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EL INFLUJO DE LA CIENCIA
EN LA RELIGIOSIDAD ACTUAL

Por Miguel Benzo Mestre

Doctor en Teologfa.

El viejo tema, planteado ya en el siglo XVIIIL, del impacto del progre
so cientf{fico y técnico en las creencias religiosas, puede analizarse
a dos niveles: el del influjo de la divulgacién cientffica (que en =
nuestro tiempo incluye el importante campo de la ciencia ficci6n); y

el influjo de la verdadera ciencia en la investigacién teoldgica.Ambos
aspectos los consideraremos dentro del 4mbito del cristianismo y no de

las otras religiones, aunque muchos fenémenos sean comunes a todas =
ellas.

1l.- Divulgacién cient{fica y religiosidad popular,

Resumird mi parecer en pocas palabras, por lo que a este primer nivel
se refiere, diciendo que la divulgacidén cientffica estd siendo benefi
ciosa para el cristianismo popular en cuanto contribuye a eliminar los
residuos de mentalidad migica; y estd siendo dafiina en cuanto que os-
curece en muchos el sentido del misterio.

Entiendo por magia la creencia en que la marcha del mundo (hechos his
téricos, bioldégicos, psicoldgicos, cosmolégicos) estd habitualmente re
gida por fuerzas extracdsmicas, sobrenaturales, incomprensibles e im-
previsibles para el hombre. Ello implica, claro es, servidumbre y ado
racién a la naturaleza. San Pablo ha descrito elocuentemente la situa
cidén de la humanidad precristiana como !"sometida a los elementos dees
te mundo", OUNo Tx CToLXela TLSU kSOMOV Nuedx Jedovpevo., (G4latas 4,3).
Dos gravisimas consecuencias se derivan, pues, de tal actitud: la ra-
dical desvalorizacién del hombre respecto de los restantes seres; y el
intento de manipular de algiin modo esas terribles fuerzas césmicas, =
tratando de hallar arbitrariamente los gestos y las palabras eficaces,
que sirvan de sortilegios para propiciar a las benéficas e inmovilizar
a las maléficas. Lo cual lleva a su vez, a un concepto midgico de los
lugares (templos), de los tiempos (fiestas) y de los sacerdotes. En =
resumen: la mentalidad mdgica implica deshumanizacién e irracionalidad.

Dos ejemplos, particularmente clarificadores de esa situacién de servi
dumbre a los elementos de este mundo, nos lo proporcionan el arte pa-
leol{tico y el arte egipcio. Parece seguro que el hombre paleolftico
se consideraba a s{ mismo muy inferior a losanimales, y vefa en ellos
un ideal de poder al que intentaba aproximarse. Ello era explicable:
los animales se le aparecfan como incomparablemente mds fuertes, as-
tutos, 4giles, que &l mismo. Las pinturas parecen dignificar la figu-
ra humana asimildndola a la del animal en su misma forma, o presentin
dola recubierta de atributos animales: pieles, cornamenta... Las inves
tigaciones de Leroi-Gourhan creen poder concluir que, en concreto, los
pintores paleolf{ticos asimilaban la figura de la mujer, preferentemen
te a la del bisonte ( a este respecto, parecen confirmar dicha tesis
los famosos dibujos de la cueva de Pech-Merle en los que aparece la su
cesiva transformacién de una silueta femenina en la del gran bévido);
y asimilaban la figura masculina principalmente al caballo.
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El arte egipcio, por su parte, expresi6n de una cultura que, a pesar

de sus refinamientos segufa ligada a sus rafces migicas, nos ofrece in
cansablemente la imagen del hombre tipo, el faraédn, empequefiecida Yy co
bijada bajo la proteccién de la serpiente, la leona, el halcén, el buey..
fuerzas naturales divinizadas.

Pero la mentalidad migica no se extingue con estas remotas culturas,si
no que persiste en miltiples creencias populares de la Edad Media y de
nuestros dfas, no sélo en su forma patente de supersticiones, sino tam
bién bajo un leve barniz cristiano., Esto dltimo es manifiesto en las m
merosas concepciénes mfgicas de la eficacia de la oracién, de la provi
dencia, de los sacramentos, de las imAgenes, del sacerdote...

La segunda dimensién de la cultura migica, el irracionalismo,no es me
nos funesta para una religiosidad auténtica: si las fuerzas que rigen
el cosmos son arbitrarias e ininteligentes, no cabe respecto de ellas
ni el didlogo, ni la oracién. Lo dnico que puede intentarse es la bds
queda, por azar, de palabras y gestos, sortilegios, que "simpaticen"
con tales fuerzas y logren provocar sus efectos beneficiosos y evitar
los dafiinos. Claro estd que de tales intentos a ciegas se irdn decan-
tando los de eficacia comprobada. En ese momento, la magia se transfor
ma en ciencia y técnica, y las fuerzas césmicas sobrehumanas quedan so
Juzgadas por el hombre.

Es comprensible que este asombroso descubrimiento de que los poderes =
misteriosos que parecf{an dirigir omnipotentemente el universo, pueden
ser, a su vez, manipulados sistemdticamente por el hombre, provocara en
todas las culturas primitivas una profunda crisis, que intentd resolver
se por uno de estos dos caminos: o sacralizar la ciencia naciente, re-
servando su cultivo a los cfrculos sacerdotales esotéricos; o, por el
contrario, condenar la ciencia como una pretensién herética y blasfema
de desafiar las potencias sagradas: todas las historias religiosas tie
nen su Prometeo y su torre de Babel,

La eliminacién de la mentalidad migica, es decir, la divulgacién a ni-
vel popular del convencimiento de que las fuerzas césmicas no son sohre
humanas sino infrahumanas, y reductibles por tanto al dominio del hombm,
supone un inmenso beneficio para la religiosidad cristiana. Porque ya
uno de los temas constantes del Antiguo Testamento es la lucha de la re
ligién de Yavé contra la magia (lo cual no impide, claro es, que en al
gunos textos bfblicos se advierta claramente la huella de la cultura mi
gica propia de los pueblos vecinos, y con hondo influjo en muchos estm
tos del pueblo de Israel). En efecto, el Dios del Antiguo Testamento es
"el que no puede ser manipulado ni conjurado por el hombre". No hay ri
tos, ni sortilegios, ni dones que puedan forzarle a obrar de un modo de
terminado. Ninguna imagen puede representarlo. E Israel ird sabiendo ca
da vez con mayor precisién que aunque Javé es un Dios personal, y pue-
dan aplicirsele calificativos antropolégicos como el de Padre, no es en
modo alguno un Dios antropomérfico.

Los residuos migicos que quedaban en la religiosidad israelita fueron
definitivamente barridos por la ensefianza de Jesis y la interpretacién
que de ella hizo ldprimera generacién cristiana: desaparecen los concep
tos migico-religiosos de puro e impuro, la circuncisidén, los alimentos
prohibidos, los incontables preceptos meramente rituales. Los escasos
ritos establecidos por Jesfis tienen el cardcter de "memoriales" suyos;
es decir, estdn destinados a revivir entre los fieles la presencia de
la Palabra divina hecha carne, Palabra que sigue llamando a realizar el
ideal del Sermén de la Montaifia.

Este cardcter anti-migico y anti-antropomérfico de toda la religién b{
blica en ambos Testamentcs harid posible que el Cristianismo ofrezca wa
"tercera vi{a" (que se convertir{ en la base de toda la cultura europea)
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al callején sin salida en que la religiosidad greco-romana se halld an
te la ciencia y la filosoffa nacientes: condenarlas, en Sécrates, como
atentadoras a la inefabilidad de lo sagrado; o eliminar lo sagrado, pa
ra que el hombre pueda conocer y dominar el mundo. Para el Cristianis-
mo, por el contrario, el mundo no es divino, y puede y debe ser inves-
tigado y manejado por el hombre; pero ello no le impide que adore al =
Dios escondido y presente, cuya esencia transciende todo lo mundano. Es
decir, que el hombre de la cultura cristiana puede ser a un tiempo un
cient{fico y un creyente.

Pero si la progresiva desaparicién de lamentalidad migica favorecida =
por la divulgacién cient{fica contribuye a purificar la religiosidad =
cristiana popular, muy distinto es lo que ocurre con la otra consecuen
cia de dicha divulgaciédn: la pulatina pérdida del sentido del misterio.
Considerémosla en dos grados: la decadencia del sentido del misterio =
del mundo en general, y la decadencia del sentido del misterio del honiwe.

La ceguera para la radical dimensidén misteriosa del mundo proviene fun-
damentalmente de entenderlo como herramienta, como instrumento. Es de-
cir, proviene de aplicar la actitud técnica no a una parcela de la rea
lidad sino a la totalidad de la misma. La herramienta, en efecto, no =
encierra misterio: emana del hombre, y estd destinada a un fin concre-
to y preciso predeterminado por su fabricante. La gran masa de nuestros
contempordneos, deslumbrada por el asombro progreso técnico del dltimo
siglo, ha adoptado una actitud técnica ante el cosmos: para ella, el =
mar, la flora y la fauna, la configuracidn geolégica e incluso los as-
tros son, al menos potencialmente, instrumentos de la técnica humana.
A tal instrumentalizacién de la naturaleza ha contribufdo poderosamen-
te el escaso contacto con la "naturaleza en bruto", no elaborada, con
sus "de dénde" y "para qué" intactos, que tiene el habitante de las =
grandes ciudades modernas.

La adopcidn colectiva de la actitud técnica ante el mundo ha provocado
la ceguera metaffsica: la incapacidad para estremecerse ante la cues-
tién suprema de por qué la entera realidad es as{ y no de otro modo; =
para percibir la absoluta injustificacidn dltima de que algo exista, y
de que exista precisamente en esta forma concreta y no en otra,

M4s grave atin para la auténtica religiosidad es la generalizada cegue-
ra para el misterio del hombre. Creo que sus dos causas fundamentales

(ademds de la tendencia ajincluir también al hombre entre las herramien
tas manipulables) son las peculiares dificultades de nuestra época pa-
ra la intimidad con nosotros mismos y para la intimidad con los demés.
Acaso mds que de "dificultades para la intimidad" convendrfa hablar de
"facilidades para la no intimidad"; ya que en el hombre ha existido =
siempre una profunda tendencia a rehuir el profundo encuentro consigo

mismo y coh los otros, por miedo, sin duda, a tomar clara conciencia =
de los aspectos problemiticos del propio ser, y a verse llevado a "sim
patizar" con los ajenos. Tales facilidades para la "no intimidad" con-
sisten en las ingentes posibilidades de extraversidn y de reducir-a =
contactos epidérmicos ( o como ha dicho Alvin Toffler, a "relaciones =
modulares") nuestro trato con los demds, que la civilizacién proporcio
na. En tal clima-intimista, }os mds hondos interrogantes sobre qué es

el hombre, de dénde viene y a dénde va, se disuelven en cuestiones mis
0 menos banales, de corto vuelo y a corto plazo.

2,- Ciencia y teologfa

Aunque el conocimiento sistemdtico y riguroso brote en cada época del

subsuelo de las creencias y preocupaciones generales de los hombres de
la misma, y no quepa, por tanto, mantener una distinciédn adecuada entre
ciencia e ideologfa popular, es innegable que el hecho mismo de enfren
tarse a los problemas con pretensiones de completa objetividad y preci
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sién pone de manifiesto interrogantes de la realidad que pasan inad-
vertidos para el hombre no cientifico.

JCudles son las principales exigencias de reflexidn que el actual de-
sarrollo del métodc cient{fico en general y de las diversas ciencias
en particular plantea a la investigacién teoldgica?. Intentaréd aquf =
una somera enumeracidén, inevitablemente incompleta, de los més impor-
tantes.,

Creo que un primer grupo de problemas es el planteado por las ciencias
del lenguaje. Sus métodos de andlisis han alcanzado en nuestros dfas
una precisién jamis igualada, que se perfecciona constantemente. Ello
obliga a la teologfa a un examen de su propio lenguaje. Tal empresa =
dista de ser nueva: en los escritos de San Pablo y de San Juan, en la
dpoca patrfstica (enfrentada con la ardua tarea de verterla Revelacidn,
expresada en categorfas culturales semi{ticas, a categorf{as culturales
greco—latinas), ante la penetracidn del aristotelismo en la Europa me~
dieval, en el Renacimiento, ante el racionalismo del siglo XVIII y an
te las transformaciones sociales del XIX, la teologfa hubo de buscar
en el lenguaje profano, popular o cienti{fico, nuevas férmulas para ex
presar su actitud ante las nuevas cuestiones. Pero la revisién que hoy
exige es mucho méds honda. A mi modo de ver, la primera conclusién a
que habrfan de llegar los teblogos es a la de si lo religioso puede ser
expresado en un lenguaje abstracto o solamente en un lenguaje simbél_i_
co, semejante al de la poesfa, la misica y las artes pldsticas. Y en
el caso de que parte de la Revelacidén bfblica pueda expresarse en len
guaje abstracto, serd necesario precisar, con mayor rigor atn de lo =
que ya se ha hecho, la naturaleza unfvoca o andloga que en cada caso
adopta. No menos urgente es la tarea de revisar la terminologia teol_é
gica para determinar si no serfa conveniente remplazar aquellos voca-
blos que en la cultura actual han adquirido un Ambito seméntico dema-
siado diferente del que la teologfa quiere atribuirles: piénsese, a i1 )
do de ejemplo, en la propuesta de Karl Rahner de renunciar al término
"persona" para expresar la realidad trinitaria, ya que su significado
actual, segin él1, no es apto para ello.

En conexidn estrecha con los problemas del lenguaje teollgico estd el
mis amplio de la hermendutica. Los investigadores biblicos de todas =
las confesiones estdn llegando a un completo acuerdo sobre las normas
cient{ficas de interpretar los textos de ambos Testamentos. Apenas se
ha abordado, por el contrario, el problema de la hermenéutica de los
textos teoldgicos en sus dependencias conceptuales de la cultura y las
circunstancias histéricas de la época en que se formularon, distinguien
do en ellos entre su contenido religieso fundamental y las cambiantes
expresiones tedéricas.

Un segundo grupo de problemas le viene planteado a la teologfa por el
cada vez méds perfecto conocimiento alcanzado por el hombre, de las le
yes que rigen los fenémenos cdédsmicos: fisicos, quimicos, bioldgiocos,
psicoldgicos, socioldégicos. Ello exige la revisiédn de los conceptos de
presencia de Dios en el mundo, de providencia, de influjo de lo sobre
natural ¢n la psicologfa y la historia, y en general, en el "funciona
miento" del mundo. § Qué significan una presencia y una intervencién
extracdsmicas en un universo que parece "lleno de s{f mismo", "comple-
to", "autodeterminado"?. Muy conocida es la pardbola del fildsofo in-
glés Anthony Flew en que se da expresién pldstica a esta experiencia
del hombre contempordneo:

"Una vez dos exploradores llegaron a un claro de la selva. En el cla-
ro crecfan muchas flores y malas hierbas. Un explorador dijo: "algin
jardinero debe guardar este terreno".El otro contesté: "no hay jardi-
nero". Y as{ plantaron sus tiendas y organizaron la guardia. No vie-
ron a un solo jardinero. 'Quiz4 se trate de un jardinero invisible',
Lo rodearon de una alambrada. Lo electrificaron. Hicieron patrulla de
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guardia con perros sabuesos... Jamés surgid un grito que indicara que
alglin intruso hubiera quedado electrocutado. Ni un movimiento del =
alambre delatd jamds al asaltante invisible. Los sabuesos jamis ladra
ron. Sin embargc, el creyente todavi{a no se da por satisfecho: 'hay =
un jardinero invisible, intangible, insensible a las descargas eléct;_i
cas, un jardinero que no despide olor ni hace ruido; un jardinero que
viene secretamente a visitar el jard{n que ama'., Finalmente, el escép
tico se desespera:'y qué es lo que queda de tu primera afirmacién?; =
{, en qué difiere 1o que td llamas un jardinero invisible, intangible

y etern?mt)ente camuflado, de un jardinero imaginario o de ningin Jardi
nero?"

Un caso especial de esta problemitica de la presencia de lo sagrado en
el seno de lo profano lo constituye el modo de entender la presencia
real de Cristo en la Eucaristfa, cuando los conceptos aristotélicos de
"substancia" y "accidente" no parecen tener sentido para la ciencia mo
derna.

También en el dominio de la teologfa moral, el conocimiento de los me
canismos psicoldgicos proporcionado por la psicologfa profunda a par-~
tir de Freud, obligan a replantear los conceptos y los limites de la
responsabilidad y la culpa, as{ como los métodos de tratamiento pasto
ral.

El tercer grupo de cuestiones derivadas del progreso cientifico se re
fiere a la valoracidén del hombre y a su puesto en el cosmos. La B{vlia
y la teologfa cristiana confieren al hombre un papel privilegiado en

el universo, y atribuyen a su naturaleza un elemento, el espiritu, que
lo hace heterogéneo respecto a los otros seres del mundo visible. Pero
la astronomfa moderna, las hip6tesis cosmogénicas, la concepcién evolu
cionista, el esclarecimiento de las motivaciones dYltimas de la conduc-
ta humana, los paralelismos establecidos por algunos antropdlogos en-
tre lapsicologfa animal y la del hombre, parecen reclamar ciertas modi
ficaciones en el antropocentrismo de nuestra cultura, con las consi-
guientes repercusiones en la antropologfa teoldgica e incluso en la Cds
tologfa. 4Cual es el puesto de Jesls, de la Encarnaciédn, la Redencién
y la Resurreccidn, en este universo deshumanizado?. Como es sabido, tal
fue la cuestibdn central a la que quiso responder Teilhard de Chardin.
Pero su obra, que tanto entusiasmo despertd en muchos, parece sujeta en
la actualidad a severas revisiones tanto desde el 4ngulo cient{fico co
mo desde el teolbgico.

Finalmente, nuestros actuales conocimientos de la historia y de la so
ciologfa obligan a revisar un cuarto grupo de temas teolégicos: los de
la Eclesiologfa. ; Cual ha sido a lo largo de la historia y cual debe
ser en la actualidad el papel de las Iglesias cristianas, y en parti-
cular de la catdélica, en el complejo tejido de las relaciones sociales?.
¢ Qué posicidn debe ser la que adopte ante la sociedad profana?. ;Qué
valor tiene en la actualidad la"doctrina social" de la Iglesia?. Y en
el interior de la misma estructura eclesial, jcudles son los respecti
vos papeles sociales de jerarcas y fieles, de clérigos y laicos, de =
varones y mujeres, de adultos y jévenes...?

No es nada nuevo, repito, que la evoluciédn histdrica plantee problemas
nuevos a la teologfa. As{ ha ocurrido siempre. Lo propio de nuestro =
tiempo es la increfble aceleracién del ritmo a que los cambios se pro-
ducen, y ia enorme dificultad, por tanto, de que la reflexidn teoldgi-
ca no quede desfasada respecto de ellos. Por otra parte, no siempre ha
contado la Iglesia con un Ireneo, un Agustfin, un Tomds de Aquino, capa
ces de formular la sfntesis entre el eterno mensaje cristiano y las exi
gencias culturales de cada fase de la historia.

m Reproducida por P.M.van Buren: El significado secular del Evangelio
(Barcelona, 1968), p.19. :




