, al con­
sentimiento a esa Presencia, es decir, a la fe y a la 
«advertencia amorosa» de esa Presencia, es decir, a 
la experiencia personal de la misma. 

Señalemos, para dar más concreción a la descrip­
ción del proceso, algunos pasos necesarios del itine­
rario que comporta. El primero, supuesta esa Pre­
sencia, es la ruptura con formas de existencia que 
hacen imposible su manifestación. «Dios no está le­
jos de cada uno de nosotros». «Cerca de ti está la pa­
labra, en tus labios y en tu corazón»8, pero el hombre 
puede estar lejos de él. Porque el encuentro con Dios 
tiene lugar «del alma en el más profundo centro» 
(san Juan de la Cruz), pero el hombre puede instalar­
se en la superficie de sí mismo, en la dispersión de 
sus quehaceres, en la alienación de una vida volcada 
hacia las posesiones. Y la propuesta de la fe deberá 
comportar muchas veces discretas llamadas a la su­
peración de una vida instalada en una situación de 
ilusión, inautenticidad y perdición, en definitiva; exi­
girá ayudar al sujeto a adoptar determinadas predis­
posiciones y a pasar por unos preámbulos existencia-
Íes para que la Presencia pueda aflorar a la concien­
cia y reclamar la adhesión de la libertad del sujeto9. 



No olvidemos que el camino de la conversión del 
hijo pródigo tuvo su primer paso en una vuelta sobre 
sí mismo: «...recapacitó». 

El arte de la mistagogía, sobre todo en situacio­
nes de secularización y crisis de las religiones, com­
portará con frecuencia facilitar al sujeto experiencias 
de trascendencia, es decir, episodios en los que entre 
en contacto con algo que le supera de forma absolu­
ta, que constituyen vislumbres en su vida de un más 
allá del estrecho mundo de una existencia puramen­
te mundana. Unas experiencias que pueden producir­
se'en situaciones variadas: el contacto con la natura­
leza, el disfrute de la belleza, las experiencias éticas 
o momentos de descubrimiento del rostro del otro 
como un límite infranqueable a mi ambición de pose­
sión y dominio. Tales experiencias pueden ser para 
determinados sujetos, alejados de los sistemas reli­
giosos e incapaces de asimilar su lenguaje y de per­
cibir su valor, equivalentes funcionales en su vida de 
la experiencia de Dios de los creyentes y que consti­
tuyan para ellos la ocasión de un verdadero encuen­
tro -si bien «anónimo», no consciente en cuanto tal-
con Dios10. 

Pero puede suceder también que tales experien­
cias de trascendencia no lleguen tan lejos, y que sus­
citarlas no suponga más que una primera aproxima­
ción a la transmisión de la fe. Porque el sujeto puede 
percibir los límites de su conciencia, la amplitud 
indefinida del horizonte en el que discurre su vida, 
sin salir verdaderamente de sí mismo, sin trascender-



se en el reconocimiento de ese más allá de sí sólo 
vislumbrado. La transmisión sólo se habrá consegui­
do cuando el sujeto dé el paso, personal como ningún 
otro, de consentir a esa fuerza gravitatoria que le 
atrae al absoluto mediante la adhesión de la fe. 

Experiencia de Dios, vida humana 
e interés por el hombre 

La insistencia en la necesidad de la iniciación en la 
experiencia de Dios requiere algunas matizaciones 
que eviten la unilateralización del cristianismo y 
ayuden a descubrir las peculiaridades de la experien­
cia cristiana de Dios. Anotemos, en primer lugar, que 
esta experiencia no se realiza en un cara a cara ima­
ginario con un Dios que, por ser Misterio absoluto, 
no puede hacerse presente como objeto de ninguna 
facultad humana: «Si comprehendisti, decía san 
Agustín, non est Deus»; y lo mismo cabe decir para 
ver, oír o sentir. Por eso insisten tanto pensadores 
muy familiarizados con el cristianismo en que la ex­
periencia de Dios, más que en ver, sentir, captar a 
Dios, consiste en vivir la vida humana a la luz de la 
fe en Dios, desde la perspectiva en que nos sitúa la 
profundidad que otorga la aceptación de su presen­
cia11. Los obispos franceses se han referido a este 



aspecto de la iniciación en estos términos: «Si la ex­
periencia de los catecúmenos y de los que de nuevo 
se inician es tan significativa, se debe a la siguiente 
razón: estos hombres y mujeres descubren y viven la 
actualidad del misterio de la salvación desde el inte­
rior mismo de sus esperanzas y de su existencia a 
menudo precaria»12. La iniciación en la experiencia 
de la fe no comporta la inclusión de los iniciandos en 
un mundo especial, al margen de aquel en el que dis­
curre su vida. Al contrario, requiere vivir este mundo 
con toda intensidad, hasta descubrir en él la presen­
cia que lo habita, el designio que lo guía y la fuerza 
de gravedad que lo atrae. 

Para captar toda la densidad humana que com­
porta la experiencia cristiana de Dios, nada mejor 
que descubrir la dimensión ética que esa experiencia 
contiene, y en especial la permanente implicación 
del otro, del hermano, que comporta. La atención a 
esta dimensión tiene además la ventaja de responder 
a esa dificultad muy extendida de los hombres de 
nuestro tiempo, según la cual la afirmación de Dios 
tendría que hacerse necesariamente a costa del hom­
bre, de la misma manera que la realización del hom­
bre sólo podría hacerse a costa de Dios. «Tanto desde 
el punto de vista de la doctrina como desde el de la 
ética, el carácter propio de la fe cristiana es el recha­
zo de toda separación entre la causa de Dios y la de 
los hombres»13. Resumiendo admirablemente el fun­
damento de esa implicación, el mismo documento 
añade un poco más adelante: «No podemos dejar que 



se crea que debemos optar entre Dios y los hombres, 
entre la fe en Dios y el servicio de los hombres. Muy 
al contrario, la fe auténtica e íntegra en el Dios de 
Jesucristo implica en un mismo movimiento -que es 
también el propio del Hijo- la apertura al Padre y el 
amor al prójimo»14. 

El paso decisivo del testimonio 

¿Pueden intervenir los agentes de la transmisión en 
ese momento crucial del proceso que es la iniciación 
en la experiencia de Dios? Estoy convencido de que 
sí. Pero ¿cómo hacerlo? No, ciertamente, mediante el 
convencimiento del sujeto, por más razones que pue­
dan aportarse para conseguir ese convencimiento, y 
por más útiles que las razones puedan ser en otras 
fases del proceso. Tampoco mediante el contagio de 
su propio calor y entusiasmo por parte del agente de 
la transmisión, aunque, cuando ese calor y ese entu­
siasmo son sinceros, pueden también contribuir a 
facilitar la tarea. ¿Cómo, entonces? 

«Nadie viene a mí si el Padre no lo atrae», decía 
el Señor. Pero, dado que a todo hombre se le conce­
de esa atracción que reside en la condición de ima­
gen de Dios con que el Padre le ha agraciado, se trata 
tan sólo de si los hombres creyentes, las comunida­
des cristianas, pueden intervenir en el descubrimien­
to por otras personas de esa fuerza de atracción y en 
el consentimiento a la misma. La tradición cristiana 
tiene un nombre para esa intervención, punto crucial 
del proceso de la transmisión: el de «testimonio». 



Señalemos, pues, algunos de los elementos que inter­
vienen en el testimonio creyente15. 

La palabra «testimonio» es utilizada en diferentes 
contextos que originan otros tantos usos lingüísticos 
del término y que le confieren significados diferen­
tes. Se puede dar testimonio de la existencia de un 
hecho, un acontecimiento, del que el testigo ha hecho 
la experiencia y cuya existencia garantiza y comuni­
ca con la palabra que lo relata. De este primer senti­
do se pasa casi insensiblemente al uso de la palabra 
en el contexto judicial. En él se da ya un compromi­
so mayor de la persona con su testimonio, por cuan­
to con él apoya la causa de alguien por quien o con­
tra quien lo ofrece. Sin entrar por estos caminos, y 
aun a riesgo de simplificar en exceso, podríamos 
diferenciar el testimonio de otras formas de comuni­
cación refiriéndonos a los diferentes objetos de la 
comunicación. Las doctrinas se transmiten por me­
dio de mensajes fundamentalmente verbales que ex­
presan las verdades que contienen. Las doctrinas, 
pues, se enseñan, y su enseñanza tiene como res­
puesta por parte del sujeto la captación de su conte­
nido y el asentimiento al mismo. El ejemplo es el 
medio por excelencia para la transmisión de las for­
mas de conducta, actitudes y valores a que se refie­
ren las unas y las otras. Para transmitir el valor de la 
solidaridad, nada mejor que el ejemplo, que es una 
conducta de la persona ejemplar que la encarna16. 



Los ejemplos están destinados a originar la imitación 
del modelo ejemplar. Pues bien, el testimonio es el 
lenguaje por excelencia para transmitir la realidad, la 
presencia de una persona y la fidelidad a la misma. 
En la comunicación de doctrinas e incluso en la de 
ejemplos existe una distancia entre el contenido de la 
transmisión y la persona que lo transmite; en el testi­
monio, en cambio, la implicación entre el contenido 
de la transmisión y el medio por el que se transmite 
es tan estrecha que en este caso el medio de la trans­
misión es la persona misma del testigo: «seréis mis 
testigos». Por eso el testimonio, en ese caso especial 
de testigos que son los mártires, pasa no sólo por la 
vida, sino por la entrega misma de la vida. «En el 
martirio, el absoluto del sacrificio revela y glorifica 
el absoluto de la verdad»17. 

La eficacia del testimonio -en el caso del testi­
monio religioso- me parece que reside en el hecho 
de que, al poner la propia vida como garantía de la 
fidelidad a la persona de la que se da testimonio, se 
pone ante los destinatarios del mismo un acto en el 
que el sujeto realiza el reconocimiento de Dios como 
Dios y transparenta el descentramiento absoluto, el 
trascendimiento absoluto de sí que caracteriza a la 
actitud creyente. De esta forma, el testimonio no 
transmite la fe, ni la suscita de forma automática; tal 
transmisión eliminaría la fe, que sólo puede existir 
como el acto más libre de la persona. Pero la eficacia 
del testimonio reside en que refleja el absoluto de 
Dios como no podría reflejarlo ninguna otra realidad 
humana; transparenta la Presencia originante, a la 



que el creyente-testigo consiente como ninguna otra 
acción podría hacerlo. De esa forma, el testimonio 
constituye la más adecuada y eficaz invitación a la fe, 
la más perfecta propuesta de la fe que pueda darse. 
En el testimonio, «la huella de la Presencia, presen­
tida en la realidad de la existencia» del testigo, trans-
parenta esa Presencia y constituye su más cercana 
señal y la más eficaz invitación a su reconocimiento. 

Por eso el testimonio es, sin duda, el medio por 
excelencia de la comunicación religiosa. Por otra 
parte, la peculiaridad religiosa del cristianismo se 
refleja en las peculiaridades que confieren al testi­
monio cristiano su originalidad. El centro de la nove­
dad cristiana es la persona de Jesucristo, «en quien 
habita corporalmente la plenitud de la divinidad», 
sacramento originario del encuentro del hombre con 
Dios. Jesucristo constituye de alguna manera el ros­
tro de Dios vuelto hacia nosotros. Pero su revelación 
de Dios no tiene lugar por una especie de manifesta­
ción automática que desvele su misterio. Es el ejerci­
cio de su ser personal, su forma de vivir, sus actitu­
des, sus palabras, sus acciones, lo que revela a Dios. 
Así, Jesucristo revela a Dios como el primer testigo, 
el testigo fiel por excelencia. No sólo como modelo 
de creyentes, sino como principio y consumador de 
nuestra fe. A partir de ahí, los apóstoles cristianos, 
los transmisores del Evangelio, enviados por 
Jesucristo, como Jesucristo es enviado por el Padre, 
son testigos de Dios siendo testigos de Jesu-cristo, es 
decir, manifestando con su propia forma de vivir la 
revelación de Dios que tiene lugar en la persona y la 
vida de Jesucristo. 



La segunda nota distintiva del testimonio cristia­
no es su condición eclesial, derivada de la necesaria 
eclesialidad de la fe cristiana. De ahí las constantes 
referencias de los textos del magisterio a la Iglesia 
como sujeto principal de la evangelización y la trans­
misión de la fe. Con palabras de Pablo vi: «La Iglesia 
nace de la acción evangelizadora de Jesús... ella lo 
prolonga y lo continúa... en ella, la vida íntima... no 
tiene pleno sentido más que cuando se convierte en 
testimonio, provoca la admiración y la conversión, se 
hace predicación y anuncio de la Buena Nueva»18. 

La traducción histórica de estas afirmaciones teo­
lógicas nos lleva a las comunidades eclesiales, de las 
que constan las Iglesias particulares, como el sujeto 
inmediato más apto para el ejercicio del testimonio, 
medio por excelencia de la transmisión cristiana. En 
efecto, una transmisión motivada de la fe cristiana 
presupone «un estilo cualificado de interacción cu­
yas características dominantes no son las específica­
mente funcionales, sino las de una mutua percepción 
de la identidad». Es decir, que, como veíamos al ha­
blar del carácter social de la transmisión, ésta y la 
correspondiente asimilación de la fe depende, en no 
pequeña medida, de un contexto social en el que son 
posibles encuentros interpersonales con personas 
que tratan de llevar sinceramente la práctica del cris­
tianismo a su vida diaria y dar así testimonio de él. 
Ese contexto social lo constituyen principalmente las 
comunidades cristianas. 



Las comunidades cristianas, 
sujeto primero de la transmisión 

En efecto, el contenido de lo que llamamos «trans­
misión de la fe» o, más ampliamente, del cristianis­
mo, es, en palabras del Libro de los Hechos, una 
forma de vida. Porque, a partir del reconocimiento 
del Dios de Jesucristo en que consiste la fe, compor­
ta toda una «forma social y visible en las relaciones 
interhumanas» que abarca, además, el conjunto de la 
vida. Ahora bien, las comunidades cristianas están 
llamadas a ser contextos vitales en los que las perso­
nas compartan esa nueva forma de vida. Ésta com­
porta dos elementos fundamentales: la conversión 
que origina la adhesión personal de la fe y el segui­
miento en el que se asume la forma de vida de Jesús 
en que se reveló Dios personalmente y que Dios 
mismo ratificó en su resurrección. La comunidad es, 
así, el lugar de la «verificación» y la ratificación per­
sonal y social del cristianismo como nueva forma de 
vida. Por eso se puede afirmar con toda rotundidad 
que «la transmisión de la fe es un proceso eminente­
mente social que no puede realizarse al margen de la 
comunidad. Aquí puede hacerse durante toda la vida 
y en comunión solidaria con los demás la experien­
cia, posibilitada por Dios, de que somos aceptados 
incondicionalmente y podemos fiarnos sin límites»19. 

Para llegar a ser lo que está llamada a ser, la 
comunidad no puede constituir un mundo artificial y 
aislado del mundo en el que discurre la vida real de 



las personas y la historia de la humanidad. «Fuera 
del mundo no hay salvación» (Schillebeeckx); y la 
comunidad está constitutivamente destinada a la 
transformación de las condiciones de vida en la 
dirección de un mundo más humano y a la espera del 
advenimiento del Reino. Ciertamente, no será fácil 
encontrar comunidades cristianas en las que se haga 
realidad esta exigencia. Tal vez ahí radique una de las 
causas fundamentales de la crisis de la transmisión 
de la fe. La clave para que ésta pueda realizarse «es 
el testimonio de las comunidades que nace del 
humilde esfuerzo de muchos por realizar, aunque sea 
de forma deficiente e imperfecta, una vida diaria im­
pregnada por el espíritu cristiano... Desde este con­
texto de experiencia, el cristianismo tiene la posibili­
dad de interesar de nuevo a padres e hijos, a maestros 
y alumnos»20. 

Pero lo que hoy no es fácil encontrar y tal vez 
nunca se haya dado, al menos de forma generalizada, 
es propuesto en los primeros tiempos del cristianis­
mo bajo la forma del ideal al que se aspira, al descri­
bir las primeras comunidades cristianas como el me­
dio por excelencia de la transmisión del cristianismo. 

Las conclusiones de la historia de la misión cris­
tiana en los primeros siglos del cristianismo nos 
orientan, además, hacia los medios ordinarios por los 
que estas comunidades desarrollaron la evangeliza-
ción. Éstos no fueron otros que el testimonio plas­
mado en su forma de vivir, en el que desempeña un 
papel preponderante la caridad, el amor mutuo de sus 
miembros, la hospitalidad y el cuidado de los pobres, 



las viudas y los enfermos. Indicios de esta forma de 
existencia, misionera por irradiación de la propia 
forma de vida, aparecen en los sumarios del Libro de 
los Hechos de los Apóstoles que resumen la vida de 
la comunidad de Jerusalén. A. Harnack, historiador 
de la primera extensión del cristianismo, afirma que 
el procedimiento por excelencia para esa extensión 
fue la irradiación de las comunidades «por medio 
de su existencia misma». «Una comunidad cristiana 
-escribe E.R. Dodds- que poseía un sentido comuni­
tario más fuerte que cualquier otro grupo»; «sus 
miembros quedaban unidos no sólo por unos ritos 
comunes, sino también por una forma común de 
vida... El amor al prójimo... era practicado en aque­
lla época por los cristianos con mayor efectividad 
que por ningún otro grupo». «De no haber sido por 
esto -añade A.-J. Festugiére-, el mundo seguiría 
siendo pagano. Y el día en que esto se acabe, el 
mundo volverá a serlo»21. 

Estas últimas reflexiones nos orientan hacia el 
contenido primero del testimonio, medio por exce­
lencia para la transmisión de la fe. Con frecuencia 
hemos orientado la comprensión del testimonio 
hacia la obtención del asentimiento del otro a la exis­
tencia de la realidad en favor de la cual atestiguamos. 
Ahora bien, la comprensión neotestamentaria de 
Dios como amor originario, la centralidad del amor 



en el testimonio del Padre por Jesús, la conexión 
estrecha de la caridad con la fe como dimensión 
constituyente de la actitud teologal, son otras tantas 
razones para desplazar lo esencial del testimonio 
cristiano hacia una forma de vida en la que se mani­
fiesta el amor. 

De ahí que no haya probablemente lenguaje más 
eficaz para expresar el reconocimiento de Dios en 
que consiste el testimonio que las obras efectivas del 
amor a los hermanos. Y, de hecho, la experiencia 
muestra que en medio de las dificultades para encon­
trar un lenguaje significativo sobre Dios en el con­
texto de secularización avanzada, de crisis de las ins­
tituciones religiosas y de extensión de la indiferen­
cia, el testimonio del amor desinteresado, de las 
obras de servicio, es ahora, como lo ha sido siempre, 
el signo más transparente de Dios y de su amor y la 
ayuda más eficaz para mover hacia su seguimiento. 
La primacía del testimonio sobre la sola palabra está 
en que «lo que se gasta de tanto decirlo resulta a 
veces nuevo y sorprendente cuando se hace». 

Facilitar al sujeto 
un sistema significativo y coherente de mediaciones 

Para terminar esta elemental descripción de los mo­
mentos integrantes de un proceso de transmisión de 
la fe en las actuales circunstancias, me parece indis­
pensable aludir a la necesidad, por parte de los agen­
tes de la transmisión, de ofrecer un último recurso: 
procurar las mediaciones indispensables para identi­
ficar, vivir y expresar la realidad trascendente a cuya 



presencia pretende despertar a las personas el proce­
so de transmisión. 

Estoy convencido de que, hoy como siempre, son 
relativamente frecuentes en la vida de las personas 
experiencias más o menos fugaces de trascendencia. 
Porque es raro que una persona no perciba en deter­
minadas ocasiones de su vida un más allá de lo que 
la ciencia y la experiencia ordinaria le permite saber, 
un valor al que presienta que debería consentir de 
forma incondicional, un plus de resplandor y de ar­
monía que brilla en determinados objetos y que pro­
voca una incontenible admiración. En todas estas 
circunstancias y en otras, tales como encuentros per­
sonales particularmente intensos, entra en juego el 
«substrato antropológico ineliminable» que actúa 
ordinariamente en la religión, pero que puede tam­
bién ejercerse al margen de ella en momentos de cri­
sis importantes de la vida religiosa. Pero sucede con 
frecuencia que numerosas personas no disponen de 
otra razón ni de otro lenguaje que el científico-técni­
co, instrumental, que ha reprimido y olvidado los ni­
veles más profundos de la razón humana que se ex­
presan en los lenguajes simbólicos, en el ejercicio de 
la dimensión estética. Tales personas, en esas cir­
cunstancias, se encuentran en la incapacidad de iden­
tificar, nombrar e integrar en su experiencia ordina­
ria la realidad que a través de esos destellos de tras­
cendencia ha irrumpido en sus vidas. En tales cir­
cunstancias, una comunidad creyente puede, con los 
relatos fundantes de su fe, con su forma gozosa y 
esperanzada de vivir, con la manifestación del amor 
que inspira su vida, ayudar a dar nombre y, de esa 



forma, identificar la Presencia hasta ese momento 
sólo presentida por esas personas. 

Por otra parte, sucede con mucha frecuencia que 
determinadas razones de carácter biográfico han po­
dido conducir a numerosas personas a un rechazo casi 
instintivo de las representaciones religiosas de Dios, 
es decir, de lo más valioso, lo más hermoso y lo más 
verdadero que pueda concebirse, por estimar que esas 
representaciones están ligadas a situaciones en que 
han sido utilizadas para justificar la violencia, la in­
justicia y otros males atroces, o porque han sido pre­
sentadas como incompatibles con el hombre, su liber­
tad, sus posibilidades de realización y su felicidad. 

Una comunidad creyente tiene, en tales casos, la 
misión de desligar, precisamente con su forma de 
vivir, al Dios al que esas representaciones religiosas 
remiten, de la historia perversa con que los creyentes 
mismos la han vinculado, y puede hacer a las perso­
nas que viven en esa situación el servicio inmenso de 
mostrarles que la realidad a la que remiten sus repre­
sentaciones de Dios es una realidad volcada en favor 
del hombre, comprometida con su felicidad y empe­
ñada en su salvación, hasta el punto de que «su glo­
ria es que el hombre viva», y su felicidad, hacer feli­
ces a los hombres que ha creado. Una comunidad 
comprometida en la transmisión de la fe no logrará, 
pues, despertar la adhesión de las personas a las que 
pretende transmitírsela sin este trabajo -añadido al 
del testimonio- de expresar la realidad en la que 
cree, en representaciones, imágenes, nociones, sím­
bolos y formas de vida en los que sus contemporáne­
os sean capaces de percibir el valor sumo, la supre-



ma belleza, la verdad última que los creyentes iden­
tificamos y veneramos como Dios. 

Donaciano Martínez ha formulado muy feliz­
mente esta exigencia de dotar al destinatario de la 
evangelización, sobre todo en el mundo rural, de me­
diaciones con las que nombrar sus experiencias fun­
damentales, y en especial las experiencias de su fe: 

«El hombre de pueblo -dice con toda razón- en este 
momento necesita más que otros dominar la palabra y 
poder "decir" el descubrimiento actual de la fe; poder 
entrar en el diálogo social, cultural y evangelizador 
con sencillez, pero sin rubor, sin la traba de "no saber 
decir", de estar sin saber qué responder, o creer que ya 
no vale para nadie lo que él cree saber y poder decir. 
[...] La transmisión de la fe en el campo tiene que cui­
dar mucho el lenguaje, el modo de comunicación ver­
bal y la expresión oral de la fe de nuestro pueblo». 

Y descendiendo del terreno de los principios a 
algunos aspectos concretos de ese lenguaje necesa­
rio, añade que la transmisión de la fe deberá: 

«Pronunciar la palabra que devuelva a la existencia a 
Dios en la conciencia, en el corazón y en los labios de 
la mujer y del hombre campesinos. [...] Pronunciar la 
palabra de Dios sobre el hombre... que revele la noti­
cia que Dios tiene sobre él. [...] Pronunciar la palabra 
de Dios sobre el otro, que llama a la nueva familia, a 
la nueva humanidad. [...] Pronunciar la palabra de 
Dios sobre la tierra, que llame... a una nueva creación 
según el propósito de su voluntad»22. 



A mi entender, estas palabras, llenas de sabiduría 
práctica, son perfectamente aplicables, mutatis mu-
tandis, a otros sectores sociales y prácticamente a 
todos los grupos de cristianos. 

En este terreno de la prestación de mediaciones a 
los destinatarios de la transmisión se sitúa el servicio 
valiosísimo de la «enseñanza de la religión», sobre 
todo si esa enseñanza se desarrolla debidamente, es 
decir, en un medio institucional que no entre en coli­
sión con la legítima secularización de las institucio­
nes de un Estado aconfesional, y siguiendo la «lógi­
ca» peculiar de la racionalidad y el lenguaje propios 
de la religión, por una parte, y en consonancia cultu­
ral con la época en la que se desarrolla, o, en otros 
términos, perfectamente inculturada en la cultura, la 
mentalidad y la sensibilidad de los destinatarios de 
esa enseñanza. 

Algunos rasgos característicos 
de la acción y el proceso de la transmisión 

La transmisión tiene uno de sus momentos centrales 
en la proposición de la fe. Proponer la fe significa, en 
primer lugar, no intentar imponerla. Se trata, más 
bien, de hacerla presente como invitación. Pero una 
invitación, que ciertamente no tiene nada de imposi­
tivo, tampoco puede hacerse desde la actitud de indi­
ferencia de quien cumple con su deber, sin el menor 
interés por la respuesta que esa invitación reciba. La 



presentación de la fe es presentación del Reino de 
Dios, que es «lo único necesario», el valor por exce­
lencia, que requiere de aquel a quien se presenta una 
adhesión incondicional y urgente: «El Reino de Dios 
está llegando. Convertios y creed en el Evangelio» 
(Me 1,15). Pero el valor sumo de lo que se presenta 
sólo aparecerá al sujeto que haga la experiencia de 
ese valor, a aquel que descubra el tesoro y encuentre 
la perla preciosa (Mt 13,44-47). Suscitar esa expe­
riencia es el objetivo por excelencia de la presenta­
ción. Pero tal descubrimiento no se logra sólo, ni 
sobre todo se suple, cargando retóricamente las tintas 
de esa presentación, centrándola en poner de relieve 
los peligros que se siguen de no aceptarla y suscitan­
do el miedo a esas consecuencias como motivo para 
la aceptación. La historia nos ha hecho conscientes 
de las nefastas consecuencias que se siguen de esos 
procedimientos que hemos utilizado durante mucho 
tiempo en eso que con razón se ha llamado «la pas­
toral del miedo»23. Una propuesta que supere la indi­
ferencia a que acabamos de referirnos exige el com­
promiso con esa propuesta de quien la está haciendo. 
Tal compromiso comporta, por una parte, que quien 
hace la propuesta presente indicios de haber experi­
mentado en su vida lo que propone y de estar con­
vencido de que lo que propone «vale de verdad la 
pena». En toda propuesta de la fe va incluido ese «si 
conocieras el don de Dios» del diálogo de Jesús con 
la samaritana (Jn 4,1-26). La propuesta cristiana es 
propuesta del Evangelio, de una buena noticia expe-



amentada y vivida como tal por quien la hace, que 
está además seguro de que lo será también para aquel 
a quien se la dirige. 

La propuesta está dirigida a la persona, a la liber­
tad del destinatario, y requiere el respeto exquisito de 
la misma. Cualquier añadido que comporte aunque 
sólo sea el asomo de una presión sobre ella es incom­
patible con el Evangelio presentado y con la certeza 
de que ese Evangelio comporta una fuerza capaz de 
actuar más allá de todos los recursos que pone en 
juego el evangelizador, como una semilla que germi­
na incluso cuando el que la ha sembrado duerme 
(Me 4,26-30). 

Esta convicción sobre el poder del Evangelio, la 
seguridad en la fuerza del Espíritu y en la acción 
inmediata de Dios sobre los hombres a los que quie­
re salvar dan a la propuesta de la fe esa parresía, 
mezcla de autoridad, osadía y confianza, que carac­
terizaba la primera predicación del Evangelio. Tal 
actitud comporta, sin duda, una gran convicción por 
parte de quien propone la fe. Pero tal convicción no 
tiene nada que ver con el alarde ni la ostentación, y 
comporta, como otra cara de la misma moneda, una 
sincera modestia. Ésta tiene su última raíz en la con­
ciencia del evangelizador de que también él es inter­
pelado y urgido por el mensaje, porque también él 
necesita ser constantemente evangelizado. 

El «discurso apostólico» del evangelio según Ma­
teo recomienda al apóstol «sacudirse el polvo de las 
sandalias» al salir de la ciudad que ha rechazado el 
anuncio. Tal expresión significaría que «no se quiere 
tener nada en común» con los que no han recibido el 
mensaje; sería un «gesto de ruptura total de comu-



nión con ellos»24. Sea cual sea el sentido literal de la 
expresión, pienso que con ella no se está imponien­
do a los evangelizadores una actitud de ruptura total 
con quienes no escuchan el mensaje. Tal actitud no 
sería coherente con la de Jesús y su entrega por aque­
llos que han rechazado su presentación del Reino, 
Buen Pastor que busca a la oveja perdida, dispuesto 
a dar la vida por ella. La actitud de Jesús invita más 
bien, a quienes nos proponemos transmitir la fe, a no 
romper nunca los puentes con los destinatarios de la 
presentación, a desarrollar constantemente lo mucho 
que tenemos en común con ellos y a recorrer a su 
lado los largos trechos de camino que nos impone la 
vida en el mismo mundo y en la misma historia. 

Participar en la propuesta de la fe no pone a quien 
la realiza en el lugar de Dios; no hace de él alguien 
que enseña, que sabe, que puede, frente a los desti­
natarios de la misma que estarían reducidos a la con­
dición de quien sólo aprende, escucha y obedece. La 
única forma de ponerse en el lugar de Dios es hacer 
suya la actitud del Dios preexistente, volcado hacia 
el hombre, comprometido de lleno en su salvación. 
Ponerse en el lugar de Dios exigirá, por tanto, poner­
se a favor del hombre, a su lado y a su servicio. 



La transmisión de la fe está regida 
por la atención a sus destinatarios 

Es una norma evidente, pero que contiene numerosos 
aspectos que tal vez no sea ocioso desarrollar. Tener 
en cuenta al destinatario conlleva conocerlo de la 
mejor forma posible y tener en cuenta, a la hora de 
presentarle el cristianismo, todas sus particularida­
des: su historia, su biografía, su cultura, con todo lo 
que ésta comporta en relación con su mentalidad, su 
forma de razonar y de sentir, su capacidad estimativa 
y los valores que orientan su vida. Este conocimien­
to viene especialmente urgido en el momento actual 
entre los jóvenes, debido a la movilidad de las situa­
ciones, a la profundidad y la rapidez de los cambios 
y al influjo de los mismos en el distanciamiento de 
las culturas, incluso en la misma sociedad, con el pa­
so de los años. A. Tornos nos invitaba recientemente 
a no minimizar «lo que la nueva insistencia en la 
diversidad de las culturas significa para la teología, y 
en particular para la teología de la evangelización», y 
a que los avances doctrinales teóricos en la conside­
ración de las culturas en la Iglesia «se traduzcan en 
prácticas y métodos pastorales de uso corriente». 
«La teoría de la cultura, a los que aman la verdad y 
quieren comunicarla, añadía, les desafía con la pro­
puesta de que antes de querer comunicarla deben 
pensar en las condiciones bajo las cuales acceden a 
la verdad los distintos grupos sociales, y en las con­
secuencias personales y sociales que tiene el desa­
tender a esas formas de acceder a la verdad». Porque 
no podemos ignorar que en las actuales circunstan­
cias pueden convivir en nuestras ciudades bajo el 
techo de la misma casa familiar dos y hasta tres 



generaciones con culturas notablemente diferentes. 
Y la ignorancia de esas condiciones culturales de los 
diferentes destinatarios puede llevar, por una parte, a 
las comunidades encargadas de la transmisión, a la 
condición de «alienadas» en relación con las culturas 
de no pocos grupos de destinatarios de su misión. 

Hoy los problemas de la relación evangelio-cul­
turas no se plantean tan sólo en los países pertene­
cientes a tradiciones diferentes de la del «Occidente 
cristiano»: 

«Hoy la evangelización, si no asume las consecuen­
cias de la reflexión sobre la cultura (y añadiría por mi 
parte: si no tiene en cuenta, a la hora de presentar el 
Evangelio a los diferentes grupos, y en especial a los 
jóvenes, las condiciones diferentes de las diferencias 
culturales que los distinguen), resulta extraña en 
muchos contextos de los países que durante siglos 
fueron cristianos». 

No creo necesario insistir ahora en la respuesta 
que exige esta consideración de las diferencias cultu­
rales, ni en la necesidad de superar la respuesta que 
propone la mera adaptación a cada contexto. Creo, 
con el autor de las líneas que vengo citando, que... 

«...el ideal no es el adaptacionismo. La inculturación 
del Evangelio no es una adaptación cualquiera y debe 
mantener su fuerza crítica o profética. El conocimien­
to de las culturas enseñará a situar la crítica donde 
corresponde y a hacerla como corresponde. No en 
función de mundos ajenos a los culturalmente "cons­
tituidos" por el contexto en que él se proclama»25. 



La atención al destinatario comporta otro aspecto 
de importancia decisiva a la hora de proyectar una 
transmisión o una comunicación realista de la fe. En 
realidad, hoy no existe en ningún contexto, por redu­
cido que sea, como el de una pequeña parroquia, un 
destinatario uniforme. La realidad pastoral está for­
mada por una enorme variedad de posturas ante lo 
religioso y lo cristiano. Sólo teóricamente pueden 
reducirse éstos a las cómodas clasificaciones de los 
destinatarios de la acción pastoral en creyentes y no 
creyentes, practicantes y no practicantes. Primero, 
porque cada vez resulta más difícil -si es que alguna 
vez ha sido fácil- señalar con precisión la frontera 
entre creyentes y no creyentes. Recordemos que ya el 
Evangelio afirma que «no todo el que dice "Señor, 
Señor" entrará en el Reino de los cielos» (Mt 7,21), 
y que «esta generación me honra con los labios, pero 
su corazón está lejos de mí» (Mt 15,8). Pero es que, 
además, una de las características de la situación ac­
tual en relación con lo religioso es su enorme com­
plejidad, que permite la elaboración de los más dife­
rentes diagnósticos, y su enorme ambigüedad, que 
hace imposible atenerse a clasificaciones y tipolo­
gías estables y claras. Pensemos, por ejemplo, en el 
grupo más frecuentemente estudiado y cuya evolu­
ción se ha presentado con frecuencia como evolución 
de la descristianización: el grupo de los católicos 
practicantes. Sabemos que algunos de ellos son prac­
ticantes por tradición no reasumida personalmente, 
pero aceptada como tal y a la que se atribuye un valor 
importante. Otros parecen ser practicantes por mera 
costumbre que ha producido en ellos hábitos mante­
nidos por diferentes razones: «por si acaso»; por sen-
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tido de una obligación a la que se sigue dando impor­
tancia; por conveniencia social; por deferencia para 
con los suyos; por estar convencidos de la necesidad 
de celebrar la fe y compartirla con la comunidad... 

La misma variedad se observa en el grupo de los 
que se han distanciado de la práctica religiosa, el de 
los que pastoralmente solemos designar como «los 
alejados». Algunos, en efecto, lo son por el escánda­
lo, más o menos justificado, que les ha producido la 
institución que regula y gestiona esa práctica; otros, 
porque no han sabido integrar la práctica con la fe de 
la que teóricamente surge; otros, por haber centrado 
todo su interés en las exigencias éticas del cristianis­
mo, la promoción de la justicia o la práctica de la 
solidaridad. 

No es mi intención desglosar la variedad de situa­
ciones en relación con la fe y la religión de los con­
temporáneos a los que la Iglesia tiene la misión de 
anunciar y transmitir la fe. Baste aludir, para hacerse 
una idea de lo inabarcable de la misma, a la crecien­
te secularización y a la maraña de nuevos movimien­
tos religiosos y nuevas formas de manifestación de lo 
sagrado; a la indiferencia religiosa de muchos y al 
recurso a lo oculto, lo maravilloso, lo mágico por 
otros. Al entusiasmo por la ciencia y la técnica, y al 
retorno de usos y costumbres tradicionales. A la 
extensión de los que se declaran agnósticos y no cre­
yentes y a la perduración en no pocos de ellos de 
prácticas como la meditación, la oración y la con­
templación. En realidad, estamos asistiendo a ese es­
tallido del cristianismo y de la religión que M. de 
Certeau había anunciado hace ya bastantes años. Un 
estallido que parece tener su detonante en la tenden-



cia a la desregulación del creer, sustraído a las nor­
mas de la institución y entregado a la voluntad, el 
gusto y la necesidad de realización personal de cada 
uno26. 

Llama poderosamente la atención que a esta 
enorme variedad de situaciones la pastoral de la 
Iglesia responda con un repertorio verdaderamente 
«monótono» de respuestas, que se reducen en mu­
chos casos al ofrecimiento de unos servicios religio­
sos para los católicos practicantes, la preparación ca­
si siempre predominantemente teórica para los mis­
mos, y unos pocos cauces de formación para los gru­
pos muy reducidos de los más próximos a la Iglesia. 
Se ha denunciado, con razón, el abuso de la Eucaris­
tía que supone el recurso a su celebración en cual­
quier circunstancia, en cualquier situación y para 
todos los grupos y personas. 

P. Valadier había constatado y analizado este he­
cho en el VI Simposio de las Conferencias Episco­
pales Europeas y había señalado la necesidad de que 
la Iglesia se muestre acogedora de la diversidad de 
demandas de que es objeto, no para bendecirlas de­
magógicamente, sino para «ayudar a la "conversión" 
de tales actitudes»27. 

La atención a la variedad de situaciones de los 
destinatarios impone la correspondiente variedad de 
modulaciones en la propuesta de la fe para su trans-



misión. Es verdad que ninguna circunstancia justifi­
cará la traición o la adulteración del mensaje. Pero 
también es verdad que no hay peor traición que pro­
ponerlo de forma que no pueda ser escuchado o que 
se dificulte su recepción. La atención a esa pluralidad 
comporta no pocas exigencias. Señalemos, por ejem­
plo, la necesidad de una propuesta por etapas, la 
jerarquización de los elementos del mensaje, de 
acuerdo con las actitudes de sus destinatarios. Esa 
pluralización de la propuesta deberá contar con situa­
ciones en las que el sujeto parece excluir cualquier 
respuesta, pero puede dar muestras en determinados 
aspectos de su vida que permitan adivinar en él una 
predisposición ya a punto de ejercerse o incluso ya 
ejercida. ¿Qué sucede en el interior de personas que 
se declaran no creyentes y reconocen orar?28 ¿Qué 
sucede con los que se han alejado de la práctica e 
incluso rehuyen la afirmación de Dios y luchan por 
la justicia y practican la solidaridad? ¡Cuánto tiene 
que afinar su ajuste a esta variedad de situaciones 
una propuesta, una comunicación de la fe que quiera 
estar a la altura de la acción de Dios que sigue un 
camino «virgen», inédito, para hacer oír a cada per­
sona su voz tan callada como inconfundible!29 

Aludamos, para terminar, a los medios y los re­
cursos de la transmisión. 



3. Medios, instrumentos y recursos 
de la transmisión 

Como puede verse, este último apartado relativo a las 
mediaciones abre la cuestión de la transmisión de la 
fe al vasto mundo de los medios pedagógicos, cate-
quéticos, pastorales y hasta técnicos que esa transmi­
sión debe utilizar para llegar a unos destinatarios 
cada vez más acostumbrados a recibir una enorme 
cantidad de mensajes de todo tipo por medios pensa­
dos y ejecutados con vistas a la obtención de la ma­
yor eficacia. Sin entrar en el desarrollo de este aspec­
to de la cuestión, permítaseme tan sólo un par de ob­
servaciones de carácter general sobre algunas carac­
terísticas que han de acompañar a cualquier proceso 
de transmisión. 

Transmisión de la fe 
y experiencias humanas fundamentales 

Nuestras reflexiones anteriores ponen de relieve que 
en el proceso de transmisión se trata, antes de nada, 
de la comunicación de experiencias: la experiencia 
de la fe, basada en el descubrimiento y la aceptación 
de la presencia de Dios; las experiencias que com­
porta la forma de vida cristiana que se sigue de haber 
aceptado dejar de ser el centro exclusivo de la propia 
existencia y haber adoptado como actitud fundamen­
tal el existir desde la aceptación de sí mismo y el ser 
para los demás; y las experiencias que comparte una 
comunidad congregada en torno a un padre-madre 
común, que funda sus relaciones en el amor desinte-



resado y se siente enviada a la sociedad para propo­
ner esa forma alternativa de vida como camino para 
la humanización del mundo. 

Todas estas experiencias están enraizadas en ex­
periencias humanas fundamentales que tienen que 
ver con las preguntas últimas: «¿quién soy?», «¿qué 
quiero hacer de mi vida?», «¿qué me cabe espe­
rar?»...; tienen que ver también con el deseo más pro­
fundo, el que discurre por debajo de los mil deseos 
concretos, ese deseo que no tenemos, sino que so­
mos, y que solemos expresar como «deseo radical 
de felicidad» y como «necesidad de sentido y de 
salvación». 

El enraizamiento de la experiencia cristiana en 
las experiencias humanas fundamentales descubre un 
terreno común a quienes se proponen transmitir la fe 
y a los destinatarios de esa transmisión que garantiza 
la pertinencia humana de la propuesta y el inelimina-
ble interés de todos los sujetos por su contenido últi­
mo, más allá de todas las posibles indiferencias. Ese 
enraizamiento pone de manifiesto el «estrato subjeti­
vo ineliminable del fenómeno religioso», el «subs­
trato antropológico de lo religioso», (M. Gauchet) 
que hace posible la comunicación a propósito de lo 
religioso incluso con sujetos que, en situación de cri­
sis profunda de la religión y de secularización avan­
zada, han roto con las religiones históricas. Gracias a 
ese enraizamiento se puede hablar de «lo religioso 
después de las religiones», que podríamos llamar 
también «lo religioso antes de las religiones» y que 
se corresponde con lo que X. Zubiri denomina «el 
hecho inconcuso de la religación», del que las reli­
giones son «plasmaciones históricas», y que puede 



ser vivido por el sujeto y «plasmarse», en situaciones 
de secularización socio-cultural, en experiencias no 
interpretadas religiosamente que «cristalizan» en 
fenómenos humanos no identificados como religio­
sos, pero vecinos de la religión. 

El descubrimiento de ese substrato pone de mani­
fiesto un amplio terreno de experiencias humanas en 
las que los sujetos toman conciencia de la presencia 
en su interior de un «desdoblamiento primordial» 
originado por un más allá de sí mismos, y que se 
expresa en el hecho de que al hombre no le baste ser, 
sino que necesite ser bueno; no le baste vivir, sino 
que necesite que su vida tenga sentido y valor y sea 
una vida feliz. En ese terreno común se basa la posi­
bilidad de comunicación de la propuesta del creyen­
te con unos sujetos que pueden aparecer como per­
fectamente indiferentes a la religión y a los que una 
cultura centrada en lo inmediato, lo puramente cien­
tífico-técnico o lo meramente práctico puede tener 
encerrados en una situación de casi perfecta intras­
cendencia30. 

La importancia de la experiencia en la religión, y 
la conexión de las experiencias religiosas con las 
experiencias humanas fundamentales, manifiesta un 
primer «lugar» hacia el que orientar la propuesta de 
la fe. Para superar una incomunicación que muchas 
veces parece irremediable, para romper el hielo de 
una indiferencia que parece hacer imposible el con­
tacto, la comunicación de la fe podrá en muchos 



casos comenzar por explorar ese terreno común, ayu­
dar, cuando sea necesario, a los destinatarios de esa 
propuesta a su descubrimiento e identificación. 

El inicio de este camino supone en primer lugar 
la aceptación, por parte de quien propone la comuni­
cación, de que ninguna religión tiene el monopolio 
de la relación del hombre con el Absoluto; que tal 
relación puede ser vivida auténticamente bajo formas 
diferentes, mediante el ejercicio de otras dimensio­
nes que la religiosa. También le será muy útil cono­
cer por propia experiencia esas dimensiones y fre­
cuentar los mundos humanos que originan, siendo 
capaz de compartir con otras personas el ejercicio de 
las mismas. 

Recordemos, para dar mayor concreción a nues­
tras reflexiones, algunas de ellas. Con M. Gauchet 
me referiré, en primer lugar, a determinadas «opera­
ciones del pensamiento», que afloran tan pronto 
como el sujeto va más allá del conocimiento científi­
co y de la actividad técnica. En esas operaciones el 
sujeto se descubre referido a un orden de realidad 
«indiferenciado» en comparación con los objetos del 
saber científico, orden que abarca la totalidad indife-
renciada de los objetos, en la que todos ellos coinci­
den, y al que se refieren términos de nuestro lengua­
je como «existencia», «ser», «realidad». Recorde­
mos, como ejemplo en el que se formula esta opera­
ción del pensamiento, la conocida expresión de L. 
Wittgenstein: «No cómo el mundo es, sino que el 
mundo es: eso es lo místico». A esa operación del 
pensamiento se refería recientemente N. Bobbio 
cuando, tras confesarse de forma inequívoca hombre 
de razón y no de fe, reconocía un «sentido del miste-



rio» que nos circunda, que se anuncia en los límites 
de la razón y en el hecho de que, cuanto más progre­
san nuestros conocimientos científicos, tanto más se 
dilata el horizonte inabarcable que los rodea y que se 
expresa en cuestiones como: «¿por qué se da el paso 
de la nada al ser?»; «¿por qué el ser y no más bien la 
nada?»31. 

La experiencia estética constituye una segunda 
dimensión en la que el sujeto no religioso puede vivir 
esa experiencia de trascendencia, expresión del 
mismo «desdoblamiento», de la misma «despropor­
ción interior», base antropológica de las religiones. 
En este caso se trata de la «capacidad de emoción an­
te el espectáculo de las cosas»; del «estremecimien­
to ante la belleza», próximo al asombro del filósofo 
ante el milagro de la existencia: «el poeta y el filóso­
fo habitan colinas vecinas» (M. Heidegger); seme­
jante, también, al sobrecogimiento y la fascinación 
del sujeto religioso ante el Misterio santo. 

Como tercera manifestación del mismo substrato 
de lo religioso, cabe aludir a la «experiencia del pro­
blema que somos para nosotros mismos». Es la expe­
riencia a que se refiere san Agustín una y otra vez en 
las Confesiones, cuando recuerda: Factus eram mihi 
magna quaestio et interrogabam animam meam 
(«me convertí en un enigma para mí mismo y pre­
guntaba a mi alma»)32. Una experiencia que pone de 
manifiesto la contradicción que comporta el ser del 
sujeto; una contradicción que, lejos de desaparecer 
cuando desaparecen las formas religiosas de vivirla, 



se radicaliza, porque entonces desaparecen todas las 
referencias fijas que ofrecían las religiones, y en ese 
momento el sujeto se encuentra sumido en un medio, 
en un mundo en el que nada le socorre frente a la 
cuestión que le plantea el hecho mismo de ser sujeto 
y de ser un sujeto finito, que se expresa en preguntas 
como: «¿por qué soy yo?», «¿por qué yo?», «¿por 
qué haber nacido?», «¿por qué vivir?»... 

No sería difícil mostrar otras dimensiones de la 
experiencia humana en las que el sujeto vive y puede 
percibir la dimensión de trascendencia en que está 
envuelta su vida y por la que se descubre habitado. 
Bastaría remitir a una fenomenología de la experien­
cia ética, como la contenida en la filosofía de E. 
Levinas, o a la descripción de la relación interperso­
nal que ofrecen M. Buber, G. Marcel y otros repre­
sentantes de la filosofía personalista. Todas estas 
manifestaciones del substrato antropológico de las 
religiones remiten, finalmente, al problema, al miste­
rio que es cada sujeto para sí mismo33. 

En la realización efectiva del aspecto de la trans­
misión de que venimos hablando, cabe anotar que 
contiene diversos aspectos: en algunos casos, puede 
consistir en abrir al destinatario de la transmisión a la 
realización de tales experiencias; en otros, en ayu­
darle a interpretarlas, identificando la realidad impli­
cada en ellas; en otros, en colaborar en el desarrollo 
de tales experiencias ayudando al sujeto a llegar a su 
nivel más profundo, en el que se anuncia el Absoluto, 



el Infinito que los creyentes identificamos como 
Dios. 

La importancia de las experiencias humanas en la 
tarea de la transmisión de la fe nos permite apuntar 
todavía en una nueva dirección. Por debajo de la vida 
religiosa discurre otra corriente importante: la que 
constituye la preocupación por lograr un mundo cada 
vez más humano, más digno del hombre, que esté a 
la altura de los ideales de belleza, justicia, paz y soli­
daridad. Es el proyecto resumido en la expresión 
cristiana «Reino de Dios», que no se agota en ellos, 
pero que pasa, sin duda, por ellos. De ahí que sea tan 
importante para quien está implicado en la comuni­
cación del cristianismo compartir con sus posibles 
destinatarios el trabajo y la lucha que permita la ins­
tauración de esos valores. De hecho, la experiencia 
muestra con frecuencia la importancia de este paso 
en el proceso de transmisión. Primero, porque elimi­
na muchos obstáculos que la historia del cristianismo 
ha podido levantar en el proceso de la realización del 
Reino; segundo, porque crea solidaridades y compli­
cidades que hacen posible el establecimiento de rela­
ciones personales a través de las cuales se facilita la 
comunicación interpersonal que supone la transmi­
sión de la experiencia y la forma de vida cristiana. 
Baste recordar, en este sentido, que el Concilio Va­
ticano n propone como parte integrante de la acción 
evangelizadora la colaboración de los agentes con 
los destinatarios de la misma en la solución de los 
problemas humanos que padecen. 

Para una respuesta adecuada a los muchos pro­
blemas que plantea la transmisión de la fe falta toda­
vía el tratamiento de los medios, los recursos y los 



instrumentos que es indispensable utilizar para una 
correcta transmisión. En relación con esta vasta cues­
tión, me contentaré con aludir a algunos principios 
generales. 

Los medios técnicamente más desarrollados no 
suplirán la falta de las condiciones fundamentales 
que impone al proceso la naturaleza enteramente 
peculiar del «contenido» de la transmisión a la que 
acabamos de referirnos. Más aún, ese contenido 
puede resultar incompatible con determinados me­
dios, desarrollar una especie de «rechazo» a medios 
incluso técnicamente perfectos, pero inspirados por 
leyes o valores alejados del estilo evangélico. Al con­
trario, el Dios revelado en Jesucristo, con su prefe­
rencia por los sencillos, su predilección por lo débil, 
su amor a los excluidos, puede estimular la produc­
ción de un lenguaje, una pedagogía, y unos medios y 
recursos peculiares, inspirados por los valores y el 
estilo del Evangelio. La ley de la encarnación que 
rige la «economía» de la revelación cristiana es, en 
todo caso, aplicable también en este terreno. Y un 
medio inadecuado puede hacer imposible que la 
Palabra resuene en una persona, cuya situación, cul­
tura, edad, etc. condicionan la recepción de todos los 
mensajes que le son dirigidos, incluso el del 
Evangelio. 



Epílogo 

En el prólogo y la introducción de este texto, expo­
nía mi impresión sobre la crisis de la transmisión de 
la fe por medio de una serie de preguntas en las que 
resumía la interpretación «intuitiva» y a pie de praxis 
del fenómeno de la transmisión en el momento ac­
tual. Tal interpretación constituía a la vez una es­
pecie de hipótesis para el trabajo teórico ulterior. 
A mi entender, ese trabajo ha confirmado la impre­
sión inicial. Además, creo que nos ofrece elementos 
suficientes para proponer algunas pistas para una 
interpretación más adecuada del hecho y para un tra­
bajo pastoral más fundado en razones y hasta más 
animoso. 

Como conclusión, me propongo destacar algunos 
de esos elementos que tal vez las páginas anteriores 
no han subrayado suficientemente. 

Repensar la universalidad del cristianismo1 

Hace ya algunos años, iniciaba una reflexión sobre la 
necesidad de repensar y dar un nuevo sentido a la 
pretensión de universalidad de las religiones llama-



das «universales», nuevo sentido que, a mi entender, 
les impone el acceso a la conciencia planetaria, la 
globalización de los problemas humanos y la consi­
guiente ruptura de los etnocentrismos2. 

De tal necesidad no se ve excluido el cristianis­
mo. El problema de la transmisión pone de manifies­
to una consecuencia más de esa necesidad, y el refle­
xionar sobre él desde esa perspectiva puede ofrecer­
nos nuevas pistas para reorientar nuestra respuesta 
al mismo. 

Al comienzo de su historia, el cristianismo tuvo 
que enfrentarse con la «decepción» que supuso a sus 
primeras generaciones el retraso sine die, al menos 
previsible para los humanos, de la parusía, del retor­
no del Señor, que los primeros discípulos pensaban 
inminente. La acomodación a,las nuevas circunstan­
cias que imponía ese retraso introdujo en la concep­
ción y la vivencia del cristianismo cambios impor­
tantes que tuvieron importancia decisiva a lo largo de 
toda su historia3. 

Pues bien, es posible que el cristianismo de nues­
tros días se esté enfrentando a una situación parecida 
en relación con la comprensión de su universalidad. 
Como las demás religiones universales, el cristianis­
mo, al proponer como destinatarios de su mensaje a 



las personas como tales, independientemente de la 
nación, raza o cultura a que pertenezcan, desarrolló 
una pretensión de universalidad que le llevó a la ne­
cesidad de predicar el Evangelio por todo el mundo, 
anunciándolo a toda criatura. La posterior encarna­
ción del cristianismo en la cultura occidental y la 
preponderancia que ésta adquirió en relación con el 
resto de las culturas del mundo, sobre todo en virtud 
de sus adelantos científico-técnicos, condujo al cris­
tianismo occidental a pensarse como la religión a la 
que debían terminar convirtiéndose todos los pueblos 
de la Tierra. Esa misma pretensión de universalidad 
llevó al cristianismo, en los países cristianos de 
Occidente, a pensarse como la religión de todos sus 
miembros, como la religión única, por su condición 
de universal. 

Esta forma de concebir la universalidad ha entra­
do en crisis en los últimos tiempos4. No pocos cris­
tianos viven esa crisis como una nueva «decepción»: 
la de tener que admitir que el cristianismo, como to­
das las religiones de la tierra, no puede ser más que 
una religión particular, junto al resto de las religiones 
de la historia, forzada por los hechos a convivir, a 
entenderse y a dialogar con todas ellas. A ello condu­
ce la situación de pluralismo religioso en la que ha 
desembocado la evolución de la historia. Un plura­
lismo que no se reduce a la constatación de la plura­
lidad -lo que algunos denominan pluralismo de he-



cho-, sino que reconoce a los sujetos de esa plurali­
dad como miembros de pleno derecho de la misma 
historia, necesitados y capaces de interacción social 
y dignos del respeto y el reconocimiento que mere­
cen todas las personas y todos los grupos humanos, 
en una diversidad que, cada vez más, se impone 
como insuperable en esta etapa intramundana de la 
historia, presentándola, por tanto, como irreversible. 

La toma de conciencia de la nueva situación de 
pluralismo no elimina en los miembros de las dife­
rentes religiones con pretensión universal su con­
ciencia de ser el camino por excelencia de la res­
puesta a un Dios que ha seguido la revelación conte­
nida en esa religión para manifestar a los hombres su 
voluntad eficaz de salvación. Esta conciencia man­
tendrá viva la necesidad de anunciar y proponer el 
mensaje de salvación contenido en la propia religión 
por todo el mundo y en todas las épocas. Pero la 
toma de conciencia del pluralismo vivido como legí­
timo e insuperable sí está exigiendo importantes 
cambios en el ejercicio de esa propuesta y de esa 
misión. Algunos de esos cambios ya se han produci­
do. Hoy, casi ningún cristiano mantiene la teología 
exclusivista de las religiones condensada en la inter­
pretación literal del adagio extra Ecclesiam nulla 
salus. Tal exclusivismo ha sido sustituido por una 
postura inclusivista, resultado, probablemente inevi­
table, derivado, por una parte, del hecho de conside­
rar y definir a los otros desde criterios aportados por 
la reflexión surgida en el interior de una determinada 
adhesión creyente y, por otra, de ignorar la «lógica» 
de las proposiciones surgidas de la confesión de la fe, 
tomándolas por afirmaciones ajenas a todo condicio-



namiento, y a las que se atribuye el valor de afirma­
ciones de hecho idénticas a las del lenguaje científi­
co y a las de una muy concreta metafísica. 

Por eso los teólogos más sensibles a los proble­
mas que plantean el contexto y el lenguaje intentan 
superar la forma inclusivista de pensar y orientan la 
reflexión sobre las religiones hacia el diálogo inte­
rreligioso que impone la situación de pluralismo, la 
perentoria necesidad de entendimiento con los otros, 
e incluso exigencias de la propia fe que la situación 
anterior de etnocentrismo religioso había impedido 
descubrir. 

Reconozco que la cuestión merece y requiere al­
go más que esta alusión apresurada. En este mo­
mento me interesa otro aspecto del problema que 
plantea el pluralismo. A la nueva situación en rela­
ción con las religiones de otros pueblos corresponde, 
en el interior de los pueblos de tradición cristiana, 
una transformación análoga. El cristianismo no 
puede en ellos intentar realizar de forma efectiva la 
pretensión de universalidad que le anima. Porque 
también estos países se han tornado pluralistas desde 
el punto de vista cosmovisional, cultural y religioso. 
La transmisión de la fe en ellos tiene que asumir la 
«decepción» que comportan las nuevas posibilidades 
de realización de su pretensión de universalidad. Ya 
no puede, por ejemplo, aspirar al maridaje, vigente 
durante siglos, de la transmisión religiosa con la so­
cialización socio-cultural. De ahí que ésta deba pro­
yectarse como propuesta libre a sujetos libres de ele­
gir entre propuestas diferentes. Con la consiguiente 
necesidad de justificación de la propia propuesta; 
con la consiguiente necesidad de mostrar la plausibi-



lidad del mensaje que se propone; con la necesidad 
de entrar en diálogo con otras propuestas para evitar 
caer de nuevo en la lucha por la preponderancia, que 
siempre amenaza con el peligro de desembocar en 
guerra de religión. 

En este nuevo clima, impuesto por el nuevo con­
texto, la transmisión deberá recuperar como medio 
por excelencia la relación interpersonal a que nos 
hemos referido a lo largo del texto. Una relación que 
requiere aceptar al interlocutor como verdadero suje­
to, respetar escrupulosamente su libertad, consentir 
su intervención activa en el proceso y estar dispues­
tos a admitir que su intervención se traduzca en cam­
bios en el resultado final de la transmisión. 

Identidad relacional y en diálogo con los otros 

Es posible que estas reflexiones sobre la transmisión 
susciten en algunos el temor a la pérdida de la iden­
tidad de lo transmitido. A este propósito convendría 
recordar cómo una buena teología de la tradición 
incluye la presencia en ella de rupturas instauradoras 
como parte necesaria de la misma. A ello conviene 
añadir ahora que la búsqueda de la identidad puede 
seguir diferentes caminos. Uno primero surge del 
temor obsesivo a la disolución de la propia identidad 
desde el momento en que entra en contacto con el 
otro, el diferente, y busca su preservación a través del 
aislamiento, defensivo en algunas ocasiones, que 
lleva al atrincheramiento que evite el menor contac­
to con los otros, por medio de la multiplicación de 
normas y el recurso a todo tipo de cordones de segu-



ridad; aislamiento agresivo y polémico en otros ca­
sos, que lleva el deseo de mantener la propia identi­
dad hasta la negación y la eliminación del otro, como 
sucede en determinadas posturas fundamentalistas. 
Tal actitud, a fuerza de multiplicar las barreras y las 
rejas, termina convirtiendo la propia casa en prisión 
de quienes la habitan. Mantenida con tales procedi­
mientos, la identidad termina fosilizándose y elimi­
nando toda posibilidad de comunicación con el exte­
rior. De esta suerte proceden con frecuencia los gru­
pos sectarios5. 

Los cristianos, que en algunos períodos de la his­
toria, y especialmente a lo largo de la época moder­
na, hemos desarrollado una preocupación por la 
identidad de este estilo, necesitamos redescubrir otra 
forma de afirmación de nuestra identidad, más acor­
de con la identidad propia de las personas y la del 
cristianismo. La persona, en efecto, necesita para ser 
ella misma, en el sentido más rico y pleno, la rela­
ción y la comunicación permanente con el otro, 
dejándole ser otro, aceptándolo como sujeto impo-
seíble e indominable y, como tal, capaz de reconocer 
al propio sujeto como sujeto y persona en toda su 
singularidad. A esta dimensión humana de la identi­
dad personal el cristianismo añade la afirmación últi­
ma de su identidad en un-Dios que, lejos de consti­
tuir un Absoluto encerrado en sí mismo, existe sa­
liendo permanentemente de sí para dar el ser a la rea­
lidad finita, haciendo lugar al otro humano como 



sujeto libre, capaz incluso de rechazarlo y rehusarle 
el consentimiento. Un Dios que encuentra su perfec­
ción en ser para el otro de sí, a quien establece como 
otro, y por quien, en Cristo, ha decidido desvivirse. 

La identidad así vivida, así buscada, no se afirma 
en un movimiento de retracción, de aislamiento, au­
tosuficiencia y autarquía plena. Se recibe, por el con­
trario, del otro y se renueva permanentemente en la 
relación con él. De ahí que el reconocimiento del 
pluralismo, que es una forma de reconocimiento de 
los otros y de aceptación de sus diferencias, lejos de 
comprometer la realización de la identidad, la renue­
va y la refuerza. 

Un gran hombre de Dios, luterano ecuménico, 
estudioso lleno de respeto de las religiones de la his­
toria, N. Sóderblom, expresaba su vivencia de esta 
forma de realizar la identidad cristiana cuando repe­
tía, ya en su lecho de muerte: «Yo sé que mi Reden­
tor vive; me lo ha enseñado la historia de las religio­
nes»6. Porque, contra lo que afirman los que, por 
temor, desconocen las religiones y las miran sin el 
debido aprecio, el estudio de otras religiones, el con­
tacto y el diálogo con sus miembros, lejos de poner 
en peligro la identidad de la fe cristiana, la purifica, 
la estimula y la afianza. 

Estas consideraciones orientan hacia una forma 
de pensar y realizar la transmisión de la fe en la que, 
en lugar de imponer al otro la propia forma de reali­
zar lo transmitido, el sujeto de la transmisión co­
mienza por aceptar la condición de sujeto del desti-



natario de la misma y colabora con él en el surgi­
miento de una nueva forma de realización del cristia­
nismo, en cuya aparición intervienen los dos interlo­
cutores del acto de la transmisión. 

Inevitable y legítima pluralidad 
de realizaciones del cristianismo 

Aludiré, para terminar, a otro aspecto importante de 
la cuestión al que remiten algunos elementos del 
estudio que hemos ofrecido. Los aspectos de la trans­
misión que acabamos de subrayar y el carácter suma­
mente complejo tanto del cristianismo como de la 
condición de los sujetos que intervienen en ella, 
junto con la compleja y plural situación cultural y 
religiosa que vivimos, conduce a la necesidad de des­
tacar la pluralidad de formas de cristianismo que 
resultan necesariamente del proceso. Puesto que el 
cristianismo es, a la vez, adhesión personal, forma 
peculiar de vida, comunidad que la comparte, cultu­
ra en la que nace y que, a su vez, produce, conjunto 
de ritos que sacralizan los pasos importantes de la 
vida de los sujetos, y sistemas simbólicos que expre­
san e interpretan la experiencia cristiana, no es extra­
ño que su transmisión produzca tantos tipos de cris­
tianos como enumeran los sociólogos como resulta­
do concreto de los procesos de transmisión. 

Algunos responsables de comunidades tienden a 
no considerar adecuada más que una transmisión que 
origine en los destinatarios la síntesis perfectamente 
articulada de todos esos elementos. Pero es muy 
posible que tal resultado sea un ideal inalcanzable, al 



menos como primer paso. Por eso, aquí se impone, 
en lugar de esas políticas tan frecuentes del todo o 
nada, actitudes llenas de paciencia que acepten que 
la transmisión es un proceso extraordinariamente 
lento, siempre inacabado; que asuman, como una de 
las tareas de la comunidad que transmite, el acompa­
ñamiento de los sujetos en sus diferentes situaciones, 
hasta conseguir el progreso de todos hacia formas 
cada vez más perfectas de cristianismo. En este sen­
tido, sería importante, por ejemplo, que, aceptando 
que la práctica religiosa no agota la vida cristiana, se 
aceptasen como pasos hacia la plena transmisión 
situaciones en las que los sujetos se identifican con la 
tradición cultural cristiana y la hacen suya, aunque 
no sea por motivos estrictamente religiosos y cristia­
nos; o que se aceptase como parte importante del 
proceso de transmisión, sin que ello suponga que se 
la considere terminada, la situación de quienes, ale­
jados de toda práctica religiosa, optan por una forma 
de vivir inspirada por los valores cristianos o coinci­
dente con ellos. 

Si hasta en el cielo se nos ha asegurado que exis­
ten muchas moradas, ¡cuánto más legítimamente se­
rán muchas las formas de realizar el cristianismo, 
cuando las personas que lo viven son tantas, y tan di­
ferentes las situaciones en que se encuentran y los 
procesos por los que llegan a él...! Naturalmente, la 
aceptación de esa pluralidad se habrá de traducir en 
el mantenimiento de un diálogo permanente entre las 
personas que las encarnan; un diálogo en el que los 
interlocutores estén dispuestos a dejarse enriquecer 
por las posturas de los otros, al mismo tiempo que se 
acompañan los unos a los otros, dispuestos a apor-



tarse mutuamente la sensibilidad hacia otros aspec­
tos y dimensiones del cristianismo, menos desarro­
llados por ellos, y hacia los que se muestran menos 
sensibles. 

Unos pocos consejos «en voz baja» 

Tengo la impresión de que el intento de interpretar el 
fenómeno de la crisis y de ofrecer alguna explicación 
al problema que plantea nos ha podido alejar de esos 
datos que son las concretas experiencias dolorosas de 
padres, educadores y comunidades cristianas que se 
enfrentan, en el día a día de sus vidas de cristianos, 
con las dificultades de la transmisión de la fe en las 
circunstancias actuales. Ahora bien, estoy seguro de 
que el problema no se resolverá a golpe de lucubra­
ciones, aunque estén razonadamente fundadas y ha­
yan partido de experiencias reales. La transmisión 
de la fe es, en definitiva, un arte delicado y difícil 
que sólo la práctica enseña y sólo la práctica asidua 
logra. 

Por eso terminaré, abandonando el terreno predo­
minantemente teórico de la reflexión seguida hasta 
ahora, atreviéndome a proponer, en la voz baja que 
impone la conciencia de la limitación de la propia 
experiencia, algunos consejos que me sugiere la 
práctica de la transmisión efectuada por personas y 
grupos cristianos con los que, por suerte o, mejor, 
por gracia, la vida me ha puesto en contacto. 

En primer lugar, y contra lo que parecería impo­
ner la gravedad de la situación en que hemos insisti­
do, no nos preocupemos obsesivamente por el pro-



blema. Porque hay cristianos tan ocupados por la 
preocupación que no tienen tiempo ni energías para 
seguir buenamente transmitiendo la fe que sigue 
dando sentido a sus vidas. Se nos ha dicho que no 
debemos estar agobiados por el mañana. Tampoco 
hay que estarlo, pienso, por lo que excede nuestras 
fuerzas y capacidades. Además, tales preocupaciones 
suelen proceder, más que del interés desinteresado 
por el cristianismo, de ese otro interés, sumamente 
interesado, que provoca en nosotros la preocupación 
por el número, el prestigio, el futuro de los nuestros, 
de nuestros grupos. Por último, la preocupación 
excesiva nos hace estar tan pendientes de los resulta­
dos de la transmisión que podemos olvidarnos de lo 
esencial, que es ser de verdad cristianos que ponen 
sus cuidados, incluidos sus cuidados por la causa del 
Reino, en las manos de Dios. 

Tengo observado en muchas ocasiones que 
damos excesiva importancia a las palabras en rela­
ción con Dios y con la fe en Él. Olvidamos que lo 
esencial no es repetir una y otra vez: «Señor, Señor». 
Ni para quien transmite ni para los destinatarios de la 
transmisión. «"Dios", sin la virtud, es una palabra 
vacía», dijo ya un filósofo pagano y místico. «Dios» 
y todas las palabras cristianas son palabras hueras, 
carecen de significado, hasta que la práctica, la vida 
de quien las pronuncia, comienza a hacerlas realidad. 
Lo primero que una familia, un centro educativo o 
una comunidad tienen que hacer para transmitir la fe 
es vivir la fe cristiana. Porque «Dios» no es una pala­
bra que resuma una definición, que condense un con­
cepto. Es una palabra para la invocación y para orien­
tar una praxis determinada. Encontrarse con Él, 



hacer la experiencia de su presencia, no es convertir­
lo en objeto de ninguna clase de visión; es aprender 
a vivir divinamente la vida diaria. Esta vida cotidia­
na, vivida divinamente, es la mejor palabra de que 
disponemos para «decir Dios» con pleno sentido. Y 
cada uno tiene la suya, enteramente personal e in­
transferible; la que resulta del eco de Dios en cada 
criatura y en cada vida: «Esos modestísimos mensa­
jes que la divinidad da de su existencia» (E. Sabato). 
Por eso nadie puede eludir su parte en la transmisión. 
Y esa parte la ofrece la propia persona, la propia 
vida, cuando transparenta la presencia divina de la 
que vive. 

Me parece igualmente importante que no nos pre­
ocupemos por identificar a las personas a las que 
hemos transmitido la fe ni, sobre todo, por su núme­
ro. «Sólo Dios conoce a los suyos», decía san Agus­
tín, y sólo Él puede contarlos. A este respecto, con­
fieso que no sé cómo interpretar, ni me atrevo a valo­
rar, los muchos esfuerzos que se hacen, en una 
Iglesia ya minoritaria y notablemente envejecida, por 
convocar a los fieles, aprovechando toda clase de 
ocasiones, a hacer acto de presencia masiva y dejar 
constancia -o dar la impresión,' mediante un hábil 
manejo de los medios de comunicación- de unas 
fuerzas que después parecen esfumarse al contacto 
con la vida diaria. Parece como si olvidásemos que 
las semillas no están para ser expuestas en grandes 
montones, sino para ser esparcidas por los campos 
del mundo y germinar en nuevas formas de vida en 
la sociedad. Si parece que ni siquiera los interesados 
serán capaces de reconocerse («¿Cuándo te vimos 
hambriento y te socorrimos?»...), ¡cuánto menos 



podremos nosotros dictaminar quiénes son los con­
vertidos y, menos aún, «nuestros» convertidos! Me­
jor sería que escuchásemos la invitación: «Tú, ve y 
haz lo mismo», desentendiéndonos de unos resulta­
dos que no nos toca a nosotros evaluar, sino reservar 
al juicio -y, sobre todo, a la misericordia- de Dios. 

La crisis de la transmisión nos invita a releer con 
frecuencia la parábola de la cizaña y la buena semi­
lla. Es la parábola de la inagotable paciencia de Dios 
con los hombres y su mundo. Nunca podremos igua­
larla, pero tenemos que proponérnosla como ideal. 
La parábola nos invita a descartar esas prisas inte-
gristas por identificar el Reino en este estadio de la 
historia y excluir o declarar excluidos a todos los que 
no se identifican con el ideal de cristianos que noso­
tros mismos fabricamos desde nuestra manera de 
concebir el cristianismo, que probablemente no sea 
tan perfecta como pensamos. 

Por extraño que este consejo nos parezca: no nos 
preocupemos de convertir absolutamente a todos. 
Jesús tuvo un traidor entre los Doce, y desde la cruz 
no convirtió más que a uno de los dos ladrones: el 
cincuenta por ciento, como parece que dijo con iro­
nía un dramaturgo. Es bueno que en el mundo que­
den siempre no cristianos, como parece que van a 
quedar. Para que tengamos su visión sobre nosotros 
que nos critique, ponga de manifiesto nuestras limi­
taciones, nos sirvan de testimonio de que el bien es 
mayor que el que nosotros podemos realizar; para 
que nos convenzan de que la verdad es más grande 
que lo que nosotros sabemos de ella; para que no 
olvidemos que Dios es más grande que nuestro cora­
zón, más grande que nuestra religión, y que no se 



deja poseer por nadie, para que pueda ser buscado 
siempre por todos. 

La transmisión de la fe, como la fe misma, es una 
tarea difícil y compleja. Para llevarla a cabo necesi­
tamos ayuda. Nunca insistiremos bastante en que el 
único sujeto de la transmisión son las comunidades 
cristianas vivas, dispersas por el mundo, insertadas 
en medio de la sociedad en la que viven y dando allí 
testimonio, con su forma alternativa de vivir, del 
amor de Dios a los hombres. Bueno es que reflexio­
nemos sobre un tema tan complejo. Pero mejor será 
que compartamos nuestras experiencias, nuestros 
progresos, nuestras dificultades e incluso nuestros 
fracasos, para que no nos falte la mutua ayuda y la 
mutua edificación. 

Porque tales comunidades existen -modestas, 
discretas, generosas, aunque llenas de limitaciones-, 
no necesitamos, al final de nuestra reflexión, engolar 
la voz para proclamar nuestra esperanza. La esperan­
za brilla discretamente en ellas. Así lo previo y lo 
anunció Dietrich Bonhoeffer en momentos personal 
e históricamente tan duros como los nuestros. 
Recordaré su texto una vez más: 

«No nos toca a nosotros predecir el día -pero este día 
vendrá- en que de nuevo habrá hombres llamados a 
pronunciar la palabra de Dios de tal modo que el 
mundo será transformado y renovado por ella. Será un 
lenguaje nuevo, quizá totalmente arreligioso, pero 
liberador y redentor como el lenguaje de Cristo... 
Hasta entonces, la actividad de los cristianos será 
oculta y callada; pero habrá hombres que rezarán, 
actuarán con justicia y esperarán el tiempo de Dios. 



Que tú seas uno de ellos y que alguna vez pueda 
decirse de ti: "Mas la senda de los justos es como la 
luz de la aurora, que va en aumento hasta que el día es 
perfecto" (Prov 4,18)»7. 

Yo estoy seguro de que todos conocemos a per­
sonas y a grupos cristianos sin especiales atributos, 
incluso sin nombre, cuya manera de vivir está 
haciendo presente a Dios y su amor y difunde así el 
buen aroma de Cristo, hace más creíble el nombre 
cristiano y, de ese modo, colabora en la transmisión 
en nuestro tiempo del cristianismo. ¡Ojalá cada uno 
de nosotros sea uno de ellos! 



La transmisión de la fe está envuelta en una grave 
crisis. Ocupa el primer plano de las preocupaciones 
de la Iglesia y de sus comunidades, pero la falta de 
análisis concretos, de planteamientos continuados y 
de respuestas eficaces a las carencias y dificultades 
que experimentamos en este terreno se está convir­
tiendo en una de las causas principales de nuestros 
malestares religiosos, de nuestra falta de entusiasmo 
y de nuestras perplejidades paralizantes. 

La primera parte de este libro ayuda a tomar 
conciencia del hecho de la crisis, a percibir sus 
aspectos más importantes y a destacar las interpre­
taciones más adecuadas. Conocer reflexivamente la 
realidad es escuchar la voz del Espíritu, que sabe 
hablar a través de cada situación, y empezar a dejar­
nos juzgar, iluminar y alentar en nuestra acción. 

En la segunda parte se ofrecen pistas para posibles 
respuestas y actuaciones. Son grandes principios 
obtenidos de la reflexión creyente sobre Dios, su 
presencia y su acción. Y sobre los procesos que hay 
que vivir y en los que hay que iniciar y acompañar 
a las personas y grupos para que puedan acceder 
desde su libertad al encuentro con Dios, presente en 
una tradición viva y rica en posibilidades como es 
la cristiana. 
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