LIBERTAD Y CULTURA DE MASAS

En un trabajo anterior, acogido per esta misma REVISTA, nos referlamos
2 las «Antinomias estructurales de la libertad» en sus implicaciones escueta-
mente politicas. Pero las implicaciones politicas de la libertad abarcan di-
mensiones cada vez mds amplias, No queda fuera de ellas, ni la libertad crea-
dora, ni la masificacién actual del hecho cultural, ni el proceso tecnocritico
que define todos los movimientos humanos hoy en dia. Es muy dificil, al
abordar estas complejas cuestiones, evadirse de la terminologia hoy de moda,
origen de no pocas confusiones en la comprensién de los fenémenos que nos
rodean. A propésito de este tema, se nos ocurre enormemente elocuente una
observacién que De Gaulle hacfa, poco tiempo antes de morir, en sus famo-
ssos coloquios postretos con Malraux. Reproducimos la frase de De Gaulle tal
como la encontramos en el libro de Malraux, Les chénes gu'on abat... (Paris,
Gallimard, 1971, pdgs. 187): «cQuién soportard sin reir, dentro de cien afios,
el vocabulario: alienacidén, estructura, demistificacidn, fuerzas maltusianas,
frustracién, cvilizacidn de consumo?»... Nos enconttamos, sin duda, ante una
serie de conceptos insttumentales circunstancialmente empleados para definir
nuestra propia situacién, transitoria y critica por excelencia, pero magnificada
por sus ptopias perspectivas, En este ambito, tecuperar un concepto auténtico
de la libertad es tarea, por cuanto ardua, por tante preliminar a todas las
demds tareas del espiritu, que la libertad condiciona y vivifica.

Un concepto ‘auténtico de-la libertad no podria perfilarse fuera del acto
creador. La libertad es creacién en acto. La mentalidad contemporinea pare-
ce haber olvidado casi completamente este hecho esencial. La cada vez mis
ensanchada desacralizacién creadora, la ola «desmitificadora» y la apelacién
desesperada a la libertad «libre» en la creacién que lanzaron hace medio siglo
los surrealistas, no podrin explicarse en absoluto sin este profundo y vasto
fenémenc de olvido.

La situacién se torna confusa, sobre todo debido al hecho de que el acto
libre, que se realiza en una verdadera y auténtica fenomenologia del espiritu,
ha sufrido mutaciones esenciales, por cuanto, en la nueva mentalidad del mun-
do en .que vivimos, el espiritu ha dejado de.ser un hecho real. La creacién
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en cuanto prerrogativa del espiritu en acto se inserta hoy en el vasto proceso
de la industrializacién. El fenémeno ha sido ampliamente estudiado en unas
reuniones de algunos afios atrds, organizadas por la Fundacién Cini, de la
Isla de San Jorge, en Venecia. El resultado de las discusiones queda patente
en la lectura del volumen titulado Arte y cultura en la cuilizacidn contem-
pordnea. En aquel Congreso, el ilustre tedlogo y meidevalista, Etienne Gilson,
ha pronunciado tres conferencias sobre los siguientes temas: «Industrializa-~
cidn de las artes plasticasn; «Industrializacién de las letras»; «Industraliza-
cion de la misican. El concepto de «masificaciény, presente, desde luego, en
toda la critica contempordnea, es el leit motiv de las consideraciones de Gilson
en torno a los cambios fundamentales en el caricter de la creacidn en nuestro
tiempo. Se establece una conexién entre la mass culture y la mass production,
entre la experiencia estética y la industrializacién, v se concluye que un vasto
fenémeno de estandardizacién ofrece la nota caracteristica de una creacién
producida en estos términos peculiares. El fenémeno interesa enormemente,
por sus perspectivas planetatias, al Estado y la sociedad de hoy.

Se penetra asi en una vasta situacidn planetaria, donde la creacién en
cuanto manifestacién del espiritu y en cuanto acto libre, esti condicionada
por una masa de factores externos. Ante una situacién de tanta gravedad que
presenta como ventajas irrefutables, la alfabetizacién y la culturalizacién de
las masas en términos de muass production, determinadas denuncias implican -
algunos riesgos y son inexotablemente destinadas a ser impopulares y recha-
zadas come actitudes que se colocan de por si fuera del clima necesario de
nuestro tiempo.

Gilson se da cuenta de las dificultades casi insuperables de esta denuncia,
y las proclama en términos que no pueden ser mds explicitos: «Desgraciada-
mente —escribe— es dificil denunciar determinadas ilusiones, sin parecer ata-
car o despreciar las realidades, a veces excelentes en su propic orden interno,
que aquellas ilusiones convierten en parasitarias. No podemos hacer otra cosa
que sentirlo. El advenimiente de la cultura de masas depende de dos causas
principales sin relacién directa con las artes de lo bello o con la experiencia
estética. Por un lade, el advenimiento de la sociedad de masas, que impene
las comunicacienes de masas, con la mecanizacién cotrespondiente de los me-
dios de produccién y distribucidén: pot otro lado, el desarrollo de la esco-
larizacién y la expansién de la cultura intelectual. La escolarizacién presupone
la mecanizacién de los medios culturales y, a su vez, los favorece. La unidn -
de estos dos factores tiene como resultado lo que se llama hoy explosidn
cultural {cultural explosion). Con todo esto, es indudable que el concepto de
cultura superior se estd deteriorando y con ella la presencia del genio crea-
dor y de la misma libertad como fundamento esencial del acto creador».
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La situacidn, esta situacion especifica y de vastas dimensiones, es inédita
en la historiz de la humanidad. Ha habido siempre una relacién entre el ca-
ricter espiritual de la cultura como creacién, y el caricter material de su
difusién y de su desarrollo. Nadie ha rechazado nunca el caricter también
de «cosa», de la obra de arte. En su bellisimo ensayo sobre el proceso del
arte contenido en su libro Holzwege, al cual nos referiamos en otra ocasién
por sus conexicnes con las ideas estructuralistas en torno al arte, Martin Hei-
degger, se detiene ampliamente sobre este caricter primordial de cosa, de la
obra de arte. Pero la situacidén de nuestro tiempo, se ha agravade por el hecho
de que los medios de difusién de la cultura se estin identificando progresi-
vamente con la cultura misma. Piénsese si no un poco sobre el destino tltimo
de la difusién televisiva del libro o en los medios masivos de difusidn en
gran escala de las obras de arte y su insercidn en el llamado proceso de cuitu-
ralizacién de las masas. Las obras culturales se hallan bajo el impulso univer-
salizado de ser cosas culturales, y en cuanto tales son producidas por el hom-
bre en su calidad de creador de la obra de arte. Se vive bajo Ia tendencia
imperante de sustituir la obra de arte, por la cosa, de multiplicar las cosas
bajo el signo de una cultura estandardizada, masificada, unificada, nivelada.
La belleza se inserta en el fendmeno de la publicidad. En su reciente suges-
tivo libro, Les paradoxes de la publicité, Georges Elgozy, que en una ocasién
anterior se sentia atraido por las «paradojas de los tecndcratas», afirma que
la civilizacién industrial rehace el munde a su imagen. La tecnologia, la efi-
cacia y, en ultimo término, la publicidad, dejan en un segundo plano las
consideraciones morales, estéticas y humanas. Se lleva asi a cabo la desacra-
lizacién de la obra de arte, accién pareja a tantas otras desacralizaciones de
nuestra época, que implican, por otra parte, sacralizaciones nuevas de cosas.
miicho mds efimeras que las obras de arte.

Etienne Gilson es ademids de un estudioso abierto a los problemas de su
tiempo, un tedlogo igualmente abierto a los nueves fendémenos. Su inquietud,
el despliegue de sus ideas, nos demuestran que la teologia no puede perma-
necer extrafia ante este y otros fenémenos emparentados que conciernen a la
evolucién de la espiritualidad contemporinea. Hablando de la invasién de’
elemento utilitario en el arte, Gilson recuerda una obra juvenil de San Agus-
tin, De pulchro et apto. Entre pulchrum y aptum, la cvilizacién industria!
impone el segundo concepto como esencial en la época en que vivimos. Al
lado de una estética industrial, que deberia ser la estética tipica de lo que.
pertenece 2 la produccién industrial, disminuye el dmbito de una estética
del arte. La frase de Le Corbusier ha invadido la mayor parte del territorio.
del arte: «La comodidad de una casa constituye su verdadera bellezan, Para
culminar en el apoteosis del arte industrial de Elgozy: «Hay que imprimir
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el arte sobre todas las ramas de la industria, no solamente para embellecer
los productos, su publicidad y sus talleres, sino la vida misma», O para adop-
tar el llamamiento de Michel Ragon: «El museo en la calle, el artista en la
cudadp. Incluso un gran hombre de ciencia presente en las inquietudes de
su tiempo, como Heisenberg proclama a su vez la exigencia de la difusién
masiva del arte en la ciudad, para salvar al cudadano de la esclavitud del
desarrollo de las nuevas técnicas.

Lo cierto es que en estas condiciones, el problema de la creacién como he-
cho de cultura superior se plantea en términos nuevos., No debemos por lo
tanto preguntar en qué medida el acto creador es una expresidn del acto
libre, a saber, en qué proporciones actuales es un acto del espiritu. Nos en-
contramos ante un aspecto dramitico de la cuestién, Y este mismo hecho nos
determina a preguntarnos en qué medida en la cultura de masas, el fendmeno
de la paideia sigue siendo actual, La patristica del cristianismo primitivo
concebia la cultura en términos de la paideia griega. Asi lo demostré Werner
Jiger en su litro Cristianismo primitivo y «paidetar gnega, Clemente de Ale-
jandria, Origenes y los alejandrinos en general, auténticos fundadores de una
filosofia cristiana y de una teologia primera se inspiran en la filosofia platé-
nica y en el concepto de [a paideta como expresién de la verdad, La cultura,
| arte y la creacién espiritual se insertaban, segin su concepcién, en una sin-
tesis auténtica entre belleza y verdad, sintesis que Heidegger cree todavia
posible en nuestra época de civilizacién de masas. La concepcidén cristiana
de la creacidn artistica, reanuda en buena parte la idea griega de la paideia
v de fa creacién como revelacién de la verdad o Aletheia. Por ello, Jiger con-
sidera a Origenes «como heredeto pdstumo del espititu cientifico griego, el
espiritu de bisqueda profunda y de consagracién a una vida de theoria». El
principio de Platén: «Dios es el pedagogo de todo el mundo», recobra su
actualidad en la Patristica en su concepcién de la cultura entendida come
Paideia v como Aletheta.

Esta problemitica del arte y de la ereacién artistica, de la cultura en ge-
neral, vuelve hoy 2 una actualidad plena en los ensayos de Heidegger sobre
la funcién de la Aletheia, funcién reveladora y poética, y sobre el concepto
del arte como expresidn de la verdad. Se trata de un retorno que nos brinda
las laves —la eterna potesias clavium— para poder explicar las circunstancias
complejas de nuestra situacion, en su absoluta novedad. Aecaso nunca la
creacién artistica ha sentido tanta necesidad de insertarse tan radicalmente
en la verdad, como hoy en dia. Esta idea de naturaleza teolégica adquiere una
dimensién ontoldgica en la idea que Martin Heidegger posee de la creacién
artistica, del origen mismo de la obra de arte. «El origen de la obra de arte
—escribe Heidegger en la citada obra Holzwege— es el arte.n «gPero qué
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es el arte?», se pregunta el filésofo de Friburgo. «El arte es lo real en la
obra.» Pero lo real, el fildsofo no lo busca.solamente en la cosa, en cuanto
obra de arte, sino en la esencia misma de la verdad.

Creacién artistica, cultura, verdad. Libertad creadora, en suma. Problema
esencial éste, en el marco del Estado teenocritico, de la gran sociedad de hoy.
Los conflictos entre los intelectuales y el Estado, los brotes de nihilismo que,
como se ha visto en aquel mayo de 1968 de Paris, imagen actual de la Co-
muna anatquizante de hace un siglo, provienen exactamente del desequilibrio
que existe hoy entre los impulsos de la libertad creadora y las nuevas estruc-
turas tecnocriticas del Estado y la sociedad. El cisma se nos antoja grave, por
cuanto nicleos intelectuales importantes no se sienten ya solidarios ni con el
Estado ni con la sociedad, a los cuales consideran desde posiciones margina-
les v de rebeldia.

Pero el problema esencial no nos abandona, con esta simple asercién
sino nos complica y nos lleva a la situacién de la creacidn artistica en la
sociedad de masas. Una sociedad donde aparecen las obras de arte produci-
das en serie, multiplicadas, reproducidas y difundidas por procedimientos me-
cdnicos. Gilson habla de «imitaciones industriales de la obra de arte hechas
por el hombre, de objetos de arte u objetos culturales cuyo estatuto ontolé-
gico es andlogo a las obras naturales». Entre la miquina y el dinero el «objeto
de arte» pierde su origen que no es sino el arte mismo. Se pretende colocar ia
técnica al servicio del arte. Y la consecuencia es un flaco servicio hecho a la
expetiencia estética y a la libertad creadora. '

Volvemos, por tanto, a la exigencia de hacer nuestro, una vez mis, el
concepto griego de la Aletheia, tan familiar, tan indispensable en las revela-
ciones metaféricas, a veces cargadas de un incontenible manierismo, de Hei-
degger. Todo proyectado sobre nuestra confusa, deforme realidad espiritual.
El arte es verdad, advenimiento de la verdad, concebida como combate y tam-
bién como eclosién (Unverborgenheit). Heidegger hace teferencia a la filoso-
fia griega pero no le parece necesario un retorno a aquella filosofia. Hace suyo
el concepto de Aletheia, pero es consciente de que la verdad «es hoy, ya desde
hace largo tiempo, la concordancia entre el conocimiento y su objetan.

Seglin Heidegger, en la obra de arte encontrarnos la verdad en acto, y no
solamente algo verdadero. El concluye: «la belleza es un modo de realiza-
cidn de la verdad en cuanto eclosién.» El caricter de la obra de arte en
nuestros dias, reactualiza otro concepto griego tan querido por Heidegger:
el concepto de «tecnin, que define en cierto modo la idea general griega del
arte y que podria de verdad facilitar una definicién actual de la creacién, en
un momento en que ella es ficilmente identificable con la idea de produccién.
Sélo que para.el pensamiento griego ctecnin no significaba, como hoy, una
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simple realizacidn practica, sine «un modo de saber» estrechamente -ligade al
concepto de la Aletheia. También la teologia contempordnea se acerca a este
concepto, como lo demuestra Tillich en sus reflexiones sobre la verdad y la
verificacién (1). Tillich habla de una ruptura entre la terminologia actual de
«verdadero» y «verdad» y el término alethes o verum en la literatura cli-
sica antigua, medieval y moderna. «La filosofia moderna —afirma Tillich—
habla corrientemente de lo verdadero y lo falso como cualidades del juicio.
Los juicios pueden triunfar o fracasar en la captacién de la realidad y pueden,
por consiguiente, ser verdaderos o falsos. Mas la realidad misma es la que es
y no puede ser ni verdaderz ni falsa.» Segiin Tillich, que expresa de acuerdo
con la actual teologia protestante un didlogo entre la fe y la experiencia vi-
vida, el término «verdad» es, como el término «razén», subjetivo-objetivo.
Un juicio es verdadero por cuanto capta y expresa el ser verdadero, y lo real-
mente real se torna verdad si es captado y expresado en un juicio verdadero.
«La resistencia de la filosofia reciente al uso ontolégico del término verdad
ha sido estimulada por el postulade segiin el cual no se puede verificar la
verdad sino en el interior de los dominios de la clencia empirica.» Tillich ma-
nifiesta abiertamente [a idea de que la teologia debe responder a las cuestiones
implicadas en la usituaciény de hoy con la fuerza del mensaje eterno y con
los medios brindados por [a misma situacién que provoca tales cuestiones
nuevas. La suya, como la de Barth, quiere ser una «teoclogia de respuestan.
En cuanto tal quiere construirse para las necesidades del siglo, también una
nueva teologia de la cultura, a la cual Tillich ha consagrado un amplio es-
tudio {2). Las consideraciones de Tillich son interesantes, para quien quiera
penetrar en las motivaciones internas de la libertad creadora en la sociedad
de masas. Junto con Kari Barth, Tillich esta considerado no sélo como el mis
importante tedlogo y fildsofo protestante, discipulo de Hegel y de Heidegger,
sino como uno de los espiritus que mads hondamente se ha preocupado por la
crisis de la cultura de hoy, antes las embestidas del Estado tecnocrdtico y to-
talitario. De Hegel, Tillich adopta el método dialéctico, de Heidegger el len-
guaje actual, tal como lo revela en su autobiografia (3). Tillich considera que,
desde el punto de vista de la creacién auténtica, nuestra época se halla en
una fase eclesioldgica post-cristiana, pero desde el ingulo teologico y eris-
toldgico el cristianismo sigue siendo una realidad viva que da testimonio

{r) Cir. PauL TuLicH: Sysiematic Theology. The University of Chicago Press,
1951.

(2} Cfr. PauL TiLLicH: Theology of Culture. Oxford University Press. New
York, 1959.

{3} Cfr. PAUL TiLLICH: On the Boundary, Charles Scribner’s Sons, U. S. A., 1936.
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de la verdad. «Yo rechazo —afirmaba Tillich en una entrevista poco antes
de su muerte— la distincién a4 prien entre lo sagrade y lo profano. Toda
bitsqueda de la verdad, toda experiencia profundizada, en el arte, la ciencia
o [a filosofia o psicologia, se torna luninosa a saber sagrada. Como he escrito
en uno de mis libros, quien conoce algo de la profundidad, en si mismo y en
el mundo, conoce algo de Dios.»

Las ideas de Tillich en esta materia son enormemente actuales. Ellas re-
plantean el tema permanente de las relaciones entre el cristiamsmo y la cul-
tura. Atenas o Jerusalén, Tema trigico, doloreso, viviente a través de los
siglos y quizd mds vibrante que nunca en nuestro siglo (4). Una vez mis,
una tecnologia de gran estilo quiere establecer una «correlacién», una «corres-
pondencia», una conciliacidén entre estos dos términos. En otros tiempos, hom-
bres como Lutero rechazaban esta conciliacién. Pero grandes espirttus como
San Agustin, los padres orientales, Erasmo, la cosideraban imprescindible, como
una imagen del logos divino el cual «penetra todo lo que es». Se trata de la
eterna sintesis centrada en la coincdentia oppositorum en la cual creian Pla-
tén, Origenes, Dionisio el Areopagita, Meister Eckhart. Tomds de Aquing,
Nicolis de Cusa, Boehme, Scheling. La teologia del didlogo y la teologia de
la situacion de Tillich, se inspiran en este principio de una teologia de la cul-
tura operante igualmente en las posibilidades de nuestro siglo. En este espi-
rtu, Tillich considera, en nuestro siglo, la filosofia existencialista, el arfe con-
temporaneo y especialmente la experiencia expresionista que este tedlogo
estudia y comprende en términos de amplia inteligencia. Cultura entendida
como posibilidad de autotrascendencia, de revelacién del misterio del ser.
Expresion del courage to be, coraje del ser. Esta expresion del «coraje del ser»
nos revela un poder misterioso, existente en el fondo de nosotros mismos,
como presencia de una fuerza que se manifiesta también, sobre todo, en la
duda y en la desesperacién. Este poder es capaz de revelar, dialécticamente
segiin Tillich, las estructuras de la realidad. Aquellas estructuras que implican
una trascendenciz y un dinamismo ontolégico que excluyen la fuerza persua-
siva de cualquier relativisme o inmanentismo. Como Teilhard de Chardin,
por una parte, y como Berdiaev, de otra parte, este tedlogo protestante quiere
«edificar una sintesis grandiosa, de todas las aspiraciones de nuestra épocan.
Pero este agudo intérprete del existencialismo contemporineo, quisiera tra-
ducir estas aspiraciones en lenguaje ontoldgico. Por este camine ¢l se en-
cuentra con San Agustin y los padres apologéticos. Se pregunta Tillich si la
religién de nuestros dias, no pudiera encontrar su hogar en la vida espiritual
del hombre precisamente en el interior de sus posibilidades de creacién artis-

(4 Cie. Leon CHESTOV: Athénes et Jerusalem. Flamarion. Paris, 1967.
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tica. Y esto en un momento en que Dios y, por lo tanto, el hombre, son de-
clarados «muertos» por la ola nihilista que invade y corroe todo.

Todo esto no impide al tedlogo protestante declarar que en realidad la
religién no necesita de un hogar especifico, por cuanto ella esti por doquier
en su morada, siempre en el fondo de cualquier actividad de la vida espiritual
del hombre, Tillich se da cuenta del caricter especifico de la cultura en la
sociedad industrial. Considera el existencialismo como un primer movimiento
de protesta contra el espiritu de la sociedad industrial en el dimbito de esta
misma sociedad, Su protesta se dirige contra la posicién ocupada por el
hombre en el sistema de produccién y consumo de nuestra sociedad. El hom-
bre se supone que es el sefior del mundo y de si mismo. Pero él «se ha vuelto
en realidad una parte del mundo que se ha creado, un objeto entre otros
objetos, una cosa entre otras cosas». En estas condiciones, el hombre se aleja
de la realidad. La realidad le es extrafia. «La realidad en sus formas y sus
estructuras otdinarias ya no le habla.s Pero el hombre no puede vivir sin un
refugio. En la actual situacién su dnico refugio es la produccidn cultural, Pero
las expresiones creadoras de esta cultura no hacen sino expresar esta situacién
de alienacién. Son expresiones creadoras de tendendas destructoras. Las gran-
des obras artisticas contemperaneas «traducen a través de su estilo la expe-
riencia de la nada, pero igualmente una fuerza capaz de enfrentarse con esta
nada y formarla en un modo creativo. Sin esta clave, la cultura contempori-
nea permaneceria como una puerta cerrada. Con esta clave, se nos consiente
comprenderla como la revelacién de la condicién humana en el mundo pre-
sente como en el mundo en general. El elemento de protesta en la cultura
contemporinea adquiere asi un significado teoldgico.»

Segiin Tillich, la forma de la religién es la cultura, Para Platén la forma
del Estado eta la misma cosa. El lenguaje religioso visible es un lenguaje de
cultura, En la medida de su autenticidad y libertad, de su verdad y signi-
ficacién, las formas de cultura son formas religiosas. La teologia debe tomar
acto de la creacién cultural renovada y confrontarla con el mensaje cristiano.
En este sentido, la teologia de la cultura se inserta en la teologia de la situa-
cion. De esta forma los métodos estructuralistas caracteristicos del hecho cul-
tural contemporineo inspiran igualmente una clerta orientacién de vanguar-
dia del pensamiento teolégico. Una teologia de la cultura de indole estructu-
ralista se nos antoja la teologia de Tillich, de Romano Guardini, de Von Bal-
thasar y de Teilhard de Chardin, sin que ningune de ellos se adhiera mani-
fiestamente a una teorfa estructuralista de la cultura. «La Iglesia —concluye
Tillich en cierto modo ‘sus consideraciones en torno a una teologia de la
cultura-— juzga la cultura incluso en las formas propias de la Iglesia Porque
estas formas son creadas por la cultura, por cuanto la sustancia religiosa hace
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la cultura posible. La Iglesia y la cultura se interpenetran. Se colocan una
al lado de la otra. Y el Reino de Dios las incluye a ambas, trascendiéndolas.»

En este espiritu, Tillich nos habla del significado teolégico del existen~
cialisrmo. Encuentra fundamentos comunes entre el existencialismo y el psico-
anilisis, como «protesta de la filosofia de la conciencia en la sociedad indus- -
trial moderna». Y concluye que tanto el existencialismo como el psicoandlisis.
han traido enormes ventajas a la teologia. «Estamos en posesion de estos do-
nes. Los existencialistas y los psicoanalistas no necesitan saber ellos mismos
que hayan regalado a la teclogia cosas tan grandes, Pero los tedlogos deberian:
saberlo.» La visién del problema de la presencia de la religién en la cultura,
en la vida y la educacién contemporinea, como hecho estructuralmente impli-
cito en ellas, pretende ser en la obra de Tillisch lo mis amplia posible. Este
tedlogo se acerca con gran comprensién y firmeza a la crisis de la cultura con-
temporinea. Y no teme el sentido de angustia que esta cultura y el hombre
de hoy adquieren. Ya en los padres griegos observa él que la angustia frente
a la muerte y la duda preduce la concepeidn del mensaje cristiano como «Viday
y como «Luz». Bn la angustia de su tiempo, la teologia debe saber buscar el
mensaje que implica la presencia de una criatura siempre nueva,

En términos no lejanos a estos que acabamos de perfilar, consideran las
relaciones entre la teologia vy la cultura tedlogos catélicos como Danielou,
Guardini o Von Balthasar. En sus consideraciones sobre el «Cristianismo y la
civilizacién técnicaw, Danielou afirma que nuestra época presenta dos hechos
esenciales. Ella es la edad de la técnica y 12 edad del humanismo ateo (s). El
mundo de la técnica «encierra al hombre en el hombre y en el poder del
hombre», escribe Danielou. Tanto en el orden de la conciencia como en el
orden de la existencia, el hombre siente la necesidad de romper el sentido de
cautividad en la cual se encuentra cerrade en el universo de la técnica. Se
llega asi a la angustia del hombre ante su propio poder. Pero también Da-
nielou, como Tillich, ve en la técnica la posibilidad de brindar ciertos dones
nuevos a la religion. La técnica —afirma— puede aportar a la religién una
wcierta putificaciény. «En la medida en que ésta —la religién— recupera por
cuenta del hombre ciertas realidades consideradas como sobrenaturales, ella
desliga lo religioso y lo sobrenaturdl de todo el peso de lo pseudorreligioso y lo:
pseudosobrenatural.» El tedlogo francés ve en el progreso cientifico la via de-
tetorno a una vida religiosa mds auténtica. Esta recuperacién ¢l la considera
mds fuerte en el ambiente cientifico que en el ambiente de una creacién cul-
tural decadente como la nuestra. Porque en el dmbito de la ciencia, el pro-

(5) JeaN DaMELOU: Scandaleuse vérité. Fayard. Paris, 1961, pdgs. 128 y sigs.
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ceso de demitificacién es mis ficil que en los dominios de la cultura, Y sola-
nente en la medida en que esta misma dejara de considerarse una religién,
-«se liberaria de la crisis y volveria a encontrar los caminos auténticos de lo
sagrado». En este espiritu, Danielou trealiza un andlisis de la cultura contem-
porinea, de la religién de la poesia, simbolizada ¢ instaurada por Rimbaud.
Rimbaud es un poeta -~afirma Danielou— que debe interesar profundamente
a la teologia. Es el primero que ha tomado en seric la muerte de Dios, pro-
«lamada por Nietzsche, Rimbaud ha dado a la poesia su caricter de mistifica-
«<ién, Por ello, su importancia es grande. «Ha intentado hacer del acto poético
la mistica del humanisme ateo. Y este suefio atormentard a sus auténticos dis-
.cipulos». La teologia debe tomar una actitud firme ante esta presencia en la
-cultura contemporanea. Y afirmar que «el acto poético no representa el acto
supremo del hombre. Este acto supremo es el acto mistico, el cual es de un
-orden distinto.» A esta conclusién llega el pensamiento de Danielou en torno
‘a una teologia de la cultura, olvidande, quizd, que la unidn perfecta entre el
;acto poético y el acto mistico es posible, como lo demuestra la obra sin par
de San Juan de la Cruz. Con eso y con todo, la teclogia demuestra su interés
miximo en la comprensién de la ontologia de la cultura contemporinea.

A esta complicada y actual materia habfa consagrado, en su tiempo, pi-
.ginas interesantes Berdiaev. Un libro suyo, Le sens de lacte créateur, se
tefiere ampliamente a este tema. Son bellisimas las consideraciones del gran
escritor ruse en este orden de ideas. Ellas pueden, quizi, constituir materia
de escindalo para quien se acerque hoy a las conexiones ontoldgicas entre la
teologia y la creacién artistica y cultural. Todo se centra —segin Berdiaev— en
| acto cteador del hombre. El acto creador es todo €l acontecimiento esencial
el espirite. Su idea del acto creador puede considerarse hoy, pese a la insen-
sibilidad del tiempe, actualisimo: «Yo he expresado —escribe Berdiaev— mi
concepcidn activamente creadora del Apocalipsis. La segunda llamada de
‘Cristo, en su podet y en su gloria, depende del acto cteador del hombre. El
hombre estd llamado a preparar la segunda llegada de Cristo. El debe actuar
en este sentido. La espera pasiva de un fin terrible en la angustia y la depre-
sién, no puede ser una preparacién de la segunda venida. Ella no prepara otra
cosa sino el juicio finals {6}, E! pasaje del cristianismo histérico al cristianismo
escatolégico es un acto activo, creador, un acto de audacia. Berdiaev considera,
paradéjicamente, el momento actual, de crisis histérica, favorable a esta tran-
sicion. En este clima, la cultura en cuanto libertad, integrada en un pensa-

(6) NrcoLas BERDIARV: Essai d'une Autobiographie spirituelle. Buchet-Castel. Pa-
tis, 1058, pig. 380,
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miento teolégico, puede encontrar amplias posibilidades de despliegue. El
acto creador implica la presencia de un mundo nuevo y de un hombre nueve,
En su esencia se encuentra una permanente implicacién escatolégica. Cuando
la cultura es cultura por excelencia, sin nexos con una concepcién teoldgica de
sus fines, aquella cultura entra en crisis, lo que es el caso de la cultura de
hoy. Berdiaev considera gue nuestra cultura constituye un reino humano -
termedio que empieza a disgregarse y cuyo término se acerca. Existe —con-
«cluye— un juicio universal de la cultura y la historia, del Estado, del poder
de la hestia. Pero en la cultura misma opera el poder activo del espiritu y de
la libertad, la fuerza del acto creador. Y es precisamente esta fuerza la que
prepara el reino de Dios. De ahi la naturaleza escatolégica de la cultura. En
la crisis profunda y en sus tormentos espirituales en nuestro tiempo, Berdiaev
~ve signos anticipadores. «La nostalgia sentida —escribe— por un Dostoievski,
Nietzsche, Kierkegaard, Baudelaire, Léon Bloy y otros, anticipa la nueva
#poca del espiritu, la edad escatoldgica. Pero es muy duro ser precursor del
espiritu.» (Autobiografia, pig. 389.)

También en los dominios de la cultura, Berdiaev proclama la primacia de
la libertad sobre el ser. Por esta razén su concepcidn de la filosofia y de la
.cultura, no es una concepcion ontoldgica, sino que mis bien se acetca a una
«concepcidn existencial. Para él, el ser es secundario: es la determinacién, la
necesidad, el objeto. «Cuando se parte del ser —escribe— y se reconoce la
. primacia del ser sobre la libertad, entonces todo se halla determinado por ef
ser, incluida la libettad, Pero la libertad determinada no es ya libertad.» Sela-
mente la filosofia que proclama la primacia de la libertad, del acto creador,
sobre el ser, es aceptable como filosofia de la libertad {7). El verdadero pro-
‘blema de la libertad es el problema de la actividad creadora. La libertad real
es energia creadora del hombre. A través de la libertad, el hombre puede
«crear una vida nueva de la sociedad y del mundo. Fuera de los dominios de
la creacidn, la libertad entra en el reino de sus antinomias, que no es otra cosa
sinc el reino de la necesidad. Solamente ante el hombre configurado en
cuanto espiritu creador libre, el César, el mundo de la necesidad, el Estado,
deja de ser omnipotente. El acto creador del hombre es la continuacién del
acto de la creacidn divina. «El acto creador en su pureza inicial aspira hacia
la vida nueva y el ser nuevo, hacia la tierra y el cielo nuevos, hacia la trans-
figuracién del mundo.» Pero Bediaev no identifica necesariamente el acto crea-
dor con la cultura, Existen momentos en que la cultura representa una degra-

(7) CEr. BERDIAEV: Royaume de IEsprit et Royaume de César. Delchaux et Niestle.
Paris, 1951, pdg. 95.
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dacién del acto creador. Pero la cultura no es otra cosa sino «una creacién
simbélica presentando solamente signos de transfiguracién realy (Autobio-
-grafia, pig. 269). Esta cultura realiza, en la transfiguracién de este mundo, la
aparicidn. de! momento escatoldgico a través del acto creador. Berdiaev tiene:
simpatias hacia el romanticismo y antipatias hacia el clasicismo, porque el
ptimero no busca, como el segundo, una perfeccion inmanente en lo finito, en
el mundo. en el universe del limite. «La perfeccidn de una obra creadora en
este mundeo, no puede ser sino simbélica, signo de otra perfeccién, en un
mundo diverso y en un diferente plano de la existencia.»

A pesar de la superficie de 1a Historia, v de sus erisis, la vocacién creadora
del hombre permanece ligada 1 «abismos metafisicos». Ast, el arte es una anti-~
cipacidn de un mundo transfigurade. El arte tiene una importancia catdriica
y libertadora. «Pero el arte no es siempre auténtico y verdadero. Puede ser
también falso e ilusorio. El hombre es también capaz de una pseudocreacidn
puede responder no a una llamada de Dios sino a una llamada de Satands.»
Llegamos asi al compiicado problema teolégico del demonismo en el arte. En:
su concepcién de la teologia del arte, Berdiaev quiere ser representante de la
mds auténtica tradicién ortodoxa oriental, si bien pone de manifieste sus con-
flictos con la teologia de su momento. En este espiritu se refiere é] a una li-
bertad no creada, preexistencial. Y habla de un estado de éxtasis, de exalta-
cién creadora, de una situacion del acto creador fuera del mundo, de una
realidad suprahistérica de la creacién misma, de la fuerza enormemente crea-
dora de la contemplacién, acto supremo de la creacién. '

El acto creador se encuentra igualmente en el centro de la teclogia de la
cultura tal como la concibe en nuestra época Romano Guardini. Su doctrina de
la creacidn se inserta en lz doctrina de la gracia. La creacién, como la gracia,
tiene su otrigen, segin Guatdini, en la inspitacién y necesita de su «hora pro-
pician. La inspiracidn es un proceso misterioso. Ella no depende ni del am-
biente ni de los medios de produccién artistica y creadora. Tiene por origen
un puntc que no se podria determinar. «El que crea es él mismo, en el sentido
mids vivo de la palabra.» Tiene el sentimiento de que el punto de origen de
su inspitacién se coloca fuera de su personalidad. Nos hallamos ante un com-
plejo universo de cosas que nos conducen, segiin Guardini, a la conviccién de
que el fendmeno de la creacién posee un caricter préximo al de la gracia.
En un munde que se mueve solamente sepin causalidades mecinicas, ya ne
hay creacién ni libertad: solamente hay un despliegue necesario del proceso..
Pero la representacién de un mundo asi es falsa y en el fonde indigna. Los
mecanismos constituyen la arquitectura del mundo, el sistema de funciones que
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aseguran su mantenimients, pero al mismo tiempo el mundo encierra un elemen-
to diverso, precisamente un elemento de donde procede la creacién auténtica (8}
Como la gracia, la creacién no es un proceso, sino un estado de plenitud, de
riqueza, de calma, de libertad. Una alegria indecible de la cual nos habla
Hélderlin en algunos poemas, algo asi como aquel silencio del mediodia en su
ardor, al cual se refiere Nietzsche en el Zarathustra. Guardini admite, igual-
mente, una euforia psicolégica. Es la «hora privilegiada», la «hora sagrada»
o el «delitio sacror de Holderlin. Nada especialmente mecinico o técnico puede
haber en este estado de gracia creadora. Guardini afirma la existencia de un
nexo ontoldgico entre este estado y la libertad. Sin la libertad este estado de
gracia seria imposible.

Llegamas as{ al caricter religioso de la creacidn. La cosa es afirmada cate-
géricamente per Hans Urs von Balthasar (3). Segiin este inteligente tedlogo
de nuestros dias de compiicadas disputas postconciliares, a la base de cual-
quier creacidn cultural auténtica subsiste una realidad religtosa. Asi fue en la
cultura cidsica, asf en la creacién cultural de tradicion occidental. Un arte
grande y auténtico no puede ser irreligioso. Y se recuerdan las palabras de
Goethe, el cual decia a Reimer: «Los hombres son creadores en la poesia
y en el arte mientras son religiosos; mas tarde se vuelven simples imitadores
y repetidores. Asi nos ocutre a4 nosotros frente a la Anugiiedad, cuyos monu-
mentos fueron todos productes de la fe y que nosotros solamente imitamos
por extravagancia v de manera fantdstica.» Por eso, Von Balthasar rechaza a
los cristianos que se avergilenzan de su pasado cultural, para ser «modernos»,
Ellos no se dan cuenta que la creacién auténtica es por si misma expresidn
de la libertad de saber, de un principio trascendente. Y se olvidan, también,
que en cuanto expresion, las obras de arte en el pasado fueron creaciones de
[a cultura como realidad operante en el mundo y que en la realidad del mundo
aofrecian testimonio de Dios y de un eterno NOUS trascendente. Eternas es-
trellas fulgurantes en medio de las generaciones enajenadas. y cotrompidas,
como lo son los hijos de Dios, en las palabras inolvidables del Apéstol.

Es indudable que el pensamiento teoldgico contempotineo aporta ideas
esenciales a la funcidn de la libertad creadora en la sociedad de masas. Incluse
en el ambiente posteonciliar, desde este punto de vista, el proceso de masi-
ficacidn de la cultura estd sometido a una profunda y rigurosa critica, La masi-

ficacién establece un punto de convergencia intelectiva, a un nivel en el cual
h

{8) Romano GUARDINI: Fretheit, Gnade, Schicksal. Késel. Munich, 1949. Capitu-
lo «Sobre 12 Gracian, :

{o) Cfr. Hans Urs Von BaLTHASAR: Wer ist em Chnst. Benziger Verlag. Ein-
siedeln, 1965.
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las fuerzas creadoras se degradan. Por ello, la masificacién no puede inser-
tarse en un principio espiritual y, como tal, el propio dinamismo del Estado
y la sociedad no la puede aceptar sin mds, en virtud de criterios demagogi-
cos o de abstracciones tecnocriticas.

JorGe UscaTescu

RESUME

Se référant & une étude amtérieure parue dans la REVISTA DE EsTUDIOS
PoLiTicos et titulée " Antinomies structurelles de la liberté”, Pauteur du
présent essai aborde cette fois le probléme complexe des implications cul-
turelles et de la création artistique intimement lides a la liberté politigue. En
dehors des dimensions de la liberté, ne peut exister ni la liberté créatrice, m
la massification actuelle des faits culturels, ni le processus technocratique qui
défimt en termes généraux tous les mouvements humains de notre temps. Il
est tres diffiale lorsqu'on aborde ces questions complexes, de s'évader de la
terminologie & la mode aujourd’hui, origine de nombreuses confusions dans la
compréhension des phénoménes qui nous entourent et conditionment notre
activiié créatrice. Le wocabulaive de notre temps —entre scientifique et idéo-
logique— nous offre une idée de ce processus dans Uemploi de termes comme
par exemple: aliénation, structure, démystification, forces malthusiennes, frus-
tration, sociébé de consommation. Nous nous trouvons sans doute devant une
série de concepts instrumentaur circunstanciellement employés pour défimir
notre propre situation, transitoire et crtique par excellence, mas magnifiée
par ses propres perspectives. Dans ce domaine, cest donc une tiche ardue
de récupérer un concept authentique de la liberté, mais celle-ci doit étre pré.
liminaire & toutes celles d'un espnit que la liberté conditionne et vivifie.

Un concept authentique de la liberté ne pourrait ére profilé en dehors de
I'acte créateur. La liberté est création dans Uacte. La mentalité contemporaine
semble avoir oublié¢ presque completement ce fait essentiel. La désacralisation
créatrice croissante, la vague de “démystification” et PVappel désespéré a la
liberté "libre” dans la création que lancérent les surréalistes, ne pourratent
s'expliquer sans ce profond et wvaste phénoméne d'oubli. Nous vivons une
situation planétaire dans laquelle la création, en tant que manifestation de
UEsprit et acte libre, est conditionnée par une multitude de facteurs externes.
Devant une situation ausst grave qui présente comme avantages irréfutables
Ualphabétisation et la culturisation des masses en termes de "mass production”,
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certaines déclarations dénonciatrices impliquent un grand risque et sont inexo--
rablement destinées & étre impopulaives v rejetées en tant qwattitudes qus se
situent en dehors du dimat de notre temps. Etienne Gilson et méme Heidegger:
dans ses travaux sur Pongine de Voeuvre d’art, ont consacré d'amplés réfle--
xions & ce théme. La situation de notre temps s'est aggravée par le fait que
les moyens de diffusion de la culture se somt identifiés a la culture méme.
Prenons comme exemple la diffusion télévisée du livre, les moyens massifs:
de diffusion des oeuvres d’art et son nsertion dans le processus de cultura-
lisation des masses. Les oeuvres culturelles deviennent choses culturelles en--
veloppées dans les paradoxes de la publicité et de la technocratie. La création:
culturelle, produit de I'acte libre, se présente ainsi en termes nouveaur. La
rébellion intellectuelle contre la société nait et croit. Une nouvelle théologie:
de la culture surgt, amplement analysée dans ce travail, apportant des idées
essentielles & la fonction rénovée de la liberté créatrice dans la société de-
masses.

SUMMARY

Following the line taken in a previous siudy published in REVISTA DE
Estuplos PoLiTicos entitled ”Structural Antinomies of Freedom™, the author-
this time tackles the complicated question of culture and artistic creation within
the context of political freedom. Without political freedom there is no crea-.
tive freedom, public participation in cultural Life or evolution of the techno-
cralic process in which most human activity in our time s involved. It is ex--
tremely difficult, when discussing these complex maiters, to avoid using the
fashionable terminology of today, which has been the cause of not a few
confusions in attempts made to interpret the phenomena that surround us and’
condition our creative actiity. The hdf-scentific, half+rdeological vocabu-
lary of our time 1s exemplified by such terms as dlienation, structure, the des--
truction of myth, Madlthustan forces, frustration, consumer society. We are,
of course, faced wuath a set of instrumental concepts used circumstantially to
define our own situation, transitory and critical "par excellence’” as it 15, but-
enlarged by the dimensions of its own perspectives. In this context, the re-.
covery of an authentic concept of freedom is a task as arduous as it s pre-
liminary to all other tasks of the human spint conditioned and nourished by
freedom.

Freedom cannot be properly conceived without referente to the creative-
act. Freedom is creation in action. The contemporary mind appears to have
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forgotten this essential fact almost completely. The every day more wides-
pread rejection of the “sacramental” element in creation, the destruction of
"myth” and the desperate call for "free” freedom in creation —the byword
of the Surrealists in their day— are totally inexplicable nwithour reference to
this deep, indeed vast phenomenon of "forgetfulness”. We. live in a world
where creation seen as a manifestation of the spirit and o free act is condi-
‘tioned by a mass of externdl factors. Faced with a situation of this gravity, in
which mass-produced literacy and education for all present themselves as un-
deniable advantages, denunciation may carry risks in its train and find itself
unpopular, rejected as an attitude out of keeping with the spimt of the age.
Etienne. Gilson and Heidegger himself have devoted considerable space in
‘their works to the origin of the work of art. The situation in our time has
been aggravated by the fact that the mass media wsed for the spread of
culture have come to be rdentified with culture itself. Television and other
‘media promote ‘books and works of art, which are mcluded in the overall
process of educating the masses. Great works are thus converted into cultural
objects wrapped in the paradoxes of publicity and technocracy. Cultural
creation as a free act ss thus presented in new terms. Intellectual rebellion
.against saciety is born and grows apace. A new theology of culture has arisen
and in this essay it receives a comprehensive analysis. Contemporary theology
provides ideas essential to the renovating function of creative freedom in
4 mass society.





