CAPITULO OCTAVO

PROBLEMAS
DE LA RELIGIOSIDAD JUVENIL

1. EL PLURALISMO RELIGIOSO EN LA EDAD JUVENIL
1. El modelo inspirado en las investigaciones de S. Burgalassi
2 El modelo propuesto por G. E. Rusconi

2, La Religién como valor ceniral en el proyecto de si mismo

3. La verificacion cultural de los valores religiosos

a) EI conflicto entre religiosidad individual y religiosidad ins-
titucional

b) El conflicto con una sociedad progresivamente secularizada

Conclusiones

La religiosidad adolescencial se caracterizaba por su am-
bivalencia problematica y por la tendencia a la interiorizacién
y al subjetivismo, en coherencia con la modalidad de desarro-
llo de la personalidad en aquel periodo evolutivo.

El paso a la edad juvenil (a los 18-19 afios) marca una
nueva dimensién, que comporta las connotaciones de una in-
cipiente estabilizacién de la personalidad, y al mismo tlempo
de una definitiva insercién en la sociedad.

Teniendo en cuenta que en la sociedad econdémicamente
evolucionada la duracién de la juventud tiende a prolongar-
se por la creciente necesidad de preparacién —adiestramien-
to con vistas a la actividad profesional (con un correlativo
aumento de la escolaridad, aplazamiento del matrimonio, di-
ficultad en la eleccién profesional, etc.), se puede decir que
esta fase se extiende, por término medio, hasta los 25 afios.
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Se pueden admitir excepciones en las mujeres y en los obre-
ros, cuya insercién en la sociedad se realiza antes, y en algu-
nos profesionales, que se realiza més tarde.

El psiquismo de esta edad estd condicionado por las ex-
periencias de confrontacion con el espacio social circundante;
también la religiosidad, cuando el interés respectivo conti-
nua existiendo, se encamina a alcanzar un equilibrio dindmi-
co, madurado a través de una continua comprobacién de su
situacién en la sociedad. Pero es conveniente también preci-
sar que el interés religioso explicito ya no constituye en esta
edad la caracteristica de todos los jovenes; ahora las dife-
renciaciones ya preanunciadas en la adolescencia se vienen
acentuando en el sentido de un pluralismo articulado, més o
menos sensible a la problematica religiosa.

Por esto juzgamos 1til, antes de proceder al anilisis de
los procesos psicolégicos implicados en la maduracién de la
religiosidad juvenil, presentar algunos modelos sociolégicos
que pretenden describir las posiciones diferenciadas de los
jovenes respecto a la problematica religiosa (cfr. Milanesi,
1971).

1. EL PLURALISMO RELIGIOSO EN LA EDAD JUVENIL

Presentamos, a modo de ejemplo, los modelos inspirados
en los estudios de S. Burgalassi (1970), que se enmarcan en
una investigacién mas amplia sobre la religiosidad, y de G E.
Rusconi (1969-1970), mas concretados a la religiosidad de los
jovenes.

Sin entrar por ahora en el valor metodoldgico de estos
modelos, podemos considerarlos, sin mds, de utilidad para
nuestro estudio, con valor generalizable con algunas observa-
ciones criticas.

1. El modelo inspirado en las investigaciones de S. Burgalassi

Burgalassi parte de un concepto de secularizacién que po-
demos sintetizar brevemente como ruptura del cuadro de va-
lores totalizantes tradicionalmente integrados en la cultura

262



occidental y derivados sustancialmente de la religion-de-igle-
sia (cuando no condicionados por una religiosidad de tipo
«sacral»).

En otros términos, deberiamos hablar de de-sacralizacién
méas que de secularizacién. Por otra parte, el pluralismo de-
rivado de la ruptura del precedente equilibrio estd caracteri-
zado por la co-presencia competitiva de un abanico de «creen-
cias» 0 «cosmos sacros», que tienen todavia hoy, en diversa
medida, cierta relacién con el modelo tradicionalmente cris-
tiano. La secularizacién se configura como un eclipse de lo
sacral mas que como eclipse de lo sagrado, el cual permanece
vivo y operante, si bien a niveles mas «ocultos».

Basados en estas premisas y siguiendo la pauta de Burga-
lassi, podemos comenzar con una hipétesis articulada, que
considera en nuestros joévenes cinco «subculturas» o «creen-
cias» distintas.

a) Una subcultura minoritaria de ateos, ciertamente mas
consistente numéricamente que en las otras clases sociales.

A ésta pertenecerian, sobre todo, sujetos varones, de renta
alta v media, que viven en la ciudad, politicamente orienta-
dos a la izquierda, dotados de formacién cultural elevada
(principalmente estudiantes).

Esta subcultura atea estaria caracterizada por un maximo
empefio en la investigacién y en la realizacion de valores
humanos positivos (de por si no ajenos a una visién cristia-
na de la vida), pero absolutizados, de modo que excluyen un
progreso trascendente y las relativas consecuencias en el pla-
no de las creencias, del culto, de la afiliacién.

En otras palabras, el joven ateo se halla comprometido,
sobre todo, en el plano de un humanismo leal y sincero, que
solo secundariamente (a veces en relacién con situaciones
religiosas ambientales alienantes y desviadas) se configura
como exclusién de Dios (ver también Milanesi, 1967).

b) Una subcultura mayoritaria de indiferentes, que com-
prende probablemente méas de la mitad de los jévenes. Perte-
necerian a este grupo hombres y mujeres, de todas las regio-
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nes, mas de las urbanizadas, de todas las clases sociales y de
todas las tendencias politicas.

Esta subcultura indiferente estd caracterizada por mode-
los de vida religiosamente neutros; sobreviven en estos jéve-
nes algunos actos «temporales» de la vida religiosa como la
misa «algunas veces al afio», los sacramentos por Pascua (no
todos los afios), etc.; se nota la persistencia de algunas creen-
cias cristianas (Dios, Jesucristo como hombre...), pero al mis-
mo tiempo las motivaciones religiosas se hacen cada vez mds
marginales respecto al contexto vivo de la experiencia diaria.
El sentido de pertenencia a la comunidad eclesial ha desapa-
recido casi por completo: queda sélo un vago sentimiento de
afiliaciéon (juridica) a la Iglesia catdlica.

En este grupo se observa una tendencia a valorar sobre
todo los modelos de vida unidos al individualismo egocéntri-
co, materialista, burgués; el joven indiferente es de ordina-
rio un joven «conformista» respecto a la sociedad. Es una
personalidad dirigida desde-fuera, inclinado a aceptar los be-
neficios de la sociedad tecnolégico-industrial, sin darse cuen-
ta del efecto alienante de muchos mitos de la sociedad mis-
ma (cfr. también Feldman, 1969).

Estos jovenes aceptan algunas instancias negativas de la
secularizacién (desapariciéon de la religiosidad sacral, pérdi-
da de la importancia de la institucién religiosa, retoricidad
de muchas imégenes religiosas); pero no perciben la necesi-
dad de unir el fendmeno de la secularizacién con los cambios
actuales de la sociedad y, por ello, de continuar el proceso
de secularizacién implicando en él sociedad y religién en un
tinico intento de redescubrimiento y de reinterpretacién. En
realidad, carentes en general de ideas de oposicién, concer-
van, junto a parcelas de comportamiento religioso sacral, ins-
tancias de secularizacién no bien diferenciadas y coherentes.

c) Una subcultura minoritaria de creyentes «oficiales».
Su practica religiosa es constante con buenos niveles; el sen-
tido de pertenencia a la Iglesia es bastante vivo, por estar
reforzado a menudo por una efectiva pertenencia a grupos
de caracter religioso, apostélico, asistencial, unidos de algiin
modo a la jerarquia. La adhesién a la verdad de la fe es bas-
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tante consciente y claramente condicionada por la mediacién
ejercida sobre la doctrina y sobre la disciplina por la institu-
cién eclesial.

Su compromiso politico y social es moderado, como lo
son, por lo demds, sus orientaciones religiosas (cfr. también
Bosio, 1972). Pertenecen un poco a todas las clases sociales,
pero, principalmente, a la clase media.

Desde un punto de vista psicolégico, se trata probable-
mente de sujetos para los cuales la revisién adolescencial
de la religiosidad no se presenta en términos problematicos,
o conflictivos, sino més bien como una continuacién de las
experiencias de la edad precedente y con el apoyo positivo
de circunstancias ambientales favorables.

d) Una subcultura minoritaria de creyentes «sacrales».
Se trata de sujetos que pertenecen a una cultura popular
(tanto campesina como obrera) mas acentuada entre las mu-
chachas, con renta media o baja.

La practica religiosa es bastante alta y se caracteriza tam-
bién por un indice alto de devocionismo y folklore religioso.
Las motivaciones religiosas son de caricter predominante-
mente cosmolégico (es decir, ligadas a una concepcién primi-
tiva de las relaciones entre hombre, Dios y la naturaleza;
esta ultima representa la gran incégnita que condiciona el
interrogante religioso). La fidelidad a la institucién eclesial
es alta, con tendencia a la mitificaciéon sacral de la autoridad
religiosa (cfr. Rouleau, 1971). En cambio, es escaso el sentido
del propio compromiso tanto respecto a los valores humanos
como a los religiosos; predomina la actitud conservadora
mas que la creadora. En conjunto se trata de una religiosidad
recibida y condicionada por una tradicién sociolégica funda-
da en un tipo de sociedad pre-técnica, que, en la actualidad,
tiende a desaparecer.

Respecto a la precedente etapa de desarrollo (la adoles-
cencia), se puede pensar que estos sujetos han pasado por
ella sin apenas plantearse de modo preciso la tarea de la re-
estructuracién critica de la propia religiosidad; de esto se
puede colegir cudn facilmente son observables en el compor-
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tamiento de estos sujetos las huellas evidentes de «restos»
de religiosidad de estadios mas lejanos del desarrollo. Queda
por precisar el modo de integracién de tales modelos religio-
sos en la estructura global de la personalidad de estos suje-
tos.

e) Una subcultura minoritaria critico-profética. Son es-
tudiantes y obreros, predominantemente varones, de cultura
media superior, de renta media o elevada, orientados politi-
camente a la izquierda, a menudo dotados de temperamento
idealista, solidarios, extrovertidos. Su préactica religiosa es
alta; el sentido de pertenencia a la Iglesia, bastante critico;
las motivaciones religiosas ocupan un lugar central en el cua-
dro de los valores de su personalidad. La espontaneidad, la
intencionalidad, la corresponsabilidad, la primacia del caris-
ma y del amor universal son algunas de las caracteristicas
principales de esta subcultura.

Mis especificamente, la subcultura profética se distingue
por una fuerte actitud contestataria: la conciencia de las si-
tuaciones alienantes y alienadas de la sociedad civil y reli-
giosa es profunda. Por esto, se sittian generalmente contra las
ideologias del «establishment», contra la estructura socio-
politica de él derivada, contra las legitimaciones (mas o me-
nos mitizadas) de las instituciones del sistema. Enire éstas
colocan también ordinariamente la institucién religiosa, en
cuanto es considerada como un subsistema de garantia y de
apoyo de la sociedad vigente y, por eso, directamente com-
prometida en el proceso de alienacién actual. La polémica
contra la Iglesia-institucién no compromete el profundo sen-
tido de pertenencia que estos jovenes poseen; sélo que la
Iglesia es entendida en sentido claramente profético-comuni-
tario y no juridico.

La contestacién eclesial se canaliza en diversas direccio-
nes: o indiscrimnadamente contra la estructura en cuanto
tal o contra la rigidez de las actuales estructuras, aunque sin
negar la necesidad histérica de estructuras mas flexibles, o
hacia la bisqueda de un pragmatismo socialmente comprome-
tido que serviria para verificar la autenticidad de la fe que
ellos ven comprometida en la realidad de la institucién.
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En la busqueda de un humanismo maés pleno, los jévenes
de esta subcultura tienen mucho de comun con los jovenes
de la subcultura atea; se diferencian de éstos, porque consi-
deran esencial el significado religioso de su propia busqueda.
En otras palabras, estos jovenes se insertan en el proceso de
secularizaciéon no sélo acelerando la desapariciéon de una re-
ligiosidad sacral, sino dirigiendo su trabajo hacia una doble
vertiente: por una parte, hacia el redescubrimiento de una
religiosidad auténtica (didlogo abierto con los valores de la
sociedad tecnolégica), v, por otra, hacia la denuncia de la
condicién alienante y del peligro del horizontalismo.

2. EIl modelo propuesto por G. E. Rusconi (1969)

Del anélisis de G. E. Rusconi surgen algunas premisas im-
portantes:

1) El concepto de secularizacién es considerado en tér-
minos de «fenémeno global» y no sélo especificamente reli-
gioso. En un principio lo define como el conjunto de las mu-
taciones de la escala de valores, en el universo simbdlico, en
los instrumentos expresivo-operativos, contemplados en la
conciencia colectiva, y, por lo mismo, en el comportamiento,
en coincidencia con los cambios estructurales de nacimiento
y desarrollo del capitalismo burgués. Hay que observar que
se trata de una crisis de la imagen religiosa (es decir, del
conjunto de los modelos de comportamiento ideales y nor-
mativos); con otras palabras, la secularizacién se manifiesta
como «impotencia de la religiéon contemporanea de alzarse
con sus contenidos y sus vehiculos expresivos como modelo
cultural de comportamientos.

2) La secularizacién, tras las premisas anteriores, viene
a configurarse después como fendmeno de cardcter conflic-
tual, disociativo, cargado de tensiones. Y si es verdad que se
trata de «conflictualidad entre la pretensién totalizante de
lo religioso tradicional y de su reduccién privatistica de he-
cho» o también de «disociacién entre comportamiento religio-
so y comportamiento ordinario socialmente significativo», es
evidente que, para las personas maés atentas, la experieucia
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religiosa sera vivida como hecho dramatico, en cuyo centro
se sittian los interrogantes sobre la religién-de-iglesia que es
el objeto principal de los conflictos y de las tensiones.

Es como decir que la crisis religiosa de nuestro tiempc se
considera como andlisis critico de la orientacion socializante
de la religién de iglesia, orientacién que aparece inadecuada
por estar cargada de pretensiones totalizantes que el plura-
lismo de hoy va no acepta. Por todo esto es puesta en discu-
sién la tradicional tendencia de la religion-de-iglesia a dirigir
la experiencia religiosa. As{ se manifiesta en individuos y gru-
pos claras inclinaciones a buscar autondémamente el nuevo
significado de la experiencia religiosa en el seno de la socie-
dad tecnolégica (cfr. también Weigert y Thomas, 1970).

3) Otra observacion de G. E. Rusconi, referida especial-
mente a nuestro contexto socio-cultural, habla del «modo»
como es percibido este conflicto con la religién-de-iglesia. El
conflicto, en efecto, parece quedar «alejado» para la mayoria
de los creyentes nominales o tradicionales; una actitud pre-
dominante entre ellos es la indiferencia, la negacién de la pro-
blematica, la minimizacién del conflicto. Asi, junto a espora-
dicas actitudes inspiradas en el contexto social progresiva-
mente secularizante, conviven parcelas de religiosidad tradi-
cional y aun sacral. S6lo una minoria no «aleja» el conflicto,
sino que lo vive a fondo, afrontando sus implicaciones, maxi-
mizando la légica de la secularizacién con todas sus conse-
cuencias y eligiendo conscientemente entre los términos con-
trapuestos del problema. Tras estas premisas, podemos indi-
car ya algunas ideas sobre la problemética religiosa juvenil:

1) En una primera investigacién de 1967, ya se eviden-
ciaba una primera tipologia global (coherentes: 44,8 por 100;
incoherentes: 37,9 por 100; ateos: 17,3 por 100) y se podia
constatar que no habia sefiales claras de renovacion religiosa
en la muestra analizada. El inmovilismo es debido, segin el
autor, a la pertenencia de los sujetos a los estratos burgueses
de la sociedad.

2) En una segunda investigaciéon de 1968 y en los sucesi-
vos andlisis de algunos grupos juveniles religiosamente com-
prometidos, emergen sustancialmente dos agrupaciones im-
portantes:
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a) Los consentidores, que constituyen una fuerte mino-
ria (si no la mayoria de la poblacién juvenil). Se trata de jo-
venes socializados por la transmisién de los valores religio-
sos tradicionales, a los que se mantienen todavia ligados. Ha
tenido entre ellos algtin eco la contestacién estudiantil, pero
basada en una critica roméantica de la sociedad capitalista y
no en un analisis estructural y cultural atento. Se declaran
favorables a una reestructuracién parcial y adaptada de la
sociedad y, con ella, de la religién, pero no favorables a una
hipétesis radical y revolucionaria.

Su disensién religiosa es parcial; en definitiva, estos jé-
venes no ven el alcance y la importancia de la secularizacién
en acto; alejan el conflicto y, a menudo, se observa entre ellos
la vuelta al mundo institucional, frecuentemente por hallarse
necesitados de seguridad y de defensa.

Respecto a la experiencia religiosa, este grupo esta com-
puesto de sujetos que se reparten entre el nominalismo tradi-
cional y la indiferencia religiosa de hecho.

Su pertenencia social es casi siempre la de la burguesia o
la de la pequefia burguesia (cfr. Feldman, 1969).

b) El grupo de los disidentes, que acoge a una minoria
de jovenes que no alejan el conflicto institucional que en-
vuelve la religién contempordnea y «promueven» la seculari-
zacion con diversa gradacion. Entre ellos hay ateos, incoheren-
tes, catdlicos, etc.

Parece que estos tultimos grupos tienen mayor importan-
cia para los andlisis sociolégicos, porque poseen el dinamismo
necesario para preparar el cambio social, aunque son cuanti-
tativamente menos numerosos que los del grupo de los «con-
sentidores».

El estudio de G. E. Rusconi se refiere sobre todo al gru-
po de los consentidores:

1. El hecho que da origen a la toma de conciencia del
conflicto es el descubrimiento de la importancia indeclinable
de la «politica», que esta pequefa parte de jovenes ha perci-
bido en su justa implicacién social sélo tras los movimientos
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estudiantiles del 1968. Desde entonces data la toma de con-
ciencia de las contradicciones del sistema politico-econémico-
social y la decisién de asumir el papel-clave en la dindinica
del cambio social.

Politica, en efecto, es sinénimo de gestién participada del
poder social para lograr una progresiva humanizacién de las
personas, de los grupos, de las instituciones.

Asi, este grupo de jévenes buscan en la politica un valor-
cardinal para la re-socializacién, como un motivo fundamen-
tal de vida y de compromiso (cfr. también Hastings v Hoge,
1970, quienes presentan tendencias andlogas en la cultura ju-
venil americana).

2. Contemporaneamente tiene lugar el descubrimiento de
las contradicciones existentes entre politica ‘asi entendida y
religion tradicionalmente aprendida en el proceso de socia-
lizacion infantil y adolescencial. En otras palabras, se viene
a afirmar que el lenguaje religioso es aparentemente «apoli-
tico», mas en realidad implica una decisién politica conserva-
dora; ademas, se llega a la conviccién que la religiéon de igle-
sia, que dirige la orientacidén religiosa «apolitica», estd de he-
cho comprometida en sostener con adecuadas legitimaciones
el sistema socio-politico burgués y, por ello, es cémplice de
todas las contradicciones y alienaciones de las que el sistema
es responsable.

El compromiso politico, entendido como respuesta madu-
ra y responsable en la renovacién del sistema, entra asi en
conflicto con la orientacién religiosa e intenta sustituirla con
el pretexto de ser el tnico valor totalizante y globalizador.

3. La solucion del conflicto es intentada o lograda por
diversos caminos. Algunos piensan que la recuperacién de lo
religioso es imposible, y optan por la politica, renunciando
implicitamente a todo proyecto trascendente; desembocan asi
en un ateismo que es necesariamente una reacciéon «post-cris-
tiana» y una consecuencia de una clara eleccién axiolégica de
un humanismo comprometido.
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Otros sostienen el deber de comprometerse a fondo en la
politica para poder recuperar después, en el marco de una
sociedad nueva y no alienada, un nuevo significado religioso
de la vida; en esta postura hay implicito un juicio negativo
sobre la posibilidad de renovacién religiosa, sin cambio es-
tructural de las condiciones sociales de base.

Otros acenttan, en cambio, la necesidad de un redescubri-
miento de la autenticidad religiosa como base de didlogo pro-
fundo con la «politica»; de aqui la busqueda, por ejemplo, de
una motivacién religiosa del compromiso politico (las distin-
tas «teclogias» de la revolucién) o la experimentacién de nue-
vas modalidades «institucionales» de lo religioso (las distin-
tas comunidades de base) en pugna con la comentada rigidez
estéril de la institucién religiosa vigente. Existen finalmente
otros que se limitan a contestar desde dentro la religién-de-
iglesia, llegando a rechazar mas o menos radicalmente las
instituciones y acentuando la preeminencia de los factores
carismaticos como base de la superacién del conflicto (cfr.
Hastings y Hoge, 1970).

4. Parece posible afirmar que en algunas soluciones pro-
puestas estan implicitas dudas vy contradicciones que a la lar-
ga hacen menos significativa la respuesta misma. Rusconi
alude, sobre todo, a las incertidumbres existentes entre pro-
yecto de politizacion de la fe y de teologizacién de la politica;
entre politica entendida como medio de transformacién glo-
bal de la sociedad y como medio de contestacion religiosa so-
lamente; entre idealismo politico (identificada con cierto co-
munitarismo mistico) y accién politica verdadera y real.

En otras palabras, a juicio de Rusconi, demasiados grupos
de disensién eluden la importancia de la dimensién institu-
cional del problema religioso. La eleccién de la experiencia
comunitaria esconderia en realidad problemas de adaptacién
psicolégica a nivel individual (necesidad de aceptacién, mie-
do a la soledad, etc.), y serviria muy poco para el redescubri-
miento de lo religioso como categoria o modelo que tenga
una relevancia colectiva. En una sociedad, marcada por una
progresiva tendencia a la socializacién, la institucién sigue
siendo, en efecto, como un «principio de la realidad» con el
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que hay que contar. La experiencia comunitaria posee valor
en tanto en cuanto prepara un didlogo posterior que es el
de situar la propuesta religiosa entre los modelos colectiva-
mente significativos (y por ello, correlativamente, el de re-
inventar la funcién de la institucién religiosa en una sociedad
renovada). Sin esta perspectiva, la experiencia comunitaria
estd destinada a ahogarse en si misma, como hecho particu-
lar y cerrado.

Los modelos de Burgalassi y de Rusconi, con los limites
propios de las opciones teoréticas y metodoldgicas (cir. Mila-
nesi, 1971, 47 y 54), confirman la diferenciacion habida en las
posiciones religiosas de los jovenes. Aunque nos interesa se-
guir globalmente las dindmicas tipicas de cada una de las
posiciones, centraremos, en este capitulo, la atencion en los
jovenes que contintian de modo mds o menos explicito cier-
to didlogo religioso.

De las sugerencias ofrecidas por las dos investigaciones
realizadas parece que son dos los procesos que condicionan
mayormente el desarrollo religioso de esta edad: la progre-
siva seleccién y absolutizacién de un cuadro de valores como
nucleo del propio proyecto de si mismo y la comprobacién
«cultural» de estos valores a través de las experiencias coti-
dianas en el vasto ambiente social (cfr. De Lorimier, 1971 67-
71).

Centraremos nuestro analisis sobre estos elementos.

2. LA RELIGION COMO VALOR CENTRAL EN EL PROYECTO DE SI
MISMO

La edad de que hablamos se caracteriza por la busqueda
de una definitiva estabilizacién de la estructura de la perso-
nalidad, que se realiza principalmente a través de la elabora-
cién de un orgénico proyecto de sf, que tiene la funcién de
unificar todas las conductas, dandoles un significado. Antes
de analizar como los valores religiosos pueden entrar a for-
mar parte de este proyecto de si, es conveniente considerar
las diversas concepciones psicolégicas que intentan captar
los procesos a través de los cuales se madura la estructura
del yo.
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1. Muchas teorias hablan de los procesos de integracion
del yo. Dentro de una perspectiva no analitica es importante
el intento de G. W. Allport (1937, 1955, 1961) del que ya he-
mos hablado en otro contexto. Este autor sostiene que la
integracién global de la personalidad estd orientada por un
proyecto intencional, no derivado deterministicamente de es-
timulos ambientales y, ni siquiera, de impulsos de caracter
inconsciente, sino de motivaciones auténomas que son de na-
turaleza sustancialmente cognoscitiva y consciente. El yo es
considerado como un centro unitario propulsivo, un sistema
de funciones que se extienden progresivamente a cada una
de las conductas y que lo integran en una tnica estructura
funcional.

Anade, ademds, que esta progresiva integracién del yo se
realiza a través de una lenta seleccion de modelos de conduc-
ta que tiende a jerarquizar cada una de las experiencias del
individuo bajo un nicleo esencial de valores, que alcanzan el
nivel de rasgo cardinal de la personalidad.

El proceso de seleccién y absolutizacion de los valores es
continuo; la personalidad se presenta como un sistema capaz
de autoestructurarse para toda la vida.

No muy distinta es la concepcién de H. Thomae (1955,
1964, 1968, 1969). El proyecto de si que caracteriza el paso
hacia la edad adulta se viene realizando en torno a las reser-
vas de energia psiquica sumamente pldstica y creativa, que
Thomae llama «yo propulsivo». En efecto, no se puede imagi-
nar una persona madura, ni en el sentido del yo impulsivo
(energia psiquica fijada para la satisfaccion de las necesida-
des inmediatas y segmentales de la personalidad), ni en el
sentido del yo prospectivo (que ejerce una funcién de control
y que asegura la conformidad a las normas). La direccién
fundamental de las energias psiquicas del yo propulsivo es
fruto de la sedimentacién de toda la biografia del individuo
y tiende a conservarse con cierta coherencia a lo largo de
todo el arco de la vida. Sucesivas «decisiones» alimentan este
proyecto; éstas no son mas que «intuiciones de que una de
las posibles actuaciones del propio futuro estd de acuerdo
con el proyecto general de este futuro». También para Tomae
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la personalidad se madura a través de los esfuerzos de ca-
racter prevalentemente cognoscitivo; en efecto, las decisio-
nes son facilitadas por la informacién que el sujeto consigue
obtener ante los problemas existenciales que se le presentan.

Ulteriores precisaciones en este sentido han sido presen-
tadas por J. Nuttin (1954, 1964, 1967). Aceptando que la per-
sonalidad madure a través del conflicto entre las diversas
motivaciones emergentes en la historia del individuo, Nuttin
sostiene que el proyecto de si no es mas que un proceso de
seleccién entre muchos motivos, guiado por la satisfaccién
que los motivos alcanzados procuran al sujeto (proceso de
canalizacién). Es importante observar que Nuttin afirma el
caracter intencional del proyecto de si; en efecto, todo indi-
viduo tiende con esto a la conservacion y a la expansion de la
propia personalidad, bajo el impulso de una btsqueda cons-
ciente de relaciones ambientales. Las necesidades que mani-
fiestan esta busqueda evolucionan lentamente, desde el nivel
bio-psicolégico al psico-social y psico-existencial. Es en este
ultimo nivel donde la realizacién del proyecto de si alcanza
la plena madurez, en cuanto el sujeto es puesto en contacto
con la totalidad de los significados que dan un sentido a su
existencia (Ronco, 1972, I, 207 y ss.).

Motivos andlogos, aunque basados en muy diversas pre-
misas, se hallan en el psicoandlisis; el mismo Freud, en la
sintesis madura de su teoria de la personalidad, prevé una
posible integracién entre los diversos niveles del Es, del Ego
y del Superego. La persona madura parece ser aquella que
consigue integrar los impulsos sexuales en la perspectiva ge-
nital, la cual, a su vez, no rechaza ni las instancias auténomas
(o semi-auténomas) del ego racional, ni las normas (o, en
otra perspectiva, los ideales) de naturaleza superegoica.

En todos estos esquemas, el camino hacia la edad adulta
aparece sellado por la presencia de procesos de seleccidn, ab-
solutizacion, integracion de los valores; en otras palabras, la
madurez viene favorecida por el hecho de que el individuo
asume una perspectiva cada vez mas consciente de autoriea-
lizacién y organiza todas sus experiencias en torno al ntcleo
de valores que le «interesan de modo definitivo».
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2. Generalmente en la fase de desarrollo juvenil es cuan-
do los valores religiosos pueden ser asumidos de modo mas
0 menos integral y con perspectivas mas o menos duraderas
en la estructura de la personalidad; o bien, pueden ser mar-
ginalizados o sin mas, excluidos. Analicemos brevemente es-
tos tres caminos.

a) La situacion de integracion se alcanza cuando las con-
ductas religiosas tienden a convertirse en el valor permanen-
te, absoluto, supremo en la estructura global de la personali-
dad. Esto es posible sélo cuando la religiosidad es desvincu-
lada de los condicionamientos negativos (de distinta clase,
cognoscitivo, motivacional, emotivo, afectivo, etc.), es decir,
en un «sistema duradero de valoraciones, de sentimientos, de
emociones y de tendencias coherentes hacia la accién»; en
otras palabras, cuando la hipétesis de la presencia del «radi-
calmente otro» no es sélo conocimiento intelectual, sino tam-
bién esquema fundamental de interpretacién de las situacio-
nes existenciales, con quien uno se siente emotiva y afectiva-
mente unido, parte integrante del propio proyecto de vida, y,
por lo mismo, nicleo esencial de tal proyecto.

Psicolégicamente se observa que esta asuncién de los va-
lores religiosos que da sentido a la existencia, en este caso
ideal, es vivido por el sujeto como algo estrechamente unido
de modo natural y obvio al resto de la estructura de la perso-
nalidad: no como algo afiadido artificiosamente, separado o
superpuesto. Los valores religiosos se convierten en filtro ha-
bitual a través del cual se valora la experiencia de modo ulti-
mo y definitivo, sin por esto quitar nada a la autenticidad y
a la autonomia de cada experiencia. Semejante visién de la
religién es evidentemente posible cuando el sujeto percibe al
menos implicitamente el cardcter transfuncional de los com-
portamientos religiosos, es decir, su orientacién esencialmen-
te trascendente, su alcance a nivel de «significado tltimos».

b) La situacién de marginalidad viene a realizarse en
todos los casos en los que la religiosidad no ha podido ma-
durar en una actitud comprensiva, por causa de la persisten-
cia de problematicas no resueltas en las edades precedentes,
permaneciendo funcional a necesidades «inferiores» (psico-
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biol6gicas o psico-sociales) y constituyendo asi un nudo de
«inmadurez» en el conjunto del psiquismo juvenil.

En estos casos, la religién no puede constituir mas que
una motivacion parcial de las conductas, en relacién a secto-
res segmentales de la experiencia; puede ser empleada de
modo ocasional, esporadico, para sostener conductas relativa-
mente marginales, pero nunca para dar un significado global
a la existencia. Otros valores son asumidos entonces para des-
arrollar las funciones de «rasgo cardinal» de la personalidad,
para constituir el nucleo esencial del proyecto de si.

En una sociedad en la que los valores religiosos tienen
gran relevancia, esta «inmadurez» derivada de la marginali-
dad del valor religioso, puede revertir de modo negativo en
el equilibrio de la personalidad del joven, en cuanto éste se
veria con frecuencia solicitado a desempefiar roles para los
cuales no posee motivaciones adecuadas. Por el contrario, en
una sociedad secularizada, los valores religiosos son conside-
rados a nivel de «intimidad» y por lo mismo, son irrelevantes
en la valoracién de la madurez individual.

¢) Nos hallamos en la situacion de total exclusion cuan-
do los valores religiosos son radicalmente marginados del
proyecto de vida, con la busqueda alternativa de motivacio-
nes «seculares» para todo el drea del comportamiento. Es el
caso de la irreligiosidad o ateismo integral. Se trata, sin em-
bargo, de una actitud reversible, juicio que, por lo demas, se
debe aplicar a las otras dos posturas estudiadas antes. La in-
tegraciéon de la personalidad es, segin muchas teorias, como
una «realidad siempre abierta»; en efecto, siempre son posi-
bles reestructuraciones mas o menos rapidas segin cambien
las condiciones internas y externas al sujeto, que estdn uni-
das a la experiencia de los valores. Nuevos problemas de sig-
nificado surgen en todos los momentos de la vida capaces de
un viraje o de un interrogante religioso radical.

3. Se nos puede preguntar cudles son los dinamis-
mos que orientan la estructuracién de la personalidad juvenil
en sentido mds o menos religioso. Dado el desarrollo alcan-
zado en el conjunto de la personalidad, creemos que se pue-
de hablar de un proceso de decision. El término podria hacer
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pensar en una concepcién intelectualista de decisién, como si
ésta dependiese tnicamente de una lticida valoracién de las
varias alternativas propuestas al sujeto. En realidad, como
indica Tomae (1964), uno de los mas grandes tedricos de la
decisién humana, el proceso decisional implica la necesidad
de volver al tema fundamental de la existencia y esclarecerlo;
engloba, por tanto, una consideracién completa (también afec-
tiva y emotiva) del proyecto de si y tiene en cuenta toda la
historia psiquica del sujeto. La deliberacién es, pues, un acto
en el cual los componentes cognoscitivos son esenciales (for-
man parte de aquella activacién del potencial de informacién
y de reaccién que hace posible la solucién del problema);
pero también hay que tener en cuenta que las consideracio-
nes morales, sociales, afectivas, emotivas se convierten en mo-
tivaciones importantes, desde el momento en que también
ellas han contribuido a formar el proyecto de si al cual la de-
cision hace referencia.

Hay, pues, que considerar la decisién «por la religién» en
general, no sélo como un acto aislado, racionalmente elabo-
rado, conscientemente intencional, sino como una progresiva
orientacidn de toda la personalidad hacia los valores religio-
sos, en los cuales cuenta toda la precedente evolucién reli-
giosa del sujeto y las actuales condiciones existenciales que
proporcionan al individuo valores y modelos con los cuales
la religién se confronta. Decidirse por la religién como valor
totalizante de la propia existencia, significa, pues, lenta inte-
gracion de las motivaciones religiosas dentro del proyecto de
st. Queda en pie, l6gicamente, el caso de la «conversién» im-
prevista, que no hay que excluir en absoluto, sino conside-
rarla como excepcional, y, por lo mismo, analizable desde un
punto de vista particular (cfr. Carrier, 1960).

4. Otro problema relacionado con cuanto venimos estu-
diando es el que se refiere al significado de los llamados «ab-
solutos de sustitucicn», es decir, a aquellos «set» de valores,
que tienen la capacidad de integrar suficientemente el psi-
quismo del individuo, aun cuando no estén inspirados por
motivaciones religiosas (cfr. Allport, 1960). Nos preguntamos,
pues, si la exclusion de lo trascendente puede ser del todo
radical.
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Creemos que se puede observar, ante todo, que cualquier
valor, cuando alcanza ciertos grados de absolutizacién en el
psiquismo del individuo, reviste las caracteristicas de lo «sa-
grado»; lo que es ntcleo esencial del proyecto de si es consi-
derado importante por el sujeto y maximizado como fuente
de «significado» para la vida. Esto vale también cuando los
valores de que se habla no son concebidos como trascenden-
tes al hombre mismo; el amor, el dinero, el sexo, el éxito, la
justicia, la libertad, pueden alcanzar una funcién integrante
en el psiquismo juvenil y constituir la razén ultima de la
vida, sin ninguna referencia a una dimensién trascendente.

Por otra parte, como ya hemos anotado en otro contexto,
la tendencia a la «sacralizacién» de los valores que «intere-
san definitivamente» forma parte de los mecanismos de adap-
tacién del hombre a la cambiante realidad que lo rodea. En
este sentido una dimension religiosa (o mejor, pre-religiosa)
radical parece innegable en cualgquier tentativa de dar senti-
do a la vida.

Hay que observar, por otra parte, que esta tentativa de
absolutizacién de los valores, no siempre alcanza resultados
apreciables; de hecho, muchas veces se mitizan conductas,
modelos, rasgos culturales que no son mas que pseudo-valo-
res de la civilizacién industrial, aceptados acriticamente como
absolutos, pero incapaces de constituir efectivamente un pun-
to de referencia absoluto, precisamente por carecer de hori-
zonte significativo (cfr. De Lorimier, 1971). Creemos que en
tal sentido deben ser interpretadas las reiteradas tentativas
de retorno a religiosidades estoicas, a conductas pseudo-mis-
ticas, a comportamientos evasivos acompariados de efectos
liberantes (como la droga); eso demuestra un subyacente in-
terés religioso, aun en aquellos que apenas les importa la re-
ligién (al menos en el sentido tradicional de los términos),
pero demuestra también qué dificil es realizar serios estudios
sobre la experiencia religiosa como comportamiento totali-
zante. En los jovenes que escogen estas conductas sustituti-
vas, la dindmica religiosa parece todavia viva; se trata de
comprobar si para ellos estas conductas tienen tambicén un
significado simbélico que las trascienda, es decir, si, en la
eleccion de la droga, del «zen», del yoga, de la meditacion
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india o de otras actividades religiosas, extrafias a la tradi-
cidn institucional de Occidente, se esconde verdaderamente
una busqueda religiosa; o si, tras la negacién de las formas
acostumbradas de religiosidad o de la polémica anti-institu-
cional, el auténtico interés religioso ha venido a menos. Cree-
mos que, a través de un andlisis del lenguaje caracteristico
de las experiencias juveniles, se puede comprobar de qué tipo
de conducta se trata.

3. LA VERIFICACION CULTURAL DE LOS VALORES RELIGIOSOS

La tentativa de unir los valores religiosos al proyecto de
si, debe verificarse necesariamente a nivel de experiencia co-
lectiva; en efecto, la personalidad, segiin hemos subrayado
varias veces, es fruto de una continua interaccién con el am-
biente. Si en otros momentos el ambiente es entendido en
sentido bioldgico, psicolégico o microsociolégico, ahora el jo-
ven lo experimenta como «cuadro cultural» global del cual le
llegan muchas proposiciones, valores, «sistemas de significa-
do» (cfr. McCann, 1955). Una religiosidad no puede ser con-
siderada como madura e integrada en la estructuura de la
personalidad, si antes no ha sufrido la confrontacién con los
temas culturales del ambiente. En nuestro contexto sociolé-
gico parece que esta verificacién de la religiosidad «perso-
nal» se encuentra con dos dificultades tipicas:

— EI conflicto entre religiosidad individual y religiosidad
institucionalizada.

— El conflicto con una sociedad progresivamente secula-
rizada.

Analizamos ambos puntos por separado, haciendo hinca-
pié¢ no tanto en los aspectos sociolégicos del problema (para
ello véanse los trabajos de Milanesi, 1970, 163 ss.; 1972, 20-
37), cuanto en las implicaciones de cardcter psicolégico.

a) El conflicto enire religiosidad individual y religiosidad
institucional

El proceso de institucionalizacién evidente en toda forma
de experiencia social, alcanza también a la Iglesia, manifes-
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tandose, sobre todo, en la cristalizacién, formalizacién y es-
tabilizacién de las formas del culto, de las creencias, de la
organizacién. Los jévenes perciben subjetivamente esta ten-
dencia a la institucionalizacién como un obstaculo efectivo a
la interiorizacién y absolutizacién de los valores religiosos
como «universo de significado».

Las reacciones a este tipo de obstaculo son bastante com-
plejas.

aa) Frente a la progresiva institucionalizacién de las for-
mas de culto:

Existe una parte importante de jévenes que abandonan la
prdctica religiosa y la vida sacramental; el motivo radica en
su incapacidad para percibir el significado del culto, en el
que ven s6lo una conducta formal y ritualistica, que no pue-
de ser radicalmente cambiada por ninguna reforma litdrgica
(cfr. De Lorimier, 1971; Hastings y Hoge. 1970).

Otros, en cambio, contraponen a la cristalizacién cultual
la necesidad de una experiencia espontdnea que estd cargada
de ambivalencia: mientras se tiende a adaptar los simbolos
cultuales (misa y sacramentos) a la experiencia vivida en la
realidad de cada dia, se corre el riesgo de banalizar los mis-
mos simbolos, privandolos de su esencial intencionalidad
trascendente. El culto se convierte asi en vehiculo expresivo
de la vasta problemética humana en que estamos inmersos,
pero puede perder su significado sustancial de «signo» que
revoca y representa una salvacion trascendente.

Otros persiguen y acentian el descubrimiento del signifi-
cado esencial del acontecimiento salvifico (es decir, del sacri-
ficio de Cristo, de los signos sacramentales...) relativizando
hasta el maximo las formas cultuales en que se expresa: €s-
tas no constituyen un «problema» y pueden ser «inventadas»
libremente en los momentos en que el grupo sienta necesidad
de entrar en contacto con los acontecimientos salvificos. Esta
actitud implica un juicio negativo sobre la «pretensién sacer-
dotal» de una vida exclusivamente cultual y, apoyada en cier-
ta teologia del sacerdocio, exige participacién en la elabora-
cién de las expresiones simbdlicas que estan en conexién con
los eventos salvificos (cantos, gestos, palabras de los textos,
esquemas de celebraciones...).
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bb) Frente a la cristalizacién de la doctrina:

Otra parte de jévenes acepta soélo un cristianismo amplia-
mente culturalizado hasta convertirse en una ideologia com-
prometida con la filosofia de vida de la buena sociedad bur-
guesa. En este sentido se dicen «cristianos» muchos de aque-
llos que efectivamente no dan su adhesion a la fe. Para ellos,
el cristianismo no es portador de un mensaje de salvacién so-
brenatural, sino sélo una sublime doctrina ética (cfr. De Lo-
rimier, 1971, 116-127; Carrier, 1961, 97).

Existen otros que acenttan la dimension socio-politica del
mensaje cristiano, plegindolo a las exigencias de una revolu-
cién sensible al proyecto de liberacién del hombre, pero des-
conocedora del alcance trascendente y total de la liberacién
anunciada en el Evangelio. Para estos jovenes, el contenido
del «mito» cristiano es secundario respecto al compromiso
politico; tnicamente lo yuxtaponen como algo paralelo, y, a
lo mas, legitimamente. La Iglesia es vista como envuelta en
una interpretacién conservadora del mismo.

Otros, por el contrario, afirman la absoluta trascendencia
del mensaje religioso respecto a las ideologias politicas, filo-
sdficas, sociales; rechazan el compromiso cultural (de o cual
acusan a la Tglesia jerdrquica), creen en la funcién critica y
demitizante de la verdad cristiana, que debe, por esto, perma-
necer fuera y sobre las vicisitudes ideoldgicas. Advierten, sin
embargo, que cierta relacién con la cultura es imprescindi-
ble, por lo menos en el momento en que se intenta expresar
el mensaje en un lenguaje accesible al hombre de hoy.

Otros buscan afanosamente un punto de encuentro entre
el contenido de la fe y las instancias del humanismo secular
en el que se hallan integrados; se busca el equilibrio o usar.do
la fe como significado iltimo de lo profano o como motiva-
cién del compromiso en las realidades terrestres. Algunos,
pocos, intentan «deducir» de los contenidos de la fe las lineas
de una accién profana.

Todos, o casi todos, rechazan la gestion autoritaria del
mensaje, la exclusiva atribucién a la clase sacerdotal del
derecho-deber de controlar la evolucién de la relacion entre
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mito y logos; hay una amplia exigencia de participacién en
la re-elaboracién «en primera persona» del mensaje cristiano.

Una ambigiiedad acompafia a todas estas tentativas: la
«lectura» carismatica del contenido de la fe puede derivar a
formas de subjetivismo arbitrario que presentan una vez més
el antiguo problema del criterio de autenticidad y verdad; ¢a
quién dirigirse para tener las garantias de que la lectura co-
rresponda a la verdad del mensaje?

cc) Frente a la institucionalizacién de la organizacién
eclesial:

Las ambigiiedades nacidas de la excesiva institucionaliza-
cion interna y externa de la Iglesia ponen en crisis el senti-
miento de afiliacién de muchos jévenes; algunos asumen la
ambigiiedad como una coartada para justificar la progresiva
separacion de la Iglesia misma (cfr. También Bosio, 72; Has-
tings y Hoge, 1970; Carrier, 1961).

En muchos es vivisima la basqueda de democratizacion de
la estructura interna de la Iglesia (y a menudo de participa-
cién también a nivel decisional). La denuncia del verticalis-
mo clerical se encuadra en una visién mdas amplia de rechazo
del autoritarismo en todos los sectores de experiencia colec-
tiva, en cuanto tiende a considerar la institucién eclesial como
parte integrante de un sistema social fundado en la repre-
sion.

Esta bastante difundida entre los jévenes la conviccién (o
el prejuicio) de que la Iglesia, precisamente por ser institu-
cién, se halla muy comprometida con los detendadores del
poder politico, econémico y cultural, hasta el punto de ha-
llarse con las manos atadas en el momento de anunciar el
mensaje de salvacién. De aqui la busqueda afanosa de una
Iglesia des-institucionalizada, de fundamento carismatico, li-
bre de impedimentos mundanos; busqueda que no llega a
ver que esta des-institucionalizacién pueda llevar a la lenta
marginacién de la Iglesia de los problemas del mundo, ais-
landola en un gheto de iniciados. Por otra parte, no existen
otras alternativas, en las proposiciones de estos jévenes; co-
mo en otros muchos sectores de la contestacién, la denuncia
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de un exceso no va seguida de elaboraciones de soluciones
de recambio. Es la actitud tipica de una juventud que anti-
cipa y preanuncia un momento «maégico» de «fluidez institu-
cional», donde la nueva conformacidén social estd en «estado
naciente» y donde toda experiencia hay que plasmarla en un
modelo «proteiformes.

Los nuevos modos de presencia de la Iglesia en el mundo
son, a veces, imaginados por muchos jévenes de manera ar-
ticulada y, a menudo, contradictoria. «No» a la Iglesia com-
prometida en la lucha de partidos, «si» al compromiso poli-
tico entendido en sentido pleno; «no» a una «doctrina social»
de la Iglesia, «si» a una colaboracién de la Iglesia con los
esfuerzos de las organizaciones politicas sociales y educati-
vas para la liberacién del hombre; «no» a una Iglesia no com-
prometida en el plano social, «si» a la eleccién de clase, etc.
Se trata de proposiciones que registran una notable y varia-
ble gama de definiciones de Iglesia-institucién y, al mismo
tiempo, oscilan entre una concepcién meramente socioldgica
de la institucién y otra mas plena donde no estd ausente su
estructura sobrenatural.

b) EI conflicto con una sociedad progresivamente secularizada

Los efectos de la secularizacién se hacen sentir a lo largo
de todo el desarrollo del individuo, condicionando los dife-
rentes estadios de la socializacién (Weigert y Thomas, 1970,
29-35). En esta fase de crecimiento que estudiamos, los jove-
nes comienzan a tomar conciencia (en parte, al menos) de
las implicaciones conflictuales que la secularizacién eviden-
cia ante la pretensién de una religién elevada a modelo to-
talizante, a nucleo sustancial del propio proyecto de vida.

Los aspectos més evidenciados de la secularizacién son:
la creciente irrelevancia y marginacién de la religiéon de igle-
sia, la desacralizaciéon de la cultura, la emergencia de un hu-
manismo profano. Examinemos sus consecuencias en el pla-
no de las reacciones de los jovenes:

aa) Ante la secularizacién como marginacion de la reli-
gion de la iglesia:
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Presentan claramente las dificultades de afiliacion o perte-
nencia que surgen de la nueva situacién de marginacién y
des-institucionalizacién de la Iglesia: la afiliacién ya no es
una actitud aprendida por tradicién, sino una eleccién madu-
rada en un clima de menor coaccién social. Pero la pertenen-
cia se hace dificil (ademas de por falta de una pedagogia pas-
toral precisa) por la incapacidad, experimentada en muchos
jovenes, de captar una imagen coherente de la institucidn
eclesial sometida a la crisis de la secularizacién.

La «privatizacién» halla un amplio eco en un grupo im-
portante de jévenes, ya predispuestos también por motivos
psicoldgico-evolutivos a contraponer su propia y personal
busqueda y experiencia religiosa a la religiosidad oficial con-
trolada por la institucién. Pero, por otra parte, la exigencia
«personalistica» aparece fuertemente modelada por la nece-
sidad de hacer una experiencia de grupo (Carrier, 1961, 97-98).

En conexién con la decadencia institucional de la religién-
de-iglesia, nace la necesidad de una nueva experiencia religio-
sa de grupo: la comunidad juvenil es tal vez el ejemplo mas
evidente de ello. Pero la nueva experiencia estd llena de las
mismas ambigiiedades que se registran a propésito de la re-
ligién de iglesia oficial: motivaciones bastardas tanto psico-
légicas como sociolégicas, condicionan la vida del grupo. Ne-
cesidad de aceptacion y acogida, frustraciones familiares y
escoldsticas, soledad y alienacién, impulsan a menudo a los
jovenes a la busqueda del grupo religioso. No es infrecuente
la cerrazén del grupo sobre si mismo, que conduce a la huida
de problemas scciales mas amplios; ademas, la polémica anti-
institucional parece impedir la superacién de una visién de-
masiado particularista de la experiencia religiosa misma (cfr.
De Lorimier, 1971).

bb) Ante la secularizacion como desacralizacion de la
cultura:

Esta bastante generalizado el rechazo de la religiosidad
sacral al menos a nivel de toma de posicién consciente, mien-
tras que todavia es observable en algunos estratos de pobla-
cion juvenil (muchachas, habitantes de las ciudades, obreros)
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la supervivencia de hecho de parcelas de religiosidad sacral,
yuxtapuestas a nuevos modelos de secularizacién.

La de-sacralizacién no es todavia una realidad plena (es-
pecialmente entre los adolescentes mds inmaduros) y el ca-
mino para el descubrimiento de una nueva religiosidad es to-
davia largo.

El rechazo de la religiosidad sacral abre a los jovenes mas
comprometidos una amplia posibilidad de experimentacidn
de las nuevas formas de religiosidad. Especialmente en el
campo de la vida litirgica existe un florecimiento interesan-
te de tentativas no superficiales por reconquistar los signi-
ficados esenciales con la innovacién del lenguaje y la unidén
de vida y liturgia. Estos intentos se desarrollan generalmente
en un clima de semi-clandestinidad y sospecha, que denun-
cian las tensiones que a este respecto subsisten en la comu-
nidad eclesial, pero que derivan también de un «status» de
«marginacién» o de «auto-marginacién» de estos grupos res-
pecto a la institucién religiosa (De Lorimier, 1971).

Notese especialmente la distancia que existe y se ensan-
cha cada vez mas entre gradualismo prudente de las refor-
mas litargicas (que reflejan la actitud de la Iglesia jerarquica
respecto a la de-sacralizacion) y el radicalismo innovador de
los grupos juveniles mas avanzados. Esta distancia, semejan-
te a la que separa en direccién opuesta los propositos de re-
forma litargica de las supervivientes experiencias sacrales,
da la medida de las tensiones existentes en este sector en el
interior de la comunidad eclesial.

cc) La secularizacion como emergencia de un humanis-
mo profano:

Para muchos, so6lo la civilizacién tecnolégico-industrial es
capaz de producir beneficios en el plano del progreso mate-
rial (no en el plano lddico o hedonistico). A esto se reduce
para ellos el contenido de la vida secularizada. La confronta-
cién con el mensaje cristiano se resuelve en un progresivo
vaciamiento de la religiosidad tradicional para dar lugar a
un disfrute irracional de los nuevos valores-mito de la socie-
dad consumistica.
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Otros, entre los muchos valores del nuevo humanismo, su-
pervaloran los ideales de libertad, de justicia, de fraternidad
(a menudo unificados en el nuevo valor de la politica); ponen
en evidencia el latente conflicto con el tipo tradicional de
socializacion religiosa de su infancia (deliberadamente apoli-
tica, pero precisamente por ello comprometida a menudo con
las directrices del poder y de la conservacién) y no aciertan
a resolver el conflicto, si no escogiendo la politica y abando-
nando el interés religioso.

Otros resuelven el conflicto religién-politica mediante una
eleccién de compromiso; se comprometen politicamente para
crear las condiciones de una nueva sociedad en la cual el en-
foque religioso pueda renovarse profundamente, en didlogo
con los valores de un humanismo perenne.

Una pequefia parte de jovenes tiende al descubrimiento
del significado del cristianismo, para ponerlo en la base del
compromiso politico; el mensaje cristiano se hace asi moti-
vaciéon y criterio ultimo de valoraciéon de la accion social,
precisamente por contener un proyecto de hombre que esta
mas alld de las vicisitudes de la historia. La teologia de la
politica, de la revolucion, de las realidades terrestres docu-
mentan esta tentativa de didlogo con los humanismos de la
civilizacién industrial.

CONCLUSIONES

También la edad juvenil se presenta como una fase no
lineal ni univoca en la historia religiosa del individuo. Aun-
que cronolégicamente este periodo precede a la fase de ma-
durez, las dificultades, las contradicciones, los problemas
abiertos surgen por doquier. Una vez mads, la religiosidad se
presenta como una conducta compleja y dialéctica, que debe
confrontarse con todas las exigencias de crecimiento del in-
dividuo y con las de la sociedad y de la cultura donde vive.
De aqui la perspectiva no estatica que debe existir para estu-
diar el concepto mismo de madurez religiosa: debe represen-
tar mas un punto ideal de referencia que una meta real a la
cual hubiera que llegar en tiempos cronolégicamente defini-
bles.
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