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P R E S E N T A C I Ó N 

En medio de la refriega de los cambios históricos, cultura-
les, sociales, económicos, políticos e incluso religiosos que 
caracterizan nuestra época, la iglesia se siente obligada a interro-
garse, con realismo auténtico y desnudo de cualquier compla
cencia narcisista, por su identidad, es decir, por su vocación 
misionera, por el significado de su presencia en la sociedad y las 
motivaciones esenciales de su acción e intervención en el mun
do. 

Afortunadamente son numerosos los ensayos y estudios 
dedicados a este tema. Casi resulta ya, al menos en determi
nados medios cristianos, un tópico hablar de la iglesia como 
conciencia critica de la sociedad, motor de la liberación y la 
promoción humana, hogar de la reconciliación, posada de la 
acción en el mundo, primicia de la unidad fraterna del género 
humano, utopia de la nueva sociedad. Todo esto es bastante 
sencillo y común hoy, pero las dificultades surgen cuando se 
intenta explicitar el análisis de los enormes problemas concretos 
que afectan al hombre y a la sociedad de hoy con el mensaje 
evangélico. Sobre todo, cuando esta articulación se afronta no 
tanto con la única o principal motivación de sintonizar con las 
voces del mundo, sino desde la urgencia de la caridad evangé
lica que exige la lectura cristiana de los acontecimientos con
temporáneos, independientemente, en la medida en que ello 
sea factible, de las ideologías al uso, si de verdad quiere ejercer 
su misión de ubuen samaritanon. 



Se comprende, pues, que uno de los problemas mayores 

de la iglesia sea el de lograr que todos sus miembros se concien

cien de las revoluciones de nuestro tiempo y de los cambios de 

mentalidad y de praxis que la responsabilidad cristiana impone 

en razón de tales revoluciones. Conscientes de ello, CORINTIOS 

XIII ha querido facilitar a sus lectores y a los miembros de 

CARITAS una reflexión que les ayude a descubrir el camino 

de la evaluación cristiana ae los fenómenos sociales y las motiva

ciones evangélicas de su deber de producir aquí y ahora frutos 

de caridad para la vida del mundo. 

El número se abre con un artículo de J. LOSADA, Mode
los de presencia de la iglesia. No pretende estudiar los diferentes 

modelos de las diversas eclesiologías, sino que de golpe y po

rrazo nos sitúa en el corazón mismo del problema: se revisan 

y valoran esquemáticamente los diversos modelos de presencia 

eclesial que, de alguna manera, tienen mayor o menor vigencia 

entre los cristianos, comenzando por la jerarquía. La atención se 

polariza sobre todo en la iglesia española. 

Desde el modelo de presencia llamado crítico-comprome

tido, que parece el más adecuado a la situación actual y ala 

misión de la iglesia, se describen y analizan las funciones media

doras a través de las que se debería hacer visible y significativa 

esa presencia. Se han elegido tres aspectos fundamentales, sin 

que eso signifique desconocimiento o rechazo de otros también 

importantes y urgentes. De modo general se ha procurado 

exponer el núcleo de cada una de estas funciones a la vez que 

los sectores y modos en que se desempeñan: 

- La función cr í t ico-utópica la presenta A. BRAVO. El 

autor trata de establecer las relaciones entre la racionalidad 

política y la utopía cristiana, haciendo ver que es legítima, nece

saria e ineludible la crítica de dicha racionalidad desde la utopía 

cristiana. 
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— De la función ético-constructiva se ha encargado R. 

RINCÓN. La iglesia no debe limitarse a prestar a la sociedad el 

servicio de la denuncia profética desde el horizonte de la utopía 

del reino, sino que debe ofrecerle, dentro del máximo respeto a 

su autonomía y pluralismo, los principios orientadores y la 

estrategia de la "civilización del amor" mediante la evangeliza-

ción de la justicia y la creación de estructuras de justicia. 

- Por último, CARITAS ESPAÑOLA analiza la función 

creadora de servicios sociales c o m o expresión del amor . Se des

ciende así a lo concreto y peculiar de esta institución, cuyo 

carisma debe consistir en ser conciencia crítica y motor de toda 

la comunidad cristiana en su opción radical por el hombre, en su 

opción preferencia! por los pobres y en su opción decidida "por 

una lucha noble en favor de la justicia" (Juan Pablo II). 

Dos indicaciones aclaratorias. Cuando se abordan los pro
blemas concretos desde esta perspectiva, los cristianos no po
demos evitar decir o hacer lo que también otros dicen o hacen 
por otros motivos; pero lo nuestro es intentar hacerlo en con
frontación con el evangelio y traducir esta fidelidad en tér
minos contemporáneos. Inútil parece añadir que no abrigamos 
la pretensión de pronunciar la última palabra sobre el tema o de 
aportar soluciones definitivas: vivimos el tiempo de lo trágico 
y de la "política de lo provisional"; únicamente buscamos 
extraer de la reflexión contemporánea algunas líneas de fuerza 
y sugerir algunas pistas concretas. 

Publicamos también la ponencia pronunciada en la 34a 

Asamblea General de Caritas Española, por JUAN L. RUIZDE 

LA PEÑA. Sería en el contexto de la temática de este número 

la fundamentación radical de toda praxis cristiana. 

Raimundo Rincón 





MODELOS DE PRESENCIA DE LA 
IGLESIA EN EL MUNDO ACTUAL. 

Por J o a q u í n L o s a d a , s . j . 

1 

L a construcción de los mode los eclesiológicos de presencia 

El recurso a " m o d e l o s " en orden al análisis y comprensión 
de la realidad, se ha ido haciendo frecuente en la Teo log ía . S u 
uso es part icularmente interesante en la Ecles io logía . Noso t ros 
vamos a utilizarlo a fin de estudiar las formas de presencia q u e 
tiene la Iglesia en la sociedad actual . Antes de hacerlo, creo 
necesario recordar sumariamente el sentido que tienen las for
mas modél icas que se van a presentar y la génesis y fundamen-
tación de esas formas. 

Hay que decir, ante t o d o , que los mode los no pretenden 
ser reproducciones exactas de la realidad, o ejemplares ideales 
conforme a los cuales se ha cons t ru ido , o se debe construir, la 
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real idad; algo a s í c o m o se construye un edificio conforme a su 
maque ta . L a realidad y a está const ruida; está ahí . L o s mode los 
sólo pretenden ofrecer un esquema, conoc ido y bien definido 
en sus l íneas , mediante el cual sea posible el análisis y compren
sión de la realidad que se quiere conocer . En nuestro caso con
cre to , se quiere analizar y comprender las formas que tiene la 
Iglesia de hacerse presente en la sociedad actual . Podemos decir 
que la realidad se esquemat iza en el mode lo pa ra poder ser 
mejor comprendida . Algo a s í c o m o una caricatura de la realidad 
que pone de relieve los rasgos caracter ís t icos y definitorios de la 
identidad física de la persona . N o es , pues , la realidad, sino un 
instrumento de análisis de la realidad, teóricamente conoc ido , 
que permite un conocimiento analógico de algo menos cono
c ido . 

¿ C ó m o construir el mode lo de análisis de las formas de 
presencia de la Iglesia en la sociedad ac tua l? ¿ A qué aspectos de 
la Iglesia habrá que atender para analizar sus formas de pre
sencia? ¿Qué factores determinantes de la presencia social de 
una institución conviene tener presentes? L a respuesta a estas 
dos últ imas preguntas nos proporc ionará los elementos con los 
que hay que contar para construir nuestros mode los . 

2 

L o s determinantes de la presencia social 

Puesto que se trata de estudiar los m o d o s de presencia de 
la Iglesia en la soc iedad , parece q u e , ante t o d o , habrá que aten
der a la situación de la Iglesia ante el mundo; su situación socio

lógica. Ahora bien, ¿ c ó m o se s i túa act ivamente una institución 
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en unas determinadas circunstancias his tór icas? Hay que decir 
que la si tuación viene determinada, en primer lugar, po r la com
prensión de la realidad social que tenga dicha inst i tución. 

En segundo lugar, la situación social se fija en relación a 
ciertos puntos de orientación que resultan socialmente signifi
cat ivos. En un sentido posi t ivo hay que tener en cuenta la rela
ción que se establece con "los importantes" del m o m e n t o , es 
decir, con ' l o s inf luyentes", ' l o s pudien tes" , " los dir igentes" 
de la situación social . Ellos reconocen y dan el 'Vis to b u e n o " a 
la propia ident idad. En sentido negativo, se establecen fronteras 
de exclusión, tras las que se relegan "los tabúes" del m o m e n t o , 
"los marginados" de es ta hora. Finalmente , en un sentido 
neutro , queda la ancha zona de lo insignificante y , consiguiente
mente , carente de interés. L a referencia posi t iva a ' l o s impor
t an t e s " determina fundamentalmente la situación social , pero 
esa si tuación puede recibir mat ices muy caracterís t icos de las 
referencias a los puntos de orientación negativo y neut ro . Una 
coherencia y coincidencia con el ámbi to social del m o m e n t o en 
sus tres puntos nos da una insti tución, una Iglesia, perfecta
mente establecida. 

En estrecha relación con la comprensión de la realidad y 
con la consiguiente orientación en las tres direcciones referen-
ciales indicadas, hay que atender al "rol", "elpapel", que la ins
t i tución, en nuestro caso la Iglesia, pretende representar en el 
interior de la soc iedad. Este " r o l " puede encuadrarse dentro de 
la función integradora q u e , fundamentándola, estabil izándola y 
cohesionándola , ejerce la religión en la soc iedad , o de la función 
innovadora en la que la religión ac túa c o m o principio de con-
cienciación, de impulsión y de motivación u tóp ica . Natural
mente , en uno y o t ro ca so , la acción social de la religión y de 
la Iglesia encontrará su concreción úl t ima condic ionada por el 
t ipo de sociedad en que se ejerza. " E l r o l " asumido puede ser 
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reconocido o ignorado, ambic ionado , discut ido o rechazado. El 
sentido de las dos funciones es m u y diferente y , consiguiente
mente , también lo será la forma de situarse en la soc iedad . T o d o 
ello, pues , configura decisivamente el m o d o de presencia de la 
Iglesia y también los mode los que pre tendamos construir. 

"E l p a p e l " asumido por la Iglesia, de un m o d o semejante 
a ' l o s p a p e l e s " representados por los personajes de una comedia 
o de un drama, determina las act i tudes, las conductas , el len
guaje empleado . El hombre de pueb lo , el intelectual, el funcio
nario o el rentista, se expresan y se conducen en la vida y en la 
obra representada de un m o d o diferente. También con la Iglesia 
sucede algo semejante: conducta , act i tudes, lenguaje, el hablar 
de Dios y el hablar de los hombres viene determinado por "el 
p a p e l " asumido y representado socia lmente . No es nunca una 
conduc ta arbitraria. Si en algún caso lo es , surgirá inmediata
mente en el c o n t o m o de espectadores la perplejidad y la pro
tes ta . L o mismo que el públ ico protes ta contra el actor que no 
sabe ni representa bien su papel . 

L a mi sma estructura organizativa de la Iglesia tenderá a 
modificarse y a responder al papel a sumido , c o m o si se tratase 
de un lenguaje fundamental en el que se transparenta la iden
t idad y se comunica el mensaje esencial. Hay que decir que "el 
p a p e l " asumido afecta y caracteriza a toda la persona que lo 
representa, lo mismo que a t oda la institución que en un m o 
men to determinado lo a sume . 

Finalmente , t o d a esta compleja experiencia de s í m i sma 
y de su relación social , se concreta en una autoconciencia en la 
que la p rop ia identidad se define en unos rasgos esenciales 
determinantes y se sensibiliza en una imagen q u e resulta defi-
nitoria del m o d o de presencia de la Iglesia en la sociedad y del 
mode lo capaz de analizar la s i tuación. 
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Atendiendo , pues , a t odos estos factores , pre tendo recoger 
ahora , esquemat izadas en forma de m o d e l o s , las diferentes for
mas en que la Iglesia catól ica se hace hoy presente en nuestra so 
c iedad. Al final, intentaré sacar algunas conclusiones q u e 
evalúen los dist intos mode los de acuerdo con la identidad origi
nal de la Iglesia y las demandas reales de nuestra soc iedad . 

3 

L a Iglesia exorcis ta 

Es una primera forma de situarse la Iglesia en el m u n d o , 
que tiene para ella las más hondas raíces históricas. Es c o m o 
una continuación de aquella actividad desempeñada por J e s ú s 
y confiada a sus d isc ípulos , según nos dicen los evangelios 
(Me 3, 1 4 s ) , de expulsar demonios . Supone una visión especial 
del m u n d o y del hombre c o m o pose ídos , dominados o amena
zados por las fuerzas demoníacas . U n a visión pesimis ta del 
m u n d o . El hombre es débil; está amenazado por fuerzas pode 
rosas , ante las que se siente indefenso. Cualquier d ía pueden 
presentarse en su vida en forma de desgracia irracional, de en
fermedad, de pérdida de su l ibertad. Es t a visión de las cosas 
tiene una t raducción secular y desmitif icada en la que las fuer
zas alienantes y esclavizadoras se convierten en estructuras 
económicas , sociales y pol í t icas , pero ante las cuales la Iglesia 
sigue sintiéndose l lamada a "exorcizar d e m o n i o s " . 

Ante este m u n d o y esta condición del hombre , la Iglesia se 

si túa c o m o la que posee poder para liberar, para proteger con 

su bendición. Es una fuerza benéfica y benefactora en medio del 

m u n d o . Contar con ella es garant ía de seguridad. Estar contra 
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ella es quedar a la intemperie. Su fuerza y poder es el de su 
Señor , ac tuando por cauces sacrales de sacramentos y sacramen
tales, pa t ronazgos de santos y protección de lugares santos . En 
su t raducción secular, la Iglesia ac túa c o m o fuerza social y pol í 
t ica, que asume el l iderazgo en el empeño liberador. 

Es una acción que hay que situar dentro de la función inte-
gradora de la sociedad, amenazada por la presencia disolvente 
del mal . L a Iglesia se entraña en los fundamentos mi smos de la 
sociedad ofreciéndole la sólida cimentación de los valores so
ciales esenciales, la estabil idad ordenada de la realidad social , eli
minando las fuerzas del ma l . Natura lmente , esa acción eclesial 
revestirá formas m á s o menos religiosas, más o menos seculares. 
En todo caso , la Iglesia asume su misión exorc izadora y es cons
ciente del deber que tiene de ejercerlo al servicio de la soc iedad . 
Ese es su papel en la representación social . Sus act i tudes, su len
guaje, sus act ividades, deben aparecer determinadas por el cum
plimiento de ese papel . Es lo que se espera de ella. 

En el desempeño de su papel , la Iglesia exorcis ta se si túa 
ante ' l o s impor tan tes" , que son , ante t o d o , los que dan recono
cimiento y valor a su tarea, po rque compar ten su visión del 
m u n d o amenazado y reconocen su poder exorc izador . Son las 
gentes que buscan su bendición y su oración. Son también " los 
impor t an t e s " de la si tuación social establecida, directamente 
interesados en el mantenimiento y robustecimiento de un 
m u n d o frente a todas sus amenazas . L a Iglesia es un remedio 
eficaz contra las debil idades y achaques de la soc iedad . L a Igle
sia se hace esencialmente fuerza social conservadora y , en ese 
sent ido, al iada con todas las fuerzas consti tutivas de la situa
ción, frente a las presiones externas que la amenazan. L a s fuer
zas determinantes de esas presiones amenazadoras se convierten 
en " t a b ú e s " , mundos aco tados y excomulgados , a los que hay 
que aislar y de los q u e hay que aislarse. 
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Puede también suceder q u e , ac tuando en el sent ido d e su 
función integradora de la soc iedad y en virtud del desempeño d e 
su rol exorc izador , la Iglesia se convierta en fuerza personaliza-
dora y l iberadora, al denunciar las formas de mal presentes y 
arraigadas en las si tuaciones establecidas. Se t ra ta de una con
versión y purificación del rol exorc is ta frecuentemente acaecida 
en la historia. Comunidades tradicionales, fundamentalmente 
conservadoras , en un m o m e n t o d a d o se convierten en comuni
dades l iberadoras, focos activos de renovación social . El ejem
plo de la Iglesia la t inoamericana es realidad viva hoy . 

El lenguaje empleado po r esta Iglesia es fundamentalmente 

moral izante , discernidor del bien y del ma l . El m u n d o , el hom

bre , su realidad y sus p royec tos se ven s iempre desde una pers

pect iva eminentemente social . E s t á p lanteada la lucha entre el 

bien y el m a l que amenaza en t o d o m o m e n t o la vida de los hom

bres . Se trata de concienciarse de esa si tuación y de encuadrar 

t o d o s los acontecimientos en ese marco dialéct ico. 

L a estructura organizativa de es ta Iglesia es fuertemente 
clerical. S o n los consagrados los detectadores de las distintas 
formas de presencia del mal . S o n ellos los q u e , en virtud de la 
consagración, están en poses ión de la 4 ' sacra p o t e s t a s " . L a 
acción del la icado queda , normalmente , reducida a función de 
" acó l i t o " . A y u d a al ejercicio de unas funciones reservadas a los 
clérigos. 

4 

L a Iglesia " A r c a de sa lvac ión" 

L a imagen q u e d a nombre al mode lo y que sensibiliza l a 
autoconciencia con la q u e este m o d e l o de Iglesia se s i túa ante la 
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sociedad está t o m a d a de la narración b íb l ica del diluvio uni
versal. Arca , donde N o é , sus hijos y los animales escogidos por 
él se salvan en medio de la catástrofe que destruye el m u n d o . L a 
imagen se incorpora al m u n d o de la apocal íp t ica , cuando se 
espera c o m o inminente el desencadenamiento de una nueva 
catástrofe destructora. " C o m o sucedió en los d ías de N o é , a s í 
será también en los d ías del Hijo del h o m b r e " (Le 17 , 2 6 ) . L a 
imagen ha recibido m u y pronto un sentido eclesial en la antigua 
tradición patr ís t ica . A lo largo de la Edad Media será la tra
ducción del principio teo lógico: " F u e r a de la Iglesia no hay sal
vac ión" . 

El m o d e l o se fundamenta en una visión radicalmente pesi
mis ta de este m u n d o . Es t á condenado y está envuelto en un pro
ceso que de semboca en su destrucción. Consiguientemente, lo 
único verdaderamente importante es conseguir salvarse en 
medio de la crisis que llega y a . E s a salvación la asegura la Iglesia 
y nada más que la Iglesia. Por eso hay que estar dentro de ella y 
cumplir las condiciones que aseguran su pertenencia a ella. 

E s a fue la idea animadora de todos los movimientos apoca
l íp t icos en t iempos de J e s ú s . El movimiento iniciado por él no 
fue una excepc ión . Es la mi sma visión del m u n d o que se repi te , 
una y otra vez, en los movimientos apoca l íp t icos de todos los 
t i empos . El m u n d o está a pun to de destrucción. Hay que sal
varse. L a salvación sólo se consigue en la Iglesia, en ' l a verda
dera Iglesia" , el grupo que se considera a s í m i smo c o m o " A r c a 
de salvación". L a dilación de la parus ía produjo un desplaza
miento del acento de la crisis final del m u n d o y de la historia a 
la crisis personal de la muer te del individuo y de su ju ic io parti
cular. En esa nueva forma part icularizada se mantendrá el es
q u e m a dando vida a una manera particular de comprenderse la 
Iglesia. 
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L a visión del m u n d o es , pues , la de una realidad que ha lle
gado a su m o m e n t o final, somet ida a ju ic io y a cast igo por sus 
pecados . J u i c i o condenator io y cast igo inminente. Hay una 
contraposición radical de la Iglesia frente a la soc iedad. N o 
pertenece a este m u n d o . Por eso es el lugar privilegiado donde 
es posible salvarse. Por estar el m u n d o condenado y por ser ella 
el resto que se salva, la Iglesia se desinteresa de este m u n d o para 
mirar al futuro y al m u n d o del futuro. Proclama la condena de 
este m u n d o y de sus p e c a d o s ; rompe con él. 

L a privatización de la visión escatológica, p rovocada por la 
dilación de la parus ía , da lugar a un proceso paralelo de privati
zación de la manera de situarse la Iglesia en este m u n d o y ante 
la soc iedad . S o n los puntos de vista, p roblemas e intereses del 
individuo los que se imponen frente a la soc iedad . L o que 
cuenta son los pecados personales , no los pecados sociales. L o 
que llega, para lo que hay que estar alerta, es la muerte del 
hombre , el ju ic io particular, la suerte eterna del individuo. T o d o 
esto supone un cambio profundo de perspect iva y de horizonte 
de comprensión de la realidad del m u n d o . Deja de dominar la 
conciencia del enfrentamiento y ruptura con la realidad mun
dana . L o que urge y se hace p rob lema es el ámbi to pr ivado. Con 
la realidad social puede establecerse, y de hecho se es tablece , un 
acuerdo tác i to , que reconoce los l ímites en los que se mueve 
cada uno . Traspasar esos l ímites será pecado siempre conde
nable , "pel igrosa po l i t i zac ión , \ Se ha p roduc ido la domest ica
ción religiosa de la Iglesia. S e ha pasado de una función social 
abiertamente innovadora a otra función restrictiva e integradora 
que se expresa en acciones compensadoras e i lusorias. 

El rol de la Iglesia, "Arca de sa lvación" , resulta fuerte
mente afectado por este proceso de privatización y por la forma 
de situarse ante la soc iedad , que va impl icada en él . Se p roduce 
un cambio notable en la circunstancia sociológica en la q u e se 



10 

si túa la Iglesia. " L o s impor tan tes" , que en un primer m o m e n t o 
eran para este mode lo todos los afec tados por el mundo opre
sor , " los p e r d i d o s " del m u n d o , los que necesitan y esperan la 
l iberación, pasan a ser los hombres t odos pecadores , a los que 
la Iglesia asegura un fin garant izado para pasar con éxi to el 
ju ic io particular: ú l t imos sacramentos y auxil ios espirituales, 
sufragios por el difunto, reposo en tierra sagrada. L a zona de 
tabúes se desplaza igualmente. L o que originalmente era el 
mundo de contravalores condenado c o m o causante de una 
si tuación que ha mot ivado la cólera divina, pa sa a ' l o s pecados 
pe r sona le s" del individuo pr ivado, conforme a una ét ica pr ivada, 
que pone sus acentos peculiares, sus silencios y escándalos , de 
acuerdo con su particular mora l , en los preceptos divinos. 

El lenguaje que habla es ta Iglesia es , inicialmente, un len
guaje profé t ico , de denuncia y anuncio de la l legada del Dios 
que viene a juzgar . Denuncia de la si tuación de pecado y opre
sión injusta. Anuncio de esperanza para los opr imidos . El cam
bio que implica la privatización de la perspect iva escatológica 
genera un nuevo lenguaje con sus formas propias encaminadas 
a expresar los nuevos acentos y contenidos . S e desinteresa de las 
cuest iones de este m u n d o y de las perspectivas socio-pol í t icas . 
L o que interesa es el término final. Por eso se insiste fuerte
mente en " los nov í s imos" , ese t ramo decisivo de la existencia 
de todo hombre , lleno de riesgos, que espera inevitablemente 
a t o d o hombre . "Mis iones" , "e jerc ic ios" , montarán su predica
ción sobre esta temát ica . L a catequesis se orientará hacia esos 
mismos objet ivos. Con un objetivo fuertemente individual, lo 
que impor ta es imbuir al creyente del "san to temor de D i o s " , 
de la urgencia de la salvación, de la importancia de todo un sis
t ema de seguridad que ofrece la Iglesia. 

L a organización estructural es un reflejo del rol asumido y , 
en úl t imo término, de la conciencia de la identidad eclesial que 
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se p o s e e . Inicialmente la Iglesia, Arca de salvación, se estructura 

en función de las exigencias de la misión profét ica de anuncio 

del fin inminente. T o d o el grupo vive intensamente la tensión de 

la espera escatològica, pero la autor idad se reconoce , sobre 

t o d o , en " los p r o f e t a s " y ' l o s após to l e s" , encargados de pro

clamar el mensaje de denuncia y de anuncio del fin. L a dilación 

de la parus ía y el consiguiente desplazamiento hacia una escato

log ia intermedia privatizada concentra la autor idad en los res

ponsables del s is tema de seguridad personal , los capaces de 

comunicación de los sacramentos de penitencia y eucarist ía , los 

que tienen la responsabil idad de dirección, admisión y exclusión 

en el espacio de salvación privilegiado que es la Iglesia. 

5 

L a Iglesia "Mater et Magis t ra" 

L o s dos calificativos tienen una historia larga c o m o expre
siones definitorias de la identidad de la Iglesia. Decir que la Igle
sia es Madre ha llegado a ser una imagen clásica en la t radición. 
En cierta manera se encuentra y a en el Nuevo Tes t amen to . 
" E s t o s son mi madre . . . quien cumpla la voluntad de Dios es . . . 
mi m a d r e " (Me 3 , 3 4 s ) . " L a Je rusa l em de arriba es l ibre; esa es 
nuestra m a d r e " (Gal 4 , 2 6 ) . Es te germen inicial se desarrolla 
p ronto c o m o consecuencia de la experiencia de la vida cris
t iana. " L o s crist ianos se hacen, no nacen" , dec ía Tertul iano. 
L a experiencia de ese hacerse en el seno de la Iglesia es el que 
fundamentó el t í tu lo . Y estrechamente unido al p roceso de ges
tación del cristiano va la función pedagógica de enseñanza. A h í 
encuentra continuidad la función de enseñar que J e s ú s desem
peñó en su vida. L a Iglesia, asistida por el Espí r i tu del Señor , 
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deposi tar ía de la enseñanza del Maes t ro , se hace ella Maestra y 

luz para los creyentes y para t o d o el m u n d o . 

L a s circunstancias soc iopol í t icas q u e siguen al hundi
miento del Imperio R o m a n o de occidente colocan a la Iglesia 
en una si tuación to ta lmente nueva, que va a dar una compren
sión y extensión también nuevas a ambos calificativos. Las 
nuevas unidades pol í t icas surgidas de la gran crisis encuentran 
en la fe cristiana el principio de cohesión que asegura la propia 
ident idad. D e este m o d o la maternidad de la Iglesia se tempo
raliza y pol i t iza. Eu ropa nace en el seno de la Iglesia. Por otra 
par te , la Iglesia no sólo es la deposi tar ía de la divina revelación; 
es también la deposi tar ía y conservadora de la cultura humana . 
El magisterio de la Iglesia se seculariza. L o s pueblos jóvenes en
cuentran en la Iglesia su p e d a g o g o . Y este ejercicio de ambas 
funciones s i túa a la Iglesia en un pues to y act i tud ante la so
ciedad hechos de superioridad y pro tecc ionismo, que se extien
de a todos los ámbi tos de la vida. 

El nacimiento del m u n d o mode rno cuest iona radicalmente 
es ta posic ión y el ejercicio de las funciones que la definen. L a 
"crisis de la conciencia e u r o p e a " (Paul Hazard) , que inicia la 
I lustración, es un proceso de emancipación espiritual y de des
plazamiento sociológico de la Iglesia. Nace un m u n d o y una so
ciedad nueva. Hay que afrontar p roblemas inéditos y andar 
caminos desconoc idos . Y en es ta nueva si tuación la Iglesia 
reasume con t o d a decisión su función de Madre y Maestra, tal 
c o m o la hab ía desempeñado en el p a s a d o . Ahora los problemas 
que hay que solucionar son inmensamente compl icados ; las di
mensiones del m u n d o que nace son planetarias. Es a q u í donde 
s i tuamos el mode lo de Iglesia que vamos a analizar. 

L a visión del m u n d o sigue s iendo la de una sociedad in
fantil, menor de edad , necesi tada, por lo tanto , de tutela y de 
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instrucción. Es un m u n d o que va andando su camino entre pe
ligros de "malos a m i g o s " y de seductores corruptores . Ciencias 
posi t ivas, ciencias del espír i tu, técnica, son vistas y valoradas 
con cierto escept ic ismo. Necesitan la luz que las fundamente y 
les dé sent ido. L a s crisis pol í t icas y socio-económicas que sa
cuden el mundo son un indicio de la necesidad de que la Iglesia 
vuelva a ocupar su pues to central y su autor idad decisiva. Fa l ta 
luz . Fal ta autor idad. Fal ta dirección. 

T o d o ello puede proporcionarlo la Iglesia, c o m o lo propor
cionó en otros m o m e n t o s difíciles de la historia humana . Posee 
la verdad que le confió Cris to, el que dijo que era " la V e r d a d " y 
" la L u z " . Tiene la autor idad de su Señor que , antes de enviarla 
al m u n d o entero, dijo a sus disc ípulos en la mon taña de Gali lea 
que se le hab ía dado " t o d o poder en el cielo y en la t ie r ra" 
(Mt 2 8 , 18 ) . Es tá do t ada de la experiencia y sabidur ía de su 
larga existencia. Por eso la Iglesia, Madre y Maestra, piensa que 
es deber suyo ocupar en la sociedad el pues to de generadora y 
educadora . El m u n d o que hoy nace y crece, a pesar de su apa
rente autosuficiencia, necesita protección y dirección. 

Para el cumplimiento de esta mis ión , la Iglesia asume una 
función social decididamente integradora, frecuentemente res
trictiva y correctiva de los impulsos innovadores que pueden 
amenazar el equilibrio de la s i tuación. S u c a m p o de iluminación 
se ext iende a toda la compleja vida moderna , tan to en el ámbi to 
privado c o m o en el públ ico . En lo privado se actualiza, p royec
tándola sobre las nuevas si tuaciones, la tradicional ét ica cris
tiana. En el ámbi to públ ico se elabora con esfuerzo todo un 
cuerpo de doctr ina social y económica , la "Doct r ina social de 
la Igles ia" . S e enseña, corrige o condena a todos los factores 
agentes de la nueva si tuación. 
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Es tos agentes son " los impor tan tes" , ante los que la Igle
sia afirma su propia identidad. S e trata de grupos dirigentes y 
pudientes que en el m o m e n t o determinan la vida pol í t ica , so
cial o intelectual de nuestro m u n d o . Ante ellos se sitúa y a 
ellos va dest inada primordialmente su orientación pedagógica . 
Captar la atención benévola de estos grupos no es fácil ni des
interesado. Só lo el reconocimiento de que la Iglesia sigue 
siendo un poder real importante suscita un cierto respeto e 
interés, ante la posibi l idad de que ese poder potencie el poder 
propio o , al m e n o s , no llegue a incrementar el de los compet i 
dores . De este m o d o , la Iglesia queda encadenada al j uego . Por 
otra par te , la sucesión cambiante de los grupos importantes da 
a su acción la apariencia, al m e n o s , de un descarado oportu
n ismo. 

Marginadas por los desplazamientos de los compromisos 
históricos y por la apremiante necesidad de ser admit ida y o í d a 
quedan amplias zonas de valores, temáticas y grupos que en su 
d í a fueron impor tantes , o que lo serán mañana , pero que hoy 
no significan nada en la sociedad establecida, ni t a m p o c o lo 
significan para una Iglesia que necesi ta establecerse para realizar 
con eficacia la función que se ha m a r c a d o . Para el lo, tan impor
tante c o m o alcanzar el reconocimiento de los importantes es 
respetar sus tabúes . Claro que esos si lencios, impues tos por las 
circunstancias históricas, han tenido q u e ser confesados y 
lamentados po r esta Iglesia, Madre y Maestra , condenada a vivir 
pendiente de la pr imera plana. 

El rol asumido ha tenido c o m o resul tado un impresio
nante incremento de la actividad magisterial de la Iglesia. En 
siglo y medio ese magister io ha hablado más que en los die
c iocho siglos anteriores. Su enseñanza cubre , prác t icamente , 
t oda la actividad humana . Paralelamente se ha desarrollado el 
interés y la dedicación de la Iglesia a las tareas educativas. L a 
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casi total idad de los Insti tutos religiosos dedicados a la ense

ñanza nacen en contac to con este m u n d o moderno que es pre

ciso educar . En ambas actividades la función de la Iglesia tiene 

un sentido de fundamentación, cohesión y estabil ización, que la 

dejan abierta a acusaciones de conservadurismo, cuando ha te

nido que afrontar si tuaciones conflictivas. 

El lenguaje de esta Iglesia aparece fuertemente determi
nado por la perspectiva ant ropológica y sociopol í t ica . El nece
sario diá logo con las modernas Ciencias del hombre , le impone 
su temát ica , su vocabulario y sus estructuras de pensamiento . El 
hablar de Dios se hace , cada vez m á s , c o m o condición de inteli
gibilidad y sent ido, hablando del hombre . Un Dios ordenador de 
este m u n d o . Arqui tec to y Relojero son dos imágenes especial
mente significativas para el m u n d o religioso de la Ilustración. 
Es un Dios que se revela esencialmente en el hombre y en su his
toria. 

L a estructura organizativa de la Iglesia, Madre y Maestra , 
t iende a desarrollar y facilitar la acción de los órganos a través 
de los cuales forma, educa y enseña. L o s sujetos detentadores 
del poder magisterial alcanzan un relieve y reconocimiento espe
ciales, sean personas físicas o colegiales. E s t o supone un decla
rado fortalecimiento de la estructura jerárquica, deposi tar ía del 
poder de enseñar autént icamente , es decir, con la autor idad y en 
nombre de Cristo. También se tiende al robustecimiento de las 
normativas disciplinares, impuestas con una función de afirma
ción de la autor idad y de educación. Pero todas estas potencia
ciones estructurales dan pie a choques y recelos frente a los 
ot ros factores de enseñanza y formación existentes en la Igle
sia. En consecuencia , se desarrollan act i tudes y estructuras de 
control que reafirman y aseguran la eficacia de las dos fun
ciones característ icas de este m o d e l o . 
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6 

L a Iglesia profét ica y servidora 

Definen el mode lo esos dos calificativos, de gran prestigio 
en t oda la tradición cristiana. A m b o s corresponden a dos tí
tulos cristológicos con los que la pr imera Comunidad cristiana 
expresó su experiencia de lo que hab ía sido la vida de J e s ú s de 
Nazaret y confesó su fe en el valor permanente de las dos fun
c iones . Históricamente la Iglesia se ha sentido identificada con 
ambas funciones en los m o m e n t o s en los que se ha mos t rado 
especialmente sensible a sus orígenes car ismáticos o ha preten
dido reencontrar una identidad evangélica difuminada. Hoy los 
dos determinantes están vivos en el origen y desarrollo de casi 
t odos los movimientos eclesiales de base . Son también dos 
rasgos caracterís t icos de la nueva imagen de Iglesia que nos dio 
el Concilio Vat icano II . 

Aunque los dos calificativos están estrechamente relacio
nados entre s í y pertenecen a la descripción de un mi smo 
m u n d o rel igioso, el m u n d o de la p rofec ía , tienen cada uno , sin 
embargo , rasgos y mat ices importantes que conviene advertir. 
El carácter profét ico nos pone directamente en contac to con la 
Palabra que Dios habla a los hombres . Una Palabra que unas 
veces es denuncia, o t ras esperanza, pe ro que siempre resulta 
provocat iva y responsabi l izadora para aquel los a quienes se 
dirige. El carácter de servicio significa, ante t o d o , relación de 
dependencia a o t ro ; disponibil idad y atención a las necesidades 
y exigencias de aquellos a quienes se sirve. L o s dos caracteres se 
integran en una figura que pretende reproducir el estilo y el ca
mino seguido po r J e s ú s . 



17 

L a comprensión del m u n d o que tiene es ta Iglesia profét ica 
y servidora difiere notablemente de la que tenían los mode los 
anteriores. El m u n d o , la soc iedad, es el término al que se dirige 
la misión profét ica; el destinatario de la Palabra de Dios de que 
es por tador el profeta . E s a Palabra es siempre salvadora, libera
dora y creadora. V a dirigida preferencialmente a los pequeños , 
a los pobres y opr imidos , a los que están necesi tados de salva
ción. El m u n d o es también para la Iglesia término al que se 
dirige su servicio. El servicio no se orienta a los poderosos , 
sino a lo que no tiene poder ni voz , a lo perdido e insignifi
cante . Misión y servicio hacen a la Iglesia atenta a este m u n d o , 
a sus problemas y necesidades, pero no a distancia ni desde 
fuera, sino en la p rox imidad y desde dentro. El m u n d o es inter
locutor de una Palabra divina que lo interpela e impulsa ; está 
necesi tado de atención y servicio en sus niveles m á s débiles. 
Hay , pues , interés, inserción y dependencia de la realidad mun
dana . Hay, fundamentalmente, como en Dios que envía a su 
Hijo porque ama al m u n d o ( J o 3, 1 6 ) , c o m o en Cristo que d a 
su vida por la vida del m u n d o ( J o 6, 5 2 ) , amor al m u n d o y com
prensión desde el amor . 

Desde esa perspectiva, la Iglesia profét ica y servidora se 
si túa ante el m u n d o c o m o enviada a él. Se siente comprome
tida en la transmisión de un mensaje que hay que llevar a su 
dest ino, hacer inteligible y creíble . L a garant ía de la verdad de 
lo que se dice debe ser el m i smo mensajero , que cree y vive lo 
que transmite. Por otra par te , la función servidora supone una 
posic ión integrada en el m u n d o de aquellos a quienes se sirve. 
Se pertenece y se vive solidario con el m u n d o . L a acción de la 
Iglesia debe coincidir y colaborar con los otros muchos factores 
que sirven en el mundo y de los que se sirve el m u n d o . N o se 
trata, sin embargo , de una posición indiscriminada ante este 
m u n d o . " L o s impor t an t e s " ante los que se s i túa la Iglesia y 
definen su identidad están claramente definidos. S o n los per-



18 

d idos , los pobres a los que se evangeliza la Buena Nueva (Mt 
1 1 , 5 ) , los insignificantes a los que se presta voz y se p romete 
la l ibertad. Se da una corrección radical a los puntos de vista y 
criterios con los que las instituciones negocian su identidad 
social . 

L a función social asumida se mueve en los dos sentidos 
fundamentales en que ac túa socialmente la religión. C o m o 
por tadora de una Palabra profét ica, la Iglesia se hace principio 
de innovación social. Conciencia a aquellos a los que se dirige 
la Palabra, los hace responsables , los impulsa a la reivindicación 
de sus derechos, mueve a la creación de la u t o p í a cristiana. Al 
asumir la función servidora ac túa c o m o principio integrador de 
la soc iedad , comunica fundamentación y cohesión, incorpo
rando a la convivencia, apor tando la voz de los que has ta el 
m o m e n t o se encontraban marginados y perdidos para la rea
l idad social . S u acción es , en todo ca so , potenciat iva de aquello 
que encuentra con su Palabra y con su servicio, nunca restric
tiva o domest icadora de los impulsos renovadores. L a Iglesia 
asume de este m o d o un rol de agente renovador y transfor
mador de la sociedad. S o n funciones totalmente acordes con 
lo rel igioso, pero q u e resultarán profundamente incómodas 
para todos los q u e quisieran una congelación de la situación 
en favor del mantenimiento de unos pues tos privilegiados. 
Por eso se buscará por todos los medios encauzar estas accio
nes en un sentido de resignación y de soluciones i lusorias, rele
gadas en forma de compensac iones a o t ro m u n d o , más allá del 
nues t ro . 

Hay una preocupación especial po r el lenguaje, por su 
inteligibilidad, que haga accesible el contenido del mensaje al 
pueb lo y a los sencillos. L o s contenidos evangélicos del anuncio 
de la p rox imidad del Reino de Dios , de las Bienaventuranzas y 
del Se rmón de la Montaña se sitúan en un primer p lano . Se 
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b u s c a traducir su sentido a las si tuaciones de hoy . Se desarrolla 
una gran preocupación por la hermenéutica, por la interpreta
ción y el sentido de la Palabra divina. Y ese sentido se busca en 
la lectura directa, viva, comunitaria, de la Escri tura. T o d o ello 
exige , al mismo t iempo, una particular atención al m u n d o , a sus 
prob lemas , tal como se presentan en los niveles m á s abando
nados a los que se pretende servir. 

L a organización de la Iglesia profét ica y servidora tiende a 
expresar esa especial conciencia de su identidad y mis ión. Se 
reconoce y atiende a la presencia car ismática en toda la Comu
nidad. Se piensa en una Iglesia t o d a ministerial, en la que se re
conozca toda la complej idad de los ministerios y servicios, inte
grados en la confesión de un mi smo Espír i tu , un mi smo Señor 
y un mismo D i o s , "que obra todo en t o d o s " (1 Cor 12 , 6 ) . Se 
acentúa la importancia de la estructura d iakónica y de comu
nión de la Iglesia toda . Y crece la conciencia de que t o d a Comu
nidad cristiana es una Comunidad fraterna y de servicio. Es tos 
puntos de vista y la conciencia que los i lumina impulsan a pre
sionar para conseguir una acomodac ión de las viejas estructuras 
y la creación de nuevas, en las que se transparenten las rea
l idades de la comunión y la corresponsabi l idad. 

7 

Conclusión 

Al terminar esta presentación de dist intos mode los de Igle
sia, hay que recordar que ninguno de ellos reproduce exacta
mente la realidad. T o d o s , sin embargo , están construidos te
niendo presente esa real idad. N o exis te una Iglesia exorcis ta 
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pura , ni una Iglesia profét ica y servidora que pueda identificarse 
sin más con este m o d e l o . Ex is ten , y a la luz de los mode los pue
den detectarse , Iglesias en las que el aire de familia nos permite 
situarlas predominantemente dentro de tal o cual mode lo . O, al 
m e n o s , existen acciones , act i tudes , puntos de vista de la Iglesia 
que pertenecen ciertamente a la actuación de uno u otro m o 
delo . A h í reside el valor de estas construcciones artificiales, en 
la posibi l idad de proporcionar un diagnóst ico, al situar esas ac
ciones, act i tudes y puntos de vista en un conjunto que les da su 
verdadero sent ido. 

Cuando pensamos en el servicio de Caritas, en su compren
sión y formas de actuación, no cabe d u d a de que no pocas de 
las diferencias en su concepción nacerán de que se le piense y 
programe dentro del predominio de unos mode los o de o t ros . 
E l conjunto descubre el sent ido y la razón de ser de opciones de 
las que tal vez no sabemos dar una expl icación satisfactoria. L o 
que no cabe d u d a es que su sentido m á s profundo y cristiano lo 
encontrará dentro de un con tex to eclesial que se esfuerce por 
responder al m o d e l o de una Iglesia profét ica y servidora. E s en 
ella donde se encuentra una p rox imidad e inserción en el m u n d o 
actual que responde con m á s coherencia al movimiento de sal
vación y l iberación que el Señor , J e s ú s de Nazare t , quiso hacer 
permanente en su Iglesia. 



FUNCIÓN GEI TICO-UTOPICA 
DE LA I G L E S I A . 

Por Anton io Bravo 

Hablar de la Iglesia c o m o "instancia c r í t i c a " resulta y a 
algo manido y , de algún m o d o , irrelevante. L a pa labra cr í t ica , 
usada a t iempo y des t iempo por unos y o t ros , encierra conno
taciones sumamente contradictor ias . En nombre de la función 
cr í t ica de la Iglesia irnos apuestan por un social ismo marx iano . 
Y no faltan quienes propaguen nuevas formas de cruzadas . Pero, 
al m ismo t i empo , resulta un tanto irrelevante, pues el ejercicio 
de la "c r í t i ca" no parece suscitar el " e s c á n d a l o " crist iano. ¿ N o 
habremos ca ído en un cierto verbal ismo? ¿ N o será que la crí
t ica se hace desde posturas interesadas? ¿ E s t á bas tante identi
ficado el "desde d o n d e " se hace la cr í t ica? ¿ O sucede que la 
sociedad tiene tal capacidad integradora que toda cr í t ica queda 
amor t iguada por el recurso al plural ismo indiscr iminado? 

Cualquiera que sea la respuesta a estas preguntas , queremos 
adelantar una afirmación, importante a mi j u i c io : el crist ianismo 
c o m o Iglesia no puede reducirse a la esfera de lo " p r i v a d o " o al 
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campo de los problemas ét ico-educativos. Su presencia efectiva 

ha de extenderse a t o d a realidad pol í t ica , económica y social , 

pues el hombre vive la "gracia o la des-gracia" c o m o ser histó

rico, como protagonis ta o paciente de los d inamismos histó

r icos . Por lo tan to , el " amor hasta el e x t r e m o " induce a la Igle

sia a hacerse presente en aquellos mecanismos que deciden el 

futuro del hombre y de la historia. 

Mis reflexiones se ceñirán a la presencia de la Iglesia en 
' l o po l í t i co" . Y , con el ánimo de acotar m á s mi reflexión, 
entenderé por pol í t ica "el p roceso de gestión del Bien Común 
desde el poder que se posee o busca conquis ta rse" . L a razón 
de esta acotación me proviene de la experiencia vivida d í a a 
d í a . Por una par te , necesi tamos salir de las ambigüedades de 
" t o d o es po l í t i ca" . Y , por otra par te , neces i tamos superar las 
acusaciones mutuas en el seno de la Iglesia, "estáis haciendo 
po l í t i ca" . Con lo cual caemos tanto en los "neu t ra l i smos" 
legit imadores de si tuaciones alienantes c o m o en los " r ece los" 
descalificadores o en los " r educc ion i smos" desidentificadores 
de lo crist iano. Por t an to , conviene desde el principio situar con 
claridad el espacio de nuestra ref lexión: ¿cuál es la función 
cr í t ico-utópica de la Iglesia en el proceso de gestión del Bien 
C o m ú n hecha desde el poder y a p o s e í d o o que busca conquis
tarse? 

Una últ ima precisión puede ayudar a situar mi reflexión 
en las coordenadas de la Iglesia que vive en la sociedad espa
ñola , cuya caracter ís t ica clave sigue siendo la T R A N S I C I Ó N , 
en b ú s q u e d a de un m o d e l o democrá t ico . En estas coordenadas 
de la transición, la palabra Iglesia tiene resonancias m u y va
r iadas . Para unos sigue sonando a ' j e r a r q u í a " ; pa ra otros o í d o s , 
Iglesia equivale, pr incipalmente, a comunidades o grupos cuali
f icados . Pocos piensan en categor ías de Pueblo de D i o s . A lo 
largo de mi reflexión no descartaré ninguna de estas resonancias, 
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aunque me referiré con preferencia a la Iglesia c o m o Pueblo de 
D i o s , en cuyo seno han de actuar tanto la j e ra rqu ía c o m o las 
comunidades y grupos . 

Desde estos presupues tos y en el marco de Corintios X I I I 
buscaré precisar las consecuencias de la "car idad p o l í t i c a " , 
expresión cimera del amor que sabe comprender al otro c o m o 
" s o c i o " en su carácter de persona irrepetible. 

I 

R A C I O N A L I D A D P O L I T I C A Y U T O P I A C R I S T I A N A 

Cuando los diferentes miembros del Pueblo de Dios abor
dan lo po l í t i co , están somet idos a un abanico de tentaciones. 
Es te abanico va desde los que piensan que lo " p o l í t i c o " ha de 
estar al servicio de los intereses de la fe, hasta aquellos que 
ponen , consciente o inconscientemente, la fe al servicio de un 
p royec to po l í t i co . Dentro de esas posic iones ex t remas se en
cuentran los " p u r o s " , para quienes lo po l í t i co es s iempre algo 
" c o n t a m i n a d o " ; se encuentran también los " é t i c o s " , q u e juzgan 
el discurso pol í t ico desde el discurso é t ico. Por tanto, si que
remos proceder con seriedad es preciso recuperar el "respeto de 
la racionalidad po l í t i ca" , desde una ident idad cristiana vivida sin 
comple jos , es decir, con confianza y sencillez d iakónica . S ó l o 
a s í se podrá estimular a "quienes son o pueden llegar a ser capa
ces de ejercer ese arte tan difícil y tan noble que es la po l í t i ca" , 
a prepararse y ejercitarla con plena responsabil idad ( G S 7 5 ) . 
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1. L a racionalidad pol í t ica . 

El lenguaje del " p o l í t i c o " que ejerce el poder o b u s c a con
quistarlo en función del Bien Común , tiene su propia raciona
l idad, aunque no debemos ignorar su pun to de arranque, el fin 
o futuro, que escapa presumiblemente a la racionalidad verifi-
cable de la ciencia. 

El po l í t i co ofrece una alternativa global de sociedad en que 
el hombre podrá desarrollar mejor sus aspiraciones de autorreali-
zación. Entonces el lenguaje se hace preformativo en el sentido 
de la f i losofía anal í t ica. El po l í t i co " p r o m e t e " un futuro 
implicándose responsablemente a llevar una acción coherente. 
Su declaración de intenciones le implica a racionalizar una 
acción donde su " p r o m e s a " pueda ser verificaz. Pero la verdad 
de su afirmación está dada m á s en términos de posibi l idad que 
de realidad exis tente . D e ah í que la respuesta del c iudadano nor
mal p roceda m á s de la empa t i a y s impa t ía susci tada por la "pro
m e s a " que por la mi sma ' nac iona l idad" de la p romesa . 

Conviene, pues , que saquemos algunas conclusiones antes 
de pasar adelante. En primer lugar, el discurso inicial del pol í 
t ico parte m á s de un futuro ideal a crear que de una contes
tación verificable. En segundo lugar, se dirige m á s a unas expec
tativas presentidas que a una reflexión del pueb lo . Y , en tercer 
lugar, se b u s c a una confianza y esperanza que le da un apoyo 
real para conseguir los fines p ropues tos . T o d o esto nos ayudará 
a si tuarnos a la hora de hablar de "respeto c r í t i c o " desde la 
u t o p í a cristiana. Y sólo a s i l a a u t o n o m í a de lo " p o l í t i c o " podrá 
tener su verdadera razón de ser. 

El po l í t i co serio que ha hecho un discurso '•preforma-
t ivo" , intentará fundarlo en la racionalidad de las constata
ciones y en el desarrollo de la acción humana capaz de verificar, 
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confirmar y traducir adecuada y ef icazmente las p r o m e s a s " 
responsables hechas ante el pueb lo , que en una democrac ia 
q u e d a c o m o instancia soberana. Entonces la racionalidad fun
ciona de la forma siguiente: 

a) Se ofrece una información disponible en función de 
describir una situación que avala el pun to de arranque y su 
c ima. Pero en este pun to vemos y a c ó m o pueden utilizarse las 
diferentes informaciones. Bas te recordar los debates del vo to de 
censura. Sucede , pues , que las informaciones suelen ser parciales 
y tendenciosas . 

b ) Se presentan diferentes estrategias c o m o caminos a 
seguir para conseguir la "al ternat iva" p ropues ta . Es tas estra
tegias aparecen c o m o hipótesis de t rabajo, cuya veracidad y 
operatividad sólo nos lo podrá decir el futuro, pues depende de 
varias variantes. A q u í se exigiría rigor para explicar a donde 
pueden conducir alternativamente las estrategias, según se pro
duzcan unas u otras variantes. Pero es to ser ía demas iado compli 
c a d o . 

c) Luego se procede a una evaluación de las estrategias, 
desde unos " índices ax io lóg icos" , no siempre jus t i f icados ni 
convenientemente s i tuados en el conjunto. 

d) A cont inuación, esto se traducirá en normas de com
por tamiento para unos y o t ros , que en la actual democracia 
vendrán dadas o ratificadas por la m a y o r í a de votos parlamen
tarios. 

e) F inalmente , el " p o l í t i c o " se conf ía al veredicto del 
pueb lo , que en las urnas podrá renovarle o quitarle su con
fianza. Es el j uego po l í t i co . Mientras tanto , entrarán en escena 
una serie de táct icas y transacciones tendentes a hacer posible el 
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" p a s o " a la "opc ión p r o p u e s t a " c o m o p romesa por parte del 
po l í t i co o del par t ido pol í t ico correspondiente . 

C o m o vemos , por tanto , se nos propone una " m e t a " c o m o 
deseable y pos ib le , una "es t ra teg ia" c o m o camino para conse
guirla (hipótesis) , una "normat iva" c o m o implicación respon
sable de todos en el fin perseguido, y una "e l ecc ión" c o m o pro
ceso evaluativo. He a q u í la "racional idad p o l í t i c a " de nuestro 
m o m e n t o . 

Para estudiar el respeto que merece esta racionalidad, con
viene recordar que es tamos ante "proposic iones evaluativas, pro
posiciones normativas y proposic iones preformat ivas" . 

2 . El respeto de la racional idad po l í t i ca . 

L a "racionalidad po l í t i ca" , por tanto, hay que enjuiciarla 
desde su misma racionalidad. S ó l o a s í podremos entrar en el 
autént ico respeto . Y por respeto entiendo " reconoc imien to" y 
"responsabi l idad con el o t ro has ta el final". El respeto c o m o 
"dejar hacer" o como " s o p o r t a r " no pasa de ser falta de coraje, 
cerrazón y dimisión. Por tanto , el Pueblo de Dios no puede caer 
en la t rampa del "fa lso r e spe to" , es decir, de la cobard ía . 

Entonces p o d r í a m o s concretar el respeto en los campos 
sucesivos del discurso po l í t i co . Ante las "proposic iones prefor
ma t ivas " , respetar es " re-conocer" el derecho que asiste a t odo 
" p o l í t i c o " a proponer una "alternativa para el bien c o m ú n " , 
Pero, al m i smo t i empo , será necesario " responsabi l izarse" crí
t icamente de las consecuencias que se derivan de su discurso-
p romesa . Es to supone tomar en serio al o t ro para potenciarle 
o mostrar su desviación. Ser ía falta de " r e s p e t o " descalificar por 
la ignorancia al o t ro , aunque sea minori tario. 



27 

Ante las "proposic iones evaluat ivas", el respeto supone va
lorar y asumir los "va lo res" p ropugnados y que justif ican las 
estrategias. Pero también a q u í el " tomar en s e r i o " supone abrir 
los ojos para ver su verdad desde el conjunto del bien común y 
de la dignidad de la persona irrepetible. Só lo a s í las estrategias 
podrán ser asumidas desde los cos tos humanos a los que todos 
q u e d a m o s somet idos . 

Ante las "proposic iones normat ivas" , el respeto impone un 
análisis muy detal lado del campo ju r íd i co legal, para saber sobre 
quiénes descansará el peso de la transición. Y tomar en serio los 
dos t ipos de propues tas anteriores obliga a un esfuerzo de racio
nalidad y coherencia, lo cual demanda información exac ta y 
transparencia operativa. 

El respeto, entonces , se convierte en la forma de la "ca

r idad p o l í t i c a " que reconoce al o t ro , t omándo lo en serio y 

embarcándose has ta el final de su "rac ional idad" , aunque luego 

sea para discrepar. Pero no hay " a p r io r i " descalif icadores, sino 

una "car idad p o l í t i c a " en la verdad, tal c o m o p o d e m o s perci

birla en la historia y desde nuestra identidad cristiana. 

3 . El respeto cr í t ico desde la u t o p í a crist iana. 

El respeto hacia el o t ro c o m o " s o c i o " , c o m o " p o l í t i c o " , es 
auténtico en la med ida que lo afirmo c o m o tú con quien dia
logo . Ahora bien, la afirmación del tú sólo es posible si me 
ofrezco como un " y o " . E s t o sucede en pol í t ica e implica que el 
Pueblo de Dios ha de afirmarse desde su originalidad o , c o m o 
gusta decirse, desde su u t o p í a cristiana. ¿Qué es toy a f i rmando? 
Pues que no ser íamos respetuosos c o m o Pueblo de Dios si el 
d iá logo con las diferentes opciones pol í t icas ofrecidas a la so
ciedad no lo hiciéramos desde la u t o p í a cristiana. Cualquier 
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ot ro diálogo no pasar ía de ser " a c o m o d a t i c i o " , " ideo lóg ico" , 

"ut i l i ta r io" y "p ragmát i co" , pero no se ejercería desde la "ca

ridad po l í t i ca" . 

Por tanto , el " r e s p e t o " autént ico pasa por " la c r í t i c a " de 
la misma "racionalidad po l í t i ca" , pues para el Pueblo de Dios 
todo "proyec to p o l í t i c o " es relativo y tiende a generar aliena
ción desde el m o m e n t o que t iende a absolut izarse . " E s m á s , la 
Iglesia está plenamente convencida de que toda liberación tem
poral , t oda liberación pol í t i ca , por más que és ta se esfuerce en 
encontrar su just if icación en tal o cual página del Ant iguo o del 
Nuevo Tes t amen to ; por más que acuda , para sus pos tu lados 
ideológicos y sus normas de acción, a la autor idad de los da tos 
y conclusiones teológicas ; por más que pretenda ser la t eo logía 
de hoy, lleva dentro de s í m i sma el germen de su propia nega
ción y decae del ideal que ella m i sma se p ropone , desde el m o 
men to en que sus mot ivaciones profundas no son las de la jus 
ticia en la car idad, la fuerza interior que la mueve no entraña 
una dimensión verdaderamente espiritual y su objetivo final no 
es la salvación y la felicidad en D i o s " ( E N 3 5 ) . Y porque es to lo 
sabemos "por revelación, por experiencia histórica y por re
flexión de f e " , el " respeto pol í t ico del o t r o " nos impone la 
tarea crí t ica de alertarle que ' l l eva dentro de s í misma el ger
men de su propia negac ión" , a fin jus tamente de que viva y no 
muera . Tal es la exigencia de la caridad pol í t ica que busca 
espacios más anchos y di latados para los p royec tos po l í t i cos , 
que el Pueblo de Dios ha de aprender a reconocer en su auto
n o m í a y racionalidad propia . 
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II 

Como venimos diciendo, no hay diálogo válido c o m o reco

nocimiento del Tú pol í t ico m á s que en la medida en que se 

identifica el Y O del Pueblo de Dios . S ó l o a s í podrá instaurarse 

un auténtico diálogo desde el Y O u tóp ico del Pueblo de Dios 

con el T U de la racionalidad pol í t ica . Si conseguimos definir 

adecuadamente este d iá logo, podremos pasar en puntos suce

sivos a establecer los "lugares pr ior i tar ios" y los " m o d o s ade

c u a d o s " de este d iá logo. 

1. L a u t o p í a cristiana. 

Para los crist ianos, la " u t o p í a " no es un "mero ejemplar 
fu tu ro" imposible de conseguir y hacia el cual deber íamos 
encaminarnos. J o s é Ferrater Mora , en su diccionario de Fi lo
so f í a , V o l . IV, pág . 3 3 6 3 , d ice : "Li tera lmente , ' u tóp ico ' signi
fica l o que no está en ningún lugar ' ( topos ) . Se l lama (desde 
T o m á s Moro , que acuñó la palabra) ' u t o p í a ' a toda descrip
ción de una sociedad que se supone perfecta en todos los sen
t idos . L a sociedad misma descrita es calificada de 'u top ía ' . Se 
l lama ' u tóp ico ' a todo ideal —especialmente a t o d o ideal de so
ciedad humana— que se supone máx imamen te deseable , pe ro 
que muchas veces se considera inalcanzable. ' U t ó p i c o ' equivale 
en muchos casos a *modélico' y a 'per fec to ' " . 

Pero los cristianos que reconocemos la a u t o n o m í a de la 
po l í t i ca y la ambigüedad radical del m u n d o en devenir, no po 
demos soñar con un mode lo perfecto de sociedad sin ubicación 
pos ib le . ¿ N o sería ir en contra de la m i sma Encarnación, que 

N U C L E O C E N T R A L D E L A U T O P I A C R I S T I A N A 
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asume sin absorber ni destruir? ¿ N o sería desconocer el mismo 
acontecimiento de la evangelización, que busca inculturizar la fe 
en las diferentes culturas y " g e n i o s " de los pueb los? ¿ N o sería 
desconfiar en el mismo hombre capaz de perfeccionarse a s í 
m i s m o , porque su fundamento originario está en D i o s ? 

Por "u top í a cr is t iana" entiendo más bien la fuerza omni
presente del Evangelio, que ac túa eficazmente en el m u n d o . 
Ent iendo también el futuro que se le ha dado y a al hombre 
" e x t r a ñ a d o " y que ac túa convirt iéndolo hacia su plenitud. E s , 
en definitiva, la " p a r a d o j a " originaria y original que , superando 
tanto la razón lógica c o m o la dialéctica, conduce la historia, 
personal y colectiva, hacia su plenitud, desde dentro y ac tuando 
en el presente. Y si p o d e m o s llamarla " u t o p í a cr is t iana" es por 
su carácter cr í t ico y subversivo para t oda racionalidad absolu
tista, y porque sólo es accesible de forma p lena y refleja para 
los ojos del creyente. Por ello, la " u t o p í a cr is t iana" no genera 
angustia o revolución, sino "esperanza contra toda esperanza" ; 
esperanza dinámica y arriesgada que hace camino con los que 
buscan y con los " t i rados en la cune ta" , frente a los domina
dores y autosuficientes. Pues, para el creyente, el " imposible-
necesar io" se hace presente en el Reino de Dios p roc lamado y 
manifes tado en la vida y mensaje de J e s ú s de Nazaret . 

2 . L o nuclear de la u t o p í a cristiana. 

Las teologías significativas de la esperanza, de la l iberación, 
de la l ibertad c o m o gracia o la teo logía po l í t i ca han pues to de 
relieve el carácter dinámico y de futuro de una fe compromet ida 
y arriesgada. Mirando en el fondo de todos ellos, quizás pudié
ramos recuperar lo nuclear de la u t o p í a cristiana. Y que perso
nalmente lo formular ía en los puntos siguientes: 
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a) Cristo, el Hombre Nuevo. 

"Cr is to , el nuevo A d á n , en la mi sma revelación del misterio 
del Padre y de su amor, manifiesta plenamente el hombre al 
propio hombre y le descubre la sublimidad de su v o c a c i ó n " 
(GS 2 2 ) . Cristo es u e l " camino del hombre y de la Historia. L a 
paradoja del crucificado exa l tado funda la afirmación más revo
lucionaria de todos los t i empos : " E L S I E R V O E S E L S E Ñ O R " . 
E s la paradoja desde la que los cristianos han de enjuiciar t oda 
racionalidad pol í t ica . Pues sólo el " segu imien to" de J e s ú s de 
Nazaret conduce a perfección al hombre inmerso en la Historia. 

En las experiencias b íbl icas , universales en su contenido, 
el poder que Dios despliega en la Historia hace considerar a la 
salvación c o m o una nueva creación (Is 4 1 , 2 0 ) y c o m o un acto 
l iberador fundador del Pueblo de su propiedad . Las categorías 
de "nueva a l i anza" y " p r o m e s a " atraviesan la experiencia de 
Israel y señalan las expectat ivas profundas de la humanidad , 
pues ' l a vocación suprema del hombre , en real idad, es una 
sola , es decir, la divina". Pues bien, esa "nueva a l i anza" y esas 
" p r o m e s a s " se realizan en J e s ú s de Nazaret , el Hombre Nuevo. 
T o d a la obra de la redención es una auténtica recreación. L a 
nueva creación de que hablan los profetas y anhela el corazón 
humano se precisa en J e s ú s : es en primer lugar una renovación 
del hombre , y a través de él se renovará la historia y el mi smo 
universo. Por tan to , "el que sigue a Cris to , Hombre perfecto , 
se perfecciona cada vez más en su propia dignidad de h o m b r e " 
(GS 4 1 ) , capaci tándose para recrear la Historia y el universo. 

El cristiano que apuesta por Cristo, Hombre perfecto , se 
ve l iberado de la alienación del p e c a d o , de la muerte , de la 
injusticia y de la misma ley. Animados por el Espí r i tu , que nos 
hace tomar conciencia de nuestra condición de hombres nuevos 
en Cris to, de "hijos en el H i j o " , se convierte en un signo de es ta 
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nueva creación porque vive en la nueva ley del amor y con el 
estilo de vida de las bienaventuranzas. Es la aventura arriesgada 
del hombre nuevo, que se debate en med io de una historia que 
tiende a alienarlo cont inuamente en la injusticia y el p e c a d o , en 
la ley y en la muer te . 

b ) El Hombre Nuevo es posibilidad de SER. 

Y una posibi l idad que abarca tanto al hombre en su carác
ter de ser irrepetible c o m o en la historia de la humanidad y del 
mismo c o s m o s . Este Hombre Nuevo ha penetrado c o m o ple
ni tud de ser en el a q u í y ahora universales. " A todos los que la 
recibieron se les dio la posibi l idad (la capacidad, el poder ) de 
llegar a ser hijos de D i o s " (Jn 1, 1 2 ) , es decir, la posibi l idad de 
realizarse en l ibertad. Pues no p o d e m o s olvidar que es una 
fuerza de vida y liberación para todas las categor ías de los hom
bres ( R o m 1, 16 -17) . Has ta tal pun to , que Pablo puede afirmar: 
" A s í que no se glorie nadie en los hombres , pues t o d o es vues
t ro: y a sea Pablo , A p o l o , Cefas , el m u n d o , la vida, la muer te , el 
presente , el futuro, t odo es vuestro y vosot ros de Cristo y Cristo 
de D i o s " (1 Cor 5 , 2 1 - 2 3 ) . Desde esta perspect iva, el hombre 
aparece como un centro descent rado, cuya tarea arriesgada 
desde la l ibertad es conducir la historia y el c o s m o s ( R o m 8) 
has ta que "Dios sea t o d o en t o d o s " , hasta que ro to el muro de 
la enemistad de los dos pueblos surja el Hombre Nuevo (Ef 2 , 
14 y s s . ) . 

Y esta fuerza es tá operando y a en t odo hombre : " E s t o 
vale no solamente para los crist ianos, sino también para todos 
los hombres de buena voluntad, en c u y o corazón obra la gracia 
de m o d o invisible" ( G S 2 2 ) . Pues n o p o d e m o s olvidar que "el 
Señor (el Siervo exa l t ado) es el fin de la historia humana , pun to 
de convergencia hacia el cual tienden los deseos de la historia y 
de la civilización, centro de la humanidad , gozo del corazón hu
mano y pleni tud total de sus asp i rac iones" ( G S 4 5 ) . 
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c) La Iglesia, sacramento del Hombre Nuevo. 

El cristianismo c o m o Iglesia está l lamado a desarrollar esa 
fuerza nueva que ha penetrado la historia de la humanidad . El 
Pueblo de Dios aparece c o m o sacramento , porque está l lamado 
a significar ant icipando el hombre nuevo. Por eso , la Iglesia 
c o m o institución social está l lamada a servir el advenimiento del 
hombre nuevo en Cristo, asumiendo la historia ambivalente de 
la humanidad . Como pueblo mesiánico no puede encerrarse en 
el esplri tualismo evasivo ni en ningún proyec to intranscendente. 
El está l lamado a devolver la esperanza, la fuerza que empuja la 
historia hacia su plenitud, que se nos ha dado en J e s ú s , el Señor . 
En consecuencia , sólo la estructura diakónica da cuenta de la 
identidad sacramental del Pueblo de D i o s . Pero una estructura 
diakónica perfi lada por la paradoja de que el Siervo es el Señor . 
"E l camino habitual de la Iglesia es el h o m b r e " . 

Partiendo de estos tres puntos nucleares de la paradoja cris
tiana o , si prefer imos, de la u t o p í a cristiana, es c o m o puede per
filarse un "d iá logo c r í t i co" con la racionalidad pol í t ica , donde 
pueda tomarse en serio la au tonomía de la gestión del bien 
común hecha desde el poder . 

3 , Diá logo de la u t o p í a cristiana y de la racionalidad pol í t ica . 

Para que este diálogo sea sincero, la Iglesia ha de tomar una 
pos tura humilde y gratuita. Humilde, po rque ha de reconocer lo 
m u c h o que recibe, y gratuita, porque ha de buscar tan sólo el 
advenimiento del Hombre Nuevo dado en Cristo. " L a Iglesia, al 
prestar ayuda al mundo y al recibir del m u n d o múlt iple ayuda , 
sólo pretende una cosa : el advenimiento del Re ino de Dios y la 
salvación de t o d a la humanidad. T o d o el bien que el Pueblo de 
Dios puede dar a la familia humana al t iempo de su peregrina-
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ción en la tierra, deriva del hecho de que la Iglesia es "sacra
men to universal de salvación, que manif iesta y , al m i smo tiem
p o , realiza el misterio del amor de Dios al h o m b r e " ( G S 4 5 ) . 
S i tuado as í el Pueblo de Dios , en d iá logo , no puede estar basado 
en la "negat iv idad" , sino en posibili tar has ta el final la mi sma 
racionalidad pol í t ica . Y este diálogo cr í t ico pod r í a desarrollarse 
en tres t i empos : 

a) Asumir con empatia. 

L a Iglesia no está l lamada a hacer un proceso de inten
ciones. A priorí n o puede rechazar ninguna p ropues ta preforma-
tiva del discurso po l í t i co . Es preciso que "desde d e n t r o " vea la 
viabilidad o no de que tal racionalidad permite el advenimiento 
de un hombre y de una historia nueva en la dirección 4e l -Hom-
bre Nuevo. También en el diálogo pol í t i co hay que arrancar de 
la ley de la Encarnación. En este sentido la Iglesia, el Pueblo de 
D ios , está l lamado a "ex t r aña r se" de sus pos turas monol í t i cas , 
abriéndose al futuro. ¿Se r í a fiel la Iglesia desconfiando de una 
racionalidad po l í t i ca socialista, por el mero hecho de ser lo? 

b ) Dialogar con la totalidad del proyecto político. 

T o d o proyec to pol í t ico m a r c a una dirección englobante . 
Es t a dirección englobante , que reclama estrategias, normas y 
táct icas , no carece de ambigüedades . De hecho toda realidad 
humana está marcada po r la radical ambigüedad. Pero estas 
ambigüedades no dan derecho para descalificar todavía la ten
dencia final. Por eso hay q u e saber dialogar con el p royec to en
globante , caracterís t ica primordial del p royec to po l í t i co . Si 
estuviéramos ante un proyecto que se opusiera abiertamente 
al advenimiento del hombre nuevo, la Iglesia, que proc lama el 
Reino de Dios c o m o horizonte de la Historia nueva y del hom
bre nuevo, no tendría m á s que oponerse , aunque es to supusiera 
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la persecución y su descalificación. El Pueblo de D i o s , que pere

grina entre los pueb los , ha de asumir su "ex t r añamien to" que le 

viene del Hombre Nuevo , que proc lama a t i empo y a des t iempo 

más allá de los opor tunismos po l í t i cos . Dar razón de nuestra 

esperanza y sembrar esperanza supone superar tanto el " r e c e l o " 

c o m o la " c o b a r d í a " ante los diferentes poderes pol í t icos que 

propugnan la gestión del bien públ ico . 

c) Interpelar los diferentes momentos de la racionalidad 

política. 

Entramos a q u í en la verdadera dimensión cr í t ica del ser
vicio u tóp ico del Pueblo de Dios a la racionalidad pol í t ica . E s t a 
cr í t ica ha de hacerse siempre con valentía y prudencia . Pru
dencia , po rque es preciso contar con la información necesaria 
a fin de no pedir imposib les ; pero con valent ía , pues la "po l í 
t ica como arte de lo p o s i b l e " es con frecuencia la t rampa para 
seguir manteniendo los privilegios de los pocos sobre los mu
chos . 

* L a Iglesia c o m o "sacramento del Reino de D i o s " ha de 
interpelar y criticar t odo p royec to po l í t i co que se presente con 
carácter de absoluto y de excluyen te . En el devenir histórico 
t o d o p royec to humano permanece relat ivo; es una e tapa hacia 
un futuro definitivo, que para el " y o " del Pueblo de Dios no 
puede ser o t ro que "Dios todo en t o d o s " . L o s mismos valores 
no pueden sacrificar al hombre . 

* L a Iglesia c o m o "sacramento de la nueva h u m a n i d a d " 
está l lamada a interpelar y criticar cualquier p royec to , estrategia 
o norma en que se busque instrumentalizar al hombre o diluirlo 
en la colectividad. El Pueblo de D i o s , q u e conoce el carácter 
irrepetible de t o d o hombre , de t o d o pueblo y de t o d a cultura, 
ha de situarse cr í t icamente ante las soluciones po l í t i cas que n o 
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dan bas tante cuenta de es ta < c i rrepetibi l idad". En este sent ido, el 
Hombre Nuevo ac túa c o m o fuerza cr í t ica ante cualquier pode r 
con pretensiones idolátricas que sacrifica el hombre al progreso 
de la colect ividad. Sin embargo , no es tamos abogando por indi
vidualismo intimista y cerrado que vive c o m o isla, ni solidaridad 
real con los problemas de los hombres . L a persona ha de vivirse 
siempre dentro de la solidaridad comunitar ia distante tanto del 
colect ivismo determinista c o m o del l iberalismo insolidario. 

* L a Iglesia c o m o "sacramento del S iervo-Señor" ha de 
constituirse en voz de las minor ías culturales, de las clases mar
ginadas y de los grupos m á s pobres , pa ra que la paradoja no se 
sacrifique en función de la racionalidad pol í t ica . Ni el progreso , 
ni el prestigio nacional , ni la razón de E s t a d o , pueden seguir 
sacrificando a las minor ías en función del t o d o . Sin d u d a 
alguna, que el progreso de la sociedad y de la Historia impone 
sacrificios, pero és tos han de repartirse inversamente propor
cional a c o m o suelen hacerlo las leyes de este m u n d o . Desde un 
concep to de la ' j u s t i c i a b a s a d a en el amor" , tal c o m o se des
arrolló por los profetas que contemplaron la jus t ic ia de D i o s , la 
Iglesia ha de actuar con fidelidad, es decir, c o m o aconteci
miento gracioso que reconstruye y posibi l i ta la marcha del pue
b lo opr imido . N o puede resignarse ante los "determinantes so
ciales y p s i co lóg i cos" q u e con frecuencia invoca la racionalidad 
po l í t i ca . El Evangelio de la gracia y de la transcendencia no es 
neutral y abre el camino paradój ico del sentido y finalidad de 
la existencia, donde el "Siervo es el Seño r " . Cualquier neutra
l idad que acallara o mitigara esta paradoja , sería una traición 
al Evangel io , fuerza l iberadora de j u d í o s y griegos, hombres y 
mujeres, ricos y pobres , necios y sab ios . 

* L a Iglesia c o m o "sacramento de la unidad ínt ima con 
Dios y del género humano entre s í " es tá l lamada a interpelar y 
criticar t o d a racionalidad po l í t i ca que impida posi t ivamente la 
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dimensión transcendente del hombre o cierre las puertas a una 
autént ica reconciliación de los hombres y pueblos entre s í . N o 
se trata de defender una identidad de la Iglesia, que un movi
miento sectario la replegara sobre s í m i sma , sino que se trata 
de afirmarse defendiendo lo que el hombre y los pueblos están 
l lamados a ser, pues , en úl t ima instancia, ella n o hace más que 
significar y anticipar la vocación universal de la humanidad. 
Só lo a s í vive su condición sacramental : ser para los demás signo 
e instrumento de la realidad más profunda del hombre y de la 
familia humana . 

D e todo lo que venimos diciendo se desprende, en conse
cuencia, que la Iglesia ha de evitar t o d o neutral ismo mistif icador 
y también cualquier opción acrí t ica de las diferentes alterna
tivas de poder po l í t i co para gestionar el Bien Común , Más 
todav ía , el Pueblo de Dios c o m o Pueblo Mesiánico es tá l l amado 
a criticar cualquier comprensión del Bien Común que sacrifique 
al hombre total o parcialmente en función de la colect ividad. 
C o m o Pueblo Mesiánico, su funcionalidad cr í t ica se inserta en la 
dinámica misma de la gracia, del acontecimiento salvífico de la 
Pascua , liberar al hombre y a los pueblos de toda alienación, 
para que au toposeyéndose puedan decidirse en l ibertad hacia el 
Reino de D i o s ; decisión expresada c o m o alabanza agradecida a 
Dios y servicio incondicional a los opr imidos de la tierra. Tal es 
el carácter del Evangelio de la gracia que c o m o fuerza de salva
ción de griegos y j u d í o s implica la caridad pol í t ica , es decir, la 
reflexión, la pa labra , la decisión y la praxis pol í t ica . 

C o m o anunciaba al iniciar este apar tado de mis reflexiones, 
p o d e m o s prolongar la reflexión en el terreno de la si tuación 
po l í t i ca en España : sectores de intervención y m o d o s de inter
vención. 



3 8 

III 

L a preocupación cr í t ica de la Iglesia en los diferentes cam
p o s de la sociedad no viene de un deseo de injerencia o de falta 
de respeto al p lura l ismo, sino c o m o exigencia de una fundamen-
tación autént ica, y a sea en el orden de lo verdadero o en el 
orden del dest ino é t ico . T o d o s los sectores de la vida del hom
bre , por t an to , serán alcanzados po r la preocupación cr í t ica de 
la Iglesia. L a figura del hombre y el mode lo de sociedad no 
están perfi lados de una vez pa ra s iempre. Só lo en la acción 
ref lexionada se configuran y comprenden a s í mismos p o c o a 
p o c o el hombre y la soc iedad . L o s nuevos fenómenos plantean 
evidentemente p rob lemas de fundamentación e intenciona
l idad ét ica a la hora de fijar los objet ivos, estrategias y medios 
que hay q u e utilizar para alcanzarlos. 

L a Iglesia ha de intervenir ante los nuevos retos de la so
c iedad, para recordarles a los po l í t i cos esos pun tos de funda-
mentación o intencionalidad ética. L o s po l í t i cos son el pun to 
de unión entre el s is tema po l í t i co y las finalidades de la so 
c iedad. En estos m o m e n t o s de la comunidad pol í t i ca , la Iglesia 
deber ía ejercer su funcionalidad cr í t ico-utópica con prior idad 
en los campos siguientes: 

1. En el desarrollo legal de la convivencia ciudadana. 

El Pueblo de D i o s , en el seno de una sociedad plural , ha de 
ejercer su funcionalidad cr í t ico-utópica desde el carácter fun
dante que le viene de la revelación y desde la flexibilidad histó-

SECTORES PRIORITARIOS EN QUE HA DE EJERCERSE 
LA FUNCIONALIDAD CRITICO-UTOPICA DE LA IGLESIA 
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rica que le d a su propia experiencia. Por t an to , la reflexión 
ético-crít ica de la Iglesia ha de operar en realidad en dos p lanos : 
el de la fundamentación de la intencionalidad ét ica y , por otra 
par te , el de las normas concretas . 

En el c a m p o de la fundamentación ét ica de la convivencia 
c iudadana, el Pueblo de Dios ha de recordar que " la exigencia 
consti tutiva que la promueve está siempre infinitamente más 
allá de los tanteos que la media t izan" . Y para noso t ros ese fun
damento es el Hombre Nuevo , realización y pleni tud del deseo 
de autorrealización que t o d o hombre posee , aunque desconozca 
su contenido concre to . 

Es te deseo de autorrealización se desarrolla en la historia 
de cosmovisiones plurales. Desde la conciencia de que los hom
bres y a buscan ese Hombre Nuevo (pues el Concil io nos d ice : 
"Debemos creer que el Espír i tu San to ofrece a todos la posibi
l idad de que , en la forma de sólo Dios conocida , se asocien a 
este misterio p a s c u a l " ) , la Iglesia ha de presentar la verdad 
ex i s tenda l y universal que se encuentra en Cristo J e s ú s , sin 
necesidad de provocar la cuestión religiosa. 

Ante las normas concretas , el Pueblo de D i o s , a tendiendo a 
las diferentes variantes históricas que inciden en el ordena
miento legal, ha de ser flexible, evitando cualquier cruzada reli
giosa y s í cri t icando desde la misma finalidad de la sociedad y 
del respeto al rostro del hombre que ha de imponerse c o m o un 
abso lu to . Pongamos algunos e jemplos : 

a) El Pueblo de Dios está l l amado a fundamentar el res
pe to a las minor ías y diferentes culturas y pueblos de España . 
Pero, en esa misma fundamentación crí t ica para quienes otor
gan o ceden a ese reconocimiento , es preciso ser cr í t ico con la 
autosuficiencia, la insolidaridad, los procedimientos , incluso 
violentos, con que se buscan las au tonomías . 
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b ) En concre to , el Pueblo de Dios que no quiera quedar 
encerrado en un " reg iona l i smo" anticrist iano, ha de ser cr í t ico 
ante su propia au tonomía para que se garantice la verdadera 
solidaridad entre regiones y pueblos pobres y ricos, dentro de 
España . 

c ) El Pueblo de Dios habrá de poner las bases de una 
autént ica reconciliación entre los hombres y pueblos de España , 
más allá de las nacional idades, clases, ideologías y biografías . 
Con coraje y decisión deber ía orientarse en una presencia activa 
de cara a una normativa legal que facilite la reconciliación y no 
la imposic ión de las mayor í a s . 

d ) El riesgo y la fuerza del amor forman par te de la diná
mica cristiana. Por el lo, la " u t o p í a " cristiana crit ica t o d a violen
cia que des t ruya de cualquier forma al hombre y a los pueblos . 
Denuncia la violencia institucional que aliena al h o m b r e ; denun
cia, igualmente, la violencia de las metral le tas , venga de donde 
venga, para implicarse en el proceso de la jus t ic ia de Dios , que se 
indigna e interviene en favor de los pequeños y opr imidos . 

Hablar de reconciliación n o resulta fácil en nuestra situa
c ión , pero la Iglesia está l l amada a proclamar la fuerza y liber
tad del perdón, tal c o m o se manifestó en J e s ú s . L a reconcilia
ción, pues , no es una nueva transación, ni un consenso táct ico 
u obl igado. L a reconciliación que hemos de buscar es aquella 
que sabe romper el muro de la enemistad y del od io , para hacer 
de los bandos un solo pueb lo , una nueva creación. Es ponernos 
todos en camino al servicio de t odos y del t o d o ; es acogernos en 
la verdad y respeto para enriquecernos mu tuamen te ; es ensan
char el espacio de la l ibertad, para que todos puedan afirmarse 
en su originalidad y personal idad. En la reconciliación cristiana, 
la única victoria es la del amor que se entrega a fin de que el 
o t ro p u e d a tener un pues to honoroso en la m e s a familiar. 
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El Pueblo de Dios no puede dejar de ejercer su función crí
t ico-utópica en este c a m p o clave y determinante de la sociedad 
española . L a s cuestiones son difíciles, pues se implican factores 
nacionales e internacionales. Las mediaciones analí t icas pueden 
ser m u y variadas; sin embargo , no puede el Pueblo de Dios aco
modarse a una sociedad que sacrifica a tantos hombres a un 
desarrollo sospechoso . 

El Pueblo de Dios debe ejercer su función cr í t ico-utópica 

en la carrera desenfrenada del gas to . Deber í a tener el coraje de 

vivir y predicar la auster idad. 

Deber ía tener el coraje de denunciar efectivamente la lacra 

del Paro . No bas ta con estimular la solidaridad cari tat iva; ser ía 

preciso hablar del plur iempleo, de las horas ext ras , de la inver

s ión, del trabajo solidario. . . (Y de las causas que originan esas 

s i tuaciones) . Y para esto no faltarían técnicos que pudieran 

asesorar con objetividad y ser iedad. 

Deber ían denunciarse los valores supremos que en este m o 
mento se sacrifican cont inuamente a la economía . Y es to la Igle
sia puede hacerlo si cree que "el siervo es el S e ñ o r " y vive de 
acuerdo con el Sermón del Monte . 

Habr ía que denunciar los desequilibrios económicos y so
ciales entre los sectores de la agricultura, la industria y los ser
vicios; a s í c o m o las migraciones y desigualdades de unas regio
nes y nacionalidades dentro del mi smo p a í s . M á s ; el Pueblo de 
Dios en España deber ía estar dispuesto a intervenir act ivamente 
si nuestro desarrollo se hiciera a cos ta de los pa í ses más pobres . 
Y esto puede ser y a una realidad. 
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2 . En la cultura. 

N o reduzcamos el p rob lema a la enseñanza. El Pueblo de 
Dios deber ía ser profundamente crí t ico ante la intoxicación 
cultural que sufre España . El talante y a lma de nuestro pa í s 
no son respetados y s í diluidos con una cierta pérdida de iden
t idad, ¿Quién ha levantado la voz para criticar es tos procesos 
diluyentes de nuestra ident idad? ¿Por qué esa parte del Pueblo 
de Dios tan beligerante en el t ema de la "l ibertad de enseñanza 
para t o d o s " ignora este p rob lema m á s p ro fundo? 

L a cultura sigue siendo el gran reto para una Iglesia preocu
p a d a de un pueblo exp lo tado y manipu lado . Ella deber ía perder 
mucho para poder enfrentar con audacia el d rama de la ruptura 
entre Evangelio y la cultura y las culturas, tal c o m o señalara 
Pablo V I . Ante este p rob lema p o c a s voces se levantan con 
o s a d í a en el seno del Pueblo de D i o s . Más bien, parece que 
hemos t o m a d o la pos tura de defender unos espacios donde vivir 
a resguardo, que afrontar la evangelización de la cultura y de las 
culturas. ¿Que eso es u t o p í a ? ¿Pero no hemos señalado y subra
y a d o el "carácter u t ó p i c o " o paradój ico del Pueblo d e D i o s ? 

No se trata a q u í de reorganizar el folklore cultural, s ino de 
transformar la cultura en profundidad, es decir, de " transformar 
con la fuerza del Evangelio los criterios de ju ic io , los valores 
determinantes , los pun tos de interés, las l íneas de pensamiento , 
las fuentes inspiradoras y los mode los de vida de la humanidad , 
que están en contraste con la Palabra de Dios y con el designio 
de sa lvac ión" (EN 1 9 ) . ¿Qué hace el Pueblo de Dios en este 
c a m p o ? Más bien parece que ha elegido el camino de la a como
dación y atr incheramiento, que el ejercicio de su funcionalidad 
crí t ico-utópica. 
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3 . L a familia. 

L a larga tradición de la Iglesia ha insistido en los valores de 
la familia. H o y , dentro de nuestra sociedad pluralista y en tran
sición, es también necesario romper una lanza en p ro de la fami
lia. Pero ha de hacerse con inteligencia y respeto , dentro de las 
coordenadas históricas. Y nada menos inteligente y respetuoso 
históricamente que las cruzadas religiosas, con frecuencia capi
talizadas por ciertos sectores o intereses po l í t i cos . 

Ser ía una m i o p í a no ser crí t ico ante la desintegración de la 

familia. Pero ser íamos doblemente miopes si nos polar izáramos 

en la defensa legal de los signos que muestran la desintegración 

de la familia. T o d a campaña mist i f icadora en pro o en contra 

del divorcio, por e jemplo, no hace más que distraer nuestro 

centro de actuación. Y el Pueblo de Dios ha de superar esta 

t rampa que se nos vuelve a tender. 

H o y , un diálogo con la racionalidad pol í t ica en el c a m p o 
de la familia, nos obligaría a una triple cala: ¿Cuáles son los 
principios generadores de ét ica familiar de dos voluntades libres 
que se unen en un común p r o y e c t o ? ¿Cuáles son los e lementos 
condicionantes y culturales en los q u e se desarrolla la familia? 
¿ Y cuáles los mot ivos justif icativos o valores en j u e g o que 
originan la adhesión al código ét ico familiar? Sin esta triple 
cala , la < l u top í a cr is t iana" corre el riesgo de no encontrar un 
interlocutor serio en el po l í t ico que busca racionalizar el des
arrollo normal o anormal de la institución familiar. 

Si el Pueblo de Dios toma en serio la historicidad de la 
institución familiar, p o d í a presentar el horizonte u tóp ico de la 
familia tal c o m o se refleja cont inuamente en el Hombre Nuevo . 
Cristo J e s ú s , quien ha p roc lamado el ideal originario y nos re
cuerda que toda familia ha de confrontarse con el misterio del 
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amor de Cristo hacia su Iglesia. Só lo as í , la cr í t ica podrá superar 
el estadio de la institución contractual del mat r imonio , para 
fundar las raíces de la comunidad de amor. Pero entonces será 
necesario denunciar y actuar activamente contra todos aquellos 
condicionamientos práct icos y mot ivos desintegradores del 
código ét ico familiar. Y a q u í deber íamos hacernos todos una 
autocr í t ica seria. L a sociedad y la Iglesia se han apoyado más en 
la familia, que han buscado servirla y promover la en toda su 
originalidad y riqueza. 

IV 

M O D O S D E I N T E R V E N C I Ó N D E L P U E B L O D E D I O S 

Resul ta siempre difícil idear c ó m o podr í a tener lugar una 
intervención de la total idad del Pueblo de Dios . En primer lugar, 
po rque la pertenencia al mismo resulta m u y fluida en la socio
logía española . En segundo lugar, po rque el Pueblo de Dios no 
es uniforme en sus opciones pol í t icas , ni ningún presupues to 
teológico obliga a tal uniformidad en materia de racionalidad 
po l í t i ca . Pero además la racionalidad pol í t ica incluye siempre 
una ambigüedad , que es preciso asumir sin pur ismos ni impo
siciones ahistóricas. 

Sin embargo , he quer ido titular es ta cuarta parte as í , por
que creo importante que unos y otros ac tuemos la funciona
lidad cr í t ico-utópica de la Iglesia en el seno del Pueblo de Dios 
y no al margen o frente a él. 
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1. L o s teó logos . 

L o s teólogos han de tomar conciencia creciente del "es ta
tuto c r í t i c o " del hacer teológico. Este "es ta tu to c r í t i c o " obl iga 
a conjugar cr í t icamente la identidad de la fe eclesial con las me
diaciones analít icas de las ciencias humanas . Só lo desde una 
interdisciplinariedad honrada y abierta podrán establecer el 
c í rculo hermenéutico cr í t ico en el que la fe se vea interrogada 
e interpele en su comprensión más radical la intencionalidad 
etica del discurso po l í t i co . Es to supone que la teo logía evita 
t odo sectar ismo, ya que " la ética no es un dominio cerrado, 
sino un c a m p o siempre abier to , tanto porque la exigencia cons
titutiva que la promueve está siempre infinitamente más allá 
de los tanteos que la mediat izan c o m o porque las si tuaciones 
cambian y exigen nuevas valoraciones más o menos profundas 
de lo que se consideraba una formulación satisfactoria de los 
criterios de acc ión" (Jean Ladr iere : "El reto de la raciona
l idad" . S i g ú e m e , Sa lamanca 1 9 7 8 , p . 1 2 8 ) . 

Es claro, en consecuencia , que los teólogos podrán discre
par al enjuiciar las soluciones pol í t icas , pues , aun permane
ciendo fieles al mensaje revelado, las mediaciones analí t icas, 
funcionales o marxianas pueden conducirles a conclusiones dife
rentes. Por tan to , su aportación no puede situarse en el p lano de 
lo dogmát ico , sino en el plano del diálogo mutuamente enrique-
cedor en el que se busca con honradez , lucidez y cierta perple
j idad . Eso s í , evitando en todo m o m e n t o la disolución de la 
identidad eclesial, pues entonces ni el diálogo cr í t ico sería respe
tuoso y el teólogo se s i tuaría al margen del Pueblo de Dios 
c o m o por tador de la única fe en Cristo J e s ú s , el H O M B R E 
N U E V O . 

L a racionalidad pol í t ica necesita de este diálogo cr í t ico , y 
los que poseen el carisma teológico están l lamados a hablar con 
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franqueza y sin miedos , aunque siempre será cos toso y arries
gado . 

2 . L o s crist ianos en el poder o en busca del poder . 

"Quienes son o pueden llegar a ser capaces de ejercer en 
ese arte tan difícil y tan noble que es la po l í t i ca , prepárense 
para ella y procuren ejercitarla con olvido del propio interés y 
de t o d a ganancia vena l" ( G S 7 5 ) . No se trata de volver siempre 
a los tóp icos de que el poder cor rompe . Se trata más bien de 
ver c ó m o desde su identidad eclesial ejercen ese poder en fun
ción del Bien Común . 

Por supues to que la identidad eclesial no impone un solo 
t ipo de racionalidad pol í t ica . Pero t odo cristiano en el poder 
ha de saber ser cr í t ico con respecto al s is tema pol í t i co y a los 
análisis que baraja, desde la perspectiva del Hombre Nuevo y 
de la paradoja cristiana de que el crucificado es el Señor . Su 
mis ión , por tan to , no es defender los intereses sociológicos de 
la institución eclesial cuanto criticar todo p royec to y estrategia 
desde el horizonte único y convergente de la Historia. Cris to, 
alfa y omega de la Historia. A q u í radica la universalidad que 
puede permitirles dialogar y buscar una comprensión crí t ica 
entre los diferentes s is temas de la racionalidad pol í t ica . 

S e ha olvidado esta dimensión en la predicación y forma
ción cristiana de nues t ros po l í t i cos . ¿ N o resulta escandaloso ver 
nuestras celebraciones del Hombre Nuevo distorsionadas por las 
opciones po l í t i cas? ¿ N o ha sucedido que las mediaciones toman 
un carácter absoluto y no se dejan criticar por el único abso lu to , 
J e s ú s de Nazaret , que nos reúne y convoca? 
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Nuestros po l í t i cos , s i tuados en el seno del Pueblo de D ios , 
deber ían estar dispuestos a confrontarse y criticar sus estrategias 
y programas desde la paradoja cristiana. Por supues to , que no se 
trataría de limitar el p lural ismo, reducir la au tonomía de lo 
po l í t i co o caer en una nueva teocracia. L a cr í t ica se reduce a 
encauzar esa au tonomía , expresión formal de la voluntad libre, 
que se encamina hacia el punto convergente, Cristo J e s ú s . 
A d e m á s , esto supondr ía una gran apertura que permit ir ía tanto 
el respeto a las minor ías c o m o echar los cimientos de una autén
tica reconciliación dentro de nuestra historia plural y conflic-
tiva. 

3 . L a s comunidades y grupos eclesiales. 

Si no quieren compor tarse c o m o sectas , cada vez m á s parti
culares, más separadas del m u n d o , no han de depender tanto de 
su identidad, cuanto "desde su i d e n t i d a d 0 , dialogar crít ica
mente con los diferentes discursos de la racionalidad pol í t ica . 
Con auténtica acti tud diakónica , p ropia de la caridad pol í t ica , 
han de servir al Siervo-Señor, tal c o m o se presenta en los grupos 
marginales de nuestra soc iedad . Si bien su identidad eclesial les 
impide convertirse en un mero grupo de poder po l í t i co , sin em
bargo , su poder pol í t ico ha de ponerse claramente al servicio 
de los más pequeños . 

Por supues to , estas comunidades y grupos eclesiales estarán 
marcados por el pluralismo y han de estar a tentos a respetar la 
racionalidad pol í t ica . Pero eso no les incapaci ta para ser cr í t icos 
ante las informaciones y p royec tos po l í t i cos . A d e m á s su verda
dera fuerza "c r í t i co-u tóp ica" residirá en un estilo de vida tal 
que , inspirados en las bienaventuranzas, anticipen y a , de alguna 
forma, esos cielos y tierra nueva que nos advienen en el Hombre 
Nuevo , manifes tado en Cris to. Con otras palabras , las comuni-
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dades y grupos eclesiales ejercen su funcionalidad crí t ico-

u tóp ica por el seguimiento de Cristo en sus vidas y dando razón 

de su esperanza con la Palabra. 

Es tas comunidades y grupos eclesiales pueden tener o 
carecer de mediaciones analí t icas propias , pero siempre su vida 
paradój ica , pues son comunidades del crucificado Resuc i t ado , 
introducirá la tonalidad crí t ica en medio del acontecer histó
rico. De lo contrar io, o es tamos ante la secta replegada sobre s í 
mi sma o ante la exterioridad diluidora de su verdadera iden
t idad. 

4. L o s pas tores de la Iglesia. 

También los pas tores han de ejercer en el seno del Pueblo 
de Dios su rol cr í t ico-utópico de la racionalidad pol í t ica . C o m o 
ministros de la Palabra originante del Pueblo, han de recordarle 
a éste su verdadera identidad en la marcha de la Historia. Y de 
esta forma contr ibuyen y a a sustentar la funcionalidad crí t ico-
u tóp ica del Pueblo de Dios en sus diferentes manifestaciones. 
C o m o ministros y vínculos de la unidad, las diferentes opciones 
legí t imas dentro de la racionalidad pol í t i ca . De lo contrario, 
pueden escindir el Pueblo que están l lamados a guardar en la 
unidad. C o m o ministros l lamados a presidir el Pueblo de Dios , 
es preciso que sepan hablar en nombre de ese Pueblo, cuyo 
origen y término es el Siervo-Señor de la Historia. Y , por tanto , 
han de anteponer los intereses de los excluidos y opr imidos , 
personas , grupos sociales y pueb los , a los intereses mismos de la 
institución eclesial. Só lo a s í resonará con fuerza significativa la 
Buena Not ic ia de J e s u c r i s t o . Por ú l t imo, c o m o ministros del 
acontecimiento salvífico de la Pascua, expresado en las acciones 
sacramentales , están l lamados a proclamar, significar y realizar 
la jus t ic ia de D ios , la fidelidad de D i o s . Y sabemos que esta ju s -
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ticia de Dios c o m o acontecimiento salvífico tiende siempre a 

reconstruir y reunir los hijos dispersos . 

Por tan to , los pas tores están también l lamados a ejercer su 
funcionalidad cr í t ico-utópica desde dentro del Pueblo mesiá-
n ico . No para proteger lo , no para afirmarlo frente a..., sino pa ra 
ayudarle a transitar por la Historia haciendo posible que " los 
ciegos vean y los cojos anden, los leprosos queden l impios y los 
sordos oigan, los muer tos resuciten y se anuncie a los pobres la 
Buena N u e v a " (Mt 1 1 , 5-6) , a fin de que la racionalidad po l í 
tica encuentre el verdadero contenido de su a u t o n o m í a : J e s ú s , 
el Hombre Nuevo , alfa, centro y o m e g a de la Historia. ¿ N o será 
prec iso , entonces, superar esas intervenciones sectarias o imposi
tivas, reflejo, en definitiva, del miedo o de la desconfianza ante 
la modern idad? ¿ O , por el contrar io, no será necesario superar 
el complejo de inferioridad ante la racional idad po l í t i ca que 
nos lanza a Una cierta privatización de la fe? 

L a "racionalidad po l í t i ca" , po rque queremos tomarla en 
serio, reclama de todos nosot ros un " respe to-cr í t i co" desde 
nuestra identidad u tópica , es decir, desde la identidad que nos 
viene dada en Cris to, Hombre Nuevo y Señor de la Historia. Por 
e so , la " a s u m i m o s " en t o d a la consistencia y ambigüedad que le 
viene de ser un paso m á s hacia la pleni tud de la Historia. Desde 
ese futuro anticipado en la Resuc i t ado , desde esa esperanza, 
desde esa "reserva esca to lóg ica" , desde esa l ibertad ex i tosa , 
iniciamos un diálogo cr í t ico en el que reconocemos el T U de la 
racionalidad po l í t i ca desde el " y o " u tóp ico del Pueblo de D i o s . 



50 

CONCLUSION 

V o y a concluir estas reflexiones ci tando un tex to de la 
E .N. , en que se expresa muy acer tadamente , a mi ju ic io , cuál es 
el papel específ ico de la Iglesia en medio de la comunidad pol í 
t ica. Es un tex to impor tan te , porque no busca defenderse sino 
defender el futuro de la Historia desde su propia identidad, 
superando as í los complejos y sectar ismos, y cont inuando críti
camente el proceso de la liberación de la libertad y de la razón 
iniciado en el umbral o incluso fuera de la mi sma Iglesia: " N o s 
alegramos de que la Iglesia tome una conciencia cada vez m á s 
viva de la propia forma, esencialmente evangélica, de colaborar 
a la l iberación de los hombres . ¿ Y qué hace? Trata de suscitar 
cada vez m á s numerosos cristianos que se dediquen a la libera
ción de los demás . A estos cristianos l ibe radores ' les da una 
inspiración de fe, una motivación de amor fraterno, una doc
trina social a la que el verdadero cristiano no sólo debe prestar 
a tención, sino que debe poner la c o m o base de su procedencia 
y de su experiencia para traducirla concretamente en categor ías 
de acción, de part icipación y de compromiso . T o d o ello, sin que 
se confunda con act i tudes táct icas ni con el servicio a un s is tema 
po l í t i co , debe caracterizar la acción del cristiano comprome
t ido . L a Iglesia se esfuerza por inserir siempre la lucha cristiana 
por la liberación en el designio global de salvación que ella 
misma anunc ia" (EN 3 8 ) . 



LA CIVILIZACIÓN DEL 

(Func ión ético-constructiva l e la iglesia 
en la s o c i e d a d ) . 

Por Ra imundo Rincón 

Cuando p rogramábamos este número de C O R I N T I O S 
X I I I sobre los " m o d o s de presencia de la iglesia en la sociedad 
ac tua l" , concorde y unánimemente insistimos todos en que se 
i m p o n í a una opción prioritaria por el "mode lo cr í t ico-compro
m e t i d o " . De esta manera nos incorporamos a la operación de 
discernimiento necesaria para superar, po r un l ado , es ta especie 
de esquizofrenia que parece caracterizar a nuestras comuni
dades : hay quienes hablan acrí t ica e indiscriminadamente de 
" involuc ión" en la iglesia 1 , en tanto que otros se desviven y 
luchan por una neoprivatización de la praxis crist iana; por otro 
l a d o , hay sectores que parecen no estar d ispuestos ni capaci
tados para ir más allá de la "crí t ica-denuncia profé t ica" , mien
tras que otros se mueven en una galaxia de u top ía s inconcretas 
y fantasmales. De a q u í la si tuación de a tomización y de impasse 
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que oscurece y desdibuja la presencia y la mis ión-compromiso 
de la iglesia c o m o fermento y c o m o alma de la soc iedad , c o m o 
humanizadora del hombre y de la historia (cf G S 4 0 ) . 

Naturalmente a q u í hemos de dar por conocidas y asumidas 
muchas cosas . C o m o en otro lugar se analiza la "función cr í t ico-
u t ó p i c a " de la iglesia, nos vamos a detener y ocupar sólo de la 
práctica cristiana en cuanto que concreta y anticipa la l legada 
del reino de Dios en la historia. Ahora bien, dado que con 
mucha frecuencia y ampl i tud en los úl t imos t i empos , al menos 
en España , se ha insistido en el ámbi to individual-privado de la 
misma , nosot ros nos ceñimos a las acciones que inciden en la 
total idad de la sociedad para transformarla. Porque la iglesia, 
siguiendo las huellas de J e s ú s , tiene que hablar y actuar al l í 
donde nadie más ose hacer lo , allí donde la vida y la dignidad 
humana corran pel igro, all í donde queden sin explo tar las 
posibi l idades de construir un futuro mejor . Y para ser fiel a 
es ta vocación tiene que asumir en todas estas esferas un rol 
vanguardista de reflexión y de acción, tiene que presentarse 
c o m o conciencia cr í t ica de la sociedad y centinela de los pue 
b los . 

Nuestro trabajo consiste sencillamente en tratar de esbozar 
y discernir los signos de los t i empos , esto es , ver part icularmente 
los lugares y m o d o s donde parece que hoy ac túa el Espír i tu de 
Cristo ( I ) , para indicar las tareas que ha de realizar la iglesia y 
cada uno de sus miembros , si realmente quiere ser pueblo-
testigo de una sociedad nueva y solidaria ( I I ) . S iempre , claro 
es tá , dentro de los l ímites y condicionamientos que imponen 
el con tex to y el espacio de este número . 
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I 

De suyo debiéramos comenzar por la lectura de los signos 
de los t i empos ; lectura que implica escuchar el coro de voces 
que hoy "c laman al c i e l o " desde t odos los rincones del m u n d o , 
denunciando la si tuación injusta y al ienada de la sociedad y 
anunciando inminente el fin de una ilusión y el advenimiento 
de una catás t rofe , si no nos convert imos t odos , personal y 
colect ivamente, a un p royec to de esperanza, a una nueva 
civilización, a la "civilización del a m o r " . 

Para que no se nos p u e d a tachar de catastrofistas y pro

fetas de desventuras, hemos quer ido reflejar en las páginas que 

C O R I N T I O S X I I I dedica a los t ex tos el c lamor de algunas de 

esas voces , múltiples y variadas. Porque nos encont ramos ante 

"el ocaso de una civil ización", que puede t ransformarse, si D ios 

y los hombres no lo remedian, en "el ocaso de la humanidad 

c o m o espec ie" , para usar la expresión acuñada po r K . L O R E N Z , 

premio Nobel de medicina 1 9 7 3 . 

Tal vez parezca fuerte y exagerada es ta provocat iva forma 
de caracterizar nuestro t i empo y nuestra soc iedad ; pero la 
hemos querido ofrecer a q u í para sacudir las conciencias y con
citar todas las energías del pueblo de D i o s , especialmente de los 
que han hecho de C A R I T A S la concreción fundamental de su 
opc ión por el seguimiento de Cris to . 

Por otra par te , el propio Vat icano II nos describe con garra 
y realismo las contradicciones y desequilibrios engendrados por 
nuestra civilización científico-técnica a la vez que la aguda con
ciencia de las discrepancias que existen hoy en el m u n d o : 

DE UNA HUMANIDAD ALIENADA A UNA 
SOCIEDAD NUEVA 
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"Nunca tuvo el género humano tanta abundancia 
de r iquezas, posibi l idades y capacidad económica y , 
sin embargo , todav ía una parte grandís ima de la p o 
blación mundial se ve a tormentada por el hambre y 
la miseria, y es incontable el número de analfabetos. 
J a m á s tuvieron los hombres un sentido tan agudo de 
la libertad c o m o hoy lo t ienen, pero están naciendo 
nuevas formas de esclavitud social y ps íqu ica . Mien
tras el m u n d o siente con tanta viveza su prop ia uni
dad y la dependencia de unos respecto de o t ros , den
tro de la necesaria sol idaridad, está gravísimamente 
dividido por fuerzas antagónicas , ya que atroces dis
cordias po l í t i cas , sociales , económicas , raciales e 
ideológicas todavía persisten y no ha desaparecido 
aún el peligro de una guerra capaz de destruirlo t odo 
desde sus c imientos . Aumen ta el intercambio de 
ideas , pero los vocablos con que se expresan con
ceptos de enorme trascendencia admiten sent idos 
bastante diversos, según las diversas ideologías . 
Finalmente , se busca con ahinco un orden temporal 
más perfec to , pero el progreso espiritual no avanza 
pa ra le lamente" ( G S 4 , 4 ) . 

En este m u n d o desgarrado se percibe, tras las reivindica
ciones y exigencias de los hambrientos y de los marginados 
(individuos, comunidades , pueblos y nac iones) , una aspiración 
cada d í a más profunda y universal: h a m b r e a n una vida plena y 
l ibre, digna del h o m b r e " . De a h í que el propio hombre se vaya 
haciendo cada d í a más consciente de que le toca a él, nuevo 
aprendiz de brujo, "dirigir rectamente las fuerzas que ha desen
cadenado y que le pueden aplastar o servir". Habi tado de este 
sentimiento de poder y de angustia, él m i smo pasea la historia 
buscando respuestas a sus cont inuos y abiertos interrogantes, 
deseos y esperanzas. 
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En este marco tiene que realizar la iglesia su función ét ico-
construct iva, si quiere hacerse presente en la sociedad de hoy 
según el mode lo c r í t i co-compromet ido . Ahora bien, el m o d o 
peculiar de sus compromisos y acciones se configura po r la radi-
cal idad y coherencia de 

L a s grandes opciones de la praxis cristiana. 

A estas alturas de la marcha de C O R I N T I O S X I I I será sufi
ciente enumerarlas: opción fundamental por el hombre , opción 
preferencia! por los pobres , opc ión decidida por la lucha en 
favor de la jus t ic ia . Se trata de tres opciones que no son exclu
sivas de la iglesia y ni siquiera del cr is t ianismo, pero que desde la 
fe cristiana adquieren una fundamentación, unas mot ivaciones y 
un horizonte peculiares. De las dos primeras no diremos nada , 
porque resultan suficientemente conocidas a nuestros lectores 2 . 
Respec to a la tercera es necesario añadir algunas precisaciones 
para entenderla adecuadamente . 

J u a n Pablo II ha p roc lamado en Brasi l : " L a opción por los 
pobres es una opción cristiana; es también la opción de la socie
dad p reocupada por el bien c o m ú n " . Al l í m i s m o , en diálogo con 
los obreros , ha especif icado: " E l bien común de la sociedad será 
siempre el nuevo nombre de la jus t i c i a" . 

Aunque no es posible resumir el pensamiento b íb l i co y las 
enseñanzas del magisterio eclesiástico sobre el t ema, asumimos 
la ca tegor ía b íb l ica de jus t ic ia , recuperada por la t eo log ía moral 
con temporánea , al menos por sus representantes m á s sensibles a 
las necesidades , expectat ivas y exigencias del hombre m o d e r n o . 
Es t a recuperación entraña lo siguiente: 
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— El concepto de just ic ia , tan estrechamente vinculado 
con el de just i f icación, no puede ser interpretado reductiva-
mente en referencia exclusiva a la relación entre el hombre y 
D i o s . 

— L a jus t ic ia b íb l i ca es a la vez escatológica (jamás se rea
lizará del t odo y para siempre en el horizonte del t iempo) e 
histórica (se realiza ant ic ipada y parcialmente también en la his
tor ia) , si bien en la praxis de las distintas generaciones cristianas 
se acentúa una u otra connotac ión . 

— L a actuación de la jus t ic ia es fruto maduro de la trans
formación de las conciencias y expresión de específ icas estruc
turas de jus t ic ia , aunque en el crist ianismo histórico hay que 
reconocer lealmente una práct ica fuertemente individualista, 
privatizada y espiritualista. 

— El obje to de la jus t ic ia no es sólo lo " s u y o " , lo que a 
cada uno corresponde en derecho en cuanto que y a lo posee o al 
menos se le reconoce el derecho a tenerlo, sino también t odo lo 
que el hombre deber ía tener o poseer para realizarse c o m o per
sona en plenitud y cooperar en la construcción de un orden 
social j u s t o . 

— L a articulación entre la fe y la jus t ic ia viene med iada 
por la caridad según esta fórmula sencilla pero radicalmente 
teológica: la fe b íb l ica es la fe que ac túa por la caridad y la j u s 
ticia es la forma histórica de la caridad en un m u n d o de aliena
c ión , de opresión y de p e c a d o . 

Nos llevaría m u y lejos exponer a q u í de forma expl íc i ta la 
articulación de la fe-caridad y la jus t ic ia . Desde luego, a nuestro 
ju i c io , no puede hacerse desde la concepción aristotélica de la 
jus t ic ia ni desde su acepción jur ídico-moral de inspiración ro-
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mana . Por no haberse superado esta explicación en muchos ám
bi tos , se expl ica el subdesarrollo de la teo logía de la caridad en 
los manuales y en las vidas de los crist ianos. Hay que abrir nue
vos derroteros, c o m o indican estas dos citas ro tundas y autori
zadas : 

" L a evangelización, razón de ser de t o d a comu
nidad eclesial, no sería comple ta si no tuviera pre
sente las relaciones existentes entre el mensaje del 
evangelio y la vida personal y social del hombre , 
entre el mandamiento del amor al pró j imo que sufre 
y se encuentra en necesidad y las si tuaciones con
cretas de injusticia por combat i r y de jus t ic ia y de 
paz que ins taurar" ( Juan Pablo II , en Bras i l ) . 

"E l amor al prój imo y la jus t ic ia no se pueden se
parar . Porque el amor impl ica una exigencia absolu ta 
de just ic ia , es decir, el reconocimiento de la dignidad 
y de los derechos del p ró j imo. L a jus t ic ia , a su vez , 
alcanza su plenitud interior solamente en el a m o r " 
(III S í n o d o de ob i spos ) . 

Por eso se t iende hoy a subsumir bajo el término jus t ic ia 
" t o d o esfuerzo histórico por liberar al hombre de todas sus 
opresiones , sobre todo de las opresiones causadas histórica
mente por acciones humanas y por las estructuras soc i a l e s " 
(El lacur ía) . Pero es larga la andadura que hay que hacer pa ra 
establecer el " ca l ib re" teológico de esta ca tegor ía b íb l ica y su 
correlación con el núcleo mismo del mensaje crist iano. Desde 
ahora, sin embargo , está a nuestro alcance adoptar una act i tud 
de contemplación en la lucha por la just ic ia que nos ayude a 
vivir y comprender la íntima conexión existente entre la fe-
caridad y la jus t ic ia . 
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Desde esta act i tud p o d e m o s y debemos comenzar una 

Marcha resuelta y con paso firme. 

Después de la lectura que hemos hecho de la situación de 
la humanidad y de las fundamentales opciones cristianas, si 
todavía seguimos amando el m u n d o y los hombres , hemos de 
lanzar con fuerza es ta confesión de fe : " ¡ C r e e m o s en la civi
lización del amor !" . Es la confesión-grito de fe que profética-
mente proclamara Pablo V I y que han re tomado apasionada
mente los obispos lat inoamericanos en su "Mensaje a los pue
blos de América L a t i n a " (Puebla) . 

¿En qué consiste esta "civilización del a m o r " ? N o es fácil 
ponerse de acuerdo sobre su horizonte y contenido, pero todos 
convergen en estos pun tos : necesidad y urgencia de una alterna
tiva para evitar la catástrofe y lo que "parece un decreto final 
del des t ino" ; cambios numerosos y profundos que implican 
enormes sacrificios que la gente no está dispuesta a soportar , 
pues to que "prefiere una catástrofe futura al sacrificio que 
tendría que hacer hoy d í a " ; la act i tud de la m a y o r í a que acepta 
fatal y pasivamente que "no tenemos otras alternativas que los 
mode los del capital ismo cooperat ivista , el social ismo social-
demócra ta o soviét ico, o un fascismo ( tecnocrát ico) con una 
cara sonr ien te" ( E . F r o m m ) . 

L a s diversas alternativas. 

En el coro de voces que hemos convocado , p o d e m o s per
cibir diferentes p royec tos de alternativa que nos ofrecen suge
rencias m u y interesantes. Se lecc ionamos naturalmente los que 
nos parecen de m a y o r interés. 
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Ensanchar la conciencia moral universal. Nos lo dice M. 
D E L I B E S : " E n verdad, es este sentido mora l lo único que se m e 
ocurre oponer , c o m o med ida de urgencia, a un progreso cifrado 
en el constante aumento del nivel de vida. A mi ju ic io , el pr imer 
paso para cambiar la actual tendencia del desarrollo y , en conse
cuencia, de preservar la integridad del Hombre y de la Natura
leza , radica en ensanchar la conciencia moral universal... E s t a 
conciencia que encarno preferentemente en un amplio sector 
de la juventud que ha heredado un m u n d o sucio en no p o c o s 
aspec tos , just i f ica mi esperanza. Muchos jóvenes del Este y del 
Oeste reclaman hoy un m u n d o más pu ro , seguramente , c o m o 
dice Burnet , por ser ellos la primera generación con D D T en la 
sangre y estroncio 9 0 en sus huesos" . 

Humanización de la sociedad tecnológica. En " L a revolu
ción de la esperanza" , E . F R O M M descar ta dos posibi l idades 
para lograr este objet ivo: la primera consiste en continuar ade
lante con el mode lo que con tamos , lo que nos llevaría a la 
guerra termonuclear, al desastre ecológico o a una grave pa to 
log ía humana ; la segunda se p ropone cambiar el rumbo por 
medio de una revolución violenta, lo que traería c o m o resul
tado alguna forma de dictadura militar o de fasc ismo. El apues
ta por una tercera posibi l idad: < € la humanización del s is tema, de 
tal manera que esté al servicio del bienestar y del crecimiento 
del hombre , por medio de cambios revolucionarios realizados 
gradualmente , c o m o resultado de las demandas de un ampl io 
sector de la población y c u y a motivación es la razón, el rea
l ismo y el amor a la v ida" . 

D a d a la complej idad y dificultades q u e ello impl ica , 
F R O M M analiza los pasos m á s importantes , en su opinión, pa ra 
alcanzar esta me ta : " 1 ) L a planificación que incluya al s is tema 
hombre y que se base en normas derivadas del examen del fun
cionamiento óp t imo del ser humano . 2 ) L a activación del indi-
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viduo mediante mé todos de actividad y responsabil idad de rai
gambre popular , cambiando los mé todos actuales de la buro
cracia enajenada por el de la administración humanista . 3 ) L a 
transformación del pa t rón de consumo hacia un consumo que 
contr ibuya a la activación y se oponga a la < pas ivac ión\ 4 ) L a 
aparición de formas nuevas de orientación y devoción ps ico-
espirituales que sean equivalentes de los sistemas religiosos del 
p a s a d o " . 

En su posterior obra , " ¿Tene r o s e r ? " , señala casi exhaus
tivamente las cualidades de la estructura de carácter del hombre 
nuevo y las característ icas de la sociedad nueva. Y un equili
brado opt imismo le lleva a reconocer que este mensaje de la 
modif icación del pat rón de la producción y del c o n s u m o ; de la 
t ransformación del ser humano en una persona activa, respon
sable y cr í t ica; y de la revolución cultural que tenga c o m o fina
l idad la creación de un nuevo hombre cuya me ta en la vida sea 
ser y no tener o usar, interesa a t odos los enajenados, parados y 
a todos aquellos cuyas propiedades no están amenazadas (la 
m a y o r í a de la pob lac ión) . A d e m á s , es tos ideales de la sociedad 
nueva unen práct icamente a todos los par t idos . Porque es una 
me ta utópica, pero es " m á s realista que el 'realismo* de los diri
gentes p o l í t i c o s " ; me t a u tóp ica , que es la nueva síntesis c o m o 
única alternativa al c a o s : " la síntesis de la esencia espiritual del 
m u n d o medieval tardío y el desarrollo de un pensamiento ra
cional y científ ico renacentista. E s t a síntesis es la Ciudad del 

Ser". 

El proyecto esperanza: una nueva civilización. No es fácil 
resumir en pocas l íneas el p royec to de nueva civilización esbo
zado por R . G A R A U D Y , que " impl ica al mismo t iempo un 
cambio de las estructuras, de las conciencias y de la cu l tu ra" y 
reposa en una determinada concepción del hombre , de la his
toria y del futuro. G A R A U D Y expone con entusiasmo y cía-
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ridad la revolución que este p royec to supone , señalando el su
j e t o que deberá realizarla y el m o d o de hacerla. Consecuente
mente elabora una estrategia eficaz de cambio que incida direc
tamente en la fuente y principio a partir de los cuales nacieron 
y se desarrollaron las estructuras esenciales de la sociedad ac
tual. 

N o se trata de aportar una receta milagrosa para construir 
la sociedad futura, sino de facilitar un comienzo de reflexión y 
de acción que la vaya a lumbrando desde estas aprox imaciones : 

— L a socialización del mercado desde la b a s e . 

— L a socialización de la po l í t ica y del E s t a d o desde la 
b a s e . 

— L a socialización de la cultura y de la educación desde 

la b a s e . 

A s í se comienza a romper la lógica del s is tema, a crear una 
cultura que ayude a cada hombre y a t odos los hombres a ser 
creadores del futuro, a cambiar la vida. E s t o es pos ib le , pero hay 
que dar el primer paso absolutamente imprescindible: "Sal i r al 
encuentro del o t ro —aceptando su diferencia—para crear jun tos 
esas comunidades de trabajo, de consumo y de cul tura" . A q u í 
está el secreto y la fuerza del p royec to esperanza cuyo mani
fiesto cierra G A R A U D Y con este gr i to: "Con vosot ros , por 
voso t ros , al l í donde estéis, el futuro y la esperanza pueden 
comenzar a existir hoy m i s m o " . 

L a alternativa cristiana: evangelizar la jus t ic ia . 

No queremos indicar con esta expresión que la comunidad 
cristiana tenga un mode lo específ ico de jus t ic ia para la cons-
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trucción de la nueva sociedad o la civilización nueva. En el 
fondo , se plantea a q u í el clásico p rob lema de lo "especí f ico cris
t i a n o " de la ét ica. No obstante la complej idad del tema, a nivel 
de ét ica social , p o d e m o s establecer algunos pun tos : 

— Cualquier p royec to y / o p rograma de civilización puede 
y debe ser juzgado en razón de su capacidad de producir estruc
turas, instituciones y normas conformes a las exigencias de los 
valores evangélicos. Naturalmente la adecuación entre estruc
turas socio-polí t icas y evangelio ha de entenderse siempre en el 
signo de lo relativo, en referencia a la evolución de las culturas, 
a la vigencia de las ideologías , al desarrollo de los conocimientos 
científicos y tecnológicos , a los recursos disponibles , e tc . 

— Hay valores fundamentales cuya afirmación o rechazo 
determinan que un sis tema o sociedad pueda juzgarse compa
tible o incompat ible con el evangelio, a saber: el rechazo de la 
violencia y la exp lo tac ión , el respeto de la vida y de la dignidad 
de la persona, el compromiso por hacer desaparecer toda suerte 
de discriminación racista, religiosa, ideológica o pol í t ica , el lla
m a d o " c r e d o " po l í t i co de los derechos humanos , la pr imacía 
de la ética sobre la ciencia, e tc . En el primer supues to , los cris
tianos han de estar abiertos al diálogo y ejercer su función de 
conciencia cr í t ica; en el segundo, en cambio , no les queda otro 
camino que el del tes t imonio y la resistencia, pasiva o activa de 
acuerdo con las circunstancias históricas. 

— L o s cristianos tienen el deber ineludible y la responsa
bilidad histórica de compromete rse , en el marco de la sociedad 
de que forman par te , por reducir los márgenes de la injusticia 
sin j a m á s aceptarla o pactar con ella y por crear estructuras de 
just ic ia lo más sólidas y amplias pos ib le . Por supues to , en las 
vías para hacer desaparecer la injusticia y por construir, conso
lidar y difundir las estructuras de jus t ic ia , es inevitable e incluso 
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conveniente que se dé entre los cristianos diversidad de opinio
nes. 

— Es ta unidad en la diversidad y diversidad en la unidad 
caracteriza históricamente el compromiso de los cristianos por 
la jus t ic ia . Para evitar tensiones y t raumas demas iado agudos es 
necesario que se establezca una distinción lo más neta posible 
entre los campos en que la unidad debe ser la regla y los ámbi tos 
en que , por el contrar io, la diversidad es la norma, marcando 
claramente los confines legí t imos de la dialéctica y del disenti
miento . 

E l compromiso actual de la comunidad cristiana. 

Fueron sobre todo causas contingentes y no razones teoló
gicas de fondo las que determinaron una concepción exclusiva
mente individualista y privatizada de la just ic ia , a s í c o m o el 
relativo desentenderse de los cristianos de la vida socio-polí
tica de su t i empo. A pesar de el lo, hemos de reconocer que la 
iglesia siempre ha vivido, de una u otra forma, el compromiso 
por la jus t ic ia ; compromiso que ha realizado fundamentalmente 
a través de estas tres grandes moda l idades : 

— Intervención directa para defender y promover la j u s 
ticia mediante la predicación, la creación de insti tuciones 
específ icas , la conminación de sanciones religiosas que llegaban 
hasta la excomunión . 

En esta misma l ínea habr ía que situar, en cierto m o d o , los 
concorda tos (forma de compromiso de la iglesia medieval ) . 

— Formación de los gobernantes para q u e , animados de 
los valores crist ianos, ejerzan el poder de que son titulares en 
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favor de la jus t ic ia : recuérdese la constante y profunda atención 
pres tada a la formación del "pr íncipe cr is t iano", la asistencia 
espiritual a la corte real y , más tarde, la preocupación por la ins
trucción de la aristocracia, de la burgues ía naciente, de las élites 
intelectuales en general (forma de compromiso de la iglesia 
entre el renacimiento y la revolución francesa). 

— L a transformación de las estructuras de la sociedad en 
su doble carácter de p roduc to de la comunidad y de medio esta
bil izador y transmisor del s is tema: en un primer momen to se 
denuncian las estructuras injustas, pero poster iormente se pro
yectan estructuras específ icas, inspiradas en la jus t ic ia , pues to 
q u e determinadas estructuras hacen casi inevitable la injusticia, 
más allá y a pesar de la objetiva voluntad incluso de los hombres 
j u s to s (forma de compromiso de la iglesia con temporánea) . 

Sin entrar ahora en ju ic ios históricos sobre la acti tud de la 
iglesia en el p a s a d o , indudablemente hoy deben descartarse las 
dos primeras l íneas de presencia en la sociedad o de compro
miso por la jus t ic ia . Só lo apun tamos a q u i l a s razones que avalan 
esta afirmación ro tunda: 

— Se ha l legado a la convicción de que muchís imas , si 
no todas , las si tuaciones de injusticia no se deben a la fatalidad 
o a la "na tura lez" , sino que se remontan a la responsabil idad 
del hombre (el hambre y la ignorancia, por e jemplo, no son 
males ineliminables). 

— L a sola formación de las conciencias, que hoy sigue 
siendo un art ículo de primera necesidad, ya no es suficiente, 
pues en la e conomía moderna la jus t ic ia pasa a través no sólo 
de la distribución (mediante la caridad o la beneficencia) , sino 
también a través de la producción de los bienes. Más aún, pro
blemas tan graves c o m o los del hambre , el subdesarrol lo, la 
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enfermedad, el analfabet ismo, e tc . , tienen ciertamente una solu
c ión, pero únicamente en términos de estructuras y no sólo a 
nivel de conciencia. 

— En esta aproximación ineludible al p rob lema de la j u s 
ticia, que implica el análisis de los hechos sociales y el recono
cimiento de la relación que existe entre conciencia y estruc
turas, hay que destacar tres componentes fundamentales: el 
marx i smo c o m o hecho cultural, la revolución industrial c o m o 
factor económico y la democracia c o m o factor po l í t i co . 

— L a tentación del hombre moderno es la de confiar la 
realización de la just icia exclusivamente a las estructuras: no 
bas ta crear tales estructuras, sino que es preciso empeñarse en 
que sigan siendo jus tas y estén impregnadas de just ic ia . N o es 
posible resolver el p rob lema de la just ic ia sólo en términos 
estructurales; la dimensión cultural nueva de la jus t ic ia con
siste, pues , en descubrir la constante interacción de su dimen
sión interior (conciencia) con la dimensión estructural e institu
cional. Evóquese , por un m o m e n t o , las si tuaciones de '^justicia 
in jus ta" que se producen en el ámbi to de la seguridad social , la 
enseñanza, los servicios públ icos , las relaciones laborales : se veri
fica una vez más lo de " s u m m u m ius, s u m m a iniuria". 

L a praxis cristiana de la jus t ic ia . 

Después del marx i smo , la revolución industrial y la l legada 
de la democracia pol í t ica , la visión cristiana de la jus t ic ia se 
pone en términos nuevos en referencia a la práct ica de los pri
meros siglos y a la era constantiniana. Por otra par te , cualquier 
involución en este sentido no puede invocar c o m o criterios 
legit imadores ni la cultura moderna ni tan siquiera el magisterio 
eclesiást ico, dado que , a partir sobre todo de J u a n X X I I I , d icho 
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magisterio aborda cada vez más abiertamente el t ema de la ju s 
ticia a nivel de problemas de estructura. Precisamente una de las 
l íneas de fuerza de la Populorum progressio insiste en que los 
problemas del subdesarrollo no pueden resolverse en términos 
de conversión de los individuos al valor de la jus t ic ia , sino me
diante la creación de nuevas y más adecuadas estructuras inter
nacionales, jur íd icas y económicas . 

Pero vengamos y a a lo concreto . L a primera y fundamental 
tarea de la comunidad cristiana respecto a la jus t ic ia es la de 
proclamar que es una dimensión fundamental de la vida evangé

lica. ¿Qué queremos decir con el lo? ¿Qué lleva consigo la evan-
gelización de la jus t ic ia? L o expondremos con mucha brevedad: 

— Anuncio de la jus t ic ia , entendida esta ca tegor ía en toda 
la profundidad y extensión que tiene en la Escritura y en la 
praxis progresiva de la comunidad cristiana, a través del testi
m o n i o , la predicación y la liturgia de la iglesia (cf G S 7 6 ) . 

— L a propia comunidad cristiana tiene que presentarse 
c o m o lugar y sacramento de just ic ia , lo que significa que ha de 
esforzarse cont inuamente por verificar realmente en su propio 
seno este valor fundamental tanto a nivel de las personas (reco
nocimiento de la dignidad y libertad de cada fiel) c o m o a nivel 
de los distintos es tamentos del pueblo de Dios (jerarquía, teó
logos y laicos, religiosos y seglares, hombres y mujeres, iglesia 
universal e iglesia local, comunidades tradicionales y comuni
dades nuevas) . 

— El anuncio de la just ic ia ha de ser mensaje de libera
c ión, p roc lamando que la lectura de su imperativo fundamental 
no ha de hacerse sólo ni principalmente desde la perspectiva del 
" tener" (distribución y repartición de los bienes y pres taciones) , 
sino principalmente desde la perspect iva del "ser" . L a comu-
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nidad y el es tado no han de quedar reducidos a ser los garantes 
de la ju s t a distribución de los recursos, sino que deben confi
gurarse y ejercer c o m o el órgano que se hace cargo de las 
desigualdades y compromete todas sus energías para atenuarlas 
y hacerlas desaparecer. 

— L a acti tud de la iglesia y de los cristianos ante las insti
tuciones, sistemas y es tados debe ser una act i tud al mi smo 
t iempo fuertemente crí t ica y abiertamente cordial : t odos los 
proyec tos humanos de jus t ic ia han de ser j uzgados -y , si es pre
c iso , contes tados a la luz de la palabra de D i o s . Es to implica una 
absolut ización y una relativización de la idea de jus t ic ia : por un 
l ado , es la estructura que vertebra la sociedad y la ca tegor ía por 
la que ella y cada uno de sus miembros es , en úl t ima instancia, 
j uzgada ; pe ro , por otro l ado , es susceptible de diversas acep
ciones históricas y de múltiples formas de realización en los 
diferentes con tex tos culturales, soc io lógicos , económicos y 
pol í t i cos . Se comprende as í la acti tud de cr í t ica rigurosa y de 
apertura cordial a que nos hemos referido. Las instituciones se 
presentan y son realmente estructuras de just ic ia si la p r o m o 
ción l iberadora de la persona es el más decisivo de sus c o m p o 
nentes. En este sent ido, el "sermón de la m o n t a ñ a " const i tuye 
siempre el paradigma con el que debe confrontarse cualquier 
p royec to humano de liberación y de p romoc ión de la jus t ic ia . 

Pero el compromiso por la just ic ia no puede limitarse y 
reducirse a la simple l lamada a la conversión de las conciencias 
y a la denuncia profét ica consiguiente (cf O A 4 8 ) , aunque desde 
luego esta tarea de evangelización de la just ic ia sigue siendo 
s iempre, en todas las si tuaciones y en todas las épocas , un ám
bi to irrenunciable del compromiso de la comunidad cristiana. 
Ni siquiera es suficiente, y ser ía y a m u c h o , q u e , en la l ínea de 
la comunidad descrita en los Hechos de los Apóstoles, se realice 
ella misma , en un con tex to profundamente dis t into, c o m o 
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estructura de just ic ia sin preocuparse de crear estructuras aná
logas en el ámbi to de la sociedad civil. Se exige algo m á s , mucho 
más . 

En una primera aprox imación , l imitada al perfil de la ju s 
ticia en el seno de cada comunidad socio-política, la iglesia tiene 
que comprometerse necesariamente por la realización del funda
mental imperativo ét ico y ju r íd ico de "dar a cada uno lo s u y o " , 
lo que implica el respeto y la p romoc ión de los l lamados dere
chos fundamentales del hombre (el " c r e d o " po l í t i co ) . L a reali
zación de este " c r e d o " incluye la satisfacción de numerosas 
exigencias de jus t ic ia , que pueden sintetizarse de este m o d o : 

— Jus t i c i a en el reconocimiento del derecho a la vida 
desde el m o m e n t o de la concepción hasta la muer te natural (la 
vida no se ha de entender sólo en su acepción biológica , sino 
que ha de integrarse con el concepto "cal idad de v i d a " ) . 

— J u s t i c i a en la const i tución y funcionamiento de la so
ciedad que permi ta a las personas establecer relaciones inter
personales profundas , autént icas, l iberadoras según el correla
tivo derecho a seguir la propia vocación (sol ter ía , mat r imonio , 
ce l iba to) . 

— J u s t i c i a en el acceso a la educación, a la cultura, al 
oficio y profesión, con el compromiso de hacer desaparecer 
entre los hombres las desigualdades que tienen orígenes histó-
rico-sociales. 

— Jus t i c i a en la part icipación en la vida y gestión de la 
comunidad a través de formas adecuadas no sólo de elección y 
de control de los gobernantes , sino también de autogest ión y de 
socialización del poder ; y , s imul táneamente , en la vida econó
mica . 
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— J u s t i c i a en el acceso , uso y control de la información 
y de los medios sociales de comunicac ión . 

Evidentemente , todos estos valores de jus t ic ia tienen clara 
dimensión estructural y sólo podrán realizarse mediante instru
mentos que superan el ámbi to de las conciencias individuales. 
Pero aún hay más , pues hasta ahora no hemos abordado un as
pec to no menos importante y trascendental de la jus t ic ia : el 
que hace referencia a las relaciones entre las comunidades na

cionales, a la comunidad internacional: la dimensión planetaria 
de la just ic ia sobre la que ha l lamado fuertemente la atención el 
reciente magisterio eclesiást ico. Desde esta perspectiva, la iglesia 
ha de proclamar y comprometerse por hacer realidad el ensan
chamiento de la just icia más allá de las dimensiones estricta
mente "nac ionales" . Sobre todo hoy y aqu í , en nuestra España , 
la iglesia ha de gritar m u y alto que el bien común de cada nacio
nalidad tiene que armonizarse y , por ú l t imo, subordinarse al 
bien común de la humanidad entera. He aqu í lo que estas 
exigencias suponen: 

— Jus t i c i a en el reconocimiento a toda comunidad del 
derecho a la au tonomía , independencia y autodecis ión en el 
ámbi to económico , cultural, social y po l í t i co (correlativa 
exclusión, pues , de relaciones de dependencia, expl íc i ta o 
camuflada , de t ipo ideológico, económico o po l í t i co ) . 

— Jus t i c i a en la solución de las controversias y conflictos 
con abierto rechazo de la guerra y del terrorismo en sus diversas 
facetas c o m o medio para establecer la pretendida jus t ic ia . 

— Jus t i c i a en la utilización de los recursos naturales y 
humanos , exc luyendo t o d a forma de explo tac ión , uso ego í s ta 
y consumis ta o con fines militares de los recursos y materias 
primas propios o de las otras comunidades (la "h ipoteca s o c i a l " 
de los bienes tiene a q u í también apl icación) . 
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— Jus t i c i a en el reconocimiento del valor y de la dignidad 
de cada pueb lo , lengua y cultura, sin arrogancias ni discrimina
ciones. 

— J u s t i c i a en la instauración de relaciones de emigración, 
de libre circulación de las personas y de las ideas , y en los inter
cambios culturales y ar t ís t icos entre pueblos y culturas diversas. 

Nos hemos l imitado a exponer una simple y no exhaustiva 
enumeración de los aspectos nacionales y supranacionales de la 
jus t ic ia . De esta manera, a nuestro parecer , queda suficiente
mente clara la necesidad de superar la concepción reductora de 
la just ic ia e incluso del "bien c o m ú n " , que suele entenderse 
c o m o en referencia al " b i e n " de cada comunidad . 

Queremos subrayar especialmente la relación tan estrecha 
que existe entre ' jus t i c ia interna" y "justicia in ternacional , , en 
el c a m p o de los bienes económicos : ninguna comunidad puede 
actuar del todo au tónomamente en la producción y en el uso 
de los mi smos . El desarrollo, fundamental exigencia de just ic ia 
a nivel económico , sólo puede ser garant izado mediante la 
colaboración de los pueblos y a condición de que los más ricos 
sepan sabiamente autolimitarse en favor de los más pobres . J u s 
ticia significa necesariamente hoy colaboración internacional y 
part icipación común en el uso de los medios y recursos dispo
nibles. 

Hemos hablado del sujeto por tante de este compromiso 
por la jus t ic ia , de la sincera pasión de la just ic ia , refiriéndonos 
a la iglesia o a la comunidad cristiana. Pero conviene que concre
temos más , si deseamos que toda nuestra exposic ión no se 
quede reducida, en cierto m o d o , a simple denuncia profét ica . 
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II 

L A I G L E S I A , P U E B L O - T E S T I G O D E L A N U E V A S O C I E D A D 

L a iglesia-sujeto y una iglesia de sujetos. 

D a m o s por supues ta la eclesiología que se desprende de la 
Lumen gentium, que subraya la ca tegor ía de comunión (koi-
non ía ) y de ministerio (d iakonía) de t o d o el pueblo de Dios . En 
nuestro ca so , nos interesa destacar que la ca tegor ía de comu
nión tiene que articular los diversos niveles de estructuración de 
la iglesia: el nivel jerárquico sacramental y el nivel carismático 
laical; la ca tegor ía de mis ión, a su vez, tiene que articular el ser
vicio al m u n d o integrando la comunidad cristiana en el con tex to 
de la sociedad y de la comunidad mundial . 

Ahora bien, pensamos que la iglesia no puede realizar su 
comet ido misionero de testigo públ ico (sujeto) en el m u n d o , en 
su doble vertiente crítico-negativa (denuncia) y ético-construc
tiva (factor dinamizador y potenciador de just ic ia en el proceso 
his tór ico) , más que a través de la concienciación y compromiso 
social de todos y cada uno de los fieles, de los grupos e institu
ciones que estructuran el entero pueblo de D i o s . A la luz de las 
enseñanzas del Vat icano II no sería difícil justificar estas afirma
ciones; pero ahora nos contentamos con recordar que la procla
mac ión , defensa y realización de la just ic ia (derechos indivi
duales y sociales de la persona humana) es parte indispensable 
de la misión evangelizadora de la iglesia; misión de la que t odo 
cristiano es testigo y s imultáneamente vivo instrumento (cf 
L G 3 3 ) . 

Pero ¿de dónde extrae la iglesia los principios i luminadores 
y las energías necesarias para ejercer correctamente el servicio 
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de la just icia para la vida del m u n d o ? A grandes rasgos p o d e m o s 
decir que , sin duda , de la Biblia y de la liturgia sacramental y 
existencial . A estas alturas nos resulta ya familiar sostener que 
la Biblia es un libro de esperanza, de preocupación y de solida
ridad con los pobres (los destinatarios de la injusticia y los ham
brientos y sedientos de jus t i c ia ) ; que las celebraciones litúrgicas 
expresan en sus h imnos, oraciones y gestos las esperanzas y te
mores , las expectat ivas y los problemas de quienes viven a la 
espera activa de la manifestación de la just ic ia de Dios y fes
tejan las realizaciones históricas anticipadas de su reino; que la 
existencia cristiana implica c o m o una de sus l íneas prioritarias 
y específ icas la evangelización a los pobres , con los pobres y 
desde los pobres . Es to es a s í sencillamente porque la configura
ción evangélica de la existencia se realiza en la experiencia indi
vidual y comunitar ia de quienes compar ten histórica y sacra-
mentalmente la palabra , la vida y el dest ino de J e s ú s de Nazaret . 

En consecuencia , p o d e m o s concluir que la denuncia de las 
injusticias, o de las realizaciones no suficientemente jus tas , y la 
práct ica de la just ic ia encuentran su fundamento y legitimación 
en la palabra de Dios le ída , celebrada y vivida por la comunidad 
cristiana. Sin entrar ahora en proceso alguno a la historia, es 
incuestionable que p o d e m o s y debemos hablar en el seno de la 
iglesia de 

Diversas lecturas de la palabra de D i o s . 

Indicamos sólo las lecturas fundamentales del mensaje bí
bl ico y especialmente del evangelio, a s í c o m o de su correlativa 
traducción en prácticas religiosas y en usos sociales: la lectura 
autor izada y autoritativa del ministerio jerárquico , la lectura 
científ ico-teológica de los " d o c t o r e s " y la lectura " p o p u l a r " de 
la comunidad de los cristianos que puede estar en a rmonía o en 
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discordancia con la lectura "o f i c i a l " y / o la lectura teológica. Por 
supues to , cabe señalar múlt iples sublecturas dentro de estas tres 
fundamentales, pues to que el magisterio eclesial t raduce la pa
labra de Dios en el lenguaje con temporáneo de las iglesias loca
les y la vuelve a proclamar, una vez inculturizada, en referencia 
a los problemas socio-culturales del m o m e n t o ; los teó logos , al 
clarificar la palabra auténtica de J e s ú s , actual izada y vivida con 
fe desde la comunidad apos tó l ica hasta nuestra comunidad ecle
sial, se expresan según un cierto plural ismo hermenéut ico; y el 
pueblo crist iano, part iendo de la perspectiva socio-eclesial, ha 
interpretado e interpreta hoy el evangelio de acuerdo con su 
propia mental idad cultural y su propia experiencia. 

De estas diversas lecturas y sublecturas se desprende una 
correlativa religiosidad y el consiguiente " e t h o s " : se puede 
hablar, por consiguiente, de religiosidad "o f i c i a l " y e thos 
"of ic ia l" , de religiosidad " t e o l ó g i c a " y ethos " t eo lóg i co" , de 
religiosidad " p o p u l a r " y de ethos "popu la r " . Describir y expli
car cada una de estas connotaciones es m u y comple jo y proble
m á t i c o ; por eso nos remit imos a la escasa bibl iografía sobre el 
t ema. A nosotros nos bas ta con levantar acta de la existencia 
e importancia de estos tres niveles de lectura del ethos evangé
lico en el ámbi to de la comunidad cristiana. Y nos urge, para 
salir al paso de posibles , inadecuadas o incompletas interpreta
ciones, afirmar que corresponde al ministerio jerárquico el de
recho y el deber de discernir qué versiones éticas " p o p u l a r e s " 
del mensaje evangélico son auténticas y pueden considerarse 
normativas , del mismo m o d o que toca al ministerio teológico 
indicar y esclarecer las ambigüedades , los l ímites y los acentos 
más o menos "pa r t i sanos" del que pudiéramos llamar " q u i n t o " 
evangelio o e thos popular . 

Dicho con pocas y sencillas pa labras : el quinto evangelio 
narrado por el pueblo creyente puede ser una actualización del 
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evangelio autént ico y puede ser también una lectura deformada 
del mismo. Consiguientemente, el compor tamien to de los cre
yentes , incluso de los " p o b r e s " (ethos popu la r ) , no refleja siem
pre y necesariamente los valores evangélicos. Hemos de reco
nocer con S. G A L I L E A , uno de los teólogos de la liberación 
más exper tos en la mater ia , que la espiritualidad popular está 
también mezc lada con cizaña y está a la espera de ser rescatada 
por la evangelización. Y a el mismo J e s ú s , siguiendo a los pro
fetas, tuvo que hacer un discernimiento de la religiosidad popu
lar j u d í a de su época . Insist imos, pues , en que los criterios de 
evaluación y discernimiento los encont ramos hoy en las orien
taciones y directrices teológico-pastorales de la iglesia, porque 
los criterios de Cristo han pasado a la tradición cristiana y el 
magisterio eclesiástico los ha ido reformulando para las diversas 
épocas . 

Pero dejemos ya esta digresión, por otra parte necesaria 
para entender nuestro discurso acerca del sujeto responsable 
del compromiso por la jus t ic ia . Este sujeto es , sin duda , la 
iglesia, es decir, el entero pueblo de Dios , pues to que es un 
germen segurís imo de esperanza y sacramento de unidad y 
salvación para todo el género humano : Cristo lo "inst i tuyó 
para ser comunión de vida, de caridad y de verdad, se sirve 
también de él conjo instrumento de la redención universal y lo 
envía a todo el universo c o m o luz del mundo y sal de la t ier ra" 
( L G 9 , 2 ) . Ahora bien, al hablar de la iglesia o pueblo de Dios 
c o m o sujeto de la opción y apuesta por la jus t ic ia , nos refe
rimos a la iglesia en todos sus niveles y estructuras; es decir, 
señalamos c o m o sujeto de la evangelización de la just icia y de 
la creación de estructuras de just ic ia al ministerio jerárquico , al 
ministerio teológico y al ministerio " la ica l" (en el sentido 
et imológico de laos: pueb lo ) . Propiamente hablando sólo 
tendr íamos que reseñar el pr imero y el tercero, porque en rea
lidad el ministerio teológico es un ministerio de mediación. 
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Para simplificar más las cosas , usaremos en adelante las expre
siones cristianismo (ethos) popular y cristianismo (ethos) ofi

cial, reservando para el ministerio teológico la denominación 
de cristianismo (ethos) científico. 

Una advertencia y puntualización todavía . También en el 
c ampo de la jus t ic ia se impone distinguir modal idades del ethos 
popular en razón de las sublecturas del ethos evangélico que im
plican. Hoy resulta absolutamente necesario clarificar bien este 
aspec to , ya que práct icamente nos movemos en un laberinto 
pastoral donde no es fácil saber quién es quien y qué es cada 
quien. Por no existir, no existe ni siquiera una terminología 
suficientemente i luminadora: la misma expres ión, por e jemplo , 
de "comunidades de b a s e " es equ ívoca y alberga realidades m u y 
dispares. Con temblor y temor, a la espera de apor taciones más 
acer tadas , nos aventuramos a proponer la siguiente formulación: 

— L lamamos ethos (crist ianismo, espiri tualidad) estricta

mente popular a la dimensión moral correlativa de la l lamada 

"religiosidad popula r" . No es preciso detenerse m á s , po rque el 

análisis y vapuleo de la misma es casi un tópico pastoral 3 . 

— Entendemos por e thos comunitario-liberador la praxis 
moral inducida por las comunidades eclesiales de base en la 
acepción que este término tiene en Lat inoamér ica : " L a s C E B 
son expresión del amor preferente de la Iglesia por el pueblo 
sencillo, en las cuales se expresa , valora y purifica su religiosidad 
y le da posibi l idad concreta de part icipación en la tarea eclesial 
y en el compromiso de transformar el m u n d o " 4 . Se impone 
a q u í un toque de atención, porque las comunidades cristianas 
populares de España que tienen por lema "construir la iglesia 
del p u e b l o " , aunque representan un movimiento similar, son 
una realidad bastante diferente; quizá el paralel ismo habr ía que 
señalarlo respecto a las que se suelen denominar , de forma m u y 
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genérica e informe, "comunidades de b a s e " o s implemente 
"ca tecumenados de adu l tos" . L a aclaración reviste enorme im
portancia para no extrapolar ni mixtificar las cosas . 

— Por úl t imo, existe el ethqs radical (cristianismo ra
dical) , impregnado de ambigüedades y hasta de contradicciones. 
De ambigüedades , po rque se confunde lo radical cristiano 
(evangélico) con el m o d o radical de vivir lo radical evangélico 
(radicalismo cristiano y "crist ianismo rad ica l" ( ? ) , con todas las 
resonancias ideológicas, culturales y pol í t icas que el adjetivo 
" rad ica l" entraña hoy en nuestro occ idente) ; porque una cosa 
es la radicalidad de las comunidades cristianas, que ha de colo
carse en su ser consti tut ivo y en su hacer manifestat ivo, dados 
en el mismo ser y hacer de J e s ú s de Nazaret , y otra bien distinta 
los radicalismos ét icos (promete icos) , " los cuales se muestran 
incapaces de garantizar tanto la liberación del corazón del hom
bre como la marcha gozosa y progresiva de la comunidad cris
t iana, en medio de una sociedad plural, secular y confl ict iva". 
D e contradicciones, porque a pesar de todas las explicaciones 
y el casu ísmo no es fácil rimar, no obstante la simple asonancia , 
cristianismo radical y crist ianismo popular , iglesia radical e 
iglesia popular (: del pueblo de D i o s , en que és te , el pueblo sin 
m á s , sea el sujeto pasivo y activo de su "v ía c ruc i s" hacia la 
construcción ant icipada del reino de Dios al servicio de la vida 
del m u n d o ) . 

En este marco de las formas de cristianismo radical, enten
dido por otra parte sin demas iado rigor en varias de ellas, po 
demos reseñar múlt iples comunidades , o mejor , grupos cris
tianos que florecen (la metáfora no es arbitraria) en la iglesia 
española . Aunque toda simplificación no hace just ic ia a la rea
l idad, p o d e m o s agruparlos en tres grandes corrientes: movi
mientos "espiritualistas" (cursillos de crist iandad, focolarinos, 
equipos matr imoniales y familiares, grupos que se mueven en 
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torno a la espiritualidad del Opus , asociaciones de antiguos 
a lumnos e incluso las comunidades neo-catecumenales (los 
" k i k o s " ) , si bien estos úl t imos acentúan muy fuertemente la 
radical izad de la palabra de D i o s ) ; movimientos carismáticos 
con distintas moda l idades ; movimientos liberadores en q u e , de 
una u otra forma, se subraya el compromiso socio-pol í t ico 
(sobre t o d o , cristianos por el social ismo (CPS) , cristianos por 
el capital ismo (CPC) y , en general, las comunidades populares 
que se suelen reunir por regiones) 5 . 

L a aproximación aL ethos popular , en sus distintas realiza
ciones, se puede hacer desde diferentes perspectivas, convir
t iéndolo en objeto de investigación sociológica , histórica, teoló
gica, e tc . También desde acti tudes dispares: con el ánimo de 
guardar las distancias o de compart i r las inquietudes y logros de 
acuerdo con lo que se ha l lamado hermenéutica participativa. 
Este m é t o d o y acti tud es el que adoptan y viven úl t imamente 
muchos teólogos , numerosos sacerdotes y algunos ob i spos , que 
buscan no sólo comprender y estimular, sino también compart i r 
plenamente la experiencia de esta espiritualidad popular cris
t iana. Resul ta innecesario advertir que nos referimos al ethos 
comunitar io y al e thos radical. 

Después de estas prolijas y necesarias puntual izaciones , p o 
demos afirmar que la iglesia, si quiere realmente realizar las op
ciones indicadas (evangelizar la jus t ic ia , para decirlo breve
mente) en el con tex to socio-cultural de nuestros d ías , ha de 
hacerlo a través y por medio de las tres instancias: la instancia 
popular ( también los ministros jerárquicos y los teólogos son 
pueb lo ) , la instancia jerárquica y la instancia teológica. Pero 
bien entendido que esta evangelización es marcha hacia la ju s 
t icia, marcha de un pueblo que se presenta no c o m o una so 
ciedad definida por sus estructuras y sus leyes, sino c o m o un 
pueblo convocado por una misma l lamada y que responde a 



78 

una misma vocación. Por e so , antes de indicar brevemente las 
tareas que corresponden a cada una de tales instancias, expone
m o s a continuación 

L a s l íneas comunes del c o m p r o m i s o . 

Una vez más hemos de agradecer al Vat icano II que haya 
devuelto al primer plano de la doctr ina de la iglesia su profun
didad mister iosa: Dios no sólo la ha susci tado en su origen, sino 
que no cesa de atravesar y de definir su auténtica realidad a lo 
largo del t i empo; de a q u í que el principio primero de su existen
cia y conservación, de su unidad y de su fuerza, no sea la per
fección de su organización sino el Espír i tu Santo que trabaja en 
el corazón de los creyentes y en la historia (capí tu lo primero de 
la Lumen gentium). Consecuentemente , en el capí tu lo segundo, 
la presencia histórica de la iglesia se presenta c o m o un pueblo 
que camina en el t iempo presente, tiene por cabeza a Cris to, 
tiene por ley el nuevo mandamiento de amar c o m o el mismo 
Cristo nos amó a nosot ros y tiene c o m o fin dilatar el reino de 
Dios , incoado por el mi smo Dios en la tierra. 

No es de extrañar, pues , que se considere cada vez más a la 
iglesia como una comunidad que busca expresarse preferente
mente en forma de comunidades reales en las que se viva la 
experiencia de la comunión , de la fraternidad evangélica y del 
compart i r efectivo de todos los bienes que uno posee y de las 
aspiraciones que le animan. En la perspectiva en que nos hemos 
s i tuado impor ta subrayar la d inámica profunda que ha de iden
tificar en la sociedad a las múltiples y diversas comunidades 
cristianas. Es ta d inámica: 

— No es la dinámica del m iedo , que conduce a una iglesia 
grupal y hasta sectaria. 
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— No es la dinámica de la agresividad, que conduce a una 
iglesia de puros y de dogmát icos . 

— S í es la d inámica de la sacramentalidad: la iglesia-

comunión y cada comunidad cristiana es sacramento de salva

ción, "que manifiesta y al mismo t iempo realiza el misterio del 

amor de Dios al h o m b r e " 6 . 

Añadimos una serie de indicaciones, que de una u otra 

forma inciden en la estrategia del compromiso po r la jus t ic ia : 

— L a iglesia, las comunidades cristianas y sus miembros 
no pueden quedar reducidos al desarrollo de su compromiso por 
la jus t ic ia . 

— L a preocupación por la eficacia es una preocupación 
legí t ima, ya que no debe dejar que el evangelio se evapore en las 
regiones etéreas que no tienen relación alguna con el dest ino de 
los hombres ; pero la búsqueda de la eficacia y del éx i to tiene 
que integrarse en la lógica y la dialéctica de la cruz , con lo que 
queremos decir que no todo está permit ido ni se puede con
seguir a cos ta de cualquier precio . 

— L a evangelización de la jus t ic ia exige s imultáneamente 
el esfuerzo cont inuo de conversión de la comunidad cristiana y 
de todos sus miembros y la lucha constante por el cambio de las 
conciencias y las estructuras. 

— D a d o que el compromiso por la just ic ia se sitúa entre 
la historia y la esca to logía , hay que superar la tentación de alie
narse entre los apocal íp t icos ( todo y ahora m i s m o ) o los inte
grados ( todo marcha bien o el "mef regu i smo") : hemos de movi
lizar de m o d o realista las energías del amor esperanzado me
diante la creación cada vez más amplia de espacios y lugares de 
jus t ic ia , que anticipen la civilización del amor . 
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— Se impone el respeto de niveles y de ri tmos en la asun
ción de las opciones señaladas de las diversas comunidades o 
movimientos , otorgándoles carta de naturaleza eclesial y recono
ciendo un pluralismo legít imo de act i tudes y compromisos 
acerca de lo que hoy exige el evangelio en orden a la p romoción 
del cambio social . 

En resumen, entre las diversas formas de colaborar en la 
evangelización de la jus t ic ia será más fácil llegar a un acuerdo en 
lo relativo a la crí t ica negativa y a la denuncia profét ica , a s í 
c o m o en torno a los valores, los fines y los ideales; pero , cuando 
se desciende al plano de las estrategias part iculares, resulta 
mucho más difícil hablar de una solución cristiana para la cons
trucción de la jus t ic ia . 

Propuestas de acción para las distintas instancias. 

Recientemente se ha hablado y escrito mucho sobre las 
tareas más urgentes de la iglesia en los momen tos actuales. No 
vamos a repetir ni resumir todas esas apor taciones . Únicamente 
queremos poner de relieve, porque no se ha hecho o se ha hecho 
insuficientemente a nuestro ju ic io , las zonas en que la acción de 
los cristianos se j uega su identidad y su específ ica misión de 
servicio al m u n d o , ya que nuestra civilización es una civilización 
del p royec to , del hacer, de la transformación y del futuro. 

— Ante t odo , para favorecer y salvaguardar la propia 
ident idad, la recuperación de la dimensión religiosa de la exis
tencia. El término recuperar no significa simple retorno del pa
sado o perderse en la abstracción, sino reafirmar en expresiones 
innovadoras y gozosas la fe martirial. Enorme trascendencia 
reviste esta tarea, porque 4 'muchas formas de existencia por el 
Re ino , muchas opciones de clase, e tc . , se convierten en escla-
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vitud de esclavitudes cuando dejan de ser expresión de fe en la 
Resurrección y la gratuidad de la misma . O, peor aún, acaban 
por convertirse en formas de existencia por un reinado que y a 
no es el de Dios , sino el nues t ro" . 

— Recuperación del ascetismo. Tal vez la sonrisa y el sar
casmo se dibujen en el rostro y en el corazón de muchos al 
llegar a este ex t r emo . Es igual, recordemos la necesidad de una 
vida sencilla, sobria y austera para terminar con esa serpiente 
mortal de ocho cabezas (ocho pecados mor ta les) , de que nos 
advierte K . L O R E N Z ; recordemos el réquiem entonado por 
todos los sectores lúcidos de la sociedad al mi to del desarrollado 
indefinido orlado de la corona de cr isantemos (flores de muer te) 
de la crisis de la energía, de los problemas ecológicos , del 
hambre , del pa ro , del terrorismo, e tc . 

L a marcha fúnebre del desencanto , que ya suena por mu
chos ámbi tos y cuyos acordes son cada vez más fuertes, no 
puede ser contras tada y / o contes tada más que por el "allegro 
m a non t r o p p o " de la sinfonía de la pobreza , que const i tuye 
"un reto al material ismo y abre las puertas a soluciones alterna
tivas de la sociedad de c o n s u m o " . Para el crist iano, además , 
estos desposor ios con la pobreza tienen sus raíces en el evan
gelio (Cristo) y en la misma fuente de su condición eclesial, pues 
el pueblo de Dios es el lugar de reunión de los pobres y , por 
serlo, tiene que vivir pobremente , contentándose con los medios 
de los que los pobres pueden disponer. Aranguren ha comen
zado a predicar la "ét ica de la penur ia" ; en crist iano, implica el 
retorno a la pobreza evangélica. 

— L a liberación de la libertad. Porque, aunque parezca 
paradój ico , nunca ha es tado tan amenazada c o m o hoy la li
ber tad: antes , muchos hombres y comunidades no eran libres, 
pero tenían conciencia de no serlo y mantenían el deseo y la 
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esperanza de ser l ibres; hoy , en cambio , son muchís imos los 
que se consideran libres y usan y abusan de su pretendida 
libertad al servicio de la injusticia bajo las expresiones de la 
discriminación, del dominio opresor , del terrorismo nihilista 
y del paso t i smo despersonalizante. Parece inútil continuar el 
d iscurso, ya que bas ta con abrir un per iódico , sintonizar una 
emisora o encender la televisión para apercibirse de la si tuación 
de jungla salvaje de animales y la ausencia total de fraternidad 
en la sociedad española , a pesar de la feria de libertades reco
nocidas y tuteladas por la const i tución. 

En la palestra en que se enfrentan el ethos libertario, li
beral, integrista y dogmát ico de la l ibertad, los cristianos tene
mos que proclamar y poner en práct ica la carta magna de la 
libertad de Cris to, que nos ha l iberado para que nos pongamos 
al servicio de la just icia y al servicio de todos . Só lo mediante la 
liberación de estas dimensiones agresivas y excluyentes de la 
libertad se podrá construir una convivencia fraterna y jus ta . 
Pero párese mientes en que este aspecto fraternal de la convi
vencia (la fraternidad, uno de los pies del t r ípode de la revolu
ción francesa) y a no interesa ni a nivel de espíri tu ni a nivel de 
letra a las revoluciones de nuestros d í a s . 

Podr íamos proseguir apuntando otras muchas zonas donde 
la evangelización y la acción t ransformadora de los cristianos es 
hoy necesaria y urgente. J u z g a m o s suficientes, c o m o muestra , 
las descri tas. Só lo nos queda , pues , sugerir de forma telegráfica 
las responsabil idades y comet idos que en ellas competen a las 
distintas instancias eclesiales. Comenzamos , claro está , por ocu
parnos de las tareas propias de t odo el pueblo de Dios . 
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El compromiso del pueblo por la jus t ic ia . 

Hemos convenido en llamar e thos popular al ethos comuni
tario que no es simple aplicación de una doctr ina moral ni se 
formula como sistema filosófico o teológico. Con T . G O F F I 
consideramos c o m o ethos popular cristiano a la praxis difundida 
en los usos y cos tumbres de la gente y expresada en su vida y 
hechos cot idianos , según la cual se lucha por favorecer la libera
ción de los débiles y de los opr imidos , sin llegar a convertirse en 
los opresores del mañana . En el análisis y reconocimiento de 
este ethos popular , a su vez , hemos dist inguido tres niveles: el 
estr ictamente popular , el comunitario-l iberador y el radical. 

L a iglesia ha preferido y prefiere transmitirnos una lectura 
del ethos evangélico a través de su doctr ina teológico-moral , 
po rque piensa que as í ofrece una actualización autént icamente 
salvífica e integral del mensaje cristiano y facilita una visión 
fundamentalmente integral y unitaria para toda la comunidad . 
Pero también es cierto que hoy necesi tamos urgentemente un 
ethos popular que vaya haciendo camino y nos vaya indicando 
profét icamente cómo se viven en espíri tu cristiano las nuevas 
s i tuaciones; un ethos popular que haga visible ante el m u n d o , 
de m o d o convincente, el hombre nuevo y la nueva sociedad en 
la lucha contra las fuerzas deshumanizadoras . 

A pesar de las deficiencias, lagunas y contradicciones , 
indudablemente en la vida de la iglesia se ha valorado m u c h o la 
preocupación de hombres y grupos del pueblo de Dios por las 
dimensiones estructurales de la jus t ic ia o , si se prefiere, del 
"bienestar socia l" . Pero l lama la atención el hecho de q u e , en 
la producción magisterial de papas y ob ispos de la úl t ima cen
turia, la valoración del compromiso y actividades del e thos 
popular se l imita predominantemente al aspecto de lucha contra 
la injusticia (al fin y al c a b o , modal idades de la denuncia profé-
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t ica) . La valoración, en cambio , del aspecto ético-constructivo 
del compromiso popular para la construcción de una sociedad 
j u s t a , se encuentra más bien en la hagiografía popular , transmi
t ida b o c a a b o c a o escrita, y en las intervenciones de la je rarquía 
a propós i to de beatificaciones y canonizaciones, que a veces 
parecen expresarse en un lenguaje diferente del de la alta doc
trina social 7 . 

Para que la iglesia pueda salvaguardar su relevancia (iden
t idad) y realizar eficazmente su misión en el futuro, es absoluta
mente necesario q u e , en el ámbi to de la macro-iglesia (nivel 
estr ictamente popular del pueblo de Dios) surjan y se multi
pliquen en rica y fecunda floración comunidades eclesiales de 
base (segundo nivel del cristianismo popular ) y grupos innova
dores radicales (tercer nivel), en analogía dialéctica con las 
órdenes religiosas del p a s a d o . Florecerá entonces , con los peli
gros y lentitud de ritmos de toda sementera, un ethos popular 
evangélico que alumbrará la formación de un voluntariado cris
t iano. Sin ánimo de brindar una escala de importancia o de pre
ferencias, he a q u í algunas de las acciones q u e , a cor to y me
diano p lazo , deber ía asumir este voluntariado crist iano: 

— El compromiso de vivir y comunicar , por encima de 
las precarias satisfacciones del consumismo, la alegría de saber 
sacrificarse por los otros (vida austera, sencilla y alegre). 

— El compromiso de hacer prevalecer sobre el cientismo 
y el tecnicismo burocrát icos el amor y respeto a la libertad per
sonal . 

— El compromiso de preocuparse de la p romoción eman
cipadora de los individuos c o m o personas en el ámbi to del 
m u n d o empresarial y socio-sindical, personal izando al m á x i m o 
las relaciones; la lucha contra la deshumanización en los grandes 
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conjuntos urbanos, en los asilos y residencias de jubilados, en 
los ambulatorios y residencias de la seguridad social, en los 
centros escolares. 

— El compromiso de sustraerse a la fascinación del poder, 
del deseo y de la autonomía prometeica, para establecer así una 
nueva dialéctica entre el poder y el no poder (en clave democrá
tica, los que son depositarios del poder deben estar al servicio 
de quienes han renunciado a todo poder), entre el no disfrute y 
el disfrute (en clave de castidad, la integridad de los célibes 
apoya la fidelidad de los casados), entre el deseo y el ascetismo 
(la pobreza radical de unos ayuda y soporta el uso evangélico 
de los bienes de este mundo), entre la fraternidad y la auto
nomía (la no violencia de unos purifica la violencia "ética** de 
los otros). 

— El compromiso porque prevalezca la actitud de crea
dor sobre la actitud de consumidor, otorgando al trabajo su sen
tido pleno y propio y resistiendo la tentación de transferir al 
ocio todo el sentido del trabajo humano o las sugestiones e im
pulsos del consumismo de masa. 

— El compromiso por establecer en todas las relaciones 
con la naturaleza y con los seres como una especie de amistad 
franciscana, viviendo una ética de la gratuidad y del don. 

— El compromiso porque en la militancia dentro de los 
movimientos y partidos políticos se vea en el otro no un rival 
sino un colaborador (imagen del Dios providente) y se subor
dine la causa al servicio de todo hombre y de todos los hom
bres. 

— El compromiso, a escala nacional e internacional, de la 
acción contestataria a nivel de escritos, declaraciones y mo-
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ciones (destrucción del s tock de b o m b a s y misi les, energía nu
clear, guerras declaradas o ingerencias de otros e s t ados ) ; de la 
práct ica concreta en las si tuaciones de encuent ro surgidas con 
mot ivo de las migraciones, el tur ismo y las diversas formas de 
cooperac ión en que se vive el intercambio de ideas y de expe
riencias, al margen de prejuicios y discriminaciones; de la parti
cipación a nivel de las instituciones internacionales c o m o la 
F A O , la O M S , la U N E S C O , en las que se advierte la falta de 
presencia y de compromiso de gentes convencidas , de hombres 
de fe en todos los sent idos de la palabra . 

N o es posible seguir la enumeración: son muchas , muchí 
s imas , las posibi l idades de acción, a nivel de planes y de realiza
ciones , desde el comba te ideológico has ta la práct ica de las insti
tuciones internacionales, pasando po r la vivencia de si tuaciones 
de encuentro de persona a persona o de carácter comuni tar io . 
En todas ellas debe verificarse la comunicación de los valores 
espirituales evangélicos; valores que no toleran ser encerrados 
dentro de un determinado humanismo ét ico ni pueden expresar
se exclusivamente mediante un único lenguaje, ya que están des
t inados a t odos los hombres y a todas las épocas , exigiendo una 
reinterpretación permanente en el seno de cada lengua, de cada 
cultura y de cada humanismo. Ciertamente estos valores evangé
licos se presentan también en la ét ica teológica y en la mora l 
garantizada por el carisma del magisterio con las que el e thos 
popular se ha de mantener en interrelación y osmosis cons
tantes. 

A d e m á s , pues to que la lectura popular de un t ex to b íb l ico 
nos p ropone no tanto su sentido autént ico original cuanto su 
enseñanza para la si tuación presente , y ha de hacerse en cuanto 
miembros de la iglesia según un espír i tu comunitar io de car idad, 
y para construir cada vez m á s profundamente la comunidad fra
terna, el ethos popular cristiano tiene que ser integrado en la 
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ética oficial p ropues ta por el magisterio eclesial. En conse
cuencia , la pastoral está l lamada, por una par te , a valorizar el 
e thos popular , y a que const i tuye una experiencia singular del 
pueblo creyente y la expresión espontánea eclesial de los va
lores é t icos ; por otra par te , está l lamada también a evangelizarlo 
para q u e , si bien es parcial, ambiguo y en cont inua modif ica
c ión, porque ha de armonizarse con el cambiante con tex to 
socio-cultural, dicho ethos popular sea realmente crist iano, es 
decir, expresión no unilateral sino autént ica del misterio pascual 
de Cris to . 

¿De qué m o d o se puede lograr e s to? ¿ C ó m o podrá tener el 
e thos popular , en sus dist intos niveles, buena conciencia y ga
rant ía de que encarna el d inamismo liberador y constructivo del 
reino en la his tor ia? ¿ C ó m o conseguirá hacer una lectura verda
deramente cristiana de los signos de los t i empos y su correlativa 
aplicación a las contingentes si tuaciones concretas de las comu
nidades crist ianas? En primer término, a través de la obra de 
discernimiento, autentificación y garant ía , que es competenc ia 
del ministerio je rá rquico . 

L a s tareas del ministerio je rá rquico . 

Cristo ha confiado a los obispos la misión de ser prego
neros de la fe y maest ros auténticos "que predican al pueblo 
que les ha sido encomendado la fe que ha de ser c re ída y ha de 
ser apl icada a la vida, la ilustran bajo la luz del Espír i tu San to , 
ex t rayendo del tesoro de la Revelación cosas nuevas y viejas, la 
hacen fructificar y con vigilancia apartan de su grey los errores 
que la a m e n a z a n " ( L G 2 5 , 1 ) . Naturalmente la función del m a 
gisterio autént ico, por reducirnos al c a m p o de la é t ica , tiene que 
ser considerada dentro del conjunto del pueblo de D i o s , que 
está l lamado a ser test imonio convincente y magister io de vida 
moral para t o d o el género humano . 
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En el marco de la iglesia-comunión, además , el magisterio 

je rárquico es un servicio insust i tuible a la recta formación de la 

conciencia de todos los fíeles y una ayuda preciosa en la ade

cuada lectura evangélica de los signos de los t i empos . Necesaria

mente nos hemos de ceñir a esbozar las grandes l íneas de sus 

intervenciones en referencia a la vocación de todo el pueb lo 

mesiánico y de cada uno de sus miembros : "Producir frutos de 

caridad para la vida del m u n d o " (OT 1 6 , 4). El ejercicio de 

semejante car isma, el ministerio jerárquico lo desempeña de 

m o d o indirecto (a través de la evangelización del compromiso 

de los cristianos y de los grupos o comunidades cristianas) y de 

forma directa (mediante la denuncia profét ica de las profundas 

injusticias derivadas de mecan ismos y estructuras opresoras , me

diante las orientaciones doctrinales y criterios de acción que 

so lemos l lamar "enseñanzas sociales de la ig les ia" ) . 

El ministerio jerárquico es , en primer lugar, un car isma al 

servicio del pueblo de Dios (cf L G 1 8 ) , que es a su vez "sacra

men to , o sea , signo e instrumento de la unión ínt ima con Dios 

y de la unidad de todo el género h u m a n o " ( L G 1 ) . Por consi

guiente, si la iglesia ha de estar presente en el compromiso por 

la jus t ic ia , los legí t imos pas tores tienen la función primordial 

de que t o d a la comunidad cristiana y cada uno de sus miembros 

se const i tuyan en sujeto responsable de la evangelización y pro

moc ión de la jus t ic ia . ¿ C ó m o pod rá desempeñar fiel y cumpli

damente hoy esta tarea el ministerio j e rá rqu ico? Sin preten

siones sugerimos las pis tas que nos parecen m á s importantes y 

accesibles: 

— Redescubr imiento de la auténtica dimensión religiosa 

de la fe cristiana, c o m o condición pa ra una presencia significa

tiva y públ icamente eficaz de la iglesia en el m u n d o y en los 

p royec tos alternativos de construcción de un hombre nuevo y 

una nueva sociedad 8 . 
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— Concienciación de la radicalidad y exigencias de las op
ciones por el hombre , los pobres y la jus t ic ia en las relaciones 
interpersonales, en lo social , en lo económico , en lo po l í t i co , en 
lo cultural y en lo religioso. 

— Promoción e impulso de la vida según el Espír i tu de 
Cristo en los fieles y en las comunidades . Ahora bien, en una so
ciedad secularizada y permisiva c o m o la nuestra , t o d a la p roduc
ción del ministerio jerárquico deber ía caracterizarse por estas 
dos no tas : la inspiración profét ica , que se deja llevar por la ló
gica del Espír i tu (lógica de la creatividad, la esperanza y lo iné
d i to ) , y el talante dialógico tanto en el descubrimiento de la 
verdad c o m o en la elaboración de las orientaciones operativas 
y los pronunciamientos . 

Es t a tarea es tan fundamental , que , insis t imos, t oda la pro
ducción del ministerio jerárquico debe intentar discernir cuanto 
hay de lúcido y de válido en la comunidad , conjugar las aporta
ciones de los carismas y ministerios con que son enriquecidos 
los creyentes y esforzarse por encauzar el instinto de fe de t odo 
el pueblo de D ios , apor tando su propio carisma de presidencia 
y enseñanza. 

— Singular atención a la obra de discernimiento, princi
palmente en lo que se refiere a la lectura cristiana de los signos 
de los t iempos y a la selección de criterios evangélicos que per
mitan a todos descubrir los verdaderos signos de la presencia 
de D i o s , los riesgos especiales y los aspectos favorables del m o 
men to presente , evitando los dos ex t remos de imponer al pue
b lo de Dios un mode lo dogmát ico de liberación o caer en un 
popul i smo ingenuo y mitif icador. 

Para terminar, d igamos que es preciso proseguir en la l ínea 
del sensible cambio de perspect iva que se advierte en el reciente 
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magisterio eclesiástico sobre la jus t ic ia , aunque tal vez habr ía 
que insistir en la falta de relieve de dicho cambio , cuando menos 
en las últ imas intervenciones del ep i scopado español : ¡se ha co
menzado a hablar de involución en la iglesia española! Pero sea 
lo que fuere de este asunto , sin duda las intervenciones del 
magister io, enmarcadas en un con tex to de acentuada seculariza
ción y de una reflexión teológica caracterizada por el "giro 
an t ropo lóg ico" , hemos de reconocer que se inspiran en una gra
dual y progresiva recuperación del concep to b íb l ico de jus t ic ia , 
que su concreción a nivel de realidad (lo que las hace m á s inci
sivas pero también m á s caducas o provisionales) y la atención 
pres tada al p rob lema de la praxis eclesial son cada d í a mayores . 

D e manera directa, el ministerio jerárquico ejerce su ca-

risma de servicio al m u n d o a través de estas grandes acciones: 

— L a predicación y p romoc ión de los derechos humanos , 
la proclamación de la p r imac ía de la ét ica sobre la técnica y la 
importancia de la dimensión ét ica de la po l í t i ca . 

— Tiene que ser voz de los que no tienen voz (de la per
sona , de la comunidad frente a la soc iedad , de las naciones dé
biles frente a las poderosas ) , por med io de la denuncia de las 
si tuaciones de p e c a d o , la l lamada a la conversión y a la anima
ción del compromiso de los creyentes y no creyentes en la 
acción t ransformadora del m u n d o : a s í es c o m o a y u d a a la cons
trucción de "una nueva sociedad en total fidelidad a Cristo y al 
hombre en el Espír i tu S a n t o " (Puebla) . 

— Puesto que no es posible la indiferencia desde el punto 
de vista pol í t ico ni la neutral idad desde el pun to de vista socio
lógico , el ministerio jerárquico debe realizar una operación de 
discernimiento cr í t ico entre las alternativas históricas, deci
diéndose por las que buscan un m o d e l o de sociedad que tiende 
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a la igualdad y fraternidad de todos sus miembros dentro de las 
l imitaciones impuestas por la contingencia de la historia o de la 
geopol í t ica de cada p a í s . 

— L a operación de discernimiento no deberá reducirse 

s implemente a las intenciones, sino que también ha de ampliar

se esencialmente a los med ios , porque el resul tado obtenido se 

encuentra y a virtualmente contenido en el med io ut i l izado. 

— Más aún; la operación de discernimiento deber ía 
señalar qué movimientos culturales, ideológicos y pol í t icos del 
presente m o m e n t o histórico se aproximan m á s al evangelio 
y son los más aptos para establecer un m o d o de vida y una 
existencia en l ibertad, m á s cercanos a la u t o p í a del reino. 

— En fin, los titulares del ministerio je rá rquico , por 
cuanto que son miembros del pueblo de D i o s , están también 
l lamados a test imoniar el poder l iberador del evangelio a través 
del compromiso en las luchas contra los mecanismos y las 
estructuras injustas, opresoras y deshumanizantes , y a crear 
posibi l idades adecuadas para la part icipación orgánica de los 
pobres y de los movimientos l iberadores en toda la vida de la 
comunidad cristiana. 

E l compromiso de los teó logos . 

En este ensayo se estudia la presencia de la iglesia en la so
c iedad, especialmente en el campo de la l lamada ét ica social . 
Desde esta perspectiva, el ministerio teológico, en cuanto ca-
r isma, se encuentra al servicio de la mis ión del pueblo de D i o s , 
es decir, al servicio del e thos popular y al servicio del ministerio 
je rárquico . Por otra par te , el teólogo reviste dos connotaciones 
que no deben disociarse: el teólogo-agen te evangelizador y el 
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teólogo teór ico. Al no estar a q u í indicado el abordar el tema en 
t o d a su complej idad, remit imos a la escasa pero seria literatura 
sobre el particular y nos l imitamos a enunciar algunas suge
rencias interesantes. 

L a tarea particular del teó logo en general es la de poner de 
relieve la importancia y el poder de los s ímbo los cristianos en el 
camino hacia la l iberación y en las luchas por crear anticipada
mente en la historia estructuras de jus t ic ia . He a q u í algunos de 
esos s ímbo los : reino de D i o s , conversión, l iberación, jus t ic ia , 
amor , esperanza, comunión (ko inonía ) , servicio (d iakonía ) . 
Es t a tarea se articula en tres funciones: 

— U n a función de solidaridad con las protes tas y las espe
ranzas de los pobres , que surge en el seno de la comunidad del 
pueblo de Dios y mili ta contra las discriminaciones y desigual
dades . 

— U n a función crítica, que cuest iona los s is temas ideoló
gicos , po l í t i cos , sociales, económicos y rel igiosos, para desen
mascarar los mecan i smos de opresión e injusticia que aplastan a 
los inocentes . Al mismo t i empo , saca a s í " a la visibilidad los po 
bres invisibles, permit iendo hablar a los que no tienen voz y ha
ciendo conocer su si tuación a los desheredados" . 

— U n a función de discernimiento, por la que hace posible 
el compromiso del pueblo de Dios por lal just ic ia c o m o signo de 
fidelidad al imperativo del reino, identificando los lugares en 
que acontece la salvación, sin sacralizar ni absolutizar los pro
cesos his tóricos. 

El teólogo es , pues , un peregrino que camina a través de 
una historia incierta y ambigua formando par te del pueblo de 
D i o s , compar t iendo sus celebraciones y sus opciones por los 
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pobres . Pero, ¿ c ó m o tendrá que articular su compromiso especí
fico con el compromiso común de la comunidad crist iana? Cl. 
B O F F , en una aportación de gran calibre, establece ante t o d o 
tres tesis: 

— " L a existencia positiva de un compromiso social de 

todo teólogo y de t o d a teología . 

— L a diferencia analítica entre compromiso social y com

promiso teór ico . 

— L a ligación real entre estos mismos compromisos dife
renciales" . 

Se pregunta después : " ¿ E n qué condiciones puede el teó
logo realizar efectivamente la síntesis entre teología y pol í t ica , 
entre práct ica teórica y práct ica po l í t i ca , entre saber y jus 
t i c i a?" . Su respuesta se despliega en tres mode los de síntesis 
pos ib les , que se ordenan según niveles crecientes de comple
j i d a d : 

— El mode lo de contribución específ ica : la síntesis se 
realiza en y por el propio compromiso teórico. 

— El mode lo de alternancia de los m o m e n t o s : la síntesis 
implica una t o m a de posic ión pol í t ica en el c a m p o propiamente 
po l í t i co . 

— El mode lo de encarnación: el más complejo y el más 
a rduo . "Puede vivirse bajo la forma de una inserción social que 
lleve consigo una part icipación orgánica e incluso física en la 
existencia de los grupos o clases sociales con los que y a se es taba 
l igado por una opción ideopol í t ica p rev ia" 9 . 
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Para salir al paso de ideologizadas o inconscientes confe
siones de neutral idad, subrayamos con Q. B O F F que la práct ica 
teológica, en cuanto presencia social , esto* es , en su es ta tuto so
cial, "es tá de hecho marcada siempre por una posición po l í t i ca 
determinada, por un esquema de relevancia temát ica y por un 
conjunto de intereses def in idos" . El reconocimiento y la asun
ción de este da to permiten hablar "de un *nuevo espíri tu teoló
g ico ' , caracterizado por el sentido de responsabilidad ideopoli-

tica del t eó logo" . 

Si la teología quiere ser realmente un instrumento fe
cundo , en lugar de obs tácu lo , en la l iberación de los pobres y en 
el compromiso por la jus t ic ia , debe abandonar las posiciones 
privilegiadas para radicarse en la vida del pueb lo ; debe preocu
parse profundamente del análisis de la realidad de este m u n d o , 
que es el escenario de la vida y la acción del pueblo de Dios y 
del Espír i tu S a n t o ; debe elaborar su discurso en referencia a la 
persona integral, rechazando cualquier parcial ización, subra
yando la convergencia y relación intr ínseca entre fe y fidelidad, 
entre rectitud y jus t ic ia , entre salvación y l iberación. 

L a marcha cont inúa. 

Tenemos que terminar de alguna forma, y a q u e el discurso 
es muy apasionante y , c o m o la bo la de nieve, aumenta y au
menta a medida que se despeña por las torrenteras de la situa
ción actual. N o s p ropus imos s implemente indicar las grandes 
zonas en que la iglesia tiene que hacerse hoy presente , si quiere 
ser fiel a su misión de sacramento de unidad y salvación del 
género humano , de pueblo-test igo de la jus t ic ia de Dios que , 
c o m o alternativa, trabaja por realizar a q u í y ahora la "civiliza
ción del a m o r " . 
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Нал quedado apuntadas las opciones , las prioridades, la 
estrategia y el sujeto de este ineludible y formidable empeño ; 
pero son muchos los problemas pendientes que han de ser 
profundizados y discernidos. Nuestro ar t ículo debe ser l e ído , 
sin embargo , desde la eclesiología del Vat icano II (iglesia-
comunión) y desde la opción de "una iglesia nacida del pueblo 
a impulso del Espír i tu de D i o s " . Nos hemos esforzado, en 
correlación con esa eclesiología, en analizar la función ético-
constructiva de la iglesia en los sectores y temas más urgentes, 
sirviéndonos de mediación la ca tegor ía b íb l ica de jus t ic ia . 
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N O T A S 

1. A propósito de este tema recomendamos la lectura de uno de los 
artículos más lucidos y sugerentes de J . M . G O N Z Á L E Z R U I Z , 
Involución de la iglesia española, en "Proyección" 118 ( 1 9 8 0 ) 
171-178. 

2. Remit imos especialmente al número 13-14 ( 1 9 8 0 ) : Caridad y mar
ginado n. 

3. Cf. Evangelii nuntiandi ( E N ) 48 ; Documento de Puebla, ns. 444-469: 
"Evangelización y religiosidad popular", PPC, Madrid 1 9 7 9 , 2 ed. , 
147-154; El catolicismo popular en el sur de España, Documento de 
trabajo presentado por los obispos del sur de España, PPC, Madrid 
1975; S. G A L I L E A , Religiosidad popular y pastoral, Cristiandad, 
Madrid 1980. 

4. Puebla, n. 6 4 3 ; cf. todo el capítulo; E N 58 . 

5. No hacemos ninguna referencia a los "religiosos", porque tendría
mos que extendernos mucho; de suyo, deberían incluirse en el ám
bito del "ethos radical". 

6. Cf. A. B R A V O , Radicalidad evangélica y salvaguarda de las comuni
dades cristianas, en "Misión Abierta" 73 ( 1 9 8 0 / 2 ) 2 2 6 ; cf. todo el 
artículo, verdaderamente esclarecedor. 

7. Cf. A. T O R N O S , Planteamientos teológicos sobre el compromiso 
de la Iglesia con el bienestar social, en "Documentación Social" 36 
( 1 9 7 9 ) 149. 

8. Sobre el particular, recomendamos especialmente: J . MARTIN V E -
L A S C O , Re descubrimiento de la religión y presencia de los cris
tianos en la sociedad, en "Corintios X I I I " 3 ( 1 9 7 7 ) 41-68 . 

9. Cf. Cl. B O F F , Teología de lo político, S igúeme, Salamanca 1980, 
310 ss. 



LA ACCIÓN SOCIAL BE LA IGLESIA 
T EL BIENESTAR SOCIAL 

Por Salvador Ambros io Aparicio 

PRIMER DATO: 
EL HECHO DE LA PRESENCIA DE LA IGLESIA 

EN EL BIENESTAR SOCIAL 

L a acción de la Iglesia en mater ia de necesidades sociales , 
'de la beneficencia y asistencia social , de la pobreza y la margina-
c ión , y en determinados sectores a tendidos por los hoy l lamados 
Servicios Socia les , es un fenómeno ant iguo recogido por los his
tor iadores . L a progresiva asunción por el E s t a d o de estas funcio
nes , elevándolas a ca tegor ía de acción públ ica , n o ha exclu ido 
ni suprimido la intervención de la Iglesia en c a m p o s tan dis
t intos c o m o el de la sa lud, la pobreza , la educación y l a p r o m o 
ción social en sus diferentes formas. 

En la actual idad, el hecho real, prescindiendo p o r el m o 
mento de otras consideraciones, es que cont inúan siendo aten-
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d idos por instituciones o asociaciones eclesiales determinados 
sectores de la salud (enfermedades crónicas, contagiosas , minus-
válidos profundos e irrecuperables. . . ) , de la infancia (hospitales , 
centros de rehabili tación, guarderías , ,niños abandonados . . . ) , de 
inadaptación infantil y juvenil , de la ancianidad desvalida y de 
o t ros grupos necesi tados apenas considerados por la Adminis
tración y p o c o conoc idos por la soc iedad . 

N o obs tan te , con ser todav ía ingente la labor y el número 
de centros que dirige, sea a través de instituciones oficiales o de 
asociaciones part iculares, la Iglesia ha perdido la hegemonía de 
o t ros t iempos en la asistencia social . También es cierto que nin
guna otra ent idad no estatal tiene un peso tan importante c o m o 
ella en la atención a las necesidades sociales 1 . 

En el aspecto cualitativo de la asistencia, sin embargo , el 
desfase con la realidad socio-cultural e institucional ha s ido , en 
términos generales, mucho más relevante. L a concepción de la 
acción social y los m o d o s de hacer han quedado c o m o petrifi
cados en una época que y a no es la que vivimos. Salvando 
excepciones meritorias —que en algún caso están entre las p ió 
ñeras del progreso social—, se mant iene una mental idad atro
fiada, que no ha incorporado el análisis estructural de las necesi
dades sociales ni ha digerido suficientemente el cambio acaecido 
en la sociedad española respecto a un nuevo enfoque de los ser
vicios sociales. 

Tan to por su historia c o m o por su influencia actual , este 
sector de la Iglesia ocupado en la asistencia y en la p romoc ión 
social , ha de revisar profundamente su papel en el con tex to 
socio-pol í t ico de nuestros d í a s . D e lo contrar io , aparte de la 
descalif icación, m á s o menos j u s t a , a la que se vería some t ido , 
correría el riesgo de perder su ident idad. E s t o y a se es tá produ
ciendo en determinados núcleos rel igiosos, q u e just i f ican su 
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actuación y su misma existencia en ocupaciones y servicios que 
han quedado superados por la d inámica de la soc iedad . Igual
mente acaece en grupos cristianos dedicados con entusiasmo a 
una tarea generosa, pero crit icada po r los beneficiarios o por 
los propios conciudadanos que van tomando conciencia de 
nuevas exigencias sociales. 

Es ta revisión crí t ica afecta no sólo a las instituciones parti

culares, a las asociaciones religiosas o a los grupos crist ianos. Es 

la misma Iglesia, por imperat ivo de su misión humanis ta y libe

radora , la que ha de replantearse con toda claridad y realismo 

su función social en el m u n d o de los marginados y empobre

c idos . 

Es ta l lamada asustará a algunos y alertará a ot ros . Se r í a 
t remendo que esta cuest ión se plantease en el seno de la Iglesia 
c o m o reconquis ta de una parcela de poder o se juzgara en el 
marco de las fuerzas pol í t icas como una amenaza a legí t imas 
competencias de un Es t ado democrá t ico . L a acción públ ica 
y la actuación privada han de articularse de forma que , c o m o 
señala D . Casado 2 , se logre por la acción social una auténtica 
igualdad social y el desarrollo humano , garant izados por la 
eficacia técnica y la part icipación social . 

SEGUNDO DATO: 
EVOLUCIÓN Y ACTUALIDAD DE LA ACCIÓN SOCIAL 

T o d a sociedad se ha p reocupado de hacer frente a los 
numerosos problemas y necesidades sociales que engendran su 
estructura socio-económica . Es te principio general se ha ma te 
r ial izado, a través de las épocas y las distintas sociedades , en 
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formas concretas y tan distintas que resulta difícil hablar de una 
evolución progresiva de la acción social 3 . 

Sin ánimo de entrar en detalle ni en disquisiciones de tér
minos , conviene, de m o d o simple y esquemát ico , repasar las 
característ icas de las diferentes formas históricas de acción 
social —algunas de las cuales se solapan en el s is tema moderno 
de Servicios Sociales—, para entresacar los rasgos significativos 
del es tado actual de la pol í t ica social . Seguimos a q u í la l ínea 
de varios autores que recogen lo fundamental de estas e tapas 4 . 

Beneficencia. 

Prácticamente has ta el s . X V I , la Iglesia t o m a a su cargo la 
dirección de la caridad y la práct ica organizada de la misma . 
C o m o dice Webb, "en t o d a la cris t iandad, la responsabil idad por 
el socorro de la indigencia fue, en la E d a d Media, asumida y 
acep tada , individual y colect ivamente, por la Igles ia" . La ayuda 
al necesi tado es un deber moral del creyente y un medio de sal
vación y purif icación. 

En consecuencia , se desarrolla un t ipo de beneficencia pri
vada, que depende de la act i tud subjetiva de generosidad del que 
ayuda más que de la necesidad objetiva del benef ic iado. E s , por 
tan to , una acción voluntaria y gratuita, incluso realizándose por 
las instituciones caritativas de la época , que se manifiesta en 
relaciones directas en un solo sent ido: benefactor versus benefi
ciar io. El fin inmediato es ayudar a los pobres , remediar las 
necesidades personales o aliviar el sufrimiento de los indigentes. 
Es t a relación provoca , c o m o cons ta ta Moix , incluso al margen o 
contra la doctr ina del amor evangélico, una act i tud de superio
ridad en el que d a y una imagen del pobre c o m o ser inferior. 
Ser ía inútil querer encontrar en es ta organización "car i ta t iva" 
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de la beneficencia un planteamiento social q u e , siquiera de 
lejos , pudiera ser comparado con el de nuestros d í a s . 

El poder civil aún no interviene, l imitándose a reglamentar 
la mendic idad y a colaborar a través de la mi sma Iglesia. Será en 
el s. X V I cuando surgen voces reclamando el derecho de la auto
ridad a asistir a los necesi tados (Luis Vives, en " D e subventione 
p a u p e r u m " ) , iniciándose a s í la Beneficencia Pública. Es t a se ha 
definido como el conjunto de prestaciones graciables de nueva 
subsistencia (comida , vest ido. . . ) en favor de los indigentes, 
financiadas con fondos públ icos y pr ivados. 

Asistencia Socia l y Seguridad Socia l . 

Aunque siempre resulta ambiguo el fijar l ímites a los pro
cesos de cambio social , p o d e m o s admitir que esta e tapa de la 
acción social tiene su fundamento ideológico y su condiciona
miento social en los grandes movimientos sociales que tuvieron 
lugar en el s. X V I I I . 

L a s revoluciones norteamericana ( 1 7 7 6 ) y la francesa 
( 1 7 8 9 ) han lanzado a los cuatro vientos los valores de jus t ic ia 
e igualdad entre todos los hombres . Se proclaman públ icamente 
" los derechos del h o m b r e " por sólo ser hombre , independiente
mente de su condición social . 

De otra par te , el movimiento obrero que surge en la nueva 
sociedad industrial va a canalizar un conjunto de reivindica
ciones sociales que tienen lentamente un eco efectivo en el 
E s t a d o . Es te comienza a intervenir m á s en la vida social y, por 
consiguiente, crea sus propias instituciones para , j un to a las 
anteriores, paliar la pobreza , la miseria y las necesidades so
ciales. Otro nuevo elemento se ha in t roducido en la lucha contra 
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la pobreza : la consideración de és ta no c o m o resul tado de un 
desequilibrio o fallo dependiente de la voluntad personal , sino 
c o m o produc to de las desigualdades sociales y las injusticias 
inherentes al s is tema. L a jus t ic ia social se convertirá en la preo
cupación dominante de la época , relegando la " c a r i d a d " al 
dominio de lo privado o de lo religioso. 

Hay una conciencia más clara de que las necesidades y 
problemas son si tuaciones sociales que deben ser atendidas por 
t oda la sociedad no en función de una gratuidad y disposición 
personal , sino en virtud del principio de solidaridad colectiva. 
Igualmente aparece una distinción clara entre las necesidades 
de seguridad y protección de los que tienen un papel p roduc
tivo y los que no lo tienen. Para los primeros se creará un sis
t ema de Seguros Socia les , q u e irán ampl iándose c o m o fruto de 
la dialéctica pat rono- t rabajador-Estado; y los segundos conti
nuarán amparados en la ' l e y de p o b r e s " o la Beneficencia pú
bl ica o privada. 

En ambos casos , la acción social pasa a constituirse en una 
función organizada y do t ada de med ios específ icos —leyes, re
cursos , profesionales.. .—. Es tos profesionales de la asistencia 
social cobran importancia creciente, has ta tal pun to que vienen 
a simbolizar t o d a una e tapa y una manera de concebir la res
pues ta a las necesidades sociales. 

Servicios Socia les . 

Nadie pone en duda que uno de los fines que las sociedades 
modernas se proponen es el logro del bienestar social . Sin aluci
narse con la expresión o con la fórmula, hay que reconocer el 
cambio que se ha producido en la po l í t i ca social . Es t a se pro
pone no y a paliar las consecuencias del s is tema, sino impulsar el 
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desarrollo económico y social , prever las necesidades y una más 
equil ibrada distribución del p roduc to nacional . En términos 
reales estos objetivos no se han logrado en profundidad, entre 
otras causas , po rque las medidas adop tadas , con ser m u y exten
sas e importantes , no pasan de ser una reforma del s is tema. Sin 
embargo , el planteamiento y la aplicación concreta de estos 
objet ivos, j un to con el cambio de la realidad social española en 
estos úl t imos años , presentan un marco diferente y " n u e v o " en 
la acción social . A riesgo de simplificar abusivamente, subra
y a m o s los caracteres más significativos de este nuevo marco 
s o c i a l 5 : 

— Análisis estructural de la pobreza y las necesidades so
ciales como problema social y no c o m o situación marginal y 
periférica al funcionamiento y dinámica de las estructuras bá
sicas de la soc iedad . 

— L o s sujetos afectados por esta condición no son sólo 
los indigentes, los económicamente débiles , los t rabajadores, 
sino el conjunto de c iudadanos . D e a q u í la generalización del 
bienestar social para toda la sociedad y la comprensión de 
todas las necesidades sociales y no sólo las económicas . 

— Cambios en la conciencia de derechos. El t í tulo I de 
nuestra Const i tución recoge los derechos fundamentales de la 
persona y el gobierno español ratificó la Declaración universal 
de los derechos humanos . Hay una tendencia cada vez más 
patente a concretar y traducir estas intenciones en la organi
zación y en la actuación de la Administración y los entes so
ciales que part icipan en los Servicios Socia les . 

— Carácter públ ico de los Servicios Socia les . Se reconoce 
const i tucionalmente el derecho y el deber del E s t a d o a garan
tizar la igualdad y promover el desarrollo social , y arbitrar un 
sistema de Servicios Socia les . 
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— Exigencia de part icipación y descentralización. Parti
cipación de los propios grupos marginados y de las instituciones 
y asociaciones privadas que trabajan en este c a m p o . 

Hay que subrayar la competencia de los entes locales y 
au tonómicos en materia de Servicios Sociales c o m o se está 
viendo en estos d ías a través de las transferencias a nivel regional 
y local . 

— Nuevo m o d o de realizar la acción social . Se trata de dar 
una respuesta científica y programada , lo que exige la incorpo
ración de profesionales especial izados, la dotac ión de recursos 
importantes y la movilización de un voluntariado suficiente
mente informado y conocedor de la realidad sobre la que se tra
baja . 

— Humanización de los Servicios Socia les . Muchos pa íses 
con larga historia en los Servicios de Bienestar Social comienzan 
a preocuparse por esta dimensión nada cuantificable pero esen
cial para la solución de los problemas . Más adelante insistiremos 
en este punto al concretar el apor te de las organizaciones volun
tarias. 

E L C O M P R O M I S O D E L A I G L E S I A 
P O R E L B I E N E S T A R S O C I A L 

En este punto no me considero autor izado para escribir, al 
menos en lo que respecta a los fundamentos teológicos de es ta 
relación. R e s u m o a q u í con la m a y o r brevedad el planteamiento 
que Andrés Tornos presentaba recientemente 6 . 
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L a cuestión se puede formular a s í : ¿ C ó m o se razona desde 
la inteligencia de la fe, la perspectiva e intervención de la Iglesia 
en las estructuras determinantes de bienestar socia l? ¿ C ó m o 
tenderían a resolverse desde la misma fe las dificultades que más 
frecuentemente se presentan en la práct ica de tal c o m p r o m i s o ? 

Tornos advierte que intentar encontrar en las Sagradas 
Escrituras lo que contiene en sentido moderno el concepto de 
bienestar social sería un esfuerzo abusivo y estéril. Parecida afir
mación puede hacerse de los documentos del Magisterio de la 
Iglesia. Hay que buscar otros elementos de reflexión c o m o son 
el análisis de la vida de la Iglesia y lo que el Vat icano II l lamó 
los signos de los t iempos y , desde a m b o s , leer las Escrituras y la 
enseñanza eclesial, 

Y las primeras conclusiones que se extraen son que en la 
vida de la Iglesia se ha valorado mucho la preocupación —como 
exigencia evangélica— por las dimensiones estructurales del des
arrollo humano y social. L a Iglesia, por tanto , fundamenta su 
compromiso con el bienestar de los hombres en el Evangelio. 
Es tas tres afirmaciones quedan suficientemente probadas en el 
reciente art ículo de Tornos . 

Interesa, no obs tante , detenerse en las consideraciones que 
hace sobre c ó m o el trabajar por el bienestar social y preocuparse 
estructuralmente de él se considera realización de una exigencia 
del Evangelio. Exigencia que se ha formulado de manera distinta 
según el con tex to en que se realizaba 7 . Históricamente pueden 
verse siete enfoques diferentes: 

— Concebir la cooperación al bienestar c o m o obligación 
derivada del Evangelio, aunque en la práct ica cristiana se haya 
viciado el concepto de car idad. 
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— Otro planteamiento es el que basa este compromiso en 
el seguimiento de Cris to , "que pasó haciendo el b i en" . Hay 
ejemplos claros de tes t imonio de caridad extraordinario en la 
vida de la Iglesia. 

— L a actividad institucional de la Iglesia en la acción so 
cial c o m o derecho de una sociedad perfecta . Argumento utili
zado para justificar la intervención de la Iglesia, por e jemplo , en 
la sanidad y la enseñanza. 

— L a p romoción del bienestar c o m o uno de los aspectos 
de la jus t ic ia en el uso de los bienes económicos (Doctr ina S o -
c i d de la Iglesia). 

— Desde P ío X I I se habla de los derechos inalienables de 
la persona. L a Iglesia se ocupa del bienestar de los hombres , por
que está compromet ida con la dignidad del hombre total . 

— El Concilio Vat icano II centra estas cuestiones en la 
teo logía de la Iglesia y de su misión en el m u n d o : fomentar la 
solidaridad y la jus t ic ia , construir un m u n d o más humano , pro
mover condiciones de vida digna y los valores más profunda
mente humanos , opción por los más pobres . . . 

— El bienestar de los hombres es tarea que incumbe a 
todos y no sólo o en exclusiva al Es t ado . Las comunidades cris
tianas tienen una personal idad social y una responsabil idad por 
el bienestar social . 

En cualquiera de los planteamientos señalados aparece 
claro que hay una permanente preocupación y acción de la Igle
sia por los pobres , por los más desval idos, por los grupos sociales 
más marginados de los bienes económicos y po l í t i cos , y , en ge
neral, por los sectores más débiles. Desde es ta exigencia, las 
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instituciones eclesiales y grupos cristianos que trabajan en los 
sectores propios de los Servicios Sociales se preguntan hoy 
c ó m o ser eficaces en un con tex to nuevo y qué apor ta al des
arrollo social su identidad cristiana. 

Una autocr í t ica sana y esperanzadora. 

N o resulta fácil, en los m o m e n t o s actuales , a las institu
ciones y los grupos pol í t icos o sociales organizados aceptar la 
cr í t ica de otros y menos aún hacer una sincera y objetiva auto
crí t ica. 

L a historia de la acción social de la Iglesia por lo mismo 
que ha sido un factor de progreso social 8 , ha d a d o pie a errores 
que aún pesan sobre la memor ia colectiva en forma de pre
ju ic ios , de reticencias, cuando no de claro rechazo. 

En el c a m p o del bienestar social estas act i tudes se ven re
flejadas, en algunos casos , en manifestaciones públ icas y , en 
o t ros , en una imagen con rasgos negativos en la opinión general. 

• Es impor tan te , por t an to , hacer un análisis serio que , par
t iendo de la si tuación actual , lleve a una t oma de conciencia de 
las si tuaciones y problemas que hay que cambiar . 

1) Excesiva particularización y desconexión. 

Este fenómeno se d a en las iniciativas benéfico-sociales de 
la Iglesia. Al menos que se conozca este sector, aparece una a to
mización de grupos y obras de la m á s variopinta naturaleza. 
Desde acciones organizadas que brillan por su eficacia y aper
tura social has ta grupúsculos de más buena voluntad que compe
tencia y claridad de objet ivos. Y no es lo peor la parcelación 
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minifundista que a primera vista aparece , sino la falta de una 
elemental coherencia y coordinación en los objet ivos, en la orga
nización y en los m o d o s de hacer. T o d a v í a q u e d a un gran sen
t ido de " p r o p i e d a d " de la obri ta particular que cada parroquia , 
cada asociación p iadosa o grupo religioso realiza. 

T o d o ello va en prejuicio de una planificación y distri
buc ión j u s t a del servicio o la m i sma asistencia social . Al faltar 
un análisis objetivo de las necesidades sociales , algunos grupos , 
por parecer ' 'más p o b r e s " , concentran la atención compas iva de 
muchas y buenas voluntades , mientras o t ros , por ser menos 
visibles, son desatendidos . 

L a misma ausencia de una es tadís t ica de los servicios so
ciales que la Iglesia tiene en el c a m p o de la marginación, corro
bo ra es ta desconexión . Recientemente han comenzado intentos 
de coordinación por sec tores : asociaciones religiosas que tra
bajan con ancianos, educación especial , enfermos, e tc . 

Es ta dispersión impide no sólo una racionalidad, exigible 
hoy en la dinámica de la acción social , sino una mejor utiliza
ción de los recursos humanos y materiales , dificulta la creación 
de centros o programas de formación de voluntarios y profe
sionales, o la pues ta en marcha de pla taformas de encuentros 
hacia objetivos compar t idos . 

2) Planteamientos arcaicos junto a experiencias pilotos. 

Este p rob lema es m á s del icado y sutil. Concep tos de la ca
ridad y la pobreza más propios de otras épocas coexis ten con 
enfoques abiertamente conciliares y pastorales modernos . 
Quedan núcleos , cada vez menos , donde la acción caritativa es 
más expresión de una relación personal y paternalista que 
expresión de la caridad de la Iglesia. Van siendo excepciones 
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los casos en los que el servicio a los necesi tados es un medio 
para otra finalidad menos confesable . En las úl t imas elecciones 
legislativas saltaron a los medios de comunicación hechos p o c o 
testimoniales del respeto a la persona ocurridos en determinados 
centros benéficos religiosos. 

Queda mucho temor a la denuncia de las causas estructu
rales de la pobreza y de la insolidaridad social , confundiendo el 
análisis crí t ico de la realidad con intencionalidades pol í t icas o 
so lapando las exigencias de just ic ia con las " o b r a s " de caridad. 

3 ) La acción social con los marginados, marginal a la 

comunidad. 

Incluso dentro mismo de la pastoral comunitar ia y de los 
cristianos más identificados con la vida parroquial , existe la 
impresión de que los grupos o asociaciones dedicadas a la asis
tencia social son elementos que se mueven y actúan al margen 
de la comunidad . A veces hay resistencia a los planteamientos 
más sociales de la parroquia por par te de estos equipos que 
deberían actuar como animadores de és ta . N o es ext raño encon
trar que , ante la dificultad de una integración en la pastoral 
parroquial , la comunidad ha creado servicios paralelos con en
foques más acordes con la dimensión de compromiso y caridad 
social . 

4 ) Recelos a colaborar con otros. 

Refir iéndonos en concreto a este sector de la Iglesia, al de 
las iniciativas benéfico-sociales, hay que reconocer la influencia 
de ciertos prejuicios y temores , posiblemente amasados en 
tantos años de ausencia de pluralismo social . 
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Hay en el fondo un sentimiento de debil idad e inseguridad 
en las propias convicciones que nos hace ver a nosotros mismos 
c o m o fácilmente manipulables por grupos de otras confesiones 
o filosofías. N o se trata y a de la prudencia y el discernimiento 
necesarios para conservar la propia identidad, sino de la resis
tencia, a priori, a toda iniciativa compar t ida con los que , por 
otras mot ivaciones , buscan los mi smos objet ivos. 

5 ) Una caridad a medias. 

Cada vez se entiende con m á s claridad que no hay , que no 
puede haber, separación entre la asistencia, la p romoc ión social 
y la denuncia. Hay quienes se aferran a mantener las distancias 
c o m o si una cosa fuera la caridad y otra , m u y distinta, la jus t i 
cia. J u a n Pablo II 9 ha pues to de manif ies to q u e cualquiera de 
las posturas en exclusiva no corresponde al contenido evangélico 
de la caridad. Que ésta no sólo se ocupa del hambre de h o y , 
sino también de la construcción de una sociedad que no pro
duzca estas marginaciones. 

PARTICIPACIÓN PLURAL EN LA LUCHA 
POR EL BIENESTAR 

L a problemát ica de la pobreza y la marginación social 
const i tuye hoy una parte fundamental de la configuración de 
nuestra realidad social y de la estructura de la sociedad espa
ñola . Gobie rno , par t idos po l í t i cos , fuerzas sociales de todo t ipo 
y los mismos marginados han asumido la tarea de hacer frente a 
las necesidades sociales y promover las condiciones necesarias 
para el desarrollo integral de los c iudadanos . Y es que el bien
estar social en las sociedades modernas , además de ser un obje-
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tivo de las funciones del E s t a d o , es una tarea en que todos han 
de empeñarse porque afecta no sólo a sectores parciales o 
comunidades diferenciadas, sino porque implica un cambio del 
mode lo de soc iedad . 

Es ta part icipación se realiza en el con tex to de un Es t ado 
democrá t ico y plural que tiene c o m o función la ordenación de 
todos los recursos sociales y el fomento de esa part icipación 
c o m o exigencia const i tucional . 

Centrándonos más específ icamente en el c a m p o de la 

acción social como respuesta organizada y eficaz a las necesi

dades sociales , la part icipación social se si túa en cinco planos 

diferentes 1 0 : el de los beneficiarios-usuarios efectivos de los 

servicios, el de los agentes o funcionarios que los prestan, el de 

la comunidad pol í t i ca , el de las entidades periféricas y el de las 

asociaciones privadas con fin no lucrativo. 

Es ta part icipación en el terreno práct ico se pos tu la en base 

a los siguientes mot ivos : 

— L a concreción e identidad de las necesidades sociales. 
Es tas no aparecen en abs t rac to , sino con su f i sonomía propia , la 
que le prestan la comunidad , las personas , el lugar, el medio 
particular en el que se dan. Es te acercamiento —conocimiento 
real del problema—, con toda su peculiar idad, no se logra a 
través de informes u otras mediac iones . N o valen t a m p o c o las 
soluciones tipificadas que acaban cosif icando una s i tuación, en 
la que no sólo hay elementos objet ivos, sino una parte de rela
ción humana (act i tudes, educación, ps ico logía personal o del 
g rupo , si tuaciones personales. . . ) a integrar en la respuesta o el 
servicio concre to . 
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Las insti tuciones o asociaciones privadas q u e actúan en el 

m i smo ámbi to donde se producen las necesidades ayudan a dar 

soluciones adaptadas y diversificadas 1 1 . 

— L a s organizaciones voluntarias suman recursos econó
micos y humanos para hacer frente a aquellas necesidades. Son 
energías sociales (de personas , innovaciones, alternativas, cono
cimientos técnicos, voluntariado. . . ) q u e hacen falta pa ra lá 
mejor realización de una po l í t i ca social ef icaz. 

— Disminuyen los riesgos de una excesiva burocracia que 
tiende a planteamientos r ígidos y uniformes. Ejercen una fun
ción de complementar iedad en la adecuada respuesta a los pro
b lemas , acudiendo con espontaneidad y con calor a los hom
bres. 

— Las asociaciones privadas con fin no lucrativo son lu
gares y cauces de motivación y concienciación de las personas y 
los grupos . Despiertan a la acción y facilitan la movil ización de 
los c iudadanos a resolver los problemas y potenciar la vida 
comunitar ia . S o n cauces po r los que se articula la part icipación 
y la integración de los c iudadanos en las tareas que incumben 
a t o d a sociedad democrát ica . 

— "Algunos autores señalan que las entidades voluntarias 
tienen un impor tante papel a realizar c o m o pioneras de nuevos 
servicios o de nuevos prob lemas . También han de asumir el 
papel de defensores de grupos de c iudadanos que no sean aten
didos por los servicios públ icos , debido a la menor sensibilidad 
de los aparatos burocrát icos y of ic ia les" 1 2 . 
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L A E F I C A C I A Y L A J U S T I C I A E X I G E N C O O R D I N A C I Ó N 

L a part icipación por s í sola no resolvería los problemas de 
una sociedad que se p ropone desarrollar el bienestar de todos 
sus miembros y atender especialmente a los más marg inados . L a 
iniciativa privada ha de tener en cuenta también el bien común 
y la just ic ia social . Y , con la mejor intención, es to n o es posible 
si no se ajusta objet ivamente a un conocimiento general de las 
necesidades que afectan a t oda la sociedad y no sólo al ámbi to 
parcial en que se mueve , a un s is tema de distr ibución lo más 
ju s to posible de los recursos sociales , a una organización y nor
mas de actuación coherentes con los principios de un Es tado 
democrá t ico 1 3 . 

L a part icipación y la coordinación de t odos los Servicios 

y en todos los niveles ( a q u í nos hemos referido a las organiza

ciones voluntarias con fin no lucrat ivo, pero lo m i s m o ocurre 

con los entes administrat ivos, con la descentralización de las 

funciones del Es t ado en los entes au tonómicos y locales) . Para 

que se logre una m a y o r igualdad y eficacia en la actuación y 

organización de los Servicios Sociales es necesario articular 

adecuadamente la función públ ica y la acción de las asocia

ciones voluntarias. 

En cada pa í s esta articulación adop ta la forma m á s ade
cuada a su si tuación y desarrollo po l í t i co y social 1 4 • En España 
se ha iniciado el proceso con la reforma administrativa dentro 
del Ministerio de Sanidad y con la incipiente legislación que se 
ha producido en los úl t imos años 1 5 . Pero todavía es p ronto 
para conocer cuál va a ser la orientación definitiva que desde los 
órganos del Es t ado (especialmente las Cámaras y el Gobie rno) se 
le va a dar a esta articulación. No obs tan te , hay unos criterios 
bás icos en mater ia de Servicios Sociales que inspiran la arti-
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culación de todas las funciones para ofrecer una eficaz respuesta 

a las necesidades . 

A s í , al E s t a d o se le reconocen las funciones o competen

cias siguientes: 

1. De ordenación general. 

El E s t a d o ha de garantizar mediante una legislación general 
los derechos y las prestaciones básicas de los Servicios Sociales y 
las condiciones necesarias y mín imas para la creación y el fun
cionamiento de és tos . 

2 . De planificación global. 

— Investigando y valorando las necesidades sociales 
existentes a nivel estatal . Por este análisis debe conocerse la 
si tuación de todos los sectores y el m a p a de la pobreza y la 
marginación en España . 

— Formulando una po l í t i ca clara de Servicios Sociales 
con objetivos generales y determinación de los instrumentos 
que el Es t ado pone a disposición de éstos y de los niveles y a 
señalados . 

3. De financiación presupuestaria. 

L o s presupues tos generales del E s t a d o , aunque no son la 

única v ía , han de financiar los Servicios Socia les . 

En la ejecución de estas tres funciones n o se exc luye la 
part icipación de las comunidades au tónomas y locales o de las 
organizaciones voluntarias. Sin el concurso de éstas n o es p o -
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sible pasar de un conocimiento es tadís t ico y lejano de la rea
l idad, ni resultaría eficaz establecer unos objet ivos, ni se lograría 
el resultado final de unas decisiones. 

Por ello cualquier s is tema de Servicios Sociales ha de consi
derarse de forma dinámica, desde las comunidades locales —en 
las que han de integrarse los grupos pol í t icos y sociales y los 
entes municipales— al Es t ado y viceversa. 

4 . De apoyo y asistencia técnica. 

El c a m p o de los Servicios Sociales necesita hoy una espe-
cialización y equipos técnicos que sólo el Es t ado puede man
tener. También a q u í ha de darse esa colaboración necesaria para 
que el desarrollo de la investigación se una a las experiencias 
concretas y modes tas que se realizan en las comunidades . 

Se requiere un servicio de formación técnica para profesio
nales y voluntarios que se incorporan a esta labor social . 

5 . De control democrático. 

También en esta función la Administración y la partici
pación popular se encuentran. L o s órganos administrativos 
velarán para asegurar la calidad y , por tanto , la eficacia de los 
Servicios y los recursos en ellos empleados . Pero los c iudadanos , 
a través de sus cauces de representación y part icipación, deberán 
estar informados y controlar la actuación de aquél los (en m a 
teria de asignaciones, de competenc ias , de rentabil idad social , 
e tcétera) . 
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LA PARTICIPACIÓN PRIVADA COORDINADA 

No hemos desarrollado las competencias de los niveles de 
las comunidades au tónomas y locales porque no es el obje to de 
este t rabajo, que se centra en la articulación de la función pú
blica y la función privada. Remi t imos para el t ema de la descen
tralización administrativa a otros trabajos y a las obras que 
hemos c i tado . 

Las organizaciones voluntarias asumen responsabil idades 
de gestión directa de los Servicios, además de las indicadas al 
hablar de las razones de su intervención. En la mayor par te de 
los países europeos se encomienda al sector privado la presta
ción de servicios sociales que son de naturaleza públ ica , se con
ciertan programas en áreas determinadas con la financiación 
públ ica , se integran —respetando su propia autonomía— en los 
centros comunales y se apoyan iniciativas en sectores que nece
sitan una atención especial difíci lmente realizable por otros 
cauces burocrát icos . 

Sin embargo , se plantean algunos problemas en la actua
l idad, que una mayor práct ica democrá t ica irá resolviendo. En 
las instituciones benéfico-sociales no estatales se plantean cier
tos interrogantes que no es conveniente sos layar : 

— El de la autonomía y la propia identidad. 

Esta cuest ión reviste distintos enfoques , según desde donde 
se contemple . 

Las instituciones privadas con fin no lucrativo colaboran, 
pero no se identifican con una pol í t ica concreta . Es t a indepen
dencia es un sano factor de d inamismo, por cuanto la tarea crí-
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t ica que están l lamadas a hacer empuja a dar una respuesta más 
j u s t a y eficaz a todos los sectores . 

En concre to , la Iglesia, que se compromete con el bienestar 
de todos los hombres , no puede quedar amordazada para ejercer 
una denuncia profét ica c o m o parte de su misión en el m u n d o . 
L o mismo que la Iglesia debe cooperar en el marco de un sis
tema racional y ordenado de Servicios Socia les , el respeto al 
plural ismo exige por par te del Es t ado el respeto a su ident idad. 

En la práct ica no siempre se aplican estos principios de 
convivencia. De un l ado , no es misión de las asociaciones , ni de 
ninguna otra ent idad, utilizar su actuación para interferir en las 
act i tudes pol í t icas de los beneficiarios; de o t ro , los entes pú
blicos no pueden condicionar las actuaciones de aquéllas a unos 
intereses que más bien son de grupos que no de la comunidad o 
de los sectores marginados . 

— La transparencia informativa. 

L o s que part icipan con sus ayudas económicas y personales 
en las organizaciones benéfico-sociales tienen derecho a una in
formación concreta sobre las actividades y el dest ino de sus 
ayudas . En la opinión públ ica se ha extendido la idea de que el 
mundo de las instituciones privadas civiles o religiosas está lleno 
de misterio y confusión. En este pun to , c o m o requisi to social 
de la part icipación, la "rendición de cuen tas" , entendida no sólo 
en términos económicos , se ha de desear para que exis ta con
fianza plena en la iniciativa privada. As imismo la transparencia 
ha de ser mu tua : el afán por ' l a p r o p a g a n d a " puede llevar a 
organismos públ icos u otras fuerzas a negar la evidencia de las 
actuaciones de carácter asociativo privado o cierta reticencia a 
informar de estas otras colaboraciones . 
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U n a más profunda práct ica de diálogo y colaboración con 
espíri tu democrá t ico irá ayudando a superar estas si tuaciones 
concretas que no benefician a las personas y comunidades más 
necesi tadas. 

— El control democrático. 

El control democrá t ico tiene unos cauces que implican a 
las par tes . 

El E s t a d o , c o m o hemos indicado, tiene una función de 
vigilar la calidad del Servicio y de las condiciones mín imas para 
que éste se realice adecuadamente ; tiene la competencia de 
supervisar los fondos y otros medios entregados a las organiza
ciones voluntarias para determinados p royec tos ; y ha de exigir 
el cumplimiento de la normativa establecida. Pero en este pro
ceso de part icipación también la iniciativa privada tiene un 
papel que cumplir y que una adecuada po l í t i ca social ha de p o 
tenciar: descubrir y plantear nuevas neces idades; vigilar para que 
no haya arbitrariedad y discriminación en las ayudas o en las 
condic iones ; esperar un trato normal —no privilegiado—; y ocu
par un lugar en los núcleos de coordinación en aquellos temas 
que les afecten. 

— Distribución de responsabilidades. 

Terminamos volviendo al pr incipio: función públ ica y pri
vada no en términos de competenc ia y confrontación, sino de 
responsable cooperac ión . C o m o indica D . Casado , es imprescin
dible que la gestión sea compar t ida , pero no confusa. Es nece
saria una clara distr ibución de responsabil idades. 

En este sentido nos alegra contemplar que las primeras 
reformas de la transición —desde 1977— y en lo que se puede 
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deducir de algún anteproyecto importante de ley (como el de 
"Integración social de los minus vá l idos" ) , se recoge este sentido 
de d iá logo, de reconocimiento y a p o y o a la part icipación plural. 
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N O T A S 

1. No hay un estudio de cierta actualidad y confianza sobre la acción 
social de la Iglesia. En la "Guía de la Iglesia en España 1979" se en
cuentran algunos datos sueltos en áreas muy específicas. Ejemplos: 
en Formación Profesional, la Iglesia tiene 525 centros con más de 
71 .000 alumnos; preparación de Asistentes Sociales, 32 escuelas 
integradas en la F E E I S S , en las que se han titulado más de 9 .000 
asistentes sociales; 23 centros de formación de A . T . S . con 4 .465 
alumnos; 191 centros de Educación Especial dependientes o gestio
nados por la Iglesia. . . . 
En el núm. 36 (agosto-octubre 79) de la revista "Documentación 
Social" (Ed . Caritas Española) , hay una larga lista de asociaciones 
voluntarías para la asistencia y promoción social. 

2. C A S A D O , Demetrio, Cambio de las instituciones de Bienestar So
cial en España, E d . Marova, Madrid 1977. 

3 . Una información muy detallada de esta evolución se encuentra en 
el libro de M. MODC M A R T Í N E Z , El bienestar social, ¿mito o 
realidad?, editado por el Ministerio de Cultura, Madrid. 

4. D E L A S H E R A S , Patrocinio, y otros, Introducción al bienestar 
social, F E A A S , Madrid; MODC, M., o.c.; J I M É N E Z S A L A S , María, 
Historia de la Asistencia Social en España en la Edad Moderna, 
C.S . I .C . , Madrid 1958. 

5. Los análisis realizados por A. D E L V A L L E , en la ponencia multico-
piada "Cambios de actitud y de enfoque que exigen los servicios de 
bienestar social en una sociedad pluralista"; por D. C A S A D O , en la 
obra citada; por P. D E L A S H E R A S y otros, en su libro más arriba 
reseñado. 

6. "Planteamientos teológicos sobre el compromiso de la Iglesia con el 
bienestar social'*, en revista "Documentación Social** núm. 36 . 

7. Para un bosquejo histórico de la historia de la caridad en la Iglesia, 
ver Caritas... ¿qué es?, de R . E C H A R R E N , Cap. III , Euramérica, 
Madrid. 

8. J . P É R E Z L E Ñ E R O , Servicio y Asistencia Social, Cap. IV, E P E S A , 
Madrid 1966. 
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9. Discurso de Juan Pablo II a la X I Asamblea General de Caritas Inter-
nationalis, en 1979 (Revista "Caritas" núm. 178). 

10. C A S A D O , Demetrio, o.c., pág. 2 1 . 

11 . D E L V A L L E , Antonio, Descentralización de los Servicios Sociales, 
E d . Marsiega, Madrid 1979, pág.19 y ss. 

12. A A . W . , Los Servicios Sociales, Centro de Estudios de la Adminis
tración, pág. 90. 

13. Textos de Concepción Arenal: "... la compasión no se manda ni se 
impone, ni la caridad puede ejercerse por medio de empleados. He
mos dicho hace años, que un reglamento es un esqueleto de la ca
ridad". "Queremos Beneficencia descentralizada, pero no anárquica; 
queremos libertad en la forma y m o d o de ejercer la caridad, pero no 
dar a la dureza derechos sin límites; queremos autonomía dentro del 
bien, pero no en la esfera del mal". " L a Beneficencia se ha de des
centralizar cuanto sea posible para que se aproxime a ser individual 
como sería de desear, pero no tanto que la carencia de regla ocasione 
el desorden, y que por falta de fuerza en el poder central, no se 
ponga remedio a la desidia cruel que abandona a los desvalidos". Ci
tados por D. C A S A D O , en la obra de la nota 2, pág. 72 . 

14. "Consulta sobre polít ica de la Organización y Administración de los 
Servicios Sociales en España al Programa Europeo de Desarrollo S o 
cial de las Naciones Unidas", Ministerio de Sanidad, 1978 (docu
mentos multicopiados) . 

15. Revista "Documentación Social", núm. 36 (agosto-octubre 79) , 
pág, 28 y ss. 





REALIDAD 7 REINO DE DIOS. 1 

Por J u a n Luis Ruiz de la Peña 

Se me ha invitado a hablar en esta Asamblea de Caritas 
Española sobre el tema "Rea l idad y Reino de D i o s " . El t í tu lo 
me remite a dos áreas teológicas bien definidas: la de la doc
trina de la creación, a partir de la cual la teo logía elabora una 
visión cristiana de la realidad, y la de la doctr ina d e la consuma
ción, en la que se nos señala que esa realidad está dest inada a ser 
escenario del Re ino , o mejor , a devenir ella m i sma Reino en su 
estadio escato lógico . A s í , pues , p ro to log ía (fe en la creación) y 
ésca to logía (esperanza en la consumación) son los dos referentes 
aludidos en el rótulo p ropues to , y a ellos trataré de a tenerme. 

Por otra par te , ¿por qué situar al comienzo de una Asam
blea de Caritas una reflexión acerca de esta temát ica? Parece 

* Conferencia pronunciada en la 34 Asamblea General de Caritas 

Española. 
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claro que en este marco no es tan to el interés teórico de un eru
di to discurso académico lo que ha de primar, cuanto el interés 
pragmát ico , en el sent ido m á s noble de la palabra. Me imagino 
que los interrogantes a los que se busca respuesta son aproxima
damente és tos : ¿tiene algo que ver la realidad con el R e i n o ? ; 
¿ c ó m o se relaciona el entorno normal de la vida normal con la 
confesión de fe y con las act i tudes derivadas de esa confesión 
de f e? ; ¿ c ó m o incide en la praxis la interpretación creyente de 
la realidad, la esperanza en el Reino de Dios y la relación entre 
dicha realidad y dicho R e i n o ? 

Es tos interrogantes, jus tamente a causa de su carácter 
pragmát ico , y no a pesar de él, son vitales para noso t ros , pues 
también nosot ros los crist ianos —y no sólo los marxistas— 
defendemos el p r imado de la praxis sobre la teor ía , pues to que 
hemos defendido siempre que se salva quien ama aunque no 
conozca , y no se salva el que conoce si no a m a . Y asi los cris
t ianos sos tenemos que entre la creación y la consumación de lo 
creado se abre un espacio para la ét ica y la praxis específica
mente cristianas, las cuales , precisamente po r serlo y pa ra 
poder seguir s iéndolo, han de dejarse normar por la doble refe
rencia antes apuntada de origen (fe en la realidad c o m o creación 
de Dios ) y de destino (esperanza en el Reino c o m o consumación 
de la real idad) . V o y a intentar, por consiguiente, extraer las 
consecuencias práct icas del discurso teórico que la t eo log ía pro
fiere sobre la realidad y sobre el R e i n o ; a ello dedicaré las dos 
primeras par tes de es ta ponencia . 

A c a b o de aludir a una praxis específ icamente cristiana. Ta l 
especificidad se nos ha tornado hoy problemát ica . Durante 
mucho t i empo , la única institución que llevaba a cabo regular
mente una tarea de asistencia y p romoc ión social , de animación 
e i luminación ideológica o cultural, fue la Iglesia. L a Iglesia 
enseñó a leer, curó enfermos, alojó a pobres , asistió a mori-
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buridos, inspiró ordenamientos ju r íd icos , impulsó la cultura.. . 
Con mejor o peor fortuna, esta praxis de personas y organiza
ciones eclesiásticas configuró de forma m u y n í t ida lo que luego 
se l lamaría la sociedad secular. Hoy esta sociedad —recordarlo 
resulta y a un tóp ico banal— se ha emancipado de la tutela ecle
siástica y ha asumido las tareas antes reseñadas. A la desamort i 
zación de los bienes materiales de la Iglesia, ocurr ida el siglo pa
s a d o , sucede ahora una nueva desamort ización de bienes espiri
tuales (act i tudes, valores, iniciativas, actividades. . .) hasta hace 
p o c o exclusivamente eclesiásticos y hoy reivindicados, por lo 
demás con todo derecho, por instancias extraeclesiales. 

Es te proceso acelerado de desamort ización, acaso menos 
espectacular que la anterior, pero no menos real ni —para al
gunos— menos dolorosa , suscita un interrogante grave: ¿le 
q u e d a todav ía algo que hacer a la Iglesia en ese c a m p o ? Y , sobre 
t o d o , ¿ c ó m o actuar en él manteniendo la propia especif icidad? 
L o s diversos plural ismos emergentes en nuestro p a í s parecen 
cubrir y a todo el ancho del espectro ideológico y p raxeo lóg ico . 
En esta si tuación surge al interior de la Iglesia la dialéctica, 
agudamente cap tada po r Mol tmann, entre identidad y rele
vancia. Habrá quienes prefieran apostar po r la identidad, por la 
fidelidad a la confesión de fe , aun a cos ta de perder relevancia 
social . Y habrá quienes opten por la relevancia, aunque con ello 
se difumine la ident idad. Cabe preguntarse si el d i lema es irreba-
sable ; si no le es posible a la Iglesia ser relevante desde la iden
t idad; si lo cristiano puede todavía significar a lgo , y algo deci
s ivo, para la realidad en que se incardina. A este p rob lema m e 
referiré en la tercera y úl t ima parte de mi expos ic ión . 

V o y a servirme, c o m o guión orientador, de aquel los 
ar t ículos del Credo más directamente implicados en nuestra 
temát ica . Subrayo as í del iberadamente el carácter elemental de 
la presente reflexión. N a d a de cuanto a q u í se diga puede ser 
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nuevo, entre otras cosas po rque soy y o quien lo d ice ; quiero 

pensar , sin embargo , que acaso no sea inútil recordar jun tos 

algunas de las que Rahner l lamaba 'Verdades o lv idadas" ; ver

dades q u e , de puro sabidas , están más necesi tadas que otras de 

anamnesis, de memor ia eficaz y operat iva. 

I 

L a real idad, creación de D i o s 

Cuando los cristianos nos reunimos para proclamar nuestra 

fe , comenzamos po r estas pa labras : "Creemos en un solo D i o s , 

Padre t o d o p o d e r o s o , creador del cielo y de la tierra, de t odo lo 

visible e invisible". Antes de mencionar la creación, sent imos la 

necesidad de aseverar enfát icamente que Dios es Padre. Y sólo 

a continuación añad imos : "creador de t o d o " . L a total idad de lo 

real p rocede de un ser personal y paternal . 

Es t amos tan familiarizados con es ta interpretación del 

origen de la realidad que nos hemos vuelto insensibles a su 

carácter de novedad revolucionaria. Sin embargo , fuera del ám

bi to b íbl ico dicha interpretación es rigurosamente desconoc ida . 

O bien se concibe a la realidad c o m o mera parcela de la tota

l idad única y englobante , o bien se la hace derivar orgánica

men te , casi b io lógicamente , de su principio fontal. En ambos 

casos , la realidad es t eogon ia , génesis del Abso lu to . Su canon 

fundacional es la neces idad, no la l ibertad, y , por tanto , la pa 

labra amor es tá a q u í fuera de j u e g o ; el amor n o tiene nada que 

ver con las raíces de la realidad. En efec to , el amor no es posible 

sin alteridad (sin enfrentamiento dialógico de dos seres) y sin 

l ibertad; si por hipótesis sólo existe el Gran U n o de la co smo-
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visión pan te í s ta , o si el Ser ha de segregar los seres necesaria
mente , c o m o piensa t o d a cosmovisión dualista, el amor queda 
al margen de la urdimbre de lo real. 

L a noción b íb l ica de creación sus t i tuye , de una vez por 
t odas , la necesidad por la l ibertad. L a realidad surge del amor : a 
una teo logía de la paternidad de Dios corresponde una onto-
log ía de la agapé, del puro don gratui to. A eso apuntaba la vieja 
fórmula creatio ex nihilo, creación desde la nada. N a d a obliga a 
D ios , en nada se a p o y a Dios para crear, sino en su soberana y 
libérrima voluntad de comunicación. L a idea de creación desde 
la nada es extraña al pensamiento ext rabíbl ico porque a ese 
pensamiento le es extraña la idea b íb l ica del Dios-Padre. S ó l o 
de un Dios c u y o ser es , l isa y l lanamente, amor, puede predi
carse no la autogénesis, no la emanación necesaria, no la pro
ducción forzada, sino la creación, es decir, el surgimiento de lo 
distinto de s í c o m o algo l ibremente quer ido y , po r ende, digno 
de ser amado en tanto que dist into. 

En la cúspide de la realidad creada la acción creadora s i túa 
al hombre . De él se nos dice que es i m a g e n de D i o s " . L a expre
sión no es nueva. L a s culturas circunvecinas conocen una ver
sión aristocrática de la m i s m a : el rey es " imagen de D i o s " . L o 
que hace la Biblia es democrat izar la : t o d o hombre , cada hom
bre , por el simple hecho de serlo, es " imagen de D i o s " . Pero, 
¿"qué significa esta expres ión? L a imagen re-presenta, esto es , 
hace presente lo imaginado. El hombre representa a D ios , es su 
vicario, o c u p a su lugar. L o que quiere decir que el ac to creador 
n o cierra la creación, la inicia. El gesto de Dios va a ser conti
nuado por el hombre ; la génesis de lo real se emplaza , pues , no 
en el comienzo sino en el término. Creando al hombre c o m o 
imagen suya , Dios está creando un con creador, alguien que va 
a darle el relevo prosiguiendo su obra . A partir de este m o 
m e n t o , la realidad es , s í , creación de D i o s ; pero hay que agregar 
de inmedia to : y será concreación del hombre . 



128 

Surge a s í o t ra novedad abso lu ta en el ámbi to de las cosmo-
visiones: la concepción del t i empo c o m o historia, a saber, c o m o 
proceso i d e o l ó g i c o . A la representación cícl ica del t iempo su
cede la representación lineal. El hombre griego —del que Occi
dente ha heredado tantos m ó d u l o s culturales— es taba dominado 
por la fascinación del c í rculo . Viv ía en una polis circular, empla
zada en un cosmos circular que , a su vez , pertenece a una natu
raleza que gira incansable en torno a una órbi ta circular. T o d o 
parece inscribirse en esa órbi ta : el movimiento de los as t ros , el 
decurso de las es taciones, las secuencias b iológicas , nacimiento-
muer te , semilla-árbol.. . L a just if icación especulat iva de este rei
nado del c írculo reposa sobre la homologac ión de lo circular y 
lo inmutable . En efec to , en el movimiento cíc l ico no hay ni 
novedad ni cambio real ; hay sólo la perpe tua recurrencia de lo 
m i s m o . A s í , pues , lo circular es lo inmutable ; pero lo inmutable 
es lo eterno y lo eterno es lo verdadero. 

E r a preciso romper el c í rculo , enderezar el t i empo curvado 
sobre s í mismo q u e , porque no venía de ninguna par te , no con
d u c í a a ninguna par te . El hechizo se desvanece cuando se 
con templa la realidad en proceso de creación abierta que , por
que ha tenido un comienzo , tendrá un término. El m u n d o no es 
un hecho c o n s u m a d o ; es un devenir c u y a iniciativa corresponde 
a Dios y cuya gerencia atañe al hombre , imagen de Dios . D e la 
resignación estát ica ante lo inmutable se pasa a la explotac ión 
dinámica de una realidad procesual , de la que hay que extraer 
sus posibi l idades para cumplir el encargo divino. 

Pero t o d o esto no es todav ía la fe cristiana en la creación. 
D e c í a m o s antes que en el origen y en la esencia de la realidad 
y a c í a la voluntad libre de autocomunicac ión divina. El hecho 
J e s ú s de Nazaret conduce esta voluntad hacia su c l imax. El 
p ró logo del evangelio de J u a n lo refleja m u y bien: el Verbo 
"por quien fueron hechas todas las cosas . . . se encarnó y habi tó 
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entre noso t ro s " . El primer ar t ículo del Credo cobra su perfil 
definitivo, crist iano, cuando se lo confronta con la sección 
cristológica del s ímbo lo de fe. El "Dios de D i o s , luz de luz, 
Dios verdadero de Dios verdadero.. . bajó del cielo y se encarnó 
de María la Vi rgen" . Es este descender con y por noso t ros , esta 
condescendencia vertiginosa, lo que hace explosiva hasta el 
escándalo la fe cristiana en la creación: el creador deviene, él 
m i s m o , criatura. L a criatura posee una tal dignidad y densidad 
de ser que Dios puede integrarla en su misma existencia perso
nal. Ninguna religión, ninguna ideología se ha atrevido, antes o 
después del Nuevo Tes tamento , a hablar a s í de la realidad. S ó l o 
a la luz de esta revelación inaudita sabemos finalmente lo que 
ella es en úl t imo análisis: lo infinitamente distinto de Dios y , 
sin embargo , lo sustancialmente asumible por D i o s . 

Hagamos el balance de lo obtenido hasta ahora . L a fe en la 
creación, dis tanciándose tanto del mon i smo c o m o del dua l i smo, 
desdiviniza la real idad. Es t a no es ni una parte de Dios ni un 
m o m e n t o de la génesis de D i o s ; es s implemente su criatura. L a 
realidad desdivinizada resulta as í desdemonizada . El hombre 
hab ía vivido en un m u n d o encantado, hab ía sopor tado la 
atracción magnét ica de fuerzas cósmicas que , en su grandeza, se 
revelaban al hombre c o m o teofanías y lo esclavizaban. L a natu
raleza hab ía subyugado a la persona. L a doctr ina de la creación 
quebranta este encantamiento ma l sano ; alguien ha escrito (H. 
C o x ) que Gn 1 es "una página de p ropaganda a t ea" . T o d a s las 
entidades mundanas que habían g o z a d o de un aura sacra (los 
as t ros , el aqua mater, la térra mater, el caos primordial , el 
t i empo circular) son drást icamente despojadas d e su halo 
numinoso , de su prestigio mí t i co , para quedar reducidas a 
simples criaturas. En este sent ido la fe en la creación ejerce una 
función l iberadora, permite por primera vez al m u n d o ser mun
dano , no divino, y le permite al hombre considerarlo c o m o 
manipuiable , no intangible, c o m o gobernable , n o inviolable. N o 
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es un azar que la civilización técnica se haya desarrol lado en re
giones dominadas por la fe en la creación, cuyos habitantes le 
han perdido el respeto a la naturaleza y conciben el t i empo 
c o m o proceso histórico lineal y progresivo. 

L a realidad, pues , es profana. He a h í algo que la praxis cris
t iana no debe olvidar. El objet ivo de es ta praxis no puede ser la 
sacralización del m u n d o , sino su secularización. Dicho de otro 
m o d o , la praxis cristiana ha de oponerse a todo ensayo de abso-
lutización o divinización de la realidad creada. "Consagra r " o 
"conver t i r" el m u n d o son expresiones bienintencionadas, pero 
sumamente infelices; tomadas en serio, conducir ían a una colo
sal mistif icación de lo m u n d a n o , a un estadio prebíbl ico de la 
comprensión de la real idad. 

Ahora bien, el m u n d o profano es , cabalmente en su profa 
n idad , supremamente val ioso. N o sólo po rque Dios le ha dado el 
ser por la creación. S ino porque ese mi smo ser de la realidad 
creada ha s ido integrado para siempre en el ser de la divinidad 
creadora por la encarnación, que es —no lo olvidemos— la forma 
definitiva de existencia del D ios cr is t iano. El hecho de la encar
nación avala y autentifica la creación. Es ta n o es , no será nunca 
(aunque lo parezca a veces) una causa perdida. L a realidad es 
una magni tud fundada, no infundada. Es digna de crédi to ; 
merece la pena comprometerse po r ella a fondo , c o m o el p ropio 
Dios lo ha hecho en J e s u c r i s t o . 

A este propós i to hay que recordar un pasaje antológico de 
Bonhoeffer , t an to más significativo cuanto que su autor es con
siderado con jus t ic ia c o m o el padre de las modernas teologías de 
la secularización: "Mientras Cristo y el m u n d o se conciban 
c o m o dos esferas que chocan entre s í y se excluyen mutua
men te , al hombre le queda tan só lo esta posibi l idad: renun
ciando al conjunto de la real idad, situarse en uno de los dos ám-
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b i tos . O quiere a Cristo sin el mundo o quiere al m u n d o sin 

Cristo. . . Con ello llegará a ser el hombre del eterno conflicto. . . 

Es te pensamiento de esferas contradice de la manera más pro

funda al pensamiento bíbl ico. . . N o hay dos real idades, sino sola

mente una realidad, y ésta es la realidad de Dios en la realidad 

del m u n d o , tal y c o m o se nos ha revelado en Cr i s to" . 

L a teo logía de la creación que acaba de diseñarse sinóptica

mente , implica y a una teo logía del Re ino . Es t a p ro to log ía es y a 

una virtual esca to logía . D a d o que en el origen de la realidad está 

el p ropós i to divino de au tocomunicarse , la creación apunta a 

una consumación . Si bien se mira, nada hay de ext raño en e s to ; 

la úl t ima palabra sólo puede tenerla el que p u d o tener aquella 

pr imera "por la que fueron hechas todas las c o s a s " . Y viceversa: 

la pr imera palabra , al surgir del puro amor , p romete táci tamente 

una úl t ima palabra y a ella remite c o m o a su propia exégesis . En 

efec to , esa palabra últ ima anuncia la desembocadura de la rea

l idad en el Reino de D i o s . 

II 

Real idad y R e i n o de Dios 

L a sección cristológica del Credo que antes recordábamos 

concluye con la proclamación de la resurrección de J e s ú s : "Al 

tercer d í a resucitó de entre los muer tos . . . y es tá sentado a la de

recha del Padre" . El s ímbo lo cont inúa: "Desde al l í vendrá con 

glor ia , . ." . Resucitó-vendrá; es ta oscilación entre pa sado y futuro 

de dos verbos que tienen por sujeto a Cristo anticipa el carácter 

paradój ico del concepto cristiano de Reino de D i o s . En la vida, 

muerte y resurrección de J e s ú s , el Re ino ha s ido ins taurado, es tá 
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y a realmente presente . Pero el Reino y a presente queda abierto 

a su consumación futura, cuando el Señor venga. 

El éschaton ha comenzado y a ; todavía no se ha consu

m a d o . Ya-todavía no; la arquitectura del éschaton se trenza 

sobre esta articulación b imembre . N o es l íc i ta la succión de un 

po lo po r otro o la neutralización de la tensión entre ambos . 

A s í , una concepción puramente presentís ta del Reino ser ía 
just i f icable si la realidad poseyera ya una nitidez absolu ta , si en 
la historia no operase más dinámica que la de la gracia, si fuese 
sólo trigo lo q u e se s iembra y se recoge en la tierra, y no trigo 
más cizaña. Obviamente no es és ta la s i tuación. Declarar reali
zado el Reino dentro de la historia es la tentación-tipo de todos 
los total i tar ismos, equivale a cerrar los ojos ante las indignidades 
de la existencia, dar el visto bueno a las formas plurales de 
inhumanismo hoy vigentes, convalidar indiscriminadamente 
conductas y valores que pugnan con lo que la Biblia entiende 
por Reino de D i o s . 

En el ex t remo opues to , una concepción exclusivamente 
futurista del Re ino , p rop ia de la esca to log ía j u d í a y de todas las 
u top ía s revolucionarias laicas, ignora la significatividad del 
hecho J e s ú s , reabsorbe el Nuevo Tes tamento en el Antiguo y , 
sobre t o d o , no concede salvación m á s que a un presunto úl t imo 
t ramo de la historia, secuestrando el resto en un status de defi
ciencia insanable. Para salvar el futuro se condena el presente ; 
éste no tiene esperanza propia —dado que la salvación todavía 

no es posible—; a lo sumo es el material con el que se fabrican 
los contenidos de una esperanza ajena. 

El acontecimiento Cristo se opone a es ta doble forma de 
desmembración del Re ino . Porque Cristo ha venido y ha resuci
t ado , los cristianos creemos en el ya de la salvación; porque 
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Cristo 'Vendrá con glor ia" , creemos también en su todavía no. 
El futuro está respaldado por el presente ; el presente será acriso
lado y co lmado en el futuro. 

El po lo todavía no del Reino nos enseña a ser compren

sivos con las imperfecciones actuales de la fe y el amor ; nos pre

cave contra la arrogante euforia y el rigorismo dictatorial carac

teríst icos de las ideologías que —tanto dentro c o m o fuera de la 

Iglesia— creen poseer y a la realidad de la u t o p í a ; impide la abso-

lutización de los proyec tos soc iopol í t i cos , funciona c o m o antí

do to frente a la intolerancia, el fanatismo o el conformismo. 

El po lo ya nos faculta para actuar en el sent ido del futuro 

esperado. Aguardar el Reino significa, crist ianamente entendido, 

ejecutar las obras del Re ino , perseguir sus valores y erradicar-sus 

contravalores. " L o s redimidos esperan la redención" , dec ía 

Pablo con un expresivo juego de palabras . L o que significa: 

esperar la redención es vivir c o m o redimidos , es redimir lo aún 

irredento, haciendo a s í esperable —y creíble— la plenitud reden

tora . Mas para ello es preciso que la redención haya acontecido 

ya en algo más que una figura o un anuncio; en la realidad de su 

virtud t ransformante. 

Puesto que la acusación de ideología al ienadora es uno de 
los clichés más socorr idos con que se trata de desautorizar la 
esperanza en el futuro del Re ino , quisiera insistir en que el 
esperante cristiano es el operante en la dirección de lo que 
espera. Esperar la parus ía implica creer que Cristo ha vencido 
la injusticia, el dolor , la muer te ; ex ige , por tan to , no resignarse 
pasivamente ante la emergencia persistente de estos fenómenos. 
Anunciar el triunfo final del Reino es sin duda "dar tes t imonio 
de la verdad" . Pero, c o m o ha mos t r ado recientemente un teó
logo de la l iberación ( J . P. Miranda) , la verdad b íb l ica no equi
vale a la verdad griega, que es la mera adecuación de lo que se 
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dice con la realidad objetiva. "Dar tes t imonio de la v e r d a d " 
significa bíbl icamente hacerla veraz, obrarla verificándola. Pro
clamar la venida de Cristo en poder , la victoria definitiva sobre 
el mal , la injusticia, el dolor , la muer te , es combat i r para que se 
imponga el bien, la jus t ic ia , la verdad, la vida. El Reino que se 
anuncia llegará si los anunciantes realizan las obras del Re ino . 
Cuando los cristianos rezamos "venga a nosot ros tu R e i n o " , 
o sa ludamos el milagro eucarís t ico con el venerable marana-

tha ( 'Ven, Señor J e s ú s " ) de las primitivas liturgias, no lo hace
m o s en el marco formulario de una piedad quietista, a la que 
bas ta pronunciar palabras , recitar fórmulas. L a palabra evangé
lica queda prost i tuida cuando se la degrada a mera notif icación. 
Pues ella no ha nacido sólo para notificar, sino para obrar lo que 
notif ica; el evangelio es sacramento , signo que no se l imita a 
significar, sino que ac túa eficazmente lo que significa. 

¿ S o m o s conscientes los cristianos del compromiso que 
contraemos con la realidad cuando pronunciamos esa palabra , 
cuando exc lamamos "el Señor vendrá con pode r " , "venga tu 
R e i n o " , 'Ven, Señor J e s ú s " ? L a segunda carta de Pedro con
tiene un t ex to que suele pasar desaperc ib ido: " ¿ C ó m o con
viene que seáis en vuestra santa conduc ta y en la p iedad, espe

rando y acelerando la venida del d ía de D i o s ? " (3 , 1 1 - 1 2 ) . Es te 
tex to avala con impresionante expl ici tud el alcance insospe
chado de la proc lamación del futuro del Re ino . Esperar la 
parus ía consiste en acelerarla, en hacerla sobrevenir. ¿Por q u é ? 
Porque , como se apuntó antes, esperar es operar. Quien con
fiesa su fe en el Reino está manifes tando su esperanza en un 
mundo y una humanidad donde la just icia , la libertad y la vida 
no son promesas vacías ni verdades a medias , sino gloriosa rea
l idad que , ya desde ahora, es posible y que, por tanto, ya desde 

ahora es menester construir. 
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"Espe ramos la resurrección de los muer tos y la vida del 
mundo futuro" . El Credo se cierra con estos dos ar t ículos 
(resurrección, vida eterna) que son c o m o un eco amplif icado de 
su art ículo central: "Resuc i tó de entre los muer tos y está sen
tado a la derecha del Padre" . Resurrección: la historia es in
capaz de rescatar por s í sola a sus muer tos , de redimir el abru
mador raudal de lágrimas y sangre con que se ha ido amasando 
a lo largo de su curso . Por eso una esperanza meramente histó
rica es incapaz de cumplir su p romesa de just ic ia para todos , de 
libertad para todos y de todas las alienaciones. Só lo si los in
j u s t a e indignamente muer tos resucitan, es posible la libertad y 
la jus t ic ia . 

Vida eterna: una vida que es comunión en el ser de Dios , 
pero también sanctorum communio, comunión de los santos , 
realización de otra entrañable u top í a , la de la solidaridad de 
todos con todos , la u top í a de la fraternidad universal. Y de 
nuevo hay que decir que , porque esa fraternidad se realizará, 
es y a posible y , porque es pos ib le , es ya hacedera. 

En suma, el Reino transmutará la real idad; la realidad es 
t ransmutable en Reino . He ahí , expresado afor ís t icamente , todo 
lo que la teo logía puede decir sobre la realidad, sobre el Reino y 
sobre la relación entre una y o t ro . 

III 

Praxis cristiana: entre la realidad y el R e i n o 

Nos preguntábamos al comienzo : ¿queda todavía espacio 
para una praxis cristiana, o ha sido y a c o p a d o por las ideologías 
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y las praxeologías seculares de una sociedad pluralista, de un 
m u n d o devenido adu l to? ¿Deberemos los cristianos l imitarnos, 
por una par te , a anunciar el evangelio, a proclamar nuestra fe, 
y luego po r otra , cuando toca actuar, alistarnos en este o aquel 
programa sociopol í t ico y atenernos exclusivamente a su pro
y e c t o ? 

De cuanto antecede se sigue que existe una praxis especí
ficamente cristiana. Y que su especificidad radica en lo que 
p o d r í a m o s llamar su sacramental idad: tal praxis t rata de escla
recer la ambigüedad inevitable de t o d a acción con la diafanidad 
definitoria de la palabra uniendo palabra y acción en un único 

movimiento. Tal praxis no puede ser, por consiguiente, ni 
acción sola ni, obviamente , pa labra so la . L a estructura de lo 
cristiano es siempre sacramental ; su exteriorización ha de ser 
s iempre acción más palabra , pa labra en acción. L a palabra , 
dec í amos antes, es eficaz, operat iva, ac tuan te ; l a acción es evan
gel io, anuncio generador del Re ino . Evangelizar no es indoc-
trinar; no es una operación de transferencia noét ica de "ver
d a d e s " . Evangelizar es introyectar en la realidad los valores del 
Re ino : el valor-fraternidad, el valor-libertad, el valor-justicia, el 
valor-amor. Y mientras no se haga es to , habrá a lo sumo difu
sión de una ideología , pero no habrá evangelización. 

A s í , pues , independientemente de que haya o n o otras ins
tancias que hagan lo que el cristiano se ve movido a hacer, éste 
tiene que actuar. L a Iglesia tiene que actuar, po rque tiene que 
evangelizar, y evangelizar es también actuar. ¿ C ó m o ha de ser 
entonces nuestra acc ión? 

D e c í a m o s antes que la realidad se enraiza en el amor crea
dor, cuyo testigo fiel es J e s u c r i s t o , encarnación del Dios-amor. 
L a realidad será tanto más auténtica, m á s conforme a su estruc
tura, cuanto m á s vigencia tenga en ella la agapé primigenia, es ta 
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caritas fundacional. L a acción cristiana ha de tender a hacer visi
ble este principio configurador de la real idad; tiene que poner 
de manifiesto que la realidad no se const ruye con indiferencia, 
y mucho menos con od io , sino con amor . 

Recordemos además que el amor creador surge desde la 
nada , desde la liberalidad de lo supremamente gratui to. En el 
evangelio los que son c o m o nada , los niños, los humillados y 
ofendidos , los desgraciados, son por an tonomas ia los agra
c iados , los más amados precisamente porque son los menos 
amables , los que tienen menos t í tu los para exigir amor . De ah í 
que el amor que es tamos pos tu lando para la praxis cristiana 
haya de ser también desde la nada; de es ta forma reproduce y 
prolonga el gesto creador, const ruye la realidad. 

Natura lmente , la praxis cristiana de la caritas, si no quiere 
quedarse en declamación retórica, habrá de encarnarse. Es és ta 
una de las intuiciones más válidas de los nuevos mode los de teo
logías pol í t icas . Hablar de praxis específ icamente cristiana no 
equivale a postular la vuelta restauracionista de par t idos cris
t ianos, de sindicatos cristianos.. . Es to no es encarnación, sino 
integrismo. El concepto cristiano de encarnación significa 
asumir lo o t ro , lo dist into, dejarse permear por lo diverso. El 
amor cristiano encarnado habrá de aliarse con aquellos pro
yec tos y programas seculares que persiguen la jus t ic ia , la li
ber tad , la fraternidad; sólo as í pod rá ser eficaz. 

Ahora bien, de esta forma es c o m o se genera la tensión, 
señalada al comienzo , entre identidad y relevancia, y nace el 
temor a lo que antes llamé la nueva desamort ización. Hoy 
sabemos que la primera desamort ización fue posi t iva para la 
Iglesia. Es ta nueva desamort ización no tendría por qué ser 
negativa. L a esencia de lo crist iano, su identidad, consiste 
jus tamente en su apti tud para la enajenación, para la entrega 
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de lo p rop io . L o cristiano —como Cristo— es lo que deber ía ser 
dándose. Por el lo, el di lema identidad-relevancia es un falso 
di lema, pues plantea una falsa alternativa. A noso t ros corres
ponde ejecutar las obras del amor crist iano, no detentar su 
monopo l io . Si o t ros las hacen también, o si nosot ros las hace
mos con ellos, y son ellos quienes a la post re se las apropian, 
nada de es to tendría que resultar t raumát ico ; s implemente se 
habr ía verificado por enésima vez la parábola del grano que da 
fruto si se entierra y muere . 

J u n t o al amor que se remonta a la creación, la praxis cris
t iana ha de estar an imada po r la esperanza que nos remite al 
Re ino . Hoy más que nunca es necesario este ingrediente de la 
acción, cuando el m u n d o sopor ta una crisis de confianza sin 
precedentes . L a quiebra de los opt imismos finiseculares, el 
eclipse de la ingenua "fe en el p rog reso" , el desencanto cre
ciente que —guste o no a los po l í t i cos profesionales— suscitan 
las ideologías , hacen planear sobre la realidad la amenaza plane
taria del s insentido, fomentan la sospecha de que el mundo sea, 
a fin de cuentas , una b r o m a siniestra, un proceso insensato. El 
boom sorprendente de los l lamados "nuevos filósofos" se 
expl ica porque han sabido catalizar es ta sensación de difuso y 
radical desencanto , al margen de la personal credibilidad que 
puedan merecer. 

Pues bien, es deber del cristiano reconciliar a sus coetáneos 
con la realidad, por áspera y amarga que se torne en ciertos re
codos de la historia. L a realidad —decíamos antes— es una mag
ni tud fundada, no infundada o des fondada . Merece crédi to , un 
crédito cubier to por la p romesa del Re ino . Nues t ra praxis ha de 
prestar al m u n d o el servicio de contrarrestar las desconfianzas y 
desesperanzas en curso con la convicción de una radical con
fianza en la consistencia de la empresa que tenemos entre 
m a n o s : concrear la realidad en la dirección del Re ino . 
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Por ú l t imo, e insistiendo en algo y a re i terado: la praxis 
cristiana esclarece la acción con la palabra . Además del amor y 
la esperanza, es necesaria la fe. " N o tengo oro ni p la ta , pero lo 
que tengo, eso te d o y : en nombre de J e s ú s Nazareno , levántate 
y a n d a " (Hch 3, 6 ) . En nombre de Jesús Nazareno; eso es lo que 
tiene Pedro , su única propiedad no enajenable: la confesión del 
nombre de Cris to . L a praxis cristiana no puede escamotear ese 
nombre . No por afán proseli t ista, no por el mezquino propós i to 
de pasar factura sórdidamente . S ino po rque , c o m o dice el 
mismo Pedro en otra ocas ión , "no hay otro nombre bajo el 
cielo en el que p o d a m o s ser sa lvos" . L o s cristianos no tenemos 
derecho a ocultarle a la realidad cuál es su úl t imo sent ido, su 
fundamento y su hor izonte ; reléase a este propós i to Col 1 , 1 5 s s . 
Noso t ros sabemos q u e la realidad es cristocéntrica y está l lama
d a a devenir crist iforme. Al margen del amor , la realidad no se 
cons t ruye; se deforma o se dest ruye, dec í amos m á s arriba. Pero 
el amor tiene un nombre propio y un ros t ro , el de J e s ú s . N o se 
puede hacer la historia derechamente obst inándose en ignorar 
o silenciar su nomos, su norma estructural. Es ta es la razón por 
la que el cristiano cree inviables las u top ía s laicas. Y , al m i smo 
t i empo , ésta es una de las razones por las que el cristiano ha de 
encarnarse en esas u top ía s , no para identificarse acr í t icamente 
con ellas, sino para sanearlas co lmando su déficit cr is tológico. 
El cristiano no puede desertar de la construcción de la realidad, 
entre otros mot ivos porque no puede tolerar que sea violen
tada en su contextura , que no se reconozca que Cristo es su 
único Señor , c o m o ha s ido su alfa y será su omega. 

En este pun to , t oda transacción es traición. Pero no só lo 
a Cris to, sino a la realidad, que sin Cristo resulta fatalmente 
mist i f icada y descentrada. Oigamos de nuevo a Bonhoeffer : 
"El mundo no tiene una realidad prop ia e independiente de la 
revelación de Dios en Cristo. . . Hay que oponerse a lo temporal 
al l í donde se encuentra en trance de autonomizarse . . . Pues 
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cuando lo temporal blande su prop ia ley al margen del anun

cio de Cris to, entonces el m u n d o q u e d a entregado a su propia 

corrupción" . 

Cuántas veces se le ampu ta a la realidad su nomos cristo-

lógico , o se le considera c o m o simple apéndice residual u orna

mental —cosa que hacen las ideologías laicas, pero también, pa ra 

vergüenza suya , ciertas teologías que alardean de ortodoxia—, 

cuántas veces no se confiesa, sino q u e se margina el nombre de 

Cris to , se alza en el horizonte de la historia lo que un libro re

ciente designa c o m o " la barbarie con rostro h u m a n o " . U n a de 

las más temibles paradojas de lo humano consiste en su insupe

rable destreza para deshumanizarse si se le mantiene en es tado 

qu ímicamente pu ro . El hombre atr incherado jac tanc iosamente 

en s í mismo ha p robado hasta la saciedad que lo que mejor sabe 

hacer es "convertir el m u n d o finito en un tormento inf in i to" 

(Adorno) ; que sus ensayos para realizar el cielo en la tierra 

"producen siempre el inf ierno" (Popper) . 

Termino . Fe en la creación y esperanza en el Reino son las 

dos referencias normativas de la praxis cristiana. Es t a se especi

fica c o m o tal en la med ida en que se comprende c o m o actua

lización del amor creador y consumador de D i o s , que Cristo nos 

revela. ¿Qué ocurriría si los cristianos ac tuásemos a s í ? S o m o s 

m u c h o s ; el m u n d o ser ía dis t into. Por eso es tan grande nuestra 

responsabi l idad; porque el dolor de un m u n d o hecho todavía a 

medias , cuando no mal hecho o deshecho, se endosa a nuestra 

cuenta desde que Cristo lo t o m ó a su cargo. Es ta remos a la 

altura de nuestra misión histórica si reconocemos esta deuda y 

obramos en consecuencia . S i , en suma, p o d e m o s dirigir al 

m u n d o con verdad las palabras antes ci tadas de Pedro: " N o 

tengo oro ni p la ta . L o que tengo, eso te d o y ; en nombre de 

J e s ú s Nazareno , levántate y a n d a " . 



B I B L I O G R A F I A 

Responsable de la Sección: 
Raimundo Rincón 

T E X T O S 

Para contextualizar la misión y presencia de la iglesia en las coorde
nadas de t iempo y espacio "kairológicos" que exige el momento actual del 
reino de Dios, hemos seleccionado algunos testimonios verdaderamente 
interesantes y autorizados. Ciertamente se habla de una crisis que no es 
simplemente "coyuntural", sino que se califica de "histórica"; pero el 
hombre de la calle, el pueblo, no se lo acaba de creer. L a iglesia, lejos de 
favorecer milenarismos apocalípticos o de halagar a la "ciudad alegre y 
confiada", debe prestar este servicio de iluminación y clarificación del 
momento presente, para poder ejercer de m o d o evangélico, realista y 
eficaz como servidora de la humanidad. 

Hemos querido presentar distintas voces para que su credibilidad 
resulte más fácil y accesible a todos. Esperamos que su "concierto" resulte 
así convincente y el pueblo de Dios, en sus distintos niveles, se aperciba de 
los lugares y modos en que debe presentarse como sacramento de la nueva 
sociedad liberada y reconciliada. 

Los ocho pecados mortales de la humanidad, 

K . L O R E N Z , uno de los naturalistas más caracterizados, describe los 
ocho procesos fundamentales de deshumanización que amenazan con un 
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rápido ocaso no sólo a la civilización y cultura contemporáneas, sino tam

bién a la humanidad en su conjunto. Son los siguientes: 

1) "Superpoblación de la Tierra que , mediante una fuerza excesiva 

de contactos sociales, impone a cada ser humano la necesidad de preca

verse contra ello en una forma esencialmente *no humana' y que , por aña

didura, desata la agresividad directa con el confinamiento de muchos indi

viduos en un espacio reducido. 

2) Devastación del espacio vital natural que no sólo destruye el 

medio ambiente externo donde vivimos, sino también el respeto mos

trado siempre por el hombre a la belleza y grandiosidad de una creación 

infinitamente superior a él. 

3) Competencia de la humanidad consigo misma que propulsa el 

desarrollo tecnológico en perjuicio nuestro, ofusca en los hombres en la 

apreciación de todo valor auténtico y les arrebata el t iempo que deberían 

dedicar a la genuina actividad humana de la reflexión. 

4 ) Atrofìa de todos los sentimientos y afectos vigorosos mediante 

el enervamiento. El progreso tecnológico y farmacológico origina una 

creciente intolerancia contra todo cuanto ocasione el menor desagrado. 

Con ello desaparece la capacidad humana para el disfrute, que sólo es p o 

sible después de haberse superado con gran esfuerzo los impedimentos. E l 

movimiento ondulatorio natural de los contrastes entre pesar y alegría 

decrece en oscilaciones imperceptibles hasta ocasionar un indecible aburri

miento. 

5) Decadencia genética. Dentro de la civilización moderna no hay 

factor alguno - s a l v o el 'sentido jurídico natural' y muchas tradiciones 

jurídicas t ransmi t idas - que ejerza una presión selectiva sobre el des

arrollo y mantenimiento de las normas sociales del comportamiento, aun 

cuando esto sea cada vez más necesario con el incremento de la Huma

nidad.. . 
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6) Quebrantamiento de la tradición. Por este conducto se llega a un 

punto crítico en que la generación más joven no consigue entenderse cultu-

ralmente con la mayor y , menos todavía, identificarse. As í , pues, trata a 

ésta como un grupo étnico y exótico y la afronta con odio nacionalista... 

7) Formación indoctrinada creciente de la Humanidad. L a multipli

cación de los grupos culturales aislados donde se agrupan los hombres 

originan, en combinación con el perfeccionamiento de los recursos téc

nicos, un influjo sobre la opinión pública tendente a uniformar los criterios 

con una intensidad jamás conocida por ninguna época de la historia hu

mana. Por añadidura, la acción sugestiva de una doctrina firmemente 

inculcada se acrecienta con el número de adictos y quizás incluso en pro

porción geométrica... Investigación de la opinión, técnica publicitaria y 

hábil encauzamiento de la moda favorecen, por un lado, a los grandes y , 

por otro , a los funcionarios allende el Telón de Acero para obtener un 

dominio similar sobre las masas. 

8 ) El que la Humanidad se haya provisto de armas nucleares re

presenta para ella unos peligros bastante más fáciles de evitar que los que 

son resultado de los siete procesos anteriores". 

Este es el diagnóstico de un hombre de ciencia. No se trata ahora de 

escrutar el significado y alcance de su interpretación de estos ocho pecados 

mortales, indudablemente parcial y , a veces, parcialista, sino de levantar 

acta de su denuncia profética. Podremos comprobar, además, en seguida 

sus consonancias y disonancias con otras voces no menos interesantes y 

avisadas. Todas ellas, podr íamos afirmar con K . L O R E N Z , son hasta cierto 

punto "una lamentación, una exhortación a la Humanidad entera pidién

dole contrición y enmienda", con la esperanza de contribuir "un poco a 

aminorar los peligros que se ciernen sobre la Humanidad" (K. L O R E N Z , 

Los ocho pecados mortales de la humanidad civilizada. Plaza y Janes , 

Barcelona 1975) . 
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La protesta del humanismo radical. 

Elegimos el testimonio de E . F R O M M , porque durante décadas se ha 

dedicado al análisis crítico de nuestra sociedad tecnológica y sus efectos 

sobre el hombre; porque estudia el conjunto global de la sociedad contem

poránea y la constelación de los problemas que plantea desde el psicoaná

lisis y la polít ica, erigiéndose así en uno de los primeros y más fecundos 

intelectuales que han aportado un campo de reflexión y crítica interdisci-

plinares en nuestro siglo; porque con sus numerosas obras ha contribuido 

también al alumbramiento de la "revolución de la esperanza" y propone la 

creación de un "movimiento humanista radical", integrado por "activistas" 

de la esperanza empeñados en superar las compulsiones de nuestra era 

tecnológica. 

E . FROMM parte de una pregunta básica: "¿Dónde estamos ahora y 

hacia dónde v a m o s ? " (15) . Ante la dificultad de circunscribir nuestra posi

ción exacta en el trayecto histórico que lleva del industrialismo del siglo 

X V I I I y el X I X al futuro, reconoce abiertamente que "resulta mucho más 

fácil decir donde no estamos. No estamos en la ruta de la libre empresa, 

sino que nos alejamos rápidamente de ella. No marchamos rumbo a un 

mayor individualismo, sino que estamos con virtiéndonos en una civiliza

ción de masas manipuladas cada vez más en escala más grande. No estamos 

por llegar a los lugares hacia donde nuestros mapas ideológicos indican que 

nos dirigimos, sino que avanzamos por un camino diferente". 

Con gran lucidez este discípulo heterodoxo de Freud y de Marx 

diseña los rasgos fundamentales de nuestra sociedad tecnológica; pero se 

pregunta ante todo por los principios que guían el sistema tecnológico tal 

como es hoy y que dirigen los pensamientos y esfuerzos de cuantos en él 

trabajan: a) "El primer principio es la máxima de que algo debe hacerse 

porque resulta posible técnicamente hacerlo", lo que implica la negación 

de la tradición humanista que propugna que "algo debe hacerse porque es 

necesario para el hombre, para su crecimiento, su alegría y su razón, o 

porque es bello, bueno o verdadero". 2 ) El segundo es el de "la máxima 
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eficiencia y rendimiento'*, principio que lleva como consecuencia el requi
sito de la mínima individualidad y la despersonalización del individuo. 

El producto de este sistema de organización es el "Homo consumens, 
el consumidor total, cuya única finalidad es tener más y usar más. . . (El 
hombre) gasta su tiempo haciendo cosas en las que no tiene interés, con 
gente por la que no está interesado, produciendo cosas que no le interesan. 
Y cuando no está produciendo, está consumiendo. Es el eterno 'succiona
d o ^ con la boca siempre abierta, sin esfuerzo y sin disposición interna 
alguna a la acción, cuanto la industria preventiva del aburrimiento (y pro
ductora de él) le impone con el sólo límite de lo que puede soportar'*. De 
aquí los rasgos patológicos del individuo en la sociedad industrial: 1) La 
actitud pasiva, que lleva al hombre a ingerir, retener o gastar lo que ha 
heredado y es sólo un síntoma de un síndrome total que podemos llamar 
el "síndrome de la enajenación". 2) " L a creciente separación de la función 
cerebrointelectual de la experiencia afectivo-emocional; la escisión entre el 
pensamiento y el sentimiento, entre la mente y el corazón, entre la verdad 
y la pasión". 3) La desaparición de la privacta y del contacto personal, si 
bien, por tratarse de conceptos complejos y ambiguos, E . FROMM se de
tiene en una serie de precisaciones explicativas. 

Uno de los factores de mayor importancia para comprender la con
ducta del hombre es la necesidad humana de certidumbre, ya que él tiene 
que elegir, lo que significa afrontar graves riesgos para su vida si elige 
equivocadamente. Pues bien, con el advenimiento del enfoque científico 
y la corrosión de la certidumbre religiosa, el hombre se ha visto impelido 
a buscar una nueva certidumbre absoluta: la certidumbre pretendidamente 
"científica" fundada en las computadoras , que hacen posible la predicción 
y garantizan así la certidumbre en los procesos estratégicos de la economía 
y de la polít ica, en el ámbito del pensamiento, del sentimiento y de la 
apreciación estética. 

Nos encontramos, pues, en el "fin de una ilusión": el derrumba
miento de la nueva religión del Progreso cuyo núcleo estaba formado por 
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la trinidad "producción ilimitada, libertad absoluta y felicidad sin res

tricciones" y cuyo sueño era una nueva Ciudad Terrenal del Progreso, que 

reemplazaría a la Ciudad de Dios. Esta nueva religión había sostenido la fe 

y la esperanza de la gente desde el inicio de la revolución industrial con su 

G R A N Promesa de un Progreso Ilimitado. Indudablemente es preciso reco

nocer los maravillosos logros materiales e intelectuales de la época indus

trial, si queremos comprender el trauma que produce hoy d ía tomar con

ciencia de su fracaso. N o se ha cumplido la Gran Promesa y cada día son 

más las personas que se dan cuenta de lo siguiente: 

- " L a satisfacción ilimitada de los deseos no produce bienestar, no 

es el camino de la felicidad ni aun del placer máx imo . 

— El sueño de ser los amos independientes de nuestras vidas ter

minó cuando empezamos a comprender que todos éramos engranes de una 

máquina burocrática y que nuestros pensamientos, sentimientos y gustos 

los manipulaban el gobierno, los industriales y los medios de comunicación 

para las masas que ellos controlan. 

— El progreso económico ha seguido limitado a las naciones ricas y 

el abismo entre los países ricos y los pobres se agranda. 

- El progreso técnico ha creado peligros ecológicos y de guerra nu

clear; ambos pueden terminar con la civilización y quizá con toda la vida". 

¿A qué hemos de atribuir, pues , el fracaso de la Gran Promesa? Cier

tamente, señala F r o m m , a las contradicciones económicas esenciales del 

industrialismo; pero también a sus dos principales premisas psicológicas: 

1) " L a meta de la vida es la felicidad, esto es, el máximo placer, que se 

define como la satisfacción de todo deseo o necesidad subjetiva que una 

persona pueda tener (hedonismo radical). 2) El egostismo, el egoísmo y la 

avaricia, que el sistema necesita fomentar para funcionar, producen ar

monía y paz" . 
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Pero aún hay más. Vivir correctamente (vivir según las bases del 

modo de ser y no del modo de tener) y dar paso al hombre nuevo y a la 

sociedad nueva, ya no es sólo "una demanda ética o religiosa, ni sólo una 

demanda psicológica que impone la naturaleza patógena de nuestro actual 

carácter social, sino que también es una condición para que sobreviva la 

especie humana.. . Por primera vez en la historia, la supervivencia física de 

la especie humana depende de un cambio radical del corazón humano"'. 

T o d o esto es hoy ya público y bien conocido; sin embargo, sigue en el 

aire la gran pregunta: ¿Hay una alternativa que evite esta catástrofe? 

¿Existe realmente para el hombre la posibilidad de cambiar radicalmente? 

¿Dónde encontrará el hombre la visión y fuerza necesarias para realizar 

esta conversión profunda? ( E . F R O M M , La revolución de la esperanza, 

F o n d o de Cultura Económica, México 1970; ID. , ¿Tener o ser?, F o n d o de 

Cultura Económica, México 1978) . 

La denuncia de un filósofo disidente. 

Pocas peripecias humanas se presentan tan apasionantes como la 

aventura personal de R . G A R A U D Y , un hombre casi increíble que , nacido 

en una familia de la clase trabajadora en los meses anteriores a la primera 

guerra mundial y siendo todavía cristiano-militante, se adhiere al partido 

comunista en Marsella, en 1933. Posteriormente abandona la fe cristiana 

y se consagra durante cerca de cuarenta años a la actividad polít ica, sin 

renunciar nunca a poder "hacer compatibles los dos extremos de la cade

n a " y buscando siempre con afán la asunción por su partido "de los me

jores valores cristianos". A pesar de haber sido durante veinte años uno de 

los dirigentes del partido comunista francés, Garaudy ha sido expulsado, 

sin que esto implique renegar de sus esperanzas. El mismo nos ha dejado 

una profesión de fe desgarradora. 

Y a en La alternativa había proclamado: "Nuestra sociedad está en 

trance de desintegración. Es necesaria en ella una transformación funda

mental". Pero cuatro años más tarde ( 1 9 7 6 ) analiza con profundidad los 
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"límites y amenazas del crecimiento salvaje", ese crecimiento que "es ei 
dios oculto de nuestras sociedades. Y se trata, además, de un dios cruel; 
exige sacrificios humanos. Hoy pesa sobre nosotros la más grave angustia 
que haya pesado jamás sobre los hombres en el curso de su historia: la 
supervivencia del planeta y de quienes lo habitan". 

Con trazos muy vivos describe a continuación el reinado de la ley 
de la selva en el plano de la economía y de la polít ica, y concluye con 
gran realismo: 

- "En los países capitalistas el hombre está mutilado por esta 
triple alienación de la propiedad, del poder y del saber. 

- Los países que se dicen 'socialistas' (con excepción de China ( ? ) 
adoptaron el mismo modelo de crecimiento, la misma concepción indivi
dualista del hombre, la misma ruptura entre dirigentes y dirigidos. 

- La supuesta 'ayuda al Tercer Mundo', en lugar de instaurar un 
verdadero 'diálogo entre civilizaciones'... tiende a integrar a los países en 
otros tiempos colonizados en el ciego modelo occidental de crecimiento, 
que mantiene y agrava las desigualdades entre las clases sociales, así como 
entre las naciones. 

- L a posesión de petróleo y otras materias primas por los países 
no occidentales no ha llevado a una necesaria modificación de las reglas 
del juego. . . , sino a una integración más estrecha de algunos países en el 
mercado mundial y al trueque de materias primas por armamentos, lo cual 
sirve para reforzar las segregaciones raciales y las explotaciones de clase, y 
para facilitar los golpes militares". 

A finales de nuestro siglo X X hemos de reconocer, por tanto, las oca
siones fallidas de la historia: "Ni el desarrollo de las ciencias y las técnicas, 
ni la abolición del capitalismo, ni las derrotas del colonialismo han hecho 
surgir un nuevo proyecto de civilización, un sentido nuevo de la vida". Mas 
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no olvidemos que lo que está en juego es la supervivencia del planeta y de 

cada uno de nosotros. Aunque la catástrofe no se producirá hasta el año 

2000 , cuando la población del globo se haya duplicado, la humanidad 

tiene que comenzar a salir de este callejón sin salida y realizar en estos 

decenios tanto como lo que se ha hecho desde el comienzo de su historia. 

Consecuentemente, Garaudy sentencia que sólo cabe el caos o esta única 

alternativa: un proyecto de civilización en que el crecimiento no sea inte

rrumpido sino orientado, para que no sirva a la degradación sino al des

arrollo del hombre (R . G A R A U D Y , La alternativa, Cuadernos para el 

diálogo, Madrid 1 9 7 7 4 ; ID., Una nueva civilización, ibíd. ,Madrid 1977) . 

Denuncia y mensaje de un novelista. 

En su dramático y delicioso discurso de recepción en la Academia, 

que "merece ser texto en las escuelas y breviario de salvación de quienes 

desean seguir siendo seres humanos, M. D E L I B E S nos ha brindado lo que 

él definiera entonces como análisis del "sentido del progreso desde mi 

obra" En Un mundo que agoniza, Delibes nos ofrece su "credo", que 

arranca ya de aquella primera intuición que se refleja en su primera novela 

de 1949 en la actitud de Daniel, el pequeño héroe que se resiste a inte

grarse a una sociedad despersonalizada, pretendidamente progresista, pero , 

en el fondo, de una mezquindad irrisoria. Pero transcribamos simplemente 

el "credo" de nuestro novelista: 

"El verdadero progresismo no estriba en un desarrollo ilimitado y 

competitivo, ni en fabricar cada día más cosas, ni en inventar necesidades 

al hombre, ni en destruir la Naturaleza, ni en sostener a un tercio de la 

Humanidad en el delirio del despilfarro mientras los otros dos tercios se 

mueren de hambre, sino en racionalizar la utilización de la técnica, facilitar 

el acceso de toda la comunidad a lo necesario, revitalizar los valores hu

manos , hoy en crisis, y establecer las relaciones Hombre-Naturaleza en un 

plano de concordia". 
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Estas "palabras no son sino la coronación de un largo proceso que 

viene clamando contra la deshumanización progresiva de la Sociedad y la 

agresión a la Naturaleza, resultados, ambos , de una misma actitud: la 

entronización de las cosas". Desde su atalaya castellana, Delibes refleja 

en sus novelas el rechazo de un progreso que envenena la corte e incita a 

abandonar la aldea: "Hemos matado la cultura campesina pero no la 

hemos sustituido por nada, al menos, por nada noble". Más aún, se trata 

de un progreso competitivo, donde impera la ley del más fuerte, que va 

dejando ineludiblemente en la cuneta a los viejos, los analfabetos, los ta

rados y los débiles. 

Es impresionante la galería de seres humillados y ofendidos, víctimas 

del desarrollo tecnológico implacable, "que inútilmente esperan, aquí en la 

Tierra, algo de un Dios eternamente m u d o y de un prójimo cada día más 

remoto". De ahí la lamentación profética con que termina su discurso: 

"Porque si la aventura del progreso, tal como hasta el día de hoy la 

hemos entendido, ha de traducirse inexorablemente en un aumento de la 

violencia y la incomunicación; de la autocracia y la desconfianza; de la in

justicia y la prostitución de la Naturaleza; del sentimiento competitivo y 

del refinamiento de la tortura; de la explotación del hombre por el hom

bre y la exaltación del dinero, en ese caso y o gritaría ahora mismo, con el 

protagonista de una conocida canción americana: ¡Que paren la Tierra, 

quiero apearme!" (M. D E L I B E S , Un mundo que agoniza, Plaza y J a n e s , 

Barcelona 1979) . 

Intermedio. 

Hasta aquí el coro de voces cuyo "cantus f irmus" suena bien sonora

mente: se ha acabado la era del crecimiento continuo. Todavía estamos a 

t iempo para evitar el desastre total; pero la opción es inapelable y no es 

posible demorarla más: o ponemos en marcha una nueva civilización o 

sobrevendrá un caos indescriptiblemente peor de todo lo que el mundo 
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haya jamás experimentado hasta ahora. El coro de voces, sin embargo, no 

está completo: faltan los testimonios de la teología y del ministerio jerár

quico. Nos disponemos a escucharlas, no todas , sino sólo las que parecen 

más directas e incisivas. 

"Laberintos diabólicos de la muerte*'. 

Nos los describe con gran riqueza de matices y un lenguaje muy clari

ficador, J . MOLTMANN. El orden de su presentación no implica una gra

dación piramidal de la realidad ni tampoco una serie histórica de prio

ridades. 

— "En la dimensión económica de la vida existe el laberinto diabó

lico de la pobreza. Se compone de hambre, enfermedad, mortalidad tem

prana, y es provocado por la explotación y el dominio de clases". Estas 

bolsas de pobreza se dan en los países agrarios retrasados y también en las 

naciones desarrolladas industrialmente, porque los sistemas en que se tra

baja y produce provocan siempre progresos desiguales, asincrónicos e in

justos . 

— "En el infierno de la pobreza está met ido, en la dimensión polí

tica, el de la violencia... El señorío institucionalizado de la violencia en

gendra contraviolencia. Se oprimen los derechos humanos a la autodeter

minación y codeterminación política, no pudiendo ser defendidos sino 

revolucionariamente". Junto a estas espirales desesperadas de la violencia 

hay que denunciar el no menos peligroso "círculo diabólico regulador" de 

la carrera internacional de armamentos. 

— "En el diabólico círculo de la pobreza y la violencia se incluye 

el del extrañamiento racial y culturat\ Con frecuencia la superación de la 

pobreza y opresión política se consigue únicamente a costa de alienaciones 

raciales, culturales y tecnocráticas, que permiten a los hombres sobrevivir 

en una libertad relativa, pero sin saber ya quiénes son realmente. 
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- "Los infiernos de la pobreza, violencia y extrañamiento se han 

fundido hoy en un círculo mayor, el de la destrucción industrial de la 

naturaleza... L a destrucción del ambiente natural, la depredación de la 

naturaleza arruinará todo el mundo industrial y, además, el resto de la 

vida sobre la tierra". 

— "En los infiernos económicos, polít icos, culturales e indus

triales está metida, si se mira más profundamente, una coacción aún más 

penetrante: el laberinto diabólico del absurdo y el abandono de Dios**. 

Aunque son posibles distintas actitudes ante el shock del futuro, hemos 

de tener en cuenta que "de la experiencia del absurdo brota la apat ía , y 

de ésta se sigue con frecuencia un instinto inconsciente de muerte" ( J . 

M O L T M A N N , E l Dios crucificado, S igúeme, Salamanca 1975) . 

Nuestra situación de cautividad. 

En América Lat ina, después de la euforia de los años 60 en que tuvo 

lugar el acontecimiento de la concepción y el parto de la teología de la 

liberación, L . B O F F es consciente de que "estamos ciertamente en el 

cautiverio y en el destierro". De aquí el giro de la teología y de la praxis 

de la liberación. En régimen de cautividad, la liberación se encarna en 

medio de la gente secularmente aplastada u oprimida por los más fuertes y 

se intenta una liberación muy humilde pero efectiva. 

El teólogo brasileño señala las dos vertientes más llamativas de nues

tra cultura: la técnico-científica de dominación de la naturaleza, en la que 

el hombre ha encontrado y definido su m o d o de ser y por la que tiene a su 

alcance conseguir el mayor número posible de bienes de consumo y de li

bertad; la humanista, que busca ampliar la comunicación y la comprensión 

entre los hombres a través de estructuras de convivencia más humanas. 

Pero la realidad nos presenta de m o d o agresivo las profundas transforma

ciones que se han verificado en estas dos vertientes: 
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"Económicamente, se ha conseguido una enorme riqueza en una pe

queña parte del mundo y de pobreza en la mayor parte de las otras na

ciones; socialmente, unos hombres dominan sobre otros con medios cada 

vez más sofisticados, destruyendo o pervirtiendo los canales de comunica

ción. L a opción del poder sobre la naturaleza derivó en dominación sobre 

los hombres y las naciones, originando un régimen general de cautividad". 

Se comprende, pues, el tono furioso de su denuncia: "Este progreso 

y la técnica que lo hace posible son indecentes, ya que exigen un gasto 

humano desproporcionado, engendrando una calidad de vida sumamente 

anémica, egoísta y violenta, y destrozando irresponsablemente la eco

logía". Ha llegado el final de la utopía del desarrollo y del progreso perma

nente, gracias a la conciencia crítica de quienes han conseguido liberarse 

de las redes ideológicas canonizad oras del status. Y comienza a ser antici

pado y anunciado un nuevo sentido de sociedad humana y un nuevo uso 

del inmenso instrumental científico-técnico ( L . B O F F , Teología del cauti

verio y de la liberación, Paulinas, Madrid 1977) . 

La actual situación española. 

Traemos también el testimonio radical de Cristianos por el socia

lismo (CPS) , porque es el más reciente, al margen de las reservas ideoló

gicas que sin duda se podrían hacer. En un libro-documento, que es el 

resultado de un prolongado esfuerzo de reflexión común llevado a cabo 

desde 1979, presentan su análisis de la situación socio-política y de la 

situación eclesial. 

En cuanto al primer aspecto, los capítulos fundamentales de su 

requisitoria son los siguientes: el fin del desarrollismo y la crisis econó

mica; el desencanto potítico y las ambigüedades "populistas"; la ofensiva 

de la derecha y la crisis de valores; la crisis en países socialistas. Desta

camos sólo aquellos puntos que revisten novedad en el enfoque de la 

crítica. 
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En España se habla mucho últimamente del desencanto por la 

política pragmática de nuestros gobernantes y dirigentes polít icos; "pero 

el desinterés por la polít ica es un fenómeno más amplio, al menos en la 

Europa occidental, debido a las limitaciones que presenta la democracia 

de representación basada en los partidos polít icos". Al mismo tiempo los 

CPS advierten un cierto auge de reivindicaciones sectoriales (sólo señalan 

el ecologismo al que acompaña la ambigüedad de unos puntos suspen

sivos) que , "inscritas en un proyecto polít ico general, pueden tener una 

enorme carga revolucionaria, pero que , en s í mismas y aisladas, pueden 

acabar con facilidad en populismo o corporativismo". 

Muy lúcido resulta el dictamen sobre la crisis generalizada de va

lores: "El capitalismo ha renunciado a los 'ideales' que decía alentarle y 

que servían para encubrir la explotación. L o que importa ya no es el 

abrir nuevas vías comerciales, ni el espíritu emprendedor, ni la creación 

de nuevos puestos de trabajo, ni el prestigio social, ni el triunfar. L o que 

importa es ganar más , gastar más y vivir más cómodamente. El capita

lismo de consumo es un sistema incapaz de proporcionarse los valores 

abstractos con que tranquilizar su conciencia e integrar a la sociedad". 

Aunque no todo son sombras, reconocen que "nos encontramos 

sumidos en una seria crisis económica, polít ica y de valores, sobre la cual 

se asientan las nuevas posibilidades del fenómeno religioso". Precisamente 

al análisis del mismo en el marco de las iglesias, por constituir su preocupa

ción más específica como CPS, dedican gran atención: renacimiento de 

un cierto espíritu religioso, claro y alarmante proceso de involución en 

ciertos sectores de la iglesia institucional, riesgo de un cierto neoconfe-

sionalismo, utilización de los "liderazgos espirituales", tendencias restau-

racionistas de la iglesia en el estado español, son los indicadores más impor

tantes. Y tras el análisis ofrecen un diagnóstico preocupante: 

"Pensamos, pues, que la institución eclesial española sigue los pasos 

de las demás en Europa occidental y camina hacia su tranquila integración 

en la sociedad capitalista. Pero nuestra historia reciente, las experiencias 
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cristianas que, tanto a nivel de base como incluso de la misma jerarquía , 
habían surgido al final de la dictadura, nuestra misma condición geográ
fica, cultural y económica a caballo entre los países del norte y del sur, la 
situación postconciliar y de superación de la guerra fría, nos ofrecían 
posibilidades de presentar una Iglesia diferente, pobre, profética y cercana 
al pueblo, mucho más cercana al pueblo. Probablemente asistimos con 
dolor a la frustración de importantes esperanzas" (Cristianos por el socia
lismo. Una palabra de esperanza - Un compromiso de acción, Laia , Barce
lona 1980) . 

El hombre, un ser amenazado. 

Juan Pablo II , en su primera encíclica, ha esbozado con gran viveza 
los miedos y las amenazas del hombre contemporáneo. 

Como ayuda y est ímulo, hemos optado por transcribir con algunas 
variaciones el resumen elaborado por A.M. O R I O L (La "Redemptor ho-
minis9fde Juan Pablo II, Surge 37 (1979 ) 195-359) . 

El hombre contemporáneo es un hombre que: 

— En su producción: sufre alienación, teme la autodestrucción y 
experimenta la contradicción entre lo que debiera ser (una producción ra
cional, libre y honestamente planificada) y lo que es (una producción in
controlada, enajenante y reductora del hombre) . 

— En su progreso: detecta un desfase entre el aspecto técnico y el 
moral, confirmado por las confrontaciones de una sociedad diferenciada 
(exceso de bienes-carencia de bienes; abuso de libertad-negación de la li
bertad). 

Ello pone en tela de juicio la marcha concreta de la economía mun
dial, que está necesitando urgentemente innovaciones audaces y creadoras. 
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- En sus derechos: verifica violaciones no sólo en tiempo de 

guerra, sino también en t iempo de paz . 

Ello impone la revisión de los programas de los distintos grupos hu

manos a partir de los derechos objetivos e inviolables del hombre; derechos 

que constituyen la finalidad fundamental del poder y son piedra de toque 

de la justicia social. 

No es fácil encontrar un diagnóstico tan lúcido y tan completo como 

este del papa; diagnóstico ceñido a la condición y concreción del hombre 

actual. Quizá llame la atención el tono negriblanco de su pintura compa

rado con los colores y maneras un tanto naif del Vaticano II. Tal vez esta 

diferencia de tonalidad no haya que atribuirla sólo a la personalidad y 

peripecia personal de Juan Pablo II , sino también al vuelco de la marcha 

del mundo en estos últimos tres lustros. (Recomendamos la lectura di

recta de los nn. 15-16 de la "Redemptor hominis"). 

Una situación de "pecado"social. 

No hay espacio para analizar detalladamente la primera parte del 

documento de Puebla, Visión pastoral de la realidad latinoamericana, en 

la que, con visión de pastores, los obispos estudian algunos aspectos del 

contexto socio-cultural en que se ha de llevar a cabo la evangelización en 

el futuro. Es impresionante la descripción que ofrecen de las angustias 

que brotan de la "situación de extrema pobreza generalizada", de la 

falta de respeto a la dignidad del hombre como ser humano y a sus de

rechos inalienables como hijo de Dios, y del "acelerado crecimiento 

demográfico" que experimentan casi todos los países de Latinoamérica. 

Pero nos interesa mucho transcribir la convocatoria que , en el "Men

saje a los pueblos de América Latina", hacen a todos los hombres de 

buena voluntad para construir la CIVILIZACIÓN D E L AMOR. 
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"Y ahora queremos dirigirnos a todos los hombres de buena vo

luntad, a cuantos ejercen cargos y misiones en los más variados campos de 

la cultura, la ciencia, la política, la educación, el trabajo, los medios de 

comunicación social, el arte. 

Os invitamos a ser constructores abnegados de la 'Civilización del 

Amor' (Pablo V I ) , inspirada en la palabra, en la vida y en la donación 

plena de Cristo y basada en la justicia, en la verdad y en la libertad. Esta

mos seguros de obtener así vuestra respuesta a los imperativos de la hora 

presente, a la tan ambicionada paz interior y social, en el ámbito de las 

personas, de las familias, de los países , de los continentes, del universo 

entero. 

Deseamos explicitar el sentido orgánico de la civilización del amor, 

en esta hora difícil pero llena de esperanza de América Lat ina. ¿Qué nos 

impone el mandamiento del amor? 

El amor cristiano sobrepasa las categorías de todos los regímenes y 

sistemas, porque trae consigo la fuerza insuperable del Misterio Pascual, el 

valor del sufrimiento de la cruz y las señales de victoria y resurrección. El 

amor produce la felicidad de la comunión e inspira los criterios de la parti

cipación. 

L a justicia, como se sabe, es un derecho sagrado de todos los hom

bres, conferido por el mismo Dios. Está insertada en la esencia misma del 

mensaje evangélico... 

La civilización del amor repudia la violencia, el egoísmo, el derroche, 

la explotación y los desatinos morales. A primera vista, parece una expre

sión sin la energía necesaria para enfrentar los graves problemas de nuestra 

época. Sin embargo, os aseguramos: no existe palabra más fuerte que ella 

en el diccionario cristiano. Se confunde con la propia fuerza de Cristo. Si 

no creemos en el amor, tampoco creemos en A Q U E L que dice: 'Un man

damiento nuevo os doy, que os améis los unos a los otros como yo os he 

amado' (Jn 15, 12). 
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L a civilización del amor propone a todos la riqueza evangélica de la 

reconciliación nacional e internacional. N o existe gesto más sublime que 

el perdón. Quien no sabe perdonar no será perdonado (cf Mt 6 ,12) . . . 

La civilización del amor condena las divisiones absolutas y las mu

rallas psicológicas que separan violentamente a los hombres, las institu

ciones y las comunidades nacionales... 

L a civilización del amor repele la sujeción y la dependencia, perju

dicial a la dignidad de América Latina. No aceptamos la condición de 

satélite de ningún país del mundo , ni tampoco de sus ideologías propias. 

Queremos vivir fraternalmente con todos , porque repudiamos los naciona

lismos estrechos e irreductibles... 

Otro punto que nos hace estremecer las entrañas y el corazón es la 

carrera armamentista que no para de fabricar instrumentos de muerte. 

Ella trae consigo la dolorosa ambigüedad de confundir el derecho a la de

fensa nacional con la¿ ambiciones de ganancias üícitas. No es apta para 

construir la paz. . . 

Creed: deseamos la Paz, y para alcanzarla es necesario eliminar los 

elementos que provocan las tensiones entre el tener y el poder, entre el 

ser y sus más justas aspiraciones. Trabajar por la justicia, por la verdad, 

por el amor y por la libertad, dentro de los parámetros de la comunión 

y de la participación, es trabajar por la paz universal... 

En Puebla, retomando esta profesión de fe divina y humana (de 

Medellín), proclamamos: 

Dios está presente, vivo, en Jesucristo liberador, en el corazón de 

América Latina. 

Creemos en el poder del Evangelio. 
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Creemos en la eficacia del valor evangélico de la comunión y de la 

participación, para generar la creatividad, promover experiencias y nuevos 

proyectos pastorales. 

Creemos en la Gracia y en el Poder del Señor Jesús , que penetra la 

vida y nos impulsa a la conversión y a la solidaridad. 

Creemos en la Esperanza, que alimenta y fortalece al hombre en su 

camino hacia Dios, nuestro Padre. 

Creemos en la Civilización del Amor". 

(Documentos de Puebla, PPC, Madrid 1979, 2 ed. , 14-17). 

R E V I S T A D E R E V I S T A S 

Reseñamos aquí los números monográficos de algunas revistas que se 

han ocupado de temáticas afines a la que aborda CORINTIOS X I I I , pues 

su lectura puede complementar y proseguir la reflexión crítica aquí refle

j a d a . Sólo hacemos referencia a las producciones más recientes. 

S A L T E R R A E 799 ( 1 9 7 9 / 1 0 ) y 800 ( 1 9 8 0 / 1 ) . 

En estos dos números se estudian las "tareas urgentes de la iglesia en 

España". N o s limitamos a enumerarlas: 

1) Anuncio del evangelio y educación de la fe. 

2) Repercusiones polít icas de la acción pastoral: conflictividad y 

tareas. 

3 ) Una pastoral del sexo que supere las "rebajas" y el arcaísmo 

moral. 

4 ) Iglesia y situación económica: ámbitos de una actuación irre-

nunciable. 
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5) Comunidades cristianas, futuro de la Iglesia. Valorar su iden

tidad y tentativas pastorales. 

6) Estrategia de masas y de élites. Correcciones a la historia y pro

puestas pastorales. 

7) L a Iglesia re-enviada a los pobres. Dónde están y cómo crear par

tido en su favor. 

8) En la nueva situación española, mantener el compromiso desde 

una mística integral. 

MISIÓN A B I E R T A 73 ( 1 9 8 0 / 2 ) : Por un cristianismo radical. 

El número comienza por ofrecer una radiografía de nuestro cristia

nismo actual: se recogen y sintetizan las respuestas de distintos cris

tianos a estas dos preguntas: "En la forma actual de vivir el cristia

nismo en España, ¿qué lastre (elementos negativos) y qué nuevas 

perspectivas (elementos positivos) s e ñ a l a r í a ? 0 . "En su opinión, 

¿qué sería lo deseable para vivir con radicalidad el cristianismo y 

qué lo posible?". P. OCIDNA MAS hace el análisis de acritudes y 

comportamientos de nuestro catolicismo. Profundamente ilumina

dora y constructiva juzgamos la colaboración de*A. M A R Z A L , 

cristiana y sociedad española, en la que sostiene que "la contribu

ción histórica de los cristianos a la reconstrucción polít ica, econó

mica y social de España podría ser fundamentalmente la de crear la 

posibilidad real de una recuperación radicalmente laica de la existen

cia, para poder ser vivida, al fin, como una realidad potencialmente 

abierta". 

En la sección segunda, "Radicalidad del cristianismo", se recogen 

cuatro ensayos dispares pero de gran interés: J . M . C A S T I L L O es

cribe con mucha garra de "El seguimiento de Jesús como tarea 

permanente para todo cristiano"; claridad, concisión y profundidad 

caracterizan el breve ensayo sobre "Radicalidad evangélica y salva

guarda de las comunidades cristianas" de A. B R A V O ; de la estrategia 

y ambigüedades que las comunidades cristianas, si quieren evange

lizar las culturas, han de arrostrar, se ocupa J . E . E S T R A D A ; por 
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último, J . L O I S , en " L a función crítica de la Iglesia en la sociedad", 
afirma que la iglesia debería elegir entre las tendencias actuales de 
análisis social y se decanta personalmente por la "conveniencia de 
una vinculación de la Iglesia con la alternativa socialista". 

Entre los PUNTOS C A N D E N T E S ("Secuestro y liberación de los 
sacramentos", por V. CODINA; "En lo cristiano lo sagrado es pro
fano", por J . D A L M A U ; "El cristianismo como religión de la bur
guesía. Una complicidad histórica", por B . F O R C A N O ) recomen
damos especialmente la lectura de la sugestiva aportación de E . 
V I L L A R , Radicalismo evangélico en la carta de Santiago. 

En el apartado que lleva por título EN B U S C A D E L A R A D I C A -
LIDAD E V A N G É L I C A , se recogen una serie de textos del Vati
cano II; se da la palabra a ciertos movimientos y grupos p a r a ^ u e 
expongan los valores en que insisten con mayor radicalidad y las 
realizaciones concretas en que intentan encarnarlos. Un tanto 
sorprendentemente se incluye aquí un extenso extracto , Camino 
y propuesta hacia una Iglesia nazarena, de un artículo inédito del 
Dr. L . DE PAOLI , que merece sin duda la atención de una lectura 
reposada. 

El número se cierra con la opinión de la revista sobre el tema, que 
desde la apuesta por una iglesia radical y libre la articula en estos 
tres momentos: nuestra opción por un cristianismo radical; algunas 
propuestas y caminos para realizarlo; la denuncia de una serie de 
puntos con los que , parece, ese cristianismo no es ya compaginable. 

R E V I S T A DE O C C I D E N T E 1 (1980 ) : Ante lósanos ochenta. 
En su nueva etapa, los nueve primeros artículos de este número 
extraordinario ofrecen "una reflexión lo más amplia y plural posible 
sobre estos momentos de incertidumbre y desconcierto social en los 
que se halla profundamente implicada la estructura económica hasta 
la producción estética, o desde las potencialidades e impotencias 



162 

tecnológicas hasta el diseño de una nueva ética del deseo y de la 

convivencia". Entre las colaboraciones destacamos la de L .A. R O J O , 

" L a magnitud de la crisis"; "La pugna por el Tercer Mundo", de G. 

B A R R A C L O U G H ; " L a venganza de Malthus", de J . A R A N G O y 

A L V A R O E S P I N A ; y la breve pero muy acertada de J . L . A R A N -

G U R E N , "Etica de la penuria". 

La revista incorpora también secciones sobre literatura, notas sobre 

arte, libros y discos. 

I G L E S I A VIVA 86 (1980) : Justicia y paz para los ochenta. 

Se recogen las ponencias de las últimas jornadas de "Justicia y Paz" 

celebradas en Alcobendas. Dos de ellas tratan de los aspectos econó

micos en el ámbito español (R . A L B E R D I , "Problemas urgentes y 

salidas probables en la economía española") y de los aspectos cultu

rales ( J . G A R C Í A R O C A , "Tendencias culturales para la próxima dé

cada"); las otras dos analizan los mismos problemas a escala supra-

nacional ( J . A . B I E S C A S , "Panorama económico internacional"; J . 

GOMIS, "Los cambios socioculturales a nivel internacional"). Salta 

a la vista el interés de estos ensayos para CORINTIOS XIII y sus lec

tores, puesto que describen el contexto en que la iglesia tiene que 

hacerse presente y realizar su misión. 

El número alberga también la crónica de las jornadas y unas notas 

sobre la historia de "Justicia y Paz". A destacar igualmente la 

extensa y sugerente crónica de A. A L V A R E Z B O L A D O sobre una 

reunión de iglesias protestantes, preocupadas por la paz y la disten

sión en Europa. 
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B O L E T Í N B I B L I O G R Á F I C O 

NOTA. Ofrecemos la recensión de los libros más interesantes que llegan a 

nuestra Redacción. 

AA. VV. , Exégesis bíblica. Textos , métodos , interpretaciones, E d . Pau

linas, Madrid 1979. 

Un grupo numeroso de especialistas en ciencias bíblicas han 

participado en la preparación de esta obra que quiere ser la 

puerta que permita al lector entrar en el laboratorio del exegeta 

y echar un vistazo a los procedimientos de la exégesis. Se han 

escogido las perícopas más importantes del Antiguo y Nuevo 

Testamento para exponer, con gran claridad y a base de ejem

plos, los diferentes métodos modernos y conceptos técnicos 

como historia de las formas, crítica textual, historia redaccio-

nal, crítica literaria, etiología, etc. Se ofrece así un material 

serio y sencillo a la vez, muy útil para la catequesis y la forma

ción de adultos. La presentación material está muy cuidada 

desde el punto de vista pedagógico y tipográfico. 

A. WWEISER, ¿A qué llama milagro la Biblia?, Ed . Paulinas, Madrid 1979. 

La Biblia sigue siendo aún hoy día para muchos un libro con 

siete sellos. En especial las narraciones de los milagros de Jesús 

plantean un montón de interrogantes no sólo a la investigación 

teológica, sino también a todo cristiano de fe despierta. El 

autor afronta los múltiples problemas de significado y finalidad 

de todos esos signos admirables a la vez que nos descubre el se

creto para comprender los relatos milagrosos del NT: en ellos 

no se nos dan ante todo noticias de determinados hechos 

ocurridos hace mucho t iempo, sino que nos hablan a nosotros 

en nuestra propia actualidad y están orientados a fundamentar 

nuestra esperanza en un futuro mejor. 
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Los ejercicios prácticos ofrecen la posibilidad de contrastar y 

ampliar los conocimientos adquiridos. L a s numerosas foto

grafías, dibujos, cómics y diseños sirven para ilustrar y dar 

plasticidad al contenido de la obra. 

CH. D U Q U O C , D t o s diferente, Salamanca 1978. 

El autor, muy conocido entre nosotros por su cristología y por 

su obra Jesús, hombre libre, publicadas por la misma editorial, 

continúa su reflexión teológica en este nuevo libro. De manera 

especial pone de relieve la relación de Jesús con Dios para de

nunciar así el secuestro y cautiverio de Dios en nuestra so

ciedad y en nuestra misma iglesia, al mismo tiempo que para 

descubrir la nueva figura de Dios que él evoca en la doble re

lación que suscita con aquel a quien llama Padre y con aquel 

que da a los que lo confiesan como Cristo: el Espíritu. 

L a obra se propone subrayar la originalidad del Dios de J e s ú s , 

"Dios diferente**, significada en la "simbólica trinitaria*' que 

evocan y nombran los cristianos, desde los t iempos de la iglesia 

primitiva, en su oración. L a crisis contemporánea y la crisis 

arrian a del siglo IV impulsan al autor a examinar de nuevo la 

forma en que Jesús se situó delante de Dios. 

J . L . G O N Z Á L E Z F A U S , Acceso a Jesús, S igúeme, Salamanca 1979. 

En este "ensayo de teología narrativa", el autor ofrece una 

nueva aproximación a la cristología en línea con las coorde

nadas de su obra ampliamente conocida, La nueva humanidad. 

Como se trata de la publicación de diez charlas, la lectura re

sulta más accesible y el círculo de lectores ensanchado. Parti

cularmente interesantes los capítulos dedicados a estudiar la 

imagen de Dios y la imagen de hombre que se nos revela en 

Jesucristo , pues importa mucho para el cristiano la experiencia 

de la calidad de hombre que se degusta en el acceso a Jesús . 

Profundamente esclarecedor también el capítulo últ imo, que se 
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ocupa de "los dos lenguajes de la fe", de gran incidencia en el 

problema de la evangelización, de la predicación y de la pro

ducción teológica. 

AA. VV. , Vida de Jesús, E d . Paulinas, Madrid 1979. 

Un periodista, un fotógrafo, un pintor, un arqueólogo y dos bi-

blistas recorrieron miles de kilómetros por la J u d e a , Galilea y 

Samaría , deteniéndose a conversar con la gente (israelíes y 

árabes) para profundizar en la religión y en la historia de esta 

tierra, celosa de su tradición, que se conserva en muchos casos 

viva e intacta después de tantos siglos. Intentaron sentir en su 

piel el clima, el sol, los vientos, la luz inefable del desierto; es

tudiar el curso de las aguas, el nivel de las mareas, el vuelo de los 

pájaros, los movimientos de los animales en el desierto, los há

bitos de los rebaños y de los pastores, de los nómadas; penetrar 

en la naturaleza, que no ha cambiado en veinte siglos: testi

monio callado, pero revelador, de tantas vivencias evangélicas. 

El resultado se refleja en esta formidable obra, de extraordinaria 

perfección y belleza en todos los aspectos, que nos despliegan 

veinte momentos del evangelio, entre los más significativos de 

la vida de Jesús , en el contexto del ambiente natural, de la 

verdad histórica, geográfica y humana que circundó a Jesús a su 

paso por tierras de Palestina. Su lectura puede ser muy útil para 

toda clase de lectores, creyentes o no creyentes, y el libro puede 

regalarse, con la garantía de prestar un buen servicio, a cualquier 

persona. 

C L . B O F F , Teología de lo político, S igúeme, Salamanca 1980. 

He aquí una obra que viene a llenar una laguna muy sentida y 

muy significativa en los medios teológicos. Se trata de una tesis 

en teología, elaborada en francés y defendida en la universidad 

católica de Lovaina en 1976. L a obra no constituye una teología 

de la liberación, ni de lo pol ít ico, ni de la praxis; es una refle

xión crítica que plantea las condiciones epistemológicas para 
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que esa teología sea de hecho teología y no , por ejemplo, ideo

logía o discurso de persuasión. No es fácil hacer una presenta

ción resumida. El mejor servicio que podemos hacer al lector es 

recomendarle se adentre en su lectura, pues, a pesar de la aridez 

y dificultad de la empresa, el autor la ha realizado con una gran 

maestría, desde su doble condición de teólogo de una pieza y de 

hombre-cristiano apasionado por su fe a la vez que preocupado 

por la acción y el compromiso. Es tamos ante "un libro que hará 

época y del que ningún teólogo, aunque trabaje en otras tareas, 

podrá desentenderse en adelante". Singular relevancia e interés 

adquiere, además, en España, donde hay que clarificar tantas 

cosas en este campo. 

AA. VV. , Teología en las Américas, S igúeme, Salamanca 1980. 

¿Se impone un nuevo modo de hacer teología? La presente obra 

surge del intento de mirar al mundo en términos de compromiso 

con los relegados y oprimidos, y de encontrar en el evangelio 

cristiano, a la vez, los instrumentos de análisis y el poder energé

tico para trabajar por un cambio radical de este mundo. Más que 

la teología al uso , refleja otra teología, la que tal vez debería 

escribirse sobre cuadernos con hojas recambiables, concibién

dola como un proceso abierto, grupal, de auto-corrección, com

prometido. 

En agosto de 1975 tuvo lugar en Detroit una conferencia sobre 

"Teología en las Américas", que se prolongó durante una se

mana. El voluminoso libro que reseñarnos recoge todos los mate

riales en tres partes: la preparación de la conferencia; la celebra

ción de la misma; el después de la conferencia. Se trató de un 

acontecimiento teológico muy importante y constituyó un de

safío a la teología académica convencional. Tras la extensísima 

recopilación de documentos preparatorios, se transcriben las 

intervenciones de los teólogos latinoamericanos que decidieron 

hablar como comunidad sobre la teología de la liberación; un 
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grupo de oradores negros de Estados Unidos expusieron la teo

logía negra, versión norteamericana de la teología de la libera

ción; las mujeres cristianas, sus reflexiones teológicas sobre la 

lucha por su emancipación; las intervenciones de los represen

tantes de grupos activos de chícanos, de portorriqueños, de pue

blos nativos y asiáticos norteamericanos. Estos últimos pusieron 

de manifiesto la imposibilidad radical de hacer generalizaciones 

acerca de los movimientos de liberación y de la teología que 

puede acompañarlos. 

J . M . V A L E R O G A R C Í A , El otro libro no-rojo de los escolares, Ed . Pau

linas, Madrid 1980. 

Un poco lejos queda la polémica levantada en torno al famoso 

"Libro rojo del Colegio": un proyecto muy estimable, pero que 

no admite posible justificación. El desafío que entrañaba lo ha 

recogido nuestro autor, extraordinariamente ducho en estas 

lides, brindándonos a los alumnos, padres y educadores un en

foque adecuado de los problemas escolares. A la escuela se la 

sienta en el banquillo, pero precisamente para corregir lo que 

no marcha y mejorar lo bueno. Por eso se abordan en libertad 

todos los temas: los derechos y deberes de profesores y alum

nos; los exámenes y evaluaciones; el problema de la participa

ción; el ideario; las drogas; la sexualidad; y la aspiración a la li

bertad. Un libro que debería estar, y sobre todo ser leído y vi

vido, en todos los hogares. 

C L . B O F F , Vta-Crucis de la justiciará. Paulinas, Madrid 1980. 

Se trata de una práctica religiosa cristiana que lleva años en la 

picota, pero que el autor ha sabido reinsertar en la vida. "Este 

Vía-Crucis pretende atender a los dos ojos de la teología; de 

ahí su t ítulo. Es Vía-Crucis: un ojo vuelto hacia el Jesús histó

rico, que vivió, fue condenado, murió y resucitó "ayer". Es de 

la justicia, porque tiene el otro ojo dirigido al Cristo de la fe, 

que "hoy" continúa su pasión en los hermanos que son conde-
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nados, torturados y muertos por causa de la justicia. Por eso , en 

el ejercicio de su práctica, se celebra la quince estación: el Cruci

ficado de ayer es el Viviente de hoy; los crucificados de hoy 

también vivirán mañana". 

S E D O C , Una Iglesia que nace del pueblo, S igúeme, Salamanca 1980. 

Por todas partes se habla y sobre todo empieza a florecer un 

"nuevo" m o d o de ser y sentirse iglesia, que surge en el seno del 

pueblo y a partir de las comunidades de base. Dentro de su va

riedad y multiplicidad de formas destacan muy especialmente 

las llamadas "comunidades eclesiales de Brasil", por una doble 

connotación: son realmente populares (sin elitismos ni radica

lismos) y profundamente eclesiales. Por eso la extraordinaria 

importancia que reviste esta obra para los medios cristianos 

españoles donde la situación es bastante confusa y se halla 

todavía muy en los primeros pasos . 

En este volumen se recogen las que pudiéramos llamar actas 

del "Encuentro nacional de comunidades de base" celebrado 

en Brasil en 1975 (los informes que describen las experiencias 

de diversas comunidades, las reflexiones teológico-pastorales de 

los peritos sobre los informes, el informe de los trabajos y con

clusiones del encuentro) y del "Encuentro inter-eclesial de la 

iglesia que nace del pueblo a impulso del Espíritu de Dios", que 

tuvo lugar en Brasil en 1976 y al que acudieron representantes 

de Méjico, Chile, Perú, Bélgica, Alemania y Austria (estudios de 

los peritos, informe final y conclusiones del encuentro). A q u í 

encontrarán un verdadero arsenal y laboratorio todos los intere

sados por esta iglesia que se enraiza en el corazón del pueblo 

pobre y humilde. 

AA. VV. , Diccionario enciclopédico de teología moral, E d . Paulinas, Ma

drid 1980, cuarta edición. 

El conocido diccionario, que tan buena acogida ha tenido entre 

los estudiosos y las personas alertadas por los temas éticos y m o -
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rales, llega a su cuarta edición. La adaptación española incorpora 

el "Suplemento" preparado por autores españoles y con un ín

dice sistemático que facilita su uso para quienes dictan o siguen 

cursos especializados. L o recomendamos también a todos los 

lectores interesados por estos temas, especialmente a padres, 

educadores y sacerdotes. 

I. L A R R A Ñ A G A , £ / Hermano de Asís, E d . Paulinas, Madrid 1980. 

Hoy en d ía , en los libros sobre san Francisco de Asís se pre

senta un Francisco para uso y consumo de la época: contesta

tario, hippy, patrono de las sociedades protectoras de animales 

y de la ecología. Pero sin esforzarse por desvelar su misterio 

personal y el secreto de su vida. El autor, nacido en España si 

bien casi toda su vida sacerdotal ha transcurrido en América 

Latina, entregado en cuerpo y alma a la formidable tarea de 

transformación de las comunidades religiosas, con el realismo, 

sencillez y claridad que caracterizan sus obras ampliamente 

divulgadas y leídas, se ha propuesto escribir una "Vida pro

funda de san Francisco"- Claro está que la profundidad no pro

cede ni radica en lo complicado del estilo o lo rebuscado del len

guaje, sino en el intento conseguido de adentrarse en los pliegues 

y repliegues del alma del "Poverello", una de las personalidades 

más arrayen tes y más sugestivas de todos los t iempos. Nos pa

rece que la lectura de esta obra puede ir bien a toda clase de 

lectores y mentalidades. L a documentación, la amenidad y be

lleza de la narración, al margen de tópicos y oportunismos, son 

una garantía. 

L I B R O S L L E G A D O S A N U E S T R A R E D A C C I Ó N 

N O T A . Nos limitamos a reseñarlos. L a Revista se reserva el derecho de 

recensionar entre ellos, a su t iempo, los que juzga de interés. 



170 

EDICIONES P A U L I N A S , Madrid, nos ha remitido las siguientes obras: 

J . M A R T I B A L L E S T E R , San Juan de la Cruz. Llama de amor viva 

leída hoy (Col. Fermentos) , 1979. 

ID. , San Juan de la Cruz. Subida del Monte Carmelo leída hoy (Col, 

Fermentos) , 1979. 

C. C A R R E T T O , Dichosa tú que has creído, segunda edición, 1980. 

R . E S P O S I T O , L a teología de la publicística, 1980. 

K O Z I C H A R O W / S A R T O R I , No fue la cigüeña, tercera edición (Di

bujos de H. Binder y H. Keller), 1980. 

C A R D E N A L N. Y U B A N Y , Glosas, 1980. 

MONS. E . Y A N E S , María de Nazaret, Virgen y Madre, 1980. 

A. H O R T E L A N O , Y o-Tú, comunidad de amor, segunda edición re

visada y aumentada, 1980. 

A. A L A I Z , Cristianos adultos, 1980. 

E D I C I O N E S S I G Ú E M E , Salamanca, nos ha remitido estas obras: 

EQUIPO S E L A D O C , Iglesia y seguridad nacional (Col. Materiales 

16), 1980. 

AA. W . , De dos en dos. Apuntes sobre la fraternidad apostólica 

(Nueva Alianza 76) , 1980. 
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A. H O R T E L A N O , Problemas actuales de moral II. La violencia, el 
amor y la sexualidad (Lux Mundi 51) , 1980. 

AA. W . , Praxis cristiana y producción teológica. Materiales del En
cuentro de teologías celebrado en la Comunidad teológica de 
México, 8-10 octubre 1977 (Agora) , 1980. 

H. H A G G , De la antigua a la nueva Pascua. Historia y teología de la 
fiesta pascual (Biblioteca de Estudios Bíblicos 25) , 1980. 

W. K A S P E R , El futuro desde la fe (Pedal 109) , 1980. 

A. G E H L E N , El hombre (Hermeneia 15) , 1980. 

Libros recibidos de E D I T O R I A L L A I A , Barcelona: 

C R I S T I A N O S POR E L SOCIALISMO E N 1980, Una palabra de es-
peranza, un compromiso de acción, 1980. 

P. M O N T E S M A R M O L E J O , Memorias andaluzas (Laia/Paperback 
48 ) , 1980. 

P. DE L A T O R R I E N T E BRAU,Peleando con los milicianos. Estudio 
preliminar de S. Tinoco, 1980. 

J . G I L - A L B E R T , Mi voz comprometida. Estudio preliminar de M. 
Aznar Soler, 1980. 





E S C R I B E N E N E S T E N U M E R O 

L O S A D A , J o a q u í n . - Nacido en Moldes (Orense). Sacerdote jesuita. Es 
licenciado en Historia por la Universidad de Ma

drid; licenciado en Fi losofía por Comillas y doctor en Teología por la 
Universidad Gregoriana. Su tesis doctoral: Eclesiología de Orígenes. 

En la actualidad es profesor de Eclesiología en la Universidad de 
Comillas y director de "Corintios XIII" . Ha sido director de "Sal Te-
rrae". 

B R A V O , A n t o n i o . - Nacido en 1942. Ordenado sacerdote en 1966. Pro
fesor en el Instituto Superior de Ciencias Religiosas 

y Catequéticas. Delegado episcopal de la Comunidad Cristiana, de la dió
cesis de Madrid. Colabora en varias revistas. 

RINCÓN, R a i m u n d o . - Nace en 1930. Sacerdote ( 1 9 6 4 ) . Estudios jurí -
dico-civiles en la Complutense de Madrid; licen

ciado en Teología por la Gregoriana de R o m a , con especialización en Teo
logía Moral (Academia Alfonsiana de R o m a ) y en Liturgia (Instituto An-
selmiano - R o m a ) . Profesor de Teología Moral y Teología Sacramentarla 
en el Centro de Estudios Teológicos de Aragón. 

Editor y colaborador de la obra colectiva: Conversación y Reconci
liación, Ed . Paulinas, Madrid 1973. Editor y colaborador de la obra colec
tiva: Al servicio del Pueblo de Dios, E d . Paulinas, Madrid 1974. Colabo
raciones en la edición castellana del Diccionario enciclopédico de Teo
logía Moral, Ed . Paulinas, Madrid 1974; Identidad real entre contrato y 
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sacramento en el matrimonio de los bautizados. Revisión crítica de la 

tesis clásica, en "Pentecostés" 48-49 ( 1 9 7 7 ) 37-75. 

A M B R O S I O APARICIO, S a l v a d o r . - Nació en Castro del R í o (Córdoba) . 

Realizó los estudios de Psicología 

Social en la Universidad Complutense de Madrid y se graduó en Ciencias 

Comerciales por la Escuela Superior de Gestión Comercial. Casado. Tiene 

numerosos artículos y publicaciones sobre Cultura Popular, Movimiento 

asociativo, Gestión de los padres en la educación, Sindicalismo y Des

arrollo Comunitario. Actualmente es director de los Servicios Centrales 

de Caritas Española. 

R U I Z D E L A PEÑA, Juan Luis .—Sacerdote de la diócesis^ de Oviedo. 

Cursó estudios en la Universidad Grego

riana ( R o m a ) , donde obtuvo el doctorado en Teología el año 1970. Es 

profesor de Antropología Teológica en la Universidad Pontificia de Sala

manca. Además de numerosos artículos en revistas especializadas y obras 

colectivas, ha escrito: El hombre y su muerte. Antropología teológica ac

tual, Burgos 1971; L a otra dimensión. Escatología cristiana, Madrid 1975 

(segunda edición 1980); Muerte y marxismo humanista. Aproximación 

teológica, Salamanca \91S;El último sentido, Madrid 1980. 
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