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PRESENTACION

En el umbral del Tercer Milenio y en el contexto del gran
Jubileo, la Revista CoriNTIOs Xl ofrece hoy a sus lectores una
reflexion especial sobre algunos temas actuales de Teclogfa de
la caridad.

En 1985 nuestra Revista publicd un Manual Teoldgico de
Caritas (). Posteriormente, en sucesivos nimeros de la Revis-
ta se han ido abordando diferentes temas del rico fildn que es
la pastoral de la caridad en la vida de la Iglesia y, en concreto,
las orientacicnes y tareas llevadas a cabo por Caritas.

El Consejo de Redaccion ha estimado conveniente centrar
hoy la aportacion de nuestra Revista, si no en la reedicién o
elaboracién de un nuevo manual teolégico de Caritas, si hacia
el planteamiento de temas y cuestiones candentes hoy con el
debate de la Teologia y pastoral de la caridad. Parecia oportu-
no, al inicio de un nuevo siglo y de un nuevo milenio, elaborar
una nueva reflexidn que constituyese un nuevo acicate para la

{1y Cfr Cormmos X, afio 1985, nimero 33.
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Presentacidn

rencvacién e impulso de la Pastoral de la Caridad en general y
de Céritas en el futuro.

Corntios Xlll, por otra parte, no es un «islote» en el con-
junto de la programacion y accién de Céritas Espafiola.  Sus
aportaciones, ademds de prestar un servicio a la Iglesia en gene-
ral y a la sociedad, responden a las preocupaciones y ritmos di-
namicos de la Confederacidon. Por ello, entre otros temas con-
templados, y engarzando con el punto focal que supuso el Ma-
nual Teoldgico, ha dedicado sendos nimeros a comentar dos
importantes documentos relativos a la Pastoral de la Candad
en (a Iglesia y a la identidad y marco de accidn de Caritas.

El documente La lglesia y los pobres, de la Comisidn Per-
manente de la Conferencia Episcopal Espafiola, y las Reflexio-
nes sobre fa identidad de Cdritas, elaborado por Cdritas Espa-
fiola, han sido dos eslabones importantes en el proceso de re-
flexidn de la Institucidn, un servicio teoldgico de manera
particular a las Céritas Diocesanas para la luminacién y funda-
mentacién integral de su ser y actuar,

La reflexion de Cdritas es viva y dindmica. Nace de la vida
misma de la Institucidn, que inspira nuevas fronteras de refle-
xion a fin de lograr un mejor servicio a los pobres.

En esta iinea, si observamos la trayectoria de la accidn de
Caritas, surgen nuevos problemas que suscitan nuevas pregun-
tas y requieren una nueva reflexién.

En las primeras etapas de la historia de Caritas, el acento de
la accién vy la reflexidn tuvo como objetivo, ademds de introdu-
cir en las comunidades cristianas la responsabilidad ante la co-
municacion cristiana de bienes {Plan CCB), superar el enquista-
miento de la accidn caritativa y social en la mera asistencia. Las

6
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Presentacion

arcunstancias sociales del pais explicaban la situacién. Pero si-
muttaneamente a la labor de asistencia era necesano educar a
la comunidad cristiana a fin de que se situase y comprometiese
en una accidn caritativa y social comunitaria y eminentemente
promocional (2). Progresivamente, Caritas se va situando en
unas perspectivas que superan la situacién y se abre a nuevos
horizontes, especialmente a los movimientos sociales y eclesia-
les de solidaridad con los pobres en todas sus dimensiones.

En las dos uftimas décadas, espoleada por esas corrientes,
la fluidez de |a realidad social y de las situaciones cambiantes
de los pobres, Caritas se pregunta a si misma si para llevar a
cabo un nuevo medelo de intervencién social en el mundo de
la pobreza basta con «la buena voluntady. Serd necesario
afrontar la necesidad de una nueva metedologia en el servicio
a los pobres. Tanto en las Asambleas Nacionales como en el
Servicio de Documentacidn de Cdritas se trata este tema con
todo interés. Nuestra Revista le dedica especial atencion.

Un cambio de método implica a su vez una nueva figura
del «voluntariado». Serd tema «estrella» en todos los dmbitos
de servicio a los pobres y marginados. También en Caritas.

Tanto en sus Revistas como en sus departamentos, parti-
cularmente en el del voluntanado, se adentra en la tarea de
elaborar un nuevo modelo de voluntariado que integre en su
ser y actuar las coordenadas del ministerio de la caridad que
presta Caéritas.

En nuestro tiempo el fenémeno de las ONGs es una reali-
dad implantada a escala mundial. La reflexién sobre este hecho
(2) Cir Respecto a: F Dugue; «Céritas y los marginados. Notas para una

teologia de Caritas». En Cornmios X, afo 1980, ndms. 13-14, pags. 9-107.

v
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Presentacidn

se impone. ;Céritas es una ONG? Y si lo es, jcon qué caracteris-
ticas? El tema ha sido y es debatido en determinadas ambientes.

La proyeccion internacional de Céritas es uno de los as-
pectos que han alcanzado mayor relieve en los ditimos anos.
Se ha roto el cliché, bastante extendido, de que Caritas res-
tringla su campo de servicio a los pobres en las iglesias del in-
terior del pais. La dimensién internacional es esencial a su
identidad. De ahi que su Departamento de Cooperacién In-
ternacional tenga un lugar relevante en el seno de su estructu-
ra organizativa,

Por dltimo, hay que sefalar otro tema del mayor interés
en la vida de Cdritas hoy: la relacidén con las Administraciones
publicas a todos los niveles del Estado e internacional. jPuede
la Iglesia y sus servicios de accién caritativa y social acoger los
fondos provenientes de las Administraciones pdblicas, particu-
larmente en un Estado no confesional como es el nuestro!
Aunque las estadisticas de Cdritas Espafiola indican lo contra-
rio, parece que estd extendida fa idea de que sin la ayuda de
estos recursos que proceden de la Administracién serd dificil
llevar a cabo determinados programas de cierta envergadura.

Es evidente que no hemos tratado de esbozar un esque-
ma completo de la temética que ha abordado Ciritas en los
dftimos 20 afios. Ello requeriria un estudio mas denso y ex-
haustivo. Se ha pretendido sefialar algunos, tal vez los mas
destacados, que han influido en el nacimiento de «huevos
campos de reflexién teoldgica, social, pastoral».

Todos los temas indicados, al parecer eminentemente
practicos, implican y plantean interrogantes sobre la naturaleza
de la accién socio-caritativa. Son puntos de referencia que
empujan hacia nuevos campos de reflexién para poder dar

8
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una orientacién adecuada a esos mismos problemas practicos.
;Cual es el verdadero rostro de la acadn socto-caritativa hoy,
y por tanto, el perfil y el quehacer de Céritas?

No hay que olvidar que en estos momentos tiene lugar en
Cérttas un proceso de revision institucional con el fin de ajus-
tar su estructura lo mejor posible a las necesidades actuales.
Sin duda implica un nuevo esfuerzo de reflexién sobre el pa-
pel de Céritas en [a Iglesia de hoy. Se han llevado a cabo Jor-
nadas de reflexion en la Confederacidn y en sus drganos rec-
tores: Consejo General, Comisién Permanente, siempre en
contacto con las Céritas Diocesanas e instituciones confedera-
das. Este hecho, importante en la vida de Caritas, constituye
una invitacidn a profundizar en sus raices.

A estas Inquietudes quiere responder el presente nimero,
Nos ha parecido que podria girar en torno a la temdtica impli-
cada en los planteamientos de la trayectoria indicada de Céri-
tas en estos Ultimos afos vy, a su vez, a otras preguntas y pers-
pectivas presentes hoy en el telar de la Teologia de la caridad.

Hemos crefdo oportuno enmarcar las colaboraciones en
una vision global de la Caridad y sus relaciones con la justicia y
el bien comun. Su autor es un clasico en la reflexién sobre la
naturaleza de la accidn caritativa y social y sobre Ciritas.
Mons. D. Ramén de Echarren Isturiz, Obispo de Canarias, nos
ofrece una visidn de conjunto del tema hoy.

En las aportaciones socioldgicas, éticas y teoldgico-pasto-
rales de Cdrftas siempre late una pregunta: jqué tipo y mode-
lo de hombre subyace en la oferta liberadora de Caritas
como respuesta a la degradacién de la perscna del pobre y
marginado? Ante un cambio de pdgina en la Historia, esta pre-
gunta se hace mds necesaria.
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Hemos pedido a un especialista en antropelogia filosdfica y
tecldgica una vision de los humanismos hoy vigentes en la cultu-
ra moderna, una reflexidn sobre los retos que lanzan a la acadn
de Cdritas y unas orientaciones para poder responder mejor al
desafio de los pobres. El Presidente de la Facuftad de Teologfa
del Norte de Espafia (sede de Burgos), Dr. D. Juan de Sahagin
Lucas, nos brinda su colaboracién sobre «El modelo de hombre
en los humanismaes actuales y accidn caritativa y socialy.

Desde esta atalaya bajamos a la arena de las cuestiones ac-
tuales. Como hemos indicado en la trayectoria de Caritas es-
bozada, estdn ya presentes temas importantes sobre el ser y
actuar de Céritas en la Iglesia y en la sociedad. ;Cudl es la natu-
raleza y lugar de Cdritas en la misién de la Iglesia! En sintonia
con una tradicién en Céritas Internacional, hemos descrito el
ser de Cdritas como Diaconfa eclesial al servicio de los pobres.
Sin embargo, no todas las Céritas Nacionales coinciden en esta
percepcién de Céritas. Por ejemplo, las Caritas de Aménica La-
tina prefieren identificar a Cdritas como Pastoral Social. Sobre
esta posicidn se abrid un debate en nuestra Revista, De mane-
ra especial se ha hecho hincapié en presentar a Cdritas en el
contexto de la misién evangelizadora de la Iglesia.

El Dr. Santiago Madrigal, s. j., Catedrdtico de Eclesiologia y
de Historia de la Teologia en la Universidad Pontificia Comillas,
estudia esta problemdtica en su articulo «Diaconia de la iglesia y
diaconias de la Iglesia. El lugar de Caritas en la mision eclesial».

A pesar del esfuerzo educativo llevado a cabo por Ciritas
para transformar su imagen en las Comunidades eclesiales, to-
davia persiste el modelc «meramente asistencial» y su vigen-
cia en la conciencia cristiana estd viva. La accidn caritativa y so-
cial ain queda atrapada en las malias del mero asistencialismo.

10
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Recientemente, en el Congreso sobre la Pobreza en Ex-
tremadura, organizado por la Provincia eclesidstica de Mérida-
Badajoz, que tuvo lugar en Mérida (22 de octubre 1999), se
puso de relieve esta situacién. En su ponencia, que hoy publi-
camos por deferencia de los organizadores del Congreso, el
Dr. D. Pedro Jaramillo Rivas, Vicario General de Ciudad Real,
miembro del Consejo General de Caritas Espariola y del Con-
sejo de Redaccién de CoriNTiOS X, abordé el problema v si-
tud el ser y actuar de la accién socio-caritativa en todas sus
vertientes integrales.

Su colaboracidn no sélo ha contribuide a iluminar la ac-
cidn eclesial en la Iglesia de Extremadura, sino en la Igiesia en
general y especialmente en Caritas,

Sifos articulos de los Drs. Madrigal v Jaramillo contribuyen
a profundizar y esclarecer la identidad de Caritas, al filo de la
realidad vy la reflexidon en nuestros dias, la colaboracion del
Dr. D. Luis Gonzdiez Carvajal, Presidente del Instrtuto Superior
de Pastoral, de la Pontificia Universidad Salamanca en Madrid,
se adentra en un tema vivo y actual, que incide en la com-
prensién de Cidritas. La relacion entre las ONGs y Caritas,
contemplada por uncs como una plataforma de colaboracién
solidaria, para otros vista con recelo en cuanto que podria di-
fuminar la identidad de Céritas, es estudiada por Gonzdlez
Carvajal, durante afios, Secretario General de Cdritas Espafio-
la. Es una aportacién para esclarecer un tema de gran actuali-
dad que contribuird a enriquecer la naturaleza de Caritas.

Cdritas es una «Diaconia eclesial». Y también una diaconia
social. Desde la teologfa de la Diaconia cristiana en su relacion
con el Estado social y de derecho, el Dr. D. Antoni Oriol Tata-
ret, profesor emérito de la Facultad de Teologia de Catalufia,
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reflexiona sobre la diaconia cristiana y su presencia y colabo-
racién con la sociedad. Ofrece perspectivas para iluminar la
presencia de Cdritas en el campo social y la colaboracién con
las Administraciones publicas.

Una revista de Teologfa de la caridad ne puede por menos
que dingir la mirada a las corrientes tecldgicas que, de una
manera directa, apuntan a iluminar los problemas de los po-
bres. Nos ha parecido que ofrecer una reflexién sobre la teo-
logla de la hberacién podria ser dtil para nuestros lectores y
de manera particular para nuestras Cdritas. Et Dr. D. Carlos
Scannone, s. j.. Rector de las Facuitades de Filosofia y Teclogia
de San Miguel (Buenos Aires, Argentina), aporta su visién so-
bre el tema. Su participacién en los Congresos Latinoameri-
canos de Teologia de la Caridad ha sido un aporte a la valora-
Cion de esta «teologia de la caridad», desde el continente de
la esperanza.

El fendmeno mundial de la globalizacién y sus desafios ha
estado presente al programar estas reflexiones. Como quiera
que el proximo ndmero de la Revista estd dedicado a los de-
safios y contribuciones éticas a la economia mundial desde la
Doctrina Social de fa Iglesia, no hemos creido necesario in-
cluirlo aqur.

Pnalmente, hemos querido tener un recuerdo especial
para el que fue durante afios director de nuestra Revista.
Aunque ya habiamos hecho memoria de Joaquin Losada, s. |,
en los ndmeros anteriores, su aportacion a la Teologia de la
Caridad y de Céritas bien merece un estudio especial que fi-
gurase en este volumen dédicado a cuestiones actuales. Nues-
tro compafiero y miembro del Consejo de Redaccién, Dr. D.
Raimundo Rincdn, ha preparado un articulo, en base a las

12
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aportaciones de Joaguin Losada en CorinTios X, sobre «El
servicio a los pobres en la Iglesia. Reflexidn eclesiolégican.

Es habitual que nuestra Revista ofrezca un servicio de Do-
cumentacion.  En este nimero hemos considerado que la po-
nencia que presentaron los agentes de pastoral de la Caridad
en el Congreso antes citado sobre la pobreza en Extremadura
podria prestar un servicio practico a las Iglesias particulares.
Por deferencia de los organizadores del Cengreso, la inserta-
mos en el contexto de las reflexiones que hacemos en este
numero. Creemos que este proyecto para la accion pastoral
en Extremadura no sdlo puede ser un estimulo para los de-
mds, sinc que entrafia una aportacidn de la praxis pastoral a la
Teologia de la caridad.

FeLiPE DUQUE
Director de CorNTIOS Xl
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_ CARIDAD, JUSTICIA SOCIAL
Y BIEN COMUN

RAMON ECHARREN YSTURIZ
Obispo de Canarias

En total consonancia con la accidn caritativa y social de la
lglesia, estd el amplio campo que, dentro de la Doctrina Social
de la Iglesia, corresponde a lo que ya Pio Xl definié como
«Caridad polftican, y que se relaciona con el compromiso tem-
poral de los cristiancs. Y partiendo siempre de la inseparabili-
dad de la caridad respecto a la justicia, y la imposibilidad, por
tanto, de plantear la accidn cantativa-social en favor de los
mas pobres, como parte esencial de la Moral del Evangelio,
sin plantear simultdineamente la promacién de la justicia.

El tema no es tanto el del compromiso de los cristianos en
el campo de lo temporal, cuanto el de la visidén cristiana de la
Justicia Social y del Bien Comun, visidn que viene a comple-
mentar la mirada que la Iglesia, los cristianos, deben tener de
aquellos aspectos de la pobreza y de las soluciones a la pobre-
za que la comunidad cristiana y Cdrrtas como Diaconia de la
misma deben promover, en orden a la realizacién de esa «Re-
volucién del Amor» de la que nos ha hablado Juan Pablo I, a
cual debe suponer un intento para acabar con la raiz de la
existencia de la marginacidn y de la miseria de tantos y tantos

|7
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millones de seres humanos, es decir; que debe suponer el in-
tentar acabar, desde un amor preferencial por los pobres y
oprimidos, con esos «mecanismos perversosy y esas «estructu-
ros de pecadon que estdn en la raiz de la injusticia que supone
la existencia de la pobreza y la miseria, de la exclusién y la
margmnacién, de tantos seres humanos que viven muriendo
junto a nosotros y a lo large y ancho del mundo.

Tras nuestra accién caritativa y social, tras nuestros com-
promisos temporales en cuanto cristianos, v tras las politicas
vigentes en nuestra sociedad, relacionadas, directa o indirecta-
mente, con la pobreza (politicas sociales, econémicas, educa-
cionales, fiscales..) existen unas ideologias y unas concepcio-
nes €ticas que condicionan nuestras actividades y las activida-
des de los politicos y de los legisladores. De ahi la importancia
del tema que hoy tratamos, en orden a clarificarnos, como
cristianos y como ciudadanos, y en orden a clarificar lo que la
Iglesia debe decir; como palabra iluminadora, a la luz de 1a Per-
sona y del Mensaje de Jesls, a nuestra sociedad y a los cristia-
nos, para que sea posible una accidn caritativa y social de la
Iglesia que sea evangélica y evangelizadora y vaya mds alld de
unas necesarias actividades sociales y asistenciales, intentando
crear esa civilizacion del amor de la que nuestro Papa estd ha-
blando continuamente. Se trata de cdmo es posible estar en
el mundo sin huir de él, pero sin ser del mundo, tal como el
>efior nos lo dice en el Evangelio de San Juan. Hemos de estar
en el mundo sin juzgarlo ni condenarlo, pero manteniendo
una distancia critica respecto a ese mundo, en todo aquello
que tiene de deshumanizador y de alienador respecto a mu-
chos seres humanos.

Vamos a tratar, pues, de un tema de total actualidad, no
sélo para los cristianos, para fos que como creyentes de Jesds

18
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procuramos ser consecuentes con su mandato de transformar
el mundo intentando hacerlo mds humano, mds en conformi-
dad con el proyecto de Dios para la sociedad entera, sino
también para todos aquellos que, desde la politica, fa econo-
mia, el compromiso sindical, la preocupacion por los que su-
fren la injusticia... se plantean las referencias éticas, y no sdlo
morales, de toda accién que incida o pueda inadir en su in-
tento de transformacidn, tedrica y practica, de la sociedad. El
tema es el de «Justicia Social y Bien Comuny asl como el de
la ideologia beral, que hoy se ha impuesto en nuestra socie-
dad y, practicamente, en el mundo entero.

Y les advierto ya desde ahora que la exposicién del tema
se hace desde la Sptica de la moral cristiana, es decrr; lo ex-
pongo como cristiano v dirigido fundamentalmente a cristia-
nos. Pero sin que ello signifique que se presande de una visién
humana o humanista, propia de una antropologia social, cuftu-
ral y econémica, vdlida también para los no creyentes.

Y dicho esto, pasamos a exponer algunas ideas en referen-
cia a la Justicia Social y al Bien Comdn.

Recuerdo muy bien que en la primera leccidn de mi pro-
fesor Russeau, en la asignatura de Economia Politica, en la Uni-
versidad de Lovaina, comenzaba el curso diciéndonos a sus
alumnos: «hay dos concepciones de la Economia Politica o de
la politica econémica y las dos dependen de las correspon-
dientes ideologias subyacentes: la de los que piensan que hay
que hacer una politica econdmica que se preocupe de que la
“tarta crezca" antes de pensar en distribuirla v la de los que
piensan que lo que hay que hacer, de manera inmediata, es
distribuir la tarta, para que todos se beneficien de ella. Los pri-
meros son los liberales y, de hecho, se pasan la vida procuran-

|9
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do que “la tarta” crezca y no ven nunca llegado el momento
de distribuirla. Los segundos son los comunistas, o los que
profesan el socialismo real, los cuales distribuyen la tarta y, a
continuacion, tienen que inventarse planes quinquenales, en
los que todos o casi todos los ciudadanos trabajen con sala-
ros de hambre, sacrificando asi a varias © muchas genera-
ciones con el suefc de que llegard un dia en que todos los
ciudadanos vivirdn felices en la abundancia, dia que ai final no
llega nunca.

«El dnico intento de acercar las dos concepciones provie-
ne o de la lamada Social-Democracia (caso de los paises ndr-
dicos, de Alemania, de Austria..) y de la Doctrina Social de la
Iglesia, en esta Ultima no como programa politicc o econdmi-
co, sino como inspiracién moral de una politica econdmica, a
partir de una antropologia fundamentada en el Evangelic y en
la Tradicion Social de la Iglesia.»

La realidad es que hoy seguimos encerrados (aunque con
varnantes significativas) en ese mismo dilema. Hace pocos afios
Felipe GONZALEZ afirmaba precisamente que la economia es-
paficla tenia que optar por facilitar el crecimiento de «la tar-
ta» antes que pensar en su distribucién.. Y todos conocemos
la lucha larvada que se da en Espafia {y en otros paises de
Europa y de! mundo enterc), entre los que defienden «la so-
ciedad del bienestar» y los que se inclinan por un liberalismo
o por un neoliberalismo (a veces, con palabras del Papa, por
«un liberalismo salvajex», con sus secuelas de despido libre, tra-
bajo en precario, «contratos basuray, recortes en la Seguridad
Social, corrupcidn consentida, politica meramente monetaria y
especulativa, olvido de los mds pobres y marginados, una eco-
nomia sumergida consentida e incluso apoyada.., etc.). Y los
que se inclinan por un liberalismo o un neoliberalismo, con la
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justificacion de que asi se crea riqueza y trabajo para todos
(algo que no acaba de llegar nunca..), no quieren ver que lo
que se estd produciendo (y uso palabras del Papa) es que «los
ricos sean cada vez mds ricos y los pobres sean cada vez mds
pobres..» y mds numerosos, me atrevo a afadir yo, apoyado
en el resultado de investigaciones sociologicas como 1os Infor-
mes FOESSA y otros estudios sociales.

Debo dejar claro que cuando hablo de politica vigente o
de politicos no me estoy refiriendo a los de 1996 &6 1999, sino
a las polfticas realizadas por los politicos en las dos dltimas dé-
cadas, y tal vez mds en concreto, a fos dltimos quince afios,
politicas realizadas, o proyectos o propuestas, por la mayoria
de las formaciones o partidos politicos de Espafia y de sus
Autonomias.

Y no podemos olvidar, a la hora de hablar de Justicia Social
y de Bien Comun, que la caida del Comunisme o del Socialis-
mo real (lo cual hay que interpretarlo como alge de lo mas
positivo, desde la perspectiva de 1a liberacidn del hombre), su
fracaso politico y econdmico, social e idecldgico, ha supuesto
de hecho, una coartada de lo mds firme (aunque se base en
falsedades objetivas y en sofismas interesados) para que se im-
ponga, sin miedos ni cortapisas, la afirmacién de que el libe-
ralismo, el neoliberalismo, e incluso el «liberalismo salvajex
constituyen la Unica posibilidad para alcanzar el Bien Comun, el
Unico camino para realizar y alcanzar fa Justicia Social, rechazan-
do cualquier critica a esa afirmacién (por muy moral, social o
evangélica que sea), en base a algo que es cierto, el que no
existe «la Tercera Via», pero también en base a una gran y
egoista mentira, la de que el sisterna vigente no admite correc-
tivos sociales y gue, por tanto, no admite alternativa alguna (ni
siquiera modificando, a través de esos correctivos, sus resultan-
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tes sociales mds negativos) y que en consecuencia hay que
aceptarlo tal como es, sin modificaciones, como si se tratara de
un axioma matemdtico indiscutible o un «dogma de fe» incues-
tionable.

El hecho es que con el sistema vigente la pobreza existe y
la pobreza crece cada dia. En el Tercer y en el Cuarto Mundo.
Y ello aungue con el comunismo, desaparecido gracias a Dios,
también se generaban injusticias, miseria y pobreza en todas
sus formas. (Y en los paises en los que subsiste, se siguen ge-
nerando...)

Y también es cierto —y debemos decirlo con todas nues-
tras fuerzas— que Ja capacidad del hombre (de todos noso-
tros) para evadirse de lo que estd ahi, de la pobreza, de una
realidad que molesta porque constituye una llamada a nuestra
responsabilidad, una ilamada a cambiar de vida, a comprome-
ternos, y, en cuanto algunos somos cristianos, a convertimos,
a vencer nuestro egoismo, es ilimitada. Las refaciones humanas
y sociales en nuestra sociedad son, con demasiada frecuencia
{y se busca que sean asi, consciente o inconscientemente, a
través de la politica, de la economia, de la publicidad; a través
de la prensa, radio, TV, a través del discurso de una mayoria
de nuestros intelectuales, escritores, profesores, economistas,
pericdistas, artistas.., etc.), utilitarias, interesadas, competitivas,
incluso opresoras, corporativistas, egoistas, gremialmente inte-
resadas, buscadoras de un aumento continuo del individualis-
mo, del subjetivismo, del relativismo, del consumismo, de la
ostentacion, del hedonismo, de la insolidaridad, de la exclusidn
de los que menos valen, del anonimato, de la insolidaridad..

No se trata de que nos convirtamos en una especie de
«profetas de calamidades». No todo es malo en nuestra so-
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ciedad y en nuestro mundo. No todo es negativo. Hay multi-
tud de elementos positivos, hay serios progresos humanizado-
res en todos los campos. Pero todos los avances, sean de la
indole que sean, no pueden ocultar las lacras de la pobreza,
no pueden permitirnos el desconocer el drama de la misena
de una multitud de seres humanos y la multitud de injusticias
sociales que se dan en nuestra sociedad actual.

Con la afirmacidn de la existencia de la miseria, de fa mar-
ginacion y de la pobreza, la Iglesia no entra directamente en
discursos polfticos o «de partidos» que no le corresponden
(en el que los laicos cristianos, por lo demds, tendrfan que en-
trar obligatoriamente, a través de lo que ya Pio Xli definié
come «caridad politica»). Nos mantenemos en el estricto
campo de lo religioso, o, si se quiere, de lo evangélico. Porque
para los cristianos, el hombre que sufre sumido en la miseria
o en la injusticia es un misterio religioso, ¢ristiano, y el clamor
de los pobres siempre llega a Dios.

Con lo gue se estd afirmando sobre la existencia de la mi-
seria, tampoco se niega en absoluto la bondad de la democra-
cia como sistema politico (afirmacion recogida, por lo demds,
en el mismo Concllio}, o, al menos, no se niega en absoluto
«que la democracia sea el menos malo de los sistemas». Pero
la democracia ha de estar al servicio del hombre y no el hom-
bre al servicio de la democracia. La democracia puede ampa-
rar muchas politicas y una Constitucion concreta, también, Y
esas politicas —todas democraticas— pueden ser justas o In-
justas. La democracia no es un «dios» que todo lo sabe, todo
lo puede, todo lo arregla. Es un instrumento que se puede
usar bien o mal. Y lo mismo la Constitucién. Y si la Constitu-
cidn y la democracia sirven para negar la existencia de pobres
y de injusticias es que se han convertido en instrumentos mal
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empleados. Una cosa es la democracia formal y otra la real.
Una cosa es el reconocimiento formal de los derechos de to-
dos los ciudadanos y otra la posibilidad real de poderlos ejer-
cer por parte de todos. Si una democracia formal no tiende a
hacerse real, para todos los ciudadanos, particutarmente para
los débiles y pobres, para los mds indefensos e indigentes, es-
tamos ante una democracia degradada, ante una Constitucion
degradada, ante una politica degradada, ante unos politicos
degradados. Es el casc del reconocimiento constitucional del
derecho al trabajo.. y la existencia del paro. Y como éste se
podrian proponer multitud de ejemplos. «lUna democracia sin
valores (como por desgracia ocurre con frecuencia entre no-
sotros) se convierte con facilidad en un totalitarismo visible o
encubierto, como demuestra la Historia» (VS 101; CA 46). En
todo caso hay que decir que defender la democracia, que es
un «producto» tipicamente liberal, su producto politico, no
significa que haya que defender la ideclogia liberal en su tota-
lidad y con todas sus consecuencias, ni que haya que optar
por una economia liberal pura, sin correctivos sociales de nin-
gun tipo (aunque se defienda el «libre mercado»). Y va estoy
hablando, como es obvio, tanto de Justicia Social como de
Bien Comun.

El hecho a considerar es que nunca se ha hablado tanto,
en nuestra sociedad y en nuestra Iglesia, de justicia, de libertad
y liberacion, de amor y de solidaridad, de derechos fundamen-
tales y de respeto a la persona. Pero tal vez, sin embargo, nun-
ca se han manejado estos maravillosos conceptos tan vacios
de contenido, tan interesadamente manipulados, con tan poca
eficacia para crear un movimiento de solidaridad real. Tat vez
nunca una sociedad ha vivido tan degradada y corrompida por
el egoismo (perscnal, familiar, corporativo, gremial...), por el in-
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dividualismo, por el consumismo, por la falta de amor, por la
despreocupacion por el sufrimiento ajeno, por la insensibilidad
real ante ese sufrimiento, por la mnsolidaridad, por una moral
subjetiva, por un relativismo moral, por un pragmatismo ma-
tenalista.. como la actual.

Y centrandonos en los temas «Justicia Social» y «Bien Co-
mun», hay que afadir; en total sintonia con el discurso social de
nuestro Papa, que nuestra sociedad contempordnea, con toda
esa amplia variedad de sistemas politicos y socic-econémicos
vigentes que enclerra en su seno, necesita urgentemente una
civilizacion alternativa. El mito del progreso indefinido, bien sea
concebido al modo capitalista, bien sea concebido al modo so-
cialista, ha fracasado. El hombre concreto, la persona humana,
sigue siendo la gran victima de una civilizacidn que no ha sabido
resolver los problemas y situaciones de pobreza y marginacion
que existen en el mundo desarrollado (tanto en el Este como
en el Oeste}, ni tampoco los problemas y situaciones de pobre-
za, miseria y marginacién que existen en el mundo subdesarro-
llado, en el Tercer Mundo v, dentro de los paises desarrollades,
en el Cuarto Mundo (tanto en el Norte como en el Sur),

Por otra parte, y a fuerza de que nos repitan que la crisis
que vivimos es exclusivamente econdmica, nuestra soctedad ni
habla ni quiere hablar de la dimensién social, ética, socio-
econdmica, politica, fiscal, educativa, moral..., etc., de los pro-
blemas econdmicoes. El hecho es que se habla mucho de eco-
nomia y de macroeconomia y se olvida al ser humano, Se ha-
bla mucho de economia y se elude plantearse al servicio de
qué vy de quién estd esa economia,

Si tuvidramos que hablar, ademds, de esos problemas so-
ciales y econdmicos que sustentan las situaciones de pobreza,
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que atentan contra la Justicia y que suponen un desprecio to-
tal de la busqueda del bien comun, tendriamos que decr que
esos problemas econdmicos y sociales son incontables y que,
tras elios, existen unos gravisimos problemas de indole ética y
moral: desde la concentracidn del poder econdmico, politico,
social y financiero, en determinados grupos humanos, hasta la
corrupcidn y el brutal despilfarro de los medios econdmicos
en armamentos cada dia mds sofisticados; desde una concep-
aon del trabajo humano que olvida radicalmente la dignidad
de la persona humana, hasta la concepcion de esa persona
humana como un simple elemento productivo al margen de
sus necesidades mds especificas como ser racional que vive en
una familia y que convive en una sociedad concreta; desde la
marginacion del hombre cuando deja de ser productivo o
cuando todavia no lo es (caso de los parados, de los jubilados,
de los jovenes que buscan un primer emplec, de los disminui-
dos fisicos y psiquicos..), hasta la creciente eliminacién de
aquellos servicios sociales que atendfan, aunque fuese preca-
riamente, las necesidades mds elementales de los mds necesi-
tados (y en este caso me estoy refiriendo especificamente a
Espafia); desde un uso de los recursos econdmicos, financie-
ros, materiales, cientificos, etc, que no va destinado priorita-
riamente a la satisfaccidn de las necesidades primarias de los
seres humanos (presupuestos que priman gastos de cualquier
tipo sobre los gastos sociales, o donde aquéllos no permiten
la solucidn de los problemas humanos miés elementales; o que
se invierten en gastos suntuosos y de prestigio, tanto a nivel
publico como privado; o que favorecen el despilfarro de bie-
nes de consume, frente a las necesidades de miliones de seres
que se debaten en el umbral de la muerte por inanicién), has-
ta toda esa picaresca denigrante, propia de los poderosos, que
entrafia la evasion de capitales; el sistemético eludir todo ries-
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go econdmico eliminando la inversidn de un capital que gene-
re empleo; unas actividades econdmicas meramente especula-
tivas, y unas medidas de politica econdmica que favorecen
prioritariamente la especulacidn {muchas veces para conseguir
maquillar las cifras macro-econdmicas que se presentan a la
opmnién publica); las quiebras fraudulentas; los gastos «de es-
caparate» (fiestas llamadas populares) o fiestas de privilegia-
dos; arreglos urbanisticos que favorecen a los mejor situados;
congresos de todo tipo suntuosamente celebrados; lanza-
miento de festivales que favorecen el consumo y que se que-
man en puro consumismo; las reconversiones industriales ne-
cesarias, pero socialmente mal realizadas; el fraude fiscal; un
desenfrenado gasto publico sin la contrapartida de una volun-
taria sobriedad en todo aquello que no es socialmente im-
prescindible; los consensos entre las diversas fuerzas sociales y
politicas, cuyo objetivo no es la desaparicidn de la pobreza,
sino la busqueda de privilegios institucionales (partides, sindi-
catos, patronales..); el lucro o el beneficio econdmico, como
motivacién individual o colectiva, prescindiendo de cualquier
otra dimensidén motivacional; la valoracién del poder y del po-
deroso, por encima de la persona humana; la rentabilidad eco-
nomica, ideoldgica y politica, por encima de o social, etc. (Cf.
Juan Luis CEBRIAN, «Sermdn del Ao Nuevow, en Ef Pais domi-
nical del 29-XI1-1985).

Afladamaos a ello esa especie de fey def silencio para paliar
(ocultar resulta imposible...) el impacto negativo que en la so-
ciedad producen los mdltiples casos de corrupcion o de inefi-
cacia politica, social, econdmica... que se dan continuamente. Y
tras todo ello un grave problema cultural y ético: una sociedad
sin mds valores que la ganancia ficil, la diversidn, el placer, el
trabajo mal hecho, la chapuza, la ley «del minime esfuerzo,
los juegos de azar.. Sin negar una supervaloracién patoldgica
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de la libertad individual, privada de todo sentido de solidari-
dad (y en funcidn del beneficio econdmico de unos privilegia-
dos} que da por bueno la eliminacién, incluso legal, de todo Ii-
mite a lo que sea la obtencidn de un hedonismo egoista, y del
placer en cualquiera de sus formas: sexo, prostitucién (aunque
esclavice a muchos y muchas), parejas de hecho (sin plantear-
se derechos y deberes y su repercusidn en la sociedad), acep-
tacién del iIncesto como algo normal, pornografia, desinforma-
cidn sesgada sobre el sexo, sobre los anticonceptives o sobre
el aborto (sin que nadie aporte datos sobre ef montante eco-
ndmico que generan los negocios basados en estos campos,
ni sobre quiénes son los que se benefician de ello).., etc.

;Hay que recordar los 21.000 millones de pesetas gastados
en el Teatro Real de Madrid? ;Y los 24.000 millones, mds o me-
nos, del Museo Gugenhein de Bilbao, por muy maravilloso que
seal ;Y los miles de millones gastados en la Expo, en las Olim-
pladas y en el AVE? ;Y quién ha dicho a los ciudadanos cudl ha
sido el beneficio social de todo ello y quiénes han sido ios be-
neficiarios?

Y como justificacidn dltima de todo ello, la libertad conce-
bida como un derecho sin limites, una libertad sin la contra-
partida de la solidaridad y de la justicia social, una libertad en-
tendida exclusivamente segin la ideologia liberal.

Y vuelvo a repetir que estoy ofreciendo el panorama de una
década y media, aproximadamente, sin referirme a partido poli-
tico alguno en concreto, ni a politicas econdmicas determinadas.
Hablo de las tendencias politico-econdmicas predominantes en
nuestra sociedad, desde que la ideclogia liberal se ha impuesto
en todos los dmbitos: al «dios» dinero, al «dios» beneficio eco-
nédmico, se sacrifica todo, evitando cuidadosamente todo analisis
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critico de lo que se esta haciendo, del para quién se estd hacien-
do y del para qué se estd haciendo.

Quede esa enumeracidn como una simple pincelada que
nos sirva para saber que el problema de la pobreza (con lo
que ello supone de desprecio en la busqueda de un auténtico
bien comun y en el cumplimiento de los deberes mds elemen-
tales de la justicia Social) ha de situarse en el contexto de una
problemdtica socioecondmica vy cultural que cuestiona radical y
practicamenite todos los sistemas hoy vigentes v que nos debe
plantear a los creyentes en lesucristo la necesidad de un es-
fuerzo solidario con todos los hombres de buena voluntad, no
tanto para crear una sociedad globalmente alternativa a la que
nosotros vivimos en el plano politico o econdmico (no es
nuestra mision desde el Evangelio) sino —como ha dicho Juan
Pablo || — para crear una civilizacién alternativa en el plano de
los valores y actitudes, una civilizacién nueva en el plano de las
instituciones, para crear la verdadera civilizacién del amor, de la
solidaridad, de la justicia, de la liberacidn integral del hombre,
que sustituya a la que hoy estd vigente en nuestro mundo,

Y hay que afiadir, ya desde ahora, algo importante: «La gle-
sia no tiene soluciones técnicas que ofrecer» (SRS, 41). Pero la
lglesia, desde su Moral Social, «asume una actitud critica tanto
ante el capttalismo liberal como ante el colectivismo marxistas
(SRS, 21), sin que defienda por ello su doctrina como una «ter-
cera via» «y ni siquiera como una posible alternativa a otras
soluciones menos contrapuestas radicalmente», ni tampoco
como «una ideclogia» (SRS, 41) frente a otras ideologias.

O como ha dicho el Concilio, «la misidn propia que Cristo
confid a su Iglesia, no es de orden politico, econémico © so-
cial. El in que le asignd es de orden religiosox» (GS 42). «Pero
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precisamente de esa misma misidn religiosa derivan funciones,
luces y energfa que pueden servir para establecer y consolidar
la comunidad humana, a la luz de la ley divina» (GS 42). «Se
equivocan los cristianos que, pretextando que no tenemos
aqui ciudad permanente, pues buscamos la futura, consideran
que pueden descuidar los temas temporales, sin darse cuenta
de que la propia fe es un motivo que les obliga al mas perfec-
to cumplmiente de todas ellas segun la vocacion personal de
cada uno» (GS 43). «Pero no es menos grave el errcr de
quienes, por el contrario, piensan que pueden entregarse to-
talmente a los asuntos temporales, como s éstos fueran aje-
nos del todo a la vida cristiana, pensando que ésta se reduce
meramente a ciertos actos de culto y al cumplimiento de de-
terminadas obligaciones morales». «El divorcio entre la fe y la
vida diaria de muchos, debe considerarse como uno de los
mas graves errores de nuestra época» (GS 43). Y respecto al
natural y Idgico pluralismo politico e idecldgico de los cristia-
nos, el Concilio ha dicho: sucederd que la propia concepcidn
cnistiana de fa vida lleva a algunos cristianos a elegir una deter-
minada opcién, mientras que otros fieles eligen otra con todo
derecho. Entiendan todos que a nadie le estd permitido revin-
dicar en exclusiva a favor de su parecer de opcidn la autoridad
de la Iglesia {cf. GS 43). & cristiano debe reconocer la legiti-
ma pluralidad de opiniones temporales discrepantes y debe
respetar a los ciudadanos que, aun agrupados, defienden leal-
mente su manera de ver» (GS 75). Esta afirmacidn es impor-
tante para nosotros, puesto que en Espafna hay cristianos mi-
litando en diferentes partidos e ideologias. Y elio ocurre asf
desde la «transiciony.

Y por dltimo, y en relacidn con este dltimo tema, recorde-
mos io que también dice el Concilio: «Los partidos polfticos
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deben promaver todo lo que a su juicio exige el bien comin;
nunca sin embargo les estd permitido anteponer intereses
propios al bien comuny» (GS 75), una afirmacién tajante y clara
que nos debe servir como «teldn de fondo» a lo que estamos
diciendo y a lo que voy a exponer a continuacién,

#00% K

No es ficil definir lo que es €l bien comun, El profesor de
Moral Rudolf WEILER nos dice que son muchas las variaciones
histéricas que ha experimentado este concepto y que en la
actual polémica de indole politica se contrapone al interés
egoista de un individuo o al de un grupo. La definicidn de con-
tenido, y consiguientemente normativa, del bien comdn, exige
la referencia al ser individual, al hombre como persona, el cual
incluye la disposicién a coexistir ¢ convivir con otros hombres.
«De la indole social del hombre se sigue con claridad —dird
MuUsSSNER— que ef desarrollo de fa persona humana y el cre-
cimiento de la propia sociedad estan mutuamente condiciona-
dos; pues el principio, el sujeto y el fin de toda institucién so-
cial es y debe ser la persona humana» (GS 23).

El bien comun puede definirse como el fin de la soaedad,
en la medida que ésta representa la ayuda que los individuos
necesitan para el cumplimiento de sus objetivos existenciales y
que se crea con su cooperacion social. Y el Concilio (GS 26;
cf. G5 74), siguiendo la Enciclica Mater et Magistra (n.” 65), de-
fine el bien comin como «la suma de condiciones de vida so-
cial que permiten alcanzar a los individuos y a las colectivida-
des su propia perfeccidn mds plena y facilmente». MUSSNER
dird que el bien comun representa «el cumplimiento universal
de la justicia», El bien comin se realiza plenamente cuando
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prevalece la justicia social, cuando entre las distintas colectivi-
dades y entre los individuos, no sélo funciona el equilibrio de
intereses, sino que tal equilibrio se da desde la solidaridad en
una correspondencia justa de las relaciones. El bien comun es,
por tanto, un llamamiento constante a la conciencia de solida-
ridad y al derecho establecido en leyes justas, que es como
decir a la conciencia en todos los niveles (incluso hasta llegar
a fa sociedad universal y el bien comun universal).

Por tanto, también la politica, y la politica econdmica en
concreto, debe estar sujeta al orden morat y jundico. La €tica
social protestante (hoy muy en boga, a través del liberalismo
econdmico imperante) hace hincapié en la sociedad responsa-
ble fremte al concepto tradicional catdlico del bien comin
como derecho natural. £n la ética utilitaria o utilitarista (propia
del liberalisme) el contenido de un ordenamiento moral de
los valores fundamentales del bien comun conduce incluso a
la férmula de un ficticio contrato social, referido al interés per-
sonal-individual del hombre. Asi, por ejemplo, ). BEUTHAM defi-
ne el bien comun como «la mayor felicidad del nimero mayor
posible de personas». Es la ética liberal por excelencia: el
«mayor numero posible de personas» entrafia ya la exclusidn
de un ndmero, mayor o menor, de ellas en la posible felicidad
resultante de lo que define el bien comun. Asi se da por su-
puesto, como algo inevitable y que es preciso aceptar, la exis-
tencia de excluidos, Por el contrario, para los catdlicos esos
excluidos serdn los predilectos de Dios y deberfan constituir el
centro de la atencion del gestor del bien comdn.

En el proceso actual de implicacidn de las culturas, tenden-
te a una cultura universal pluriforme y policéntrica («la aldea
planetaria»), la referencia al orden y al derecho dentro del
pluralismo del bien comdn que hoy existe es de importancia
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decisiva. El respeto de los derechos propios de las culturas y
de su importancia y relacién conduce a la integracién de las
mismas en una comunidad cuttural, universal v creativa, de los
hombres dentro del bien comun mundial. Debe haber una so-
lidaridad, no sélo inter-personal, sino también inter-cultural, in-
terregional, inter-nacional.

El principio del bien comin regula la conexidn del bien
particular y del bien comin (el bien de todos y cada uno de
los ciudadanos) en la construccidon de la sociedad, empezando
por el individuo y pasando por cada sociedad menor hasta el
bien comun universal. Como ley suprema de la sociedad, afir-
ma la primacia del bien comun sobre el bien particular o indi-
vidual (el bien de todos y cada uno de los ciudadanos, sobre
el bien de unos pocos privilegiados...), y como principio jerdr-
quico proporaocna el fundamento y la imitacidn de la autort-
dad social o la obligacién de obediencia a la misma, cuando se
trata del bien de todas y no sélo de unos pocos.

El hecho es que hoy, con la desaparicion de un orden éti-
co comun, o de una ética social comun (prioridad liberal del
individue vy su libertad, del individualismo, sobre cualquier con-
cepcidn de unas exigencias colectivas), el bien comun se ha
reducide a un concepto juridico orientativo, no vinculante (se
identifica con el bien general de la sociedad o con el fin gene-
ral de la sociedad, y se expresa en estadisticas macro-econo-
micas o macro-sociales, dentro de las cuales «desaparecen»
las personas concretas mas afectadas por las situaciones mds
contrarias al bien comun) o se ha reducido a una férmula va-
da. Y asi se llega a un bien comun dentificado como el bie-
nestar general {que es el bien de una mayoria, aunque exista
una minora que se «muere de hambre» ¢ que vive marginada
de todo bienestar), bienestar general definido mediante indi-
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cadores generales de bienestar establecidos por ciertas en-
cuestas socioldgicas (a las que contradicen claramente los es-
tudios socioldgicos realizados, por ejemplo, por FOESSA, por
Céritas o por los Sindicatos). Y lo mds grave es que ni se dis-
cutan esos indicadores generales del bienestar, los cuales, ine-
vitablemente, son convencionales, y los definen personas (po-
Iiticos o técnicos) que no sufren pobreza alguna y que actdan,
no desde una objetividad cientifica, sino de acuerdo con de-
terminadas ideologfas o al dictado de determinados grupos de
presion (ideoldgicos, econdmicos o politicos).

Desde esa perspectiva liberal, hoy vigente, tras los concep-
tos de bien comin, sélo hay intereses camuflados. La expre-
sion mds aguda de las consecuencias de esta ética del bien co-
mun fue «la cuestién obrera» del siglo xix, pueste que no se
contaba con que el mercado, como proceso social, siempre
necesita del orden moral (alge parecido a lo que ahora nos
estd ocurriendo). Se partia de fa ingenua concepcidn liberal de
que la sociedad y la economia, dejados a su libre albedrio,
siempre resolvian los problemas sociales y construia esponté-
neamente un equilibrio social: fa injusticia y la miseria desapa-
recerfan espontdneamente y sin intervencién del Estado,

Del concepto colectivista del bien comun y de sus conse-
cuencias, no hace falta hablar Todos sabemos o que ocurrid
en los paises del Este y lo que sigue ocurriendo en los paises
que mantienen sistemas comunistas.

El hecho ficilmente comprobable es que en ningunc de
estos modelos {dice perfectamente Rudolf WEILER) se llega a
la cultura del bien comdn, que, en Uitimo extremo, seria la cul-
tura de la solidaridad, del amor y de fa justicia, de la igualdad
y de la fraternidad.
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Ahora bien, y antes de hablar de Justicia Social: «;Se puede
hablar o permitir que se hable de bien comun en una socie-
dad donde mds de ocho millones de seres humanos, cuyos re-
cursos (materiales, culturales o sociales), por ser tan escasos,
les excluye de los modos de vida minimamente aceptados por
el Estado en que viven?» (definicidn de pobreza del Consejo
de Ministros de la Unidn Europea). ;Se puede hablar del bien
comun en un pais en el que alrededor de dos o tres millones
de ciudadanos estdn en el paro? Y podriamos igualmente ha-
blar de cultura, de educacidn, de vivienda, de sanidad, de ali-
mentacion.., etc

L

Pero hablemos ahora de Justicia Social. Y comenzaré di-
cendo que es muy llamativo que en las dltimas enciclopedias
y diccionarios que se han publicado, tanto de Moral como de
Teologla, Pastoral, Sociclogfa, Etica y Filosofia, ningunc trae un
articulo especifico dedicado a la voz «justicia Social». Lo mds
que se encuentra son referencias, mas bien genéricas, a la jus-
ticia distributiva y al tema «justicia y derechos fundamentales
de la perscnay.

El Concilio, por supuesto, traté el tema. Es cierto que la
Gaudium et Spes y los otros documentos que apelan a la jus-
ticia no dicen en concreto de qué justicia se trata, evitando asi
(acertadamente...) toda discusién de escuela. Una sola vez alu-
de a la justicia distributiva, cuando habla de las escuelas profe-
sionales {GS 6). Sin embargo la preocupacidén de apremiar a
los creyentes y a todos los hombres de buena voluntad a la
realizacion de la justicia se refleja en varios documentos con-
ciliares v, de forma especial, en la GS, de una manera lumino-
sa: asl, por ejemplo, en el n.° 29, que trata de la igualdad fun-
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damental de todos los hombres y de la justicia social; en el n.°
30, que, en términos incisivos, advierte de fa exigencia de su-
perar la ética individualista, reconociendo como «sagrado» el
compromiso de observar las obligaciones de la justicia y de la
caridad; en el n.? 69, que evidencia el deber de hacer «llegar
a todos, en forma equitativa bajo fa guia de la justicia y con la
compafia de la caridad» los bienes creados. Y particularmen-
te sugestiva es fa afirmacidn del n.® 35: «cuanto llevan a cabo
los hombres por lograr mds justicia, mayor fraternidad y un
mds humano planteamiento de los problemas sociales, vale
mds que los progresos técnicos. Pues dichos progresos pue-
den ofrecer, como si dijéramos, el material para la promocion
humana, pere por si mismos no pueden llevarla a cabow. Y re-
cordemos que juan Pablo (I, en la SRS, deja dlaro el valor rela-
tivo del derecho a la propiedad privada, y afirma el destino
universal de todos los bienes.

Pero intentemos ahora aproximar no tanto una definicidn
de Justicia Social, cuanto lo que son sus contenidos. Y lo va-
mos a hacer, de acuerdo con la tradicion de la Moral cristiana
{0, si se quiere, catdlica), a la luz del bien comun. Porque se-
gun se desprende de la historia de la Teologfa Moral, sobre
todo a partir del siglo xvi, la concepcidn privatista e indwvidua-
lista de la ética (tipica del protestantismo y del liberalismo),
acabd por prevalecer sobre la cldsica, mucho mds abierta (si-
guiendo a Tomds de Aquino) a las instancias y exigencias co-
munitarias y a la primacia del bien comun sobre fos intereses
particulares y privados. £l hecho es que, desde que nace el |i-
beralisme o capitalismo, la ética y la moral ponen el énfasis sc-
bre las obligaciones derivadas de la justicia conmutativa o con-
tractual y determinan la moda de referir exclusivamente a la
caridad, la atencidn a los que sufren la indigencia, caridad en-
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tendida, por tanto, no como un compromiso obligatorio, sino
como una disposicidn facultativa o libre de una persona sensi-
ble a las necesidades del préjimo. Por tanto, 1a ética o la moral
social, bajo la influencia liberal, no ofrecerdn mds exigencias
para la solucion de los problemas que surgen como conse-
cuencia del afirmarse el capitalismo como sistema prevalente
en las relaciones econdmico-sociales, que las estrictas «de jus-
tician, es decir, exigencias de la justicia conmutativa, v la libre
actuacién de los ciudadanos de buena voluntad en el campo
de la candad. ;Hace falta recordar las consecuencias de este
planteamiento en lo social? ;Hace falta recordar el trabajo de
los nifios y de las mujeres hasta el agotamiento, con jornales
de hambre? ;Hace falta recordar, que hoy ocurre algo pareci-
do en muchisimos paises, en la medida en que el liberalismo
puro, ha renacido desde sus cenizas? jHay que recordar el tra-
bajo en la economia sumergida, o el trabajo de los inmigrados
itegales, o el trabajo de los nifios en Asia?

De ahi que, por razén de esta ética liberal surgiera el es-
logan, «menos caridad y mds justicia» (Marx hablaba de lo
que conocia, es decir, de la concepcidn protestante de fa ca-
ridad y de la justicia..). Al rmismo tiempo, y dentro de esta
ética liberal, se iba al garete la nocidn tradicional de justicia
como virtud general, mientras se intentaba identificar {(como
hoy también se hace, aqui mismo, en Espafia) la justicia, como
virtud general, con la justicia legal, y ésta, con las normas
estatales: lo «buenoy y lo «maloy, ético o moral, lo definen
las leyes v las leyes las promulga el Estado. Lo que no se des-
vela o no se dice es que, con frecuencia, al Estado lo manipu-
la un Gobierno, que se apoya en un poder legislativo, que
estd dominado por una mayoria. El Gobierno y esa mayoria,
dominando también y en no pocas ocasiones los medios de
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comunicacion social y, a través de ellos, la opinidn publica,
acaban estableciendo leyes que, segun el poder dominante y
de acuerdo con los objetivos que sélo €l conoce (que pue-
den ir desde intereses econdmicos de colectivos —empresas
o partidos— que les favorecen a los que detentan el poder,
hasta intereses personales —sin excluir la corrupcidn o el be-
neficio particular— e intereses ideoldgicos —con vistas, por
ejemplo, a obtener mds votos en las siguientes elecciones—),
son leyes que se convierten en definitorias del bien y del mal,
no sdlo legal, sino moral (segin los legisladores... jclarol). En
una palabra, el Estado y los que lo manejan (o manipuian), se
ponen en el lugar de Dios y definen, mediante sus leyes, el
bien moral y el mal moral. Y si alguien hace objecién de
conciencia a esas leyes {por razones de la propia conciencia,
por razones religiosas o humanas) podrdn acabar en la cédrcel
o recibir un castigo legal (caso de los objetores de conciencia
en su dia; caso de los objetores fiscales; caso de los insumi-
sos..), o recibirdn el desprecio y el desprestigio social, o en
todo caso, serdn acusados, aunque no vayan a la carcel, si po-
nen en duda el valor moral de una ley, de oscurantistas y re-
trogrados, de anticuados o de enemigos de la democracia
(caso de los médicos que se niegan a practicar el aborto;
caso de los Obispos cuando criticamos unas leyes, cuando
denunciamos en su dia la existencia de corrupcion politica y
econdmica, o cuando criticamos, por arbitraria y poco huma-
na, la Ley de Extranjerfa.

Es un hecho que en este dltimo siglo ha habido una larga
discusidn en torno a la oportunidad de recurrir a la nocion de
justicia social. Es un concepto que molesta. Es un concepto
que se enfrenta a una ética liberal. Es un conceptc que some-
te a crisis el liberalismo vigente. Es un concepto que hiere a
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los ricos y a los poderosos. Es un concepto que somete a cri-
sis el subjetivismo moral, el individualismo vy hasta el concepto
de Estado, tal y como lo entiende y defiende el liberalismo. Tal
vez sea ésta la razdn dltima del interés de muchos de que se
elimine la religién como asignatura y de la ética como alterna-
tiva: ponen el peligro los pilares del liberalismo. jLa Iglesia a la
sacristial Y con ellos coinciden los que, desde una perspectiva
opuesta, han hecho de su ideologia un dogma al que molesta
la verdad y la moral cristiana.

El hecho es que, eludiendo discusiones académicas, la en-
sefianza de la Iglesia, las ensefianzas de los Papas y del Conci-
lio, las ensefianzas de fos moralistas cristianos o catdlicos, las
grandes reflexiones inspiradas en el Evangelio en relacion con
la convivencia humana, sean Sinodos universales o locales,
sean documentos colectivos de Obispos o Cartas Pastorales,
sean manifiestos de Movimientos Apostdlicos Seglares o de
instituciones como Caritas (en todos sus niveles..) o Justicia y
Paz, en plena comunidn con la Iglesia y su jerarquia; sean Or-
ganismos o Instituciones de la Santa Sede o Comisiones Epis-
copales de los mds variados Episcopados del mundo ente-
ro., etc, configuran una auténtica Moral Sccial que tiene
COMO centro, se exprese o No con ese término, la Justicia So-
cial, término que abarca la visidn y las exigencias, para el hom-
bre y la sociedad, de todo aquello que se relactona con la di-
mensién social del ser humano, desde la justicia laboral, la Se-
guridad Social, la mejor distribucion de los bienes, la liberacidn
de los hombres v de los pueblos subdesarrollados, los dere-
chos fundamentales de la persona.., etc, hasta la promocion
de cada hombre y de todo el hombre, las relaciones comer-
ciales internacionales; las relaciones publicas internacionales, la
falta de paz; la injusticia de la guerra, del terrorismo y de la
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violencia, la necesidad de luchar contra la miseria (no sdlo la
individual, sino también fa colectiva, como es la del Tercer y
Cuarto Mundo); las necesarias limitaciones del derecho de
propiedad privada, la exigencia de compartir y de repartir jus-
tamente los bienes y servicios a nivel nacional e internacional,
la necesidad de permitir a todo pais promover su propio de-
sarrollo en el marco de una cooperacién exenta de todo es-
piritu de deminio econdmice y publico.., etc. El término, pues,
abarca en realidad, todo lo que se refiere a la vida social hu-
mana, a la convivencia, a lo laboral, a las relaciones sociales de
todo tipe, mas alld de una moral que se refiera exclusivamen-
te a la conciencia individual y a los actos que de ella dimanan
en relacidn con la norma objetiva de la Moral o, incluso, de
una etica. Abarca, por tanto, desde el trabajo hasta la econo-
mia; desde la familia hasta la politica; desde el comercic hasta
las guerras; desde las industrias hasta las leyes fiscales; desde la
distribucion de bienes y servicios hasta la pobreza en todas
sus formas vy las causas estructurales de la misma; desde el
gasto publico hasta la corrupcidn de los politicos; desde el
tema de las drogas (como problema no sélo individual, sino
también social hasta el del trdfico de las mismas; desde la vida
sindical (su necesidad y las exigencias éticas de la misma...)
hasta la liatud de las huelgas; desde los movimientos migra-
torios hasta los problemas demogréficos; desde el racismo y ia
xenofobia hasta la necesidad de encontrar una nueva concep-
cién del desarrollo econdmico y social, a nivel local v a nivel
universal; desde la igualdad fundamental de los seres humanos
hasta la construccién de un nuevo orden internacional...,, etc. Y
esta Moral Social choca frontaimente con el subjetivismo mo-
ral del liberalismo, con su «privatismo» e individualismo: es
una voz profética que denuncia frontalmente muchos de los
«dogmas» liberales,
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Siguiendo al profesor S, MaTtal (Diccionario Enciclopédico
de Teologia Moral Ed. Paulinas. Madrid) hemos de decir que,
tanto las ensefianzas Pontificias como las Conciliares hacen re-
ferencia a los binomios justicia y equidad, y justicia y caridad
cuando tratan del tema «justicia social».

«Justicia y equidad se invocan cuando se trata de la justicia
salarial, de la Seguridad Social, de la mejor distribucidn de los
bienes para superar absurdos e injustos desequilibrios. La ex-
presion, por tanto, se acerca mucho a la de justicia social. Se-
gin la Teologia Moral tradicional —como es notorio la equi-
dad tempera el rigor de la justicia e interviene en la aplicacidn
concreta de las leyes que, a causa de su generalidad, son inade-
cuadas para prever todos los casos, a fin de realizar en ellos el
espiritu de la ley—>» Sobre estos temas es de un valor extra-
ordinario toda la doctrina que Juan Pablo Il expone en la La-
borem Exsercens, por ejemplo, sobre la dimension objetiva y
subjetiva del trabajo, con una critica de gran valor humanista y
cristiano, tanto del liberalismo como del colectivismo.

«En cuanto a la relacidn justicia y caridad, los documentos
conciliares (felizmente superadas —al menos en el plano ted-
rico si no a nivel de praxis— las tdcticas funestas —de origen
liberal-protestante, tal como hemos visto antes— que tendian
a sustituir los compromisos de justicia por la beneficencia y la
limosna, identificadas con la caridad), ponen de relieve la es-
trecha correlacidn gue media entre ambas virtudes. Sobre las
huellas de la vigorosa ensefianza pontificia en esta materia, jus-
ticia y caridad se presentan como normas universales del
obrar social, apoydndose la una sobre la otra. El amor cristia-
no, exactamente entendido en su verdadera naturaleza teold-
gica, es la “forma” de la justicia y superior a ella, puesto que
procede directamente de Dios. No obstante, lejos de oponer-
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se a la justicia o de combatir sus actuaciones, la dirige sin ab-
sorberla, la estimula incesantemente y es, al mismo tiempo, su
matriz y acelerador» La caridad, si es auténtica, impulsa a la
justicia a llegar mas alld de sus propios limites, mds alld «de lo
debido», y jamds a rebajarla y, menos aun, a sustituirla.

Para confirmar lo dicho, conviene recordar lo que sugiere
el decreto Apostolicam Actuositatem, en clave de accidn carita-
tiva: «es preciso cumplir antes que nada las exigencias de la
justicia, para no dar comoe ayuda de caridad lo que ya se debe
por razén de justicia; suprimir las causas y no sélo los efectos
de los males y organizar los auxilios de tal forma que quienes
lo reciben se vayan fiberando progresivamente de la depen-
dencia externa y se vayan bastando por si mismos» (n. 8, 5).
Al término mal entendido de «caridad» los documentos con-
cliares prefieren el vocablo «amor», que aparece indisoluble-
mente conexo con la justicia y con la ley fundamental del pue-
blo de Dios. Idénticas perspectivas ofrecen los documentos
oficiales posteriores al Concilio: los Obispos latinoamericanos
en Medellin contemplan en el amor el dinamismo que empuja
a los cristianos a la realizacion de la justicia, la gran fuerza li-
beradora que incesantemente inspira la justicia social; y el ter-
cer Sinodo de los Obispos (1971), en el documento final so-
bre fa justicia, declara: «el amor cristiano hacia el préjmo y la
justicia no se pueden separar. Porque el amor implica una exi-
gencia absoluta de justicia, es decir, el reconocimiento de la
dignidad y de los derechos del préjimo, La justicia, a su vez, al-
canza su plenitud interior sélo en el amor».

Enire las ideas importantes de la Octogesima Adveniens
—documento del que la critica ha puesto de relieve su gran
alcance innovador— se indica la desprivatizacion de la cues-
tion social v la superacidén de Ja tradicional dicotomia entre
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economia y politica. El problema de la justicia en las relaciones
en el seno de la comunidad y a nivel internacional no se pue-
de hoy plantear ni pretender solucionarlo sin implicar a la vez
el propio ajustamiento politico institucional o de las diferentes
comunidades. Todos los grandes problemas econdmico-sacia-
les que afligen al mundo exigen, para ser resueltos, decisiones
politicas, comprendidas las que se plantean en las relaciones
directas entre capital y trabajo, cosa que por lo demas los sin-
dicatos, en sus reivindicaciones, parecen haber comprendido.

De manera correcta, por tanto, la Octogesima Adveniens
subraya la primacia de lo politico sobre lo econdmico (n. 46),
la necesidad de una accién y compromiso politico, abierto a
nuevas formas de participacion democritica a fin de realizar la
justicia (n. 47}. La politica, por ende, ha de ser tomada en se-
rio, en sus diversos niveles, como una manera exigente, si bien
no dnica ni exclusiva, de vivir el compromiso cristianc al ser-
vicio de los otros (n. 46). La necesidad de llevar a cabo la jus-
ticia a través del compromiso politico o, en lenguaje de otros,
de realizar la dimensién politica de la fe, la recaba el docu-
mento papal de todos los creyentes y, en particular, de los se-
glares, a cuya libre iniciativa, en la legitima variedad de opcio-
nes posibles, corresponde realizar concretamente las instan-
cias de la justicia social «No basta recordar los principios,
afirmar las intenciones, subrayar las flagrantes injusticias y pro-
ferir denuncias proféticas: estas palabras no tendrdn peso real
sl no van acompaniadas, en cada hombre, de una toma de
conciencia mas viva de la propia responsabilidad y de una ac-
cion efectivay (n. 48).

Pero tratemos también del bien comun, objetivo central
de toda politica.. Y seguimos citando al profesor MATTAL En el
Sihodo de 1971 y dentro del tema «La Justicia en el mundo,
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se deliberd ampliamente sobre este tema: «Los puntos mas
interesantes del documento sinodal cabria resumirlos de esta
manera; |) Toma de conciencia de que la injusticia, de cuya
denuncia se arranca, no es ocasional y contingente, sino pro-
funda y estructural; 2) abierto reconccimiento de que el pro-
blema de los desequilibrios internacionales no se ha resuelto,
N siquiera se encuentra en vias de solucién, a causa de los
efectos del sistema liberal, por lo que concierne al comercio
internacional y a todo el planteamiento de la vida econdmico-
social; 3) clara confesion —por primera vez se constata en un
documento oficial— de graves quebrantos de la justicia en el
seno de la Comunidad cristiana, por lo que pierde credibilidad
a la hora de denunciar las injusticias y erigirse en promotora
de la justicia en el mundo; 4) reconocimiento del derecho de
los laicos a participar en la gestién de los bienes temporales
eclesidsticos; 5) tajante condena de los sistemas educativos
contempordnecs que favorecen un cerrado individualismo y
no engendran hombres nuevos, sino integrados en el sistema;
6) la consiguiente necesidad de una educacidn permanente
para la justicia y de una colaboracion ecuménica para llevarla
a cabo.y

«La denuncia cristiana de la injusticia, aunque no debe ol-
vidar el condicionamiento oneroso de las estructuras sobre la
libertad de los individuos (la existencia de “mecanismos per-
versos” y “estructuras de pecado”, segin Juan Pablo II} no
puede, sin embargo, vaciar de sentido la advertencia evangéli-
ca de que es del corazdn del hombre de donde salen las in-
Justicias.»

«Hoy, la exigencia de educar permanentemente para la
Justicia postula una sensibilidad diferente y una mds esmerada
busqueda de las injusticias a nivel de politica interior; que abar-
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ca desde la violacién de los derechos politicos a los econdmi-
co-sociales (estén sancionados por las leyes o aun a la espera
de un reconocimiento juridico) y de fa comunidad interna-
cional. En el tema de la justicia, entran también {a manipula-
caidn, la Deuda Externa del Tercer Mundo, la segregacién ra-
aial, el genocidio, la direccidn capitalista de los intercambios in-
ternacionales, el neocapitalismo v el colectivismo de corte
absolutista o totalitario (también entraria el terrorismo en to-
das sus formas) en cuanto violan derechos sustanciales de la
persona a la igualdad y a la participacidn, y descompensan, a
favor de pequefas oligarquias, la distribucién de las rentas»

Vista asi, la justicia social viene a coincidir, pues, con los es-
fuerzos individuales y colectivos que tienden a realizar el desa-
rrollo y fa liberacién de todo hombre, v la eliminacidn social
de las variadas formas de opresidn v alienacion que sin cesar
se engendran en los contextos sociales. La idea de justicia so-
cial, dentro de esta dptica, se asocia a la idea de orden y de
paz, de igualdad y de fraternidad, de amor y de solidardad,
haciendo imposible todo discurso realista sobre dichos valo-
res, siempre que no se lleven a cabo las exigencias de la justi-
cia, dindmicamente entendida,

La fundamentacion de la justicia, tal como la venimos ex-
poniendo, no se debe buscar en un acervo de derechos san-
cionados por la fey civil, como pensaban aquellos moralistas
que, enclaustrando la justicia dentro de un ordenamiento en-
tendido de forma positivista, acababan por absolutizar y sacra-
lizar el orden constituido y la propiedad privada (como ocurre
hoy en Espafia) poniéndofa por encima del valor de la perso-
na humana. Pero tampoco se puede identificar el fundamento
de la justicia, a pesar de que responda a los deseos soteriold-
gicos divinos, con un arbitrario mandamiento de Dios, como

45

indice



Ramdn Echarren Ystiriz

parecen aseverar las tendencias integristas, que desconocen la
posibilidad de la justicia fuera del horizonte tefsta.

Reducida al desarrollo y liberacién integral de fa persona,
la justicia no puede fundamentarse mds que en ella contem-
plada en todas sus dimensiones esenciales y en sus histdricas
y concretas exigencias. Consiguientemente, la accion eficaz en
favor de la justicia no puede limitarse a la condena formal de
los comportamientos injustos a nivel Interpersonal, sino que
debe necesariamente remontarse a las causas externas y es-
tructurales que los favorecen o causan, es decir, dirigirse en
forma «revolucionaria» (sin que elio signifique vincular esen-
cialmente la idea de revolucidn con la de violencia cruenta y
demcledora) contra los sistemas e instituciones, aunque se
juzguen por algunos inmodificables, por medio de reformas
evolutivas, o a través de la promocién de mecanismos y co-
rrectivos sociales, promocién que ha de realizar el gestor del
bien comun, para que la justicia se cumpla respecto a todo ser
humano y, prioritariamente, respecto a los més pobres y mar-
ginados, que son las victimas primeras de las injusticias. De ahf
que la eliminacién del Estado o la reduccidn al minimo de sus
responsabilidades, para dejar actuar a su arbitrio a las fuerzas
soctales y a los mecanismos econdmicos del libre mercado, es
una tesis tipica del liberalismo, frente a la tesis catdlica que
exige la intervencion del Estado, no para hacerse duefio de
todo y actuar a su arbitrio, sino para introducir los mecanis-
mos legales necesarios que impidan las injusticias sociales y
que ayuden a impedir la exclusion social de los mds débiles y
margnados.

Los cristianos, ademds, no pedemos olvidar que el cumpli-
miento de la justicia exige como alge previo y como funda-
mento la caridad. «La justicia halla su matriz y su culmen en la
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candad, en el amor nuevo instaurado por Cristc como ley
fundamental de la nueva criatura y del nuevo Reino. Quien no
ama, acaba por no poder ni siquiera entenderse a si mismg,
no estd en grado de entrar en sintonfa con las exigencias de
los otros, no se halla dispuesto a sacrificarse para que todos
los hombres encuentren espacio vital para su autoaftrmacién.
Quien no ama, recorta la obra de la justicia al formalismo le-
galista, a la letra de fa ley (que puede convertirse en “summa
injuria”), permaneciendo sordo a las exigencias progresivas de
un orden dindamico que se fundamenta en la sustancial (y no
solo formal) igualdad de todos. Aun distinguiéndose entre si
—por su estructura interna, por su esfera de accidn y por su
metodologia— justicia y caridad se funden en una misma sus-
tancia, que es el orden de la paz y de la fraternidad», de la
igualdad y de la solidaridad.

«El que es justo y obra y lucha por la justicia, animado del
amor cristiano, no puede proponerse como meta el derrum-
bamiento v la destruccién de lo sociak sobre todo, no puede
ni debe odiar a las personas, y debe incesantemente tender,
con medios no violentes, a la liberacadn del opresor de su in-
Justicia y del oprimido de su esclavitud.» Dios quiere que el
pecador se convierta y viva. Y Dios quiere, con igual o mds
fuerza, que el pobre sea liberado de su indigencia y margi-
nacion.

Creo que después de lo dicho no es preciso insistir va en-
tre la estrecha conexién existente entre Justicia Social y Bien
Comun.

Pero los cristianos debemos contemplar el tema desde la
dptica, siempre nueva y original, del Evangelio de Jesds. Por su-
puesto que lo voy a hacer en una brevisima sintesis.
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Cuando se expresan, tal y como lo hemos hecho, esas
realidades que son la Justicia Social y el Bien Comun, el cristia-
no y todo hombre de buena voluntad comprende ficilmente
dos cosas:

| o

Que el bien comdn, por referirse a todos y cada uno
de los ciudadanos, deja de serlo, como realidad y como obje-
tivo politico y social, cuando de él se excluyen a esa multitud
de personas que llamamos (porque lo son..) pobres, indigen-
tes, marginados, excluidos.., etc. La existencia de estos pobres
y marginados representa que el bien comun es una lejana as-
piracion no conseguida. Y cuando los programas politicos, o
no se preocupan de ellos, o no apoyan su promocién social y
humana, o les entregan por benevolencia o que les pertenece
por justicia (caso de ciertos programas sociales o de la antigua
existencia del Ministeric de Asuntos Sociales), o cuando no se
hace una poelitica de verdadero apoyo social, fiscal o econdmi-
co de los excluidos y, en funcién de ellos, de instituciones so-
ciales como Cdritas u otras ONGs, esas politicas estdn traicio-
nando su razon de ser y sus responsables estdn concuicando
su obligacion primaria de ser verdaderos gestores del bien co-
mudn.

22 Que el tema, siendo social y hasta politice, constituye
una exigencia estrictamente religiosa, evangélica o cristiana, de
la que ningln creyente puede sentirse dispensado, salvo que
caiga plenamente en una conculcacién de la Moral Evangélica,
tan grave como la conculcacion de cualquiera de los otros
mandamientos de la ley de Dios.

Bien Comun, Justicia Social, amor preferencial por los po-
bres, son realidades que el cristiano tiene que contemplar
como realidades estrechamente vinculadas entre si. Separarlas,
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reduciendo el Bien Comun al Bien del Estado, la Justicia Social
a la legal, el amor preferencial a los pobres a un sentimiento
propio y exclusivo de personas sensibles vy la Moral Socal a
unas exigencias privatizadas y no sociales, es traicionar el
seguimiento de Cristo y el plan de Dios sobre el mundo. Es
algo que los cristianos debemos denunciar y rechazar como
pecado.

Hay que decir, v sobre todo comprender, que la exigencia
de amar a fos pobres v a los marginados es un elemento ple-
namente constitutivo de una verdadera moral cristiana. La
moral cristiana entrafia necesariamente una obediencia a la
vocacion de amar que es propia de todo hombre de fe. No
se puede amar a Dios sin amar al préjimo. No se puede amar
al projimo sin amar a los pobres v a los enemigos.

El hombre puede optar por la vida o contra la vida, puede
optar por desarrollarse en plenitud o renunciar a vivir. En todo
caso, la vida estd en la aceptacidn del proyecto del Padre: el
amor a Dios y a los hombres (Mt. 22, 34-40). Ahf se concen-
tra la ley. Esto es lo que la Iglesia tiene que ofrecer a los cris-
tianos y a los no cristianos, que tantas veces dudan perplejos.
El cumplimiento de esta voluntad de Dios es lo que se cons-
tituye en el objeto de la peticidn diaria para el hombre cre-
yente: «Venga tu Reino, hdgase tu voluntad» (Mt. 6,10).

La revelacion biblica, cuya plenitud es Jesucristo, nos habla
tanto de Dios en si mismo cuanto de su proyecto en favor
nuestro, El Dics de la revelacion se hace presente en los es-
fuerzas en favor del hombre. Asi sucedid desde que Moisés se
encontrase con Dios para la liberacién de su pueblo. Y sigue
siendo verdad todavia hoy. Es el mensaje central del Evangelio,
que nos ofrece la verdad de Dios en su relacién con la histo-
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ria humana y el camino que fa Iglesia debe emprender para
conseguir su vida plena. Dichoc mds claramente: también la co-
munidad cristiana tiene que ser evangelizada por el Dios de
Jesucristo, que, segdn San Juan, «es amor» (1 n. 4, 8.16).

El mensaje central, y se puede decir Unico, de la revelacién
biblica, estd relacionado con la «justicia». En la Biblia, Dios apa-
rece realizando justicia a los oprimidos y se le describe diciendo
que hace justicia a los pobres {cf. Ex. 6, 6-7; Jer. 9, 25; Os. 10,
12..). (Cf. Voto del Cardenal Tarancédn, en el Sinodo de 1971.)

Dios se precisa como exclusivamente cognoscible en el
clamor del pobre y del débil que pide justicia, y se caracteriza
por su actuar como una interpeiacion, un imperativo a la jus-
ticia interhumana (cf. idem).

Esta defensa de los derechos de los pobres estd ligada a la
esencia misma del Dios revelado. Pues bien, el Dios biblico es
un Dios de todos, un Dios que ha creado un mundo para to-
dos, un Diocs justo. Un Dios que es precisamente fidelidad
amorosa o amor y fidelidad, amor y libertad. Los pobres, por
su parte, son los que pagan las consecuencias de la no realiza-
cidn del plan de Dios en favor del ser humano. Y pagan las
consecuencias por haber sido abandonados, marginados y
hasta explotados y oprimidos. Por consiguiente, en los pobres
estd en cuestidn la causa de Dios: «Dics favorece a los pobres
no porgue les deba algo, sino porque se hace su defensor y
protector; estd en juego en ello su justicia real» (cf. idemn).

La Iégica de la Revelacidén en cuanto al amor es un ele-
mento nuclear en el Mensaje del Sefior-Jesus: No se puede
amar a Dios a quien no vemos sin amar al préjimo a quien ve-
mos {cf. n 4, 20- 21); o, si se quiere, no se puede amar a Dics
sin amar a Cristo-JesUs; no se puede amar a Cristo-Jesus sin
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amar al préjimo (cf. | n. 4, 7-20}, y no se puede amar al pro-
Jimo sin amar al pobre, al pequefio, al marginado (cf. Pardbola
del Juicio Final, Mt. 25, 31-46). Pero esta «escala de realizacién
del amor» no es reductible a leyes: lo que estd en juego no es
tanto un mero precepto juridico, cuanto un «ser amor» como
«Dios es amor» (cf. | Jn. 4, 7} se trata de ser buenos del
todo o intentar ser perfectos como es buenoc o perfecto
nuestro Padre del Ciele (cf. Mt. 5, 48).

Y el amor cristiano al préjimo v la justicia no se pueden
separar ya que el amor implica una exigencia absoluta de jus-
ticia, es decir, el reconocimiento de la dignidad y de los dere-
chos del projimo. La justicia, a su vez, alcanza su plenitud inte-
rior solamente en el amor Siendo cada hombre realmente
imagen visible del Diocs invisible y hermano de Cristo, ef cris-
tiano encuentra en cada hombre a Dios y la exigencia absolu-
ta de justicia y amor que es propia de Dios (Sihodo de los
Obispos, 1971). El hombre es el camino de la Iglesia hacia
Dios, dird Juan Pablo II. Y la Iglesia tiene la obligacion de ser
voz de los que no tienen voz.

Separar la caridad cristiana y la justicia siempre es y ha sido
un malentendido fatal, la perversidn misma del amor cristiano,
que queda asl vacio de contenido concreto. La justicia es pre-
cisamente la primera exigencia de la caridad. Amar al préjimo
significa respetar, con los hechos, al prdjimo en su dignidad
personal y en sus inalienables derechos, si no se quiere reducir
el amor a la vaciedad estéril de un sentimiento.

En clave cristiana, no puede haber amor, no se puede
amar, sin cumplir las exigencias de la justicia, que sera siempre
lo minimo debido al hombre, Perc tampoco pueden cumplir-
se plenamente las exigencias de la justicia si no es desde la
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plenitud de un amor que busca el bien completo del hombre
mds alld de unas relaciones meramente formales en las que la
persona queda reducida a ser un sujeto andnimo de dere-
chos, una pieza mas en el tablero de la vida social y politica,
en lugar de un ser de un valor infinito.

Por eso mismo, el hombre que vive su fe en Cristo como
amor y servicio al préjimo, el cristiano auténtico, no puede |i-
mitarse a observar sus deberes de justicia, sino que, yendo
mds alla de ella, debe comprometerse seriamente en favor de
los hermanos oprimidos, de todos los que padecen la injusti-
cia. Ser cristiano, ser discipulo de Cristo, consiste en amar a
los hombres, a todos los hombres, por Cristo y como Cristo.
Y quien les ama de verdad, no puede menos de empefiarse
por su liberacidn de la injusticia, cualquiera que sea el campo
en que ésta se concreta (econdmico, social, fiscal, laboral, po-
lfico, nacional, internacional); no puede menos que poner su
amor alla donde aparecen las victimas de la falta de amor en-
tre los hombres, donde aparecen los pobres, los marginados,
los oprimidos, es decir, los inferiorizados. Esto exige de noso-
tros un cambio profundo de mentalidad y de actitudes, una
verdadera conversién, El cristiano no puede continuar des-
preccupado ante la situacion, en si misma injusta y no queri-
da por Dios, de los marginados y oprimidos. Por amor inten-
tard construir la justicia. Desde su concepto de justicia, inten-
tard construir un amor que impulse a la Humanidad a la
igualdad, a la solidaridad, a la fraternidad. St el amor a los
hombres es el gran mandamiento de Cristo, el egoismo y las
Injusticias son el gran pecado del mundo, la negacion de Cris-
to, la negacidn de Dios vy, por ello mismo, la negacién del
hombre tal como Dios lo ha creado y como es amado por
Dios. Aqui encontramos la razén de ser de Cdritas como
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Diaconia de la Comunidad Cristiana, solidarizéndose por
amor con los mds indigentes.

Una caridad sin justicia es, a [ vez, una mentira, un engafo
y un contrasigno: en una palabra, es pecado. Pero una justicia
sin caridad es insuficiente del todo para construir una socie-
dad verdaderamente solidaria, fraterna, en la que el hombre
sea mucho mds que una pieza relativamente satisfecha y no
quede frustrado, roto, en sus aspiraciones fundamentales de
ser persona humana en su plenitud de sentido. Una justicia sin
amor jamas construird el verdadero bien comun.

Una justicia sin caridad sélo dard una dnica oportunidad
(que podrd ser incluso meramente legal, pero no real) para
que el pobre o el marginado se autoconstruyan en su digni-
dad perdida. Una caridad auténtica producird una justicia que
ofrezca siempre mil oportunidades, al pobre y al margnado,
para que puedan volver a empezar la aventura de reconstruir
su vida y su dignidad perdida.

Por eso mismo, una politica social que sélo busca la justicia
formal o legal y margina un amor comprensivo y solidario,
acaba por dejar en la cuneta de la vida social, abandonados a
su suerte, a todos aquellos, o que no son capaces de salir de
su indigencia, o a los que no alcanza el presupuesto del Go-
bierno. Una politica social que integra en [a justicia un amor
solidario, nunca permitira que queden abandenados a su suer-
te los incapaces de auto-promoverse, los reincidentes en la
miseria, los no rentables politica, social y econdmicamente ha-
blando, o los que cuestan un dinero que hay que sustraer de
otros capitulos del presupuesto cuyo objetivo, al fin y al cabo,
no son la subsistencia y la dignidad de unos seres humanos.
Una politica social o econdmica que dice buscar la justicia des-
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preciando el amor, acaba por ser una polftica que sdlo favore-
ce a los ricos. Acaba por ser un atentado al bien comun vy, por
supuesto, a la Justicia Social.

Un politico que habla mucho de justicia pero que es inca-
paz de amar a todos y cada uno de los ciudadanos, jamds de-
berfa dedicarse a la politica. Y ello no por razones religiosas,
sino simplemente por razones humanas: nunca sabra lo que es
el bien comun y, por lo tanto, nunca lo administrard con justi-
cia, es decir; al final serd un administrador injusto que tiene,
ademads, el corazdn de piedra, incapaz de amar a los que mas
lo necesitan.

La comunidad cristiana «no tiene sentido mds que cuando
se convierte en testimonio, provoca la admiracion vy la con-
version, se hace predicacién y anuncio de la Buena Noticia»,
afirma Pablo VI en la Evangelii Nuntiandi (EN 15; cf. EN 24).
La evangelizacidn es siempre irradiacion, comunicacion de la
experiencia de salvacién que vive fa comunidad cristiana. Por
€50, la Iglesia —después de dejarse evangelizar por Dios, que
hace justicia a los pobres; por Dios que «es amor», y por Je-
sucristo, ungido por el Espititu «para anunciar la Buena Noti-
cia y proclamar un afic de gracia del Sefior» —evangeliza, a
su vez, anunciando y viviendo ia caridad fraterna en una so-
ciedad donde las relaciones son, con frecuencia, utilitarias,
interesadas, competitivas e incluso opresoras y donde va aumen-
tando el individualismo, el consumismo, la corrupcidn, la vio-
lencia, fa crispacion, la ostentacidn, la agresividad, el rencor, la
venganza, (a insolidaridad, la exclusion y el anonimato de las
personas.

Es verdad que las acciones sociales de la iglesia, en el te-
rreno operativo, se mantendrdn siempre en un nivel cuantitati-
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vamente poco relevante, comparadas con las macrointerven-
ciones del Estado, que parten de otros planteamientos y de
otra concepcidn de las finalidades. Esto no impide, sin embar-
go, que la Iglesia avive la conciencia de la gran aportacion que,
en nuestro entorno, puede aun hacer en el cambio de menta-
lidad y de actitudes de sus propios fieles y de la sociedad mis-
ma y de fa necesidad de que sus acciones de intervencion so-
cial, por pequefas que sean, no contradigan los grandes prin-
cipios y convicciones de donde parten. En este sentido, las
acciones sociales de todos los grupos y asociaciones eclesiales,
de la misma Cdritas, deben formar parte de un proyecte edu-
cativo que tienda a «convencer» de que es posible vivir la al-
ternativa a este tipo de sociedad que tanto criticamos, pero al
que tan ficimente nos acomodamos.

En relacidn con el bien comun, atinadamente nos pide
Juan Pablo If la «revision def concepto de desarrolio, que cier-
tamente no coincide con el que se limita a satisfacer las nece-
sidades materiales mediante el crecimiento de bienes, sin
prestar atencidn al sufrimiento de los demds, y haciendo del
egoismo de las personas y de las naciones el mévil principal»
(SRS 10). Es mds, nos dice «ha entrado en crisis la concepcion
“econdmica” o “economista” vinculada a la palabra “desarro-
llo". En efecto, hoy se comprende mejor que la mera acumu-
lacion de bienes y servicios, incluso en favor de la mayorfa, no
basta para realizar la felicidad humana. Ni, por consiguiente, la
disponibilidad de los multiples beneficios reales aportados en
los tiempos recientes por la ciencia y la técnica, incluida fa In-
formdtica, conlleva la fiberacién de todo tipo de esclavitud. Al
contrario, la experiencia de los tltimos afios demuestra que si
toda esta masa de recursos y potencialidades, puestos a dis-
posicion del hombre, no es regida por un objetivo moral y
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por una orientacidén hacia el verdaderc bien del género huma-
no, facilmente se vuelve contra él para oprimirlo» (SRS 28).

Todo lo dicho nos Hleva, como conclusion que es el propio
contenido antropoldgico, es decir; el contenido ético, lo que
constituye el centro del problema social. Es ese contenido el
que subyace a toda la «ldgica» social de la convergencia y de
los denominados «ajustes» que demanda. Estos ajustes deben
tener una incidencia muy profunda en la problemdtica social.
Porque la experiencia nos dice que se atiende preferentemen-
te a los problemas referidos al crecimiento, y quedan, en un
segundo término, si no relegados, los denominados problemas
sociales, que quedan «colgados» de la «légica social» que go-
bierna todo el proceso de desarrolio econémico, que, al final,
no se preocupa tanto del ser humano, cuanto de los datos
macro-econdmicos o macro-sociales y sdlo en funcidn del
crecimiento econdmico y de la imagen que desea ofrecer a la
opinién publica de su propia gestion.

El problema social, pues, se nos revela como un proble-
ma ético, desvelando asf toda la «axiologia» que conileva la
cultura de la exclusidn. Recojamos tres aspectos mds significa-
thvos:

a) Este modelo de sociedad se identifica con el consu-
mismo, que hace equivaler la necesidad con el deseo, y éste
con la posesion, ahogando todo proyecto de satisfacciéon que
no se resuelva en lo inmediatoe.

Como fendmeno social pasa a convertirse en propuesta,
cuando se objetiva en decisiones que tienen su raiz en los
propios deseos. La ética subyacente es una ética individualista,
neodarwinista (la supervivencia del fuerte) y la €tica calvinista
del éxito. Todo este planteamiento ético de cardcter liberal se
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va introduciendo de forma mas o menos disimulada y secular
en los comportamientos de |os propios creyentes.

Ahora se dice por ejemplo que es preciso animar el
CONSUMO..., jpara qué?, jpara mejorar la situacion de los po-
bres o de los ricos?; jqué «bien comuny se intenta? ;Cdmo se
puede animar a los pobres a que consuman si carecen de los
medios para hacerlo? Se habla sélo a los que poseen bienes y
se olvida, una vez mds, a los pobres. Y apenas nadie reacciona
sobre ese planteamiento: ;no hay una respuesta moral, evan-
gélica, a esa propuesta? ;No habria que decir a nuestros cris-
tianos que sustituyan el consumo por un compartic con {os
excluidos, con una CCB, con una vida mucha mds sobria?

Desde este modelo ético liberal, ademds, se responsabiliza
y culpabiliza al pobre v al excluido de su propia sruacidn,

b) Esta ética social tiende a igualarnos a todos desde el
consumo. Queda velada e ignorada toda otra situacion. El con-
sumao, en efecto, estd desligado de toda base y condicion social
en que se asientan las personas, los grupos sociales, la sociedad
misma, Todos quedamos englobados en un atomismo indivi-
dual. «Tener» es lo que cuenta; es lo substantivo; «ser» es se-
cundario, un adjetivo intrascendente. Desaparece toda dialécti-
ca entre «ser» y «tener. «Tener» es lo Unico y abarcante.

En esta concepaidn, el gran perdedor es el pobre que, de-
biéndose construir bajo el peso de las negaciones y carencias,
no puede participar en la gran «celebracién» (goce/disfrute)
de lo inmediato. ;Qué decir del compartir? ;Qué decir de la
CCB! jQué deair de la profecia del Juicio Final?

¢) Puesto gue el consumo absolutiza o inmediato, don-
de no hay lugar para la trascendencia hacia «el otro», el mo-
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delo vigente es un modelo que no cuenta con la dimension
socidl, salve en lo imprescindible, o porque se trata de dere-
ches y conquistas sociales que vienen de muy atrds, o porque
se trata de derechos y conquistas sociales cuya eliminacidn lle-
varia a conflictos sociales mds radicales, o a la pérdida del
prestigio, y por tanto de votos.

El hecho es que fa incapacitacién para la relacidn con el
«tUy, cierra la trascendencia hacia «EL OTRO», como fundan-
te del «NOSOTROS»,

El resuitado es que la propuesta social que de aqui se deriva
legitima la fuerza de los «grandes». Si la capacidad de consumo,
generadora de rigueza, es lo que cuenta, los «grandes» quedan
consagrados como los imprescindibles dinamizadores de la so-
ciedad. El pobre, por el contrario, es el creador de insegurida-
des, frente a las que hay que defenderse: el pobre no puede
consumir, puesto que no tiene con qué; es un pardsito y 1o de-
seable para los poderosos es que desaparezca (y no precisa-
mente haciendo que salga de la pobreza..); el pobre estorba,
afea nuestros barrios, no sirve para nada, tal vez no sea ni per-
sona humana... Refinéndonos al Tercer Mundo, hay ocasicnes en
que uno llega a pensar si esas politicas antinatalistas que se for-
mulan no buscan otra cosa que la extincidn de los mds pabres.

Es verdad que para luchar decididamente contra la exclu-
sion y para favorecer coherentemente la integracion social de
los pobres se necesitan politicas macrosociales. Pero su inexis-
tencia no puede ser causa de desmovilizacidn y desmotiva-
cidn. Porque estas politicas macrosociales no existan, nosctros
no podemos caer en el abandono, pensando que lo dnico po-
sible es seguir con el asistencialismo, ni siquiera con un asisten-
aialismo en versién moderna: servicios o equipamientos técni-
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ca y practicamente reciclados. (Seria apoyar con un asistencia-
lismo —por lo demds, necesario— el sistema injusto vigente.)
Hay que asistir, por supuesto, puestc que no podemos dejar
ni siquiera a un solo ser humano en la cuneta de ia vida,
muerto de hambre, sofiando en un cambic de estructura.
Pero simultdneamente hay que motivar al necesitado para que
se haga agente de su propic desarrollo y hay que denunciar
proféticamente todas las injusticias.

En este sentido, serdn nuestras «acciones significativas» o
«simbdlicas» aquellas en las que podamos mostrarnos y mos-
trar que hay otra forma de actuar, pontendo en marcha otros
eslabones en la cadena del sistema. Si logramos estos otros
eslabones, estamos tocando el nivel del cambio estructural:
hacer de los necesitados protagonistas de obras sociales y aun
de las mismas Cdritas; crear cooperativas; formar a los necesi-
tados para su participacion politica y sindical; llevar a cabo un
desarrollc comunitano...

Pero no podemos olvidar, hablando de bien comun y de
Justicia social, que estamos dentro de un sistema socio-econd-
mico que hoy, salvo el Papa y algin otro profeta cristiano, na-
die se atreve a discutir o denunciar: el liberalismo o el neoli-
beralismo. Y no se trata de defender lo que durante largo
tiempo ha constituido la referencia opuesta a una economia
de mercado: el comunismo. Se trata de discernir y aceptar,
con conciencia cristiana:

— Lo negativo que el sistemna liberal tiene en relacion con
el ser humano,

~ La oposicidn existente entre la moral cristiana (o catdli-
ca) y el liberalismo econdmico o algunos elementos del
Mismo.

59

indice



Ramdn Echarren Ystiriz

Y por supuesto, repito que no se trata de condenar al li-
beralismo politico o democracia, claramente apoyado por el
propio Conailio. Estamos tratando del Iiberalismo econdmico
y, de alguna manera, del liberalismo ético o moral.

* ¥ 0¥

Voy a exponer brevemente algunas ideas que H. ASSMANN
y F. HINKELAMMERT presentan en su obra La idolatria def merca-
do, que posteriormente ha concretado el propio ASSMANN en
su libro Las falacias refigiosas del mercado.

ldolatria es una palabra extrafia en nuestro mundo secula-
rizado. Lutero decia que el hombre es un ser que tiende a fa-
bricar idolos. Esto ocurre a niveles personales: cuando el ser
humano percibe la falta de fundamento plenc para su existen-
cia, se busca una fundamentacion absoluta falsa que le haga
sentirse «alguien», y es entonces cuando se fabrica «un idolo»
que le dé seguridad.

Pero ocurre también a niveles sociales: cuando MaARX ha-
blaba del proletariado como la clase que, por estar absoluta-
mente oprimida, se convertiria en absolutamente salvadora
con solo nvertir la pirdmide social, estaba cayendo en otra
idolatrfa, Y cuando una ideclogfa © un sistema social presentan
grietas alarmantes, sus defensores intentan absolutizarlos, o
«deificarlos» o «adorarlos» para no tener que verse obligado
a cambiarlos © a someterios a critica alguna.

El libro de ORMEROD, Por una nueva economia, publicado en
1994, lleva como subtitulo «Las falacias de las ciencias econd-
micas». ;Por qué AssMANN le afade el calificativo de «religio-
sas» al térming «falaciasy»?
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En realidad o que aqui’ se expresa como «dolatria» o «re-
ligiosizaciony, podria decirse también de una manera mds lai-
ca: fundamentalismo, dogmatismo, absolutizacidn... Pero la alu-
sidn a la idolatria evoca algo muy caracteristico en la tradicidn
y en la Biblia judeocristiana: el idolo es aquel que exige sacri-
ficios humanes. Y los sacrificios humanos son lo mds opuesto
a fa voluntad del Dios biblico.

Lo que expresa el autor es algo asi como la versidn moder-
na de aquel episodio biblico del sacrificio de Abraham. Segdn
los expertos en Antiguo Testamento, ese pasaje no fue narrado
para mostrarnos sélo la fe de Abraham, sino para mostrar al
pueblo judio (que vivia en un medio rodeado de practicas de
sacrificios humanos), que Dios, de ninguna manera, quiere ese
tipo de sacrificios, ni aun cuando se hicieran con la mejor buena
fe v buena voluntad. Entre otras razones porque acaban efimi-
nando la sensibilidad humana de quienes los practican.

En el fondo, todo se reduce a la discusion entre:

— Quienes aseguran que el mercado o el liberalismo es muy
eficaz, pero no para todos ni mucho menos (serdn entre
otros, fos que defienden «el Estado del bienestar).

— Y quienes afirman que el mercado libre o el liberalismo
es eficaz para todos y que, si de momento parece exigir
verdaderos sacrificios humanos, a la larga {jun «a la lar-
ga» semejante a aquel que prometia el paraisc comunis-
ta?) serd bueno para todos.

Pero jcdmo es que se cuestiona tan poco el liberalismo o
el neoliberalismo a pesar de que sus efectos humanos, sociales
y medioambientales son, al menos, discutibles? ;LCSmo es
que el liberalismo pretende incluso representar la Unica y de-
finitiva solucidon de estos prablemas? ;Como es que la gente
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estd hasta tal punto engafada por este proceso que en lugar
de oponerse a €l opta por evadirse de los dramas que produ-
ce, a través de las diversiones, del sexo banalizado, del depor-
te, de la TV o de los juegos de azar!

De manera extrafia, a pesar de la claridad de los andlisis
socio-politico-econdmicos que demuestran que los mecanis-
mos del modelo liberal o neoliberal enfrenta crecimiento y
empleo, y que le es inherente que no poca gente vaya mal
para que la economia vaya bien, nada parece frenar su huida
hacia adelante: las certezas del liberalismo no parecen tamba-
learse ni por las reflexiones antropeldgicas que descubren en
€l una nueva etapa del proceso de mercantilizacion del mun-
do comenzado hace ya tres siglos y que constituye la forma
especificamente moderna de violencia, ni por las denuncias de
sus injusticias por parte de las Iglesias, en general, y de la Igle-
sia Catdlica y del Papa en particular..

Al ir invadiendo todas las esferas humanas e imponiendo
su racionalidad propia, en base a su rentabilidad econdmica, el
sisterna de mercado tiende a reemplazar todo criterio de eva-
luacién y a transformarse en una simple dindmica operativa
clega, impersonal, refractaria a todo control externo. El siste-
ma de mercado adquiere asi un cardcter insidioso, sutil, capaz
de infiltrarse por todas partes, incluso en el corazon de nues-
tras conciencias y percepciones, para borrar nuestros puntos
de referencia y producir una pardlisis y una sumision ante un
proceso sacralizado que aparece como invencible. Al final,
frente al liberalismo, incluso los cristianos olvidan la moral re-
velada, la concepcidn evangélica del ser humano, la exigencia
de amar: es un sistema auténomo respecto a Dios mismo, y
si el Papa lo juzga y condena muchos de sus planteamientos,
el Papa —dirdn— estd metiéndose en un terreno que no le
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corresponde o el Papa habla de lo que no entiende o de lo
que no le corresponde,

Y hay algo mds. Para acentuar su autonomia, gozar de una
total libertad respecto a todo elemento externo al sistema
mismo, evitando todo criterio de evaluacidn moral vy eludien-
do todo control externo, como serian la evaluacion y contro-
les provenientes de la Moral cristiana ¢ de una antropologia
fundamentada en el Evangelio, o de unos principios dimanan-
tes de la Doctrina Social de la Iglesia, o de unas correcciones
realizadas por el Estado a través del gestor del bien comun en
orden a evitar las injusticias sociales, o de unas exigencias di-
manadas de la antropologia o de la Ftica Social, e! liberalismo
opta por defender, predicar e imponer una moral basada en el
«aisser faire, laisser passer que predica desde sus propios
pllpitos {medics de comunicacion social que estan en sus ma-
nos y aquellos Senados y Parlamentos que legislan desde su
ideologia), una moral liberal que da la batalla €tica, no en el
campo de lo socil, sino en el campo en el que encuentra
(incluso por razones histdricas) un terreno mds abonado para
la aceptacion social, es decir, en el campo de la moral sexual,
en el de la moral matrimonial, en el de la moral familiar.. y
que aplica, con toda coherencia, a las parejas de hecho, al di-
vorcio, al aborto, al erotismo, a la libertad en la pornogra-
fia.., etc., con lo cual se carga de razdn ante la opinidn publica
{en el dmbito de los valores, actitudes compartidas, normas
de comportamiento...), para evitar toda moral social, toda in-
tervencidn en el campo de la economia y de la socicecono-
mia, toda defensa del pobre o del simple trabajador. Si en
esos campos de los comportamientos instintivos se justifica la
total libertad (subjetivismo, privatizacion, individualismos mo-
rales), sin normas que la limiten, también en la economia se
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justifica la total libertad, sin normas que limiten el libre merca-
do.. Toda intervencidn externa «al sistemay, sea en lo social,
sea en lo sexual, sea en la familia {jsea en lo que seal), es
coartar la libertad humana y es, por tanto, una actuacion re-
trograda, «cavernicola», herética respecto a fa modernidad,
medieval y oscurantista, antiprogresista, limitadora de los de-
rechos fundamentales, es un ataque a la libertad de la perso-
na... y en consecuencia, es un ataque al «Dios libertady, al que
hay que adorar por encima de todo v al que hay que ofrecer
el sacrificio de los excluidos

S se aplica el «faisser faire, laisser passer» al aborto, en ra-
zén de que hay que adorar la libertad personal por encima de
todo (en razdn de que cada mujer puede hacer con su cuer-
po lo que quiera, al margen de los que le rodean), habrd que
aplicar el mismo principio al despido libre de un trabajador, en
razén de que hay que adorar la libertad de mercado por en-
¢ima de todo, puesto que asi también se adora la libertad per-
sonal del empresario, por encima de todo. Ef sisterna exige
una total coherencia en todos los campos: © se es liberal en
todos los dmbitos o no se es liberal. Y no ser liberal es un gra-
visimo «pecado» de descbediencia contra la «refigion» liberal
vigente...

Si en nombre de la libertad se puede abortar, divorciarse,
negociar con la pornografia, formar una pareja de hecho de
cualquier clase, sin otra base que un respeto absoluto e ilimi-
tado a la libertad personal o individual, jpor qué hay que le-
gislar evitando que la economia actde con total libertad para
lograr su desarrollo y que, a la larga, segdn la doctrina liberal,
beneficie a todos? ;Por qué hay que impedir mediante leyes
que las plantillas de las empresas se adecien a las necesidades
de la produccién y del mercado, o que los jornales se definan
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segun las leyes libres y espontaneas del mercado del trabajo,
O que un empresario no pueda cerrar su empresa cuando le
convenga porque no le produce los beneficios que él estima
justos, o que un banco no cobre los intereses que estime
oportunos, o gue un tendero no venda un producto al precio
que le convenga, o que se limiten los beneficios de la Seguri-
dad Scaal si con ello se favorece a la economia? ;O por qué
no defender que desaparezca para siempre el Estado del
bienestar.! ;Por qué impedir el consumo de drogas, el suici-
dio, la eutanasia... y cosas semejantes?

Para el liberalismo, la libertad es un valor auténomo, su-
premo, el mas valloso para el hombre y la sociedad, y nadie
puede ponerle limites, ni los hombres ni el propio Dios: por-
que es el ser divino por antonomasia a quien nadie puede dis-
cutir, es el dios libertad total de mercado, Unico capaz de ofre-
cer la feliaidad humana.

La paz, el amor, la solidaridad, el valor de la persona hu-
mana, la trascendencia, la verdad v la sinceridad, la justicia..
son, sin duda, valores para el hombre y la sociedad. Pero lo
son, para los liberales, sélo en el dmbito estricto de la
conciencia personal, al margen de los demds valores, y en la
medida en que no pongan en peligro la ley suprema que es
la libertad de mercado v, desde esa libertad, para ser conse-
cuentes, |a libertad en todos los campos del comportamiento
humano, sin que se plantee que trascienda a lo social. Y las
religiones seran buenas, aceptables, incluso dignas de apoyo,
en la medida y sdlo en la medida, que ayuden y apoyen al sis-
tema de libertades que entrafia a su vez la adoracidn a una
libertad de mercado sin limites, Y lo mismo habria que de-
cr de las ONGs y de Cdritas: serdn dignas de apoyo en la
medida que apoyen al sistema, evitando sus disfunciones o
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evitando que pueda surgir un conflicto social grave que pon-
ga en peligro una economia de mercado sin correctivos so-
ciales.

Sin embargo, desde la Revelacidn, desde el Dios revelado
por Jesucristo, hay algo mds que decir Para los cristianos, el
Reino de Dios y su justicia no es ni un poder frente a otros
poderes, ni un territorio concreto de este mundo, ni una uto-
pia, ni nada semejante. No es tampoco una realidad de pura
interioridad, sin relacién con lo social y con la convivencia.
El Reino o el Reinado de Dios se inaugura con Jesus de Naza-
ret y alcanza tanto los corazones de los hombres como las re-
alidades sociales {conciencias y estructuras), en la medida que
responden a la voluntad del Dios creador y del Dios salvador.

Sus notas definitorias, o sus valores, son la paz y el amor,
la verdad y la justicia, la libertad y la bondad... Estas notas son,
al mismo tiempo, caracteristicas del Reino de Dios y exigen-
cias a cumplir. Pero, sobre todo, las hemos de vivir y construir
o realizar, en nuestras vidas y en la sociedad, de forma simul-
tdnea, sin absolutizar ninguna de elias, en perjuicio o detrimen-
to de fas demds.

Una sociedad que sélo construye la paz, en perjuicio de la
justicia y de la libertad, acaba convirtiéndose en una dictadura
«de derechas», en un sistema en el que se sacrifica todo a la
tranquilidad de unos cuantos, a la seguridad ciudadana de
unos cuantos.... sin plantearse el bien comdn como el bien de
todos y cada unos de los ciudadanos.

Una sociedad que sélo se preocupa de la justicia y para
ello sacrifica fa libertad y la verdad (mediante la censura, por
gjemplo}.., acaba siendo una dictadura «de izquierdas», en la
que aparentemente todos son iguales, pero a base de repartir
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pobreza para la mayorfa y bienestar para unos pocos, para los
que detentan el poder.

Una sociedad que sélo se centra en lograr la libertad, y
para ello sacrifica la justicia y el amor o la solidaridad, aca-
ba siendo el tipico Estado liberal, en el que, en teorfa, todos
son libres, pero sélo una parte de la poblacidn tiene medios
para ejercer esa libertad y para ejercer sus derechos funda-
mentales.

Y como los cristianos sabemos que el Reino de Dios no
llegard, en plenitud, hasta el fin de los tiempos, siempre sere-
mos unos Insatisfechos respecto a cualquier sistema, siempre
seremos criticos en tanto haya seres humanos a los que falta
o la paz, o el amor, o la justicia, o la verdad, o la libertad... v
siempre denunciaremos proféticamente la lejania de cualquier
realidad o srtuacidn social, respecto a la realizacién completa,
simultdnea y para todos, de las nctas caracterfsticas del Reino,
estemos en una democracia o estemos en una dictadura, sea
ésta «de derechas» o sea «de izquierdas».

De ahi que el cristianismo (si se vive con autenticidad) vy la
Iglesia {si es fiel a la mision que el Sefior le ha encomendado,
también en lo que se refiere a lo social, tal como lo ha expli-
citado el Concilio en la Gaudium et Spes), sean realidades mo-
lestas, poco gratas, para los poderes vy para los poderosos de
este mundo, cualquiera que sea el sistema vigente v sean de la
ideclogfa que sean.

Ya lo anunad el Sefior: «No se puede servir a dos sefio-
res». E} mundo nos odiard. Es cierto que ef «salario» del pro-
feta, en una democracia, no serd habitualmente {en Occidente,
en los paises desarrollados) la muerte o el martirio, sino el
desprecic, el insulto o la descalificactdn, el calificativo hiriente.
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Pero también es cierto que en estas sociedades desarrolladas
se intentard de mil maneras o comprar la Religion, o a los cris-
tlanos, para ponerlos al servicio del sistema, o para anular su
capacidad profética, provocando en la medida de lo posible
neutralizarlos o que desaparezcan, en cuanto Iglesia o en cuan-
to cristianos,

En las democracias de paises no desarrollados, «el salario»
del profeta seguird siendo la muerte, el martirio o la cdrcel
(caso de Mons. Oscar Romero, de Mons. Angelini... y de tan-
tos y tantos sacerdotes, religiosos y seglares asesinados en
Armérica, en Africa o en Asia, precisamente y en la mayorfa de
los casos por defender a los pobres).

El liberalismo, en los paises desarrollados, sigue una es-
trategia mds sutil, con el apoyo de todos sus poderes (me-
dios de comunicacidn social, cdtedras de sus predicadores,
legislaciones..., etc.). Intentard por todos los medios, si no lo-
gra domesticar a la Iglesia y a los cristianos comprdndolos o
ganandolos para su causa, conseguir que la opinion publica
(dominada siempre por los poderes y los poderosos) acepte
mayoritariamente un cristianismo «light», es decir, un cristia-
nismo sin lglesia («soy cristiano, pero no practico; «crec en
Dios o en Jesucristo, pero no en los curas o en la Iglesia..»)
y un cristianismo sin seguimiento de jesds, es decir; sin moral
alguna (y para ello descalificard, como retrdgradas, pasadas,
superadas... [as normas morales que arrancan del Evangelio).
Lo hard con el convencimiento de que un creyente que
rompa con la Iglesia o que reniegue de la moral acaba rom-
piendo con Jesds de Nazaret y ya jamds sera un profeta que
critica el sistema para defender al ser humano, para defender
al pabre y al oprimido. ;Y qué mejor modo para lograr ese
objetivo que descalificar, por ejemplo, la moral cristiana des-
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de una defensa de la total libertad en el campo de lo sexual,
tan instintivamente atractivo para el ser humano? Y ello aun-
que la prostitucion, I6gicamente consentida, esclavice a hom-
bres y mujeres, a nifios vy nifias... |Y asf se podrian poner mu-
chos ejemplos! Y por supuesto, no se sabe en nombre de
qué libertad el sistema elimina las clases de religién y de éti-
ca, a pesar de que sean mayoritanamente solicitadas, si no es
con el fin, nunca confesado, de evitar que surjan profetas
que denuncien el sistema en nombre del Dios verdadero y
que defiendan a los pobres y oprimidos siguiende el manda-
to del Sefior..

;Tiene sentido y relevancia actual este tema?

La respuesta depende, como siempre, del «para qué» y
del «para quién». O sea, depende del objetivo v de los inter-
locutores.

Si el objetivo fuese una mera «denuncia» sin «anuncio»,
entonces tratar del cardcter religioso del liberalismo podria
derivar casi en una obsesidn, como si fuese la Unica cosa o la
mds importante a ponderar acerca del mercado. Pero el obje-
tivo no es la mera denuncia. Se trata de algo mas y de algo
mds profundo.

Se trata de que para muchos cristianos el descubrimiento
de estas cosas debe llevarlos a cuestionamientos mas significa-
tivos para su fe. Por ejemplo, deben comenzar a percibir me-
jor que la fe viva es también un constante proceso de rechazo
o de apostasia respecto a los idolos emergentes en nuestra
socledad que intentan ocupar el lugar del Dios verdadero en
nuestras conciencias. Esos idolos, ademds, son los dioses de la
Opresion, y su exigencia constante es el sacrificio de vidas hu-
manas.
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El tema se transforma, asi, en una simple introduccién a la
necesidad de discernir sobre las limitaciones y posibilidades de
los hombres en la organizacidn de su esperanza. ;Es posible
un amanecer econdmico y social, sin idolos ni sacrificios, en la
construccién de la economfa desde un planteamiento liberal!
Aun aceptando fa economia de mercado, convencidos del fra-
caso del comunismo y de que nc existe «una tercera via»
(Juan Pablo ll), ;no se debe insistir, por sohdaridad, en la nece-
sidad de que el Estado introduzca mecanismos sociales co-
rrectives de las injusticias del sistema? Como cristianos, jhe-
mos de cruzarnos de brazos, aceptando el liberalismo, con sus
injusticias y con el sacrificio de los excluidos, sin esforzarmos
en defender a las victimas del sistemal ;Hemos de aceptar, no
solo la democracia, sino también todas las otras dimensiones
—=¢ticas, econdmicas, sociales, laborales, sindicales..— del libe-
ralismo? Y no es que «demonicemos» el liberalismo econdmi-
€0 de una forma absoluta. No todo es malo en el liberalismo
econdmico y en el sistema de mercado libre. Tiene indudables
valores y, debidamente corregido, puede constituir un sistema
que permita auténticos progresos sociales. Pero para ello es
preciso que deje de ser «un absoluto», algo que no se puede
cuestionar en ninguno de sus contenidos y componentes,
un sistema que deje de ser dogmdtico e incuestionable, una
ideologia que desea abarcar todo lo humane y social.

Y cuando ahora hablamos de mercado, hablamos de mer-
cado en el sentido de sistema de mercado o de economia de
mercado, tal como el liberalismo y el necliberalismo lo en-
tienden.

Y por mercado ilimitado entienden la propuesta de la su-
presidn mdxima o total de correctivos por parte de cualquier
instancia planificadora exterior a los propios mecanismos del
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mercado. Es el anhelo del totalmente libre mercado. Supone
la eliminacidn de todo elemento corrector propio del llamado
Estado de bienestar: sea ese elemento corrector social, socio-
econdmico, politico, ético o religioso...

Ante ello, la pregunta que es preciso hacerse es la siguien-
te: jes el mercado libre un sistema espontdneamente autorre-
gulador?

Hasta cierto punto sin duda alguna. Incluso MARX lo admi-
tia. Pero consideraba que esa autorregulacion se rige per una
légica férrea de mecanismos de exclusion o inclusidn, con una
acentuada dindmica de la exclusion. El proceso autorregulador
funciona sdlo para «los incluidos, una vez aceptadas las reglas
de la regulacién (la competencia), dejando al margen «los ex-
cluidosy,

Por ejemplo, la ley de la oferta y la demanda influye bési-
camente en los precios. Pero esa ley contempla sdlo a los
que tienen poder adquisitivo. Los que no lo tienen quedan
excluidos. Los que no poseen bienes, nunca podran influis ni
en la demanda ni en la oferta: no tienen ni nada que vender
(es el caso de los parados, ni siquiera su trabajo), ni medios
para comprar (aunque se recomiende el aumento del consu-
mo...).

La cuestidn crucial, por tanto, no consiste en admitir que e
mercado tenga mecanismos autorreguladores, sino saber hasta
qQué punto esos mecanismos son incluyentes o excluyentes. La
ideclogia del mercado libre cree en la inclusion como dindmica
bdsica del mercado. Pero para ello necesita un presupuesto
ideoldgico adicional: la igualdad de oportunidades, y ésta ni si-
quiera existe para todos los incluidos. (Y no digamos nada para
los excluidos, que ni siquiera son agentes econdmicos.)
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La cuestion que queda en pie, en cambio, es la de las ca-
racteristicas excluyentes de ese sistema autorregulador. Los
defensores incondicionales del mercado libre ahogan ese pro-
blema tan real con promesas garantizadas de una inclusion fu-
tura. O sea, en el fondo no admiten como real la Idgica de la
exclusidn. S la admitiesen como tal, deberfan admitir también
la necesidad de una instancia sanadora no prevista en los me-
canismos internos del mercado y, por tanto, necesariamente
externa a la autorregulacion. Por ejemplo, la accidn correctora
del Estado a través del gestor del bien comun. De ahi que
Juan Pablo Il hable de «mecanismos perversos» y de «estruc-
turas de pecado» que es preciso modificar, regular desde fue-
ra e, incluso, eliminar. Y ello nunca lo admitirdn los liberales.

El hecho es que asistimos hoy, a nivel mundial, a una exa-
cerbada retdrica en torno a las virtudes ilimitadas def liberalis-
mao. Se trata de un clima avasallador. Y alcanza no sélo la eco-
nomia, sino los valores, las actitudes, los modelos de compor-
tamiento y los principios éticos que regulan la convivencia: el
iberalismo se ha hecho «una religidn». Y como tal religidn,
tiene que oponerse al cristianismo tal como éste nace del
Evangelio, o tiene que ganarlo para su causa, intentando com-
prarlo o intentando domesticarlo.

Los medios de comunicacién de Occidente, los circulos
politicos, los discursos inaugurales de muchos Presidentes de
paises y un extenso numero de articulos vy libros tedricos de
la politica y de economistas, no dudan en caracterizar todo el
complejo proceso que atraviesan los paises del «socialismo
real» como un retorno, purc y simple, a la economia de mer-
cado en el Este de Europa Los acontecimientos del Este
Furopeo desencadenaron, en el exterior, un triunfalismo eufd-
rico, con rasgos inocultables de entusiasmo religioso, mesidni-
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co (jlos comunistas, por fin, se han convertido a la verdadera
religidn econdmical). Y, por supuesto, hay que decir muy claro
que hoy nadie duda de que la caida del comunismo supuso la
liberacidn de millones de seres humanos, algo por lo que hay
que dar gracias a Dios.

Pero ello no obsta para que, si nos alegramos con el ca-
racter inédito de los reordenamientos liberales que suceden
en aquellos paises, no debamos eludir este punto central: el
de su eficacia econdmica y de sus consecuencias sociales, en
muchos casos, muy negativos para un sector importante de la
poblacién que se convierte en un conjunto importante de
marginales o excluidos: antes vivian mal v sin libertad; ahora
viven con libertad, pero peor.

Se trata, evidentemente, de procesos en curso, con am-
plios midrgenes de indefinicidn. Habrd que esperar, antes de
dar juicios definitivos, a comprobar los resultados sociales de
esos liberalismos implantados en el Este.

Me parece que en el corazon de la afirmacidn de que el
mercado libre tiene mecanismos autorreguladores, por si mis-
mo, es la cuestidn en donde aparecen las raices mas profun-
das de «la religién» del mercado, a saber: el dogma de que el
mercado es un todo indivisible, una especie de proceso circu-
lar autofinalizador, que no admite interferencias que dificulten
su Iégica autoconcluyente. Es decin el hecho de que no admita
ser rebajado al nivel instrumental, por ser un fin en si mismo,
un absoluto, algo que hay que aceptar en su totalidad y sin
discutirfo. O se estd con €l o se estd contra él.

Para definir semejante dogma, el argumento mas emplea-
do por los liberales parece ser el de que «nadie ha inventado
todavia una economia mas eficiente». Una vez afirmado esto,
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se imposibilita la pregunta: «eficiente en qué y para quién?»
O sea, queda anulada la discusidn sobre fines y metas sociales.
La tantas veces citada eficacia da un salto trascendental y se
mueve en el campo de la teorfa ¢ de la hipdtesis, cuando de-
berfa estar referida a necesidades humanas concretas y reales,
es decir, constatables. De ahi que macleste tanto que el Papa
hable del Cuarto Mundo, ademds de hablar del Tercer Mundo.

A partir de todo Io dicho, se descubre que una de las con-
secuencias de la aceptacién del iiberalismo como si fuera un
dogma de cardcter religioso es la insensibilidad, es esa erosidn
profunda de la solidaridad humana, que acaba haciendo mella
en amplios sectores de los que ejercen el poder, sea el eco-
nomico, el politico o el social, ;Puede ser esto explicable si no
se considera que detrds de ello hay idolos dignos de confianza,
idolos en los que hay que creer y a los que hay que adorar
con tode el corazdn, con toda el alma, con todas [as fuerzas?

Y asi llegamos a un punto sobre el que ya se ha escrito
mucho, Das tercios de la Humanidad, sumidos en la misenia,
en el hambre, en toda clase de carencias, estdn cada vez mds
al margen de las preocupaciones de los grandes. Para ser bre-
ve, resumo la vision que tiene del tema F. HINKELAMMERT:

1.° La crisis del socialismo debilita todavia mds al Tercer
Mundo en el sentido de que su aislamiento se hace mucho
mayor, ya que, de forma creciente, el Norte estd preccupado
sélo con el Norte. Y no se toma conciencia de que en los 2/3
de la Humanidad abandonados ahora a su suerte, en este ais-
lamiento, lo que esta amenazada de una forma nueva es la su-
pervivencia de la misma Humanidad como un todo

2°  Los paises mds importantes del Primer Mundo nece-
sitan todavia del Tercer Mundo: como exportadores de capital
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y materias primas y suministradores de trabajo barato. Pero va
no necesitan de la mayorfa de la poblacidn de ese Tercer
Mundo que ha pasado, en buena medida, a representar el pa-
pel de no aprovechable, de desechable, de no necesario para
nada, de excluido para siempre. En ocasiones, se tiene incluso
la impresion de que se consideran seres humanos a extermi-
nar o a extinguir...

A ello hay que afadir que la deuda del Tercer Mundo se
ha transformado ahora en un instrumento para dictar e impo-
ner politicas econdmicas en conformidad con los intereses de
los paises desarrollados. ;Y a quién favorecen esas politi-
cas econdmicas?: a los mas ricos y a los incluidos de los paises
desarroflados...

3° Se considera que la dnica posibilidad de desarrollo
para los paises del Tercer Mundo es una forma de sujecidn
obligada al mercado mundial, por tanto cualquier tentativa de
integracion minimamente auténoma v eficiente, dentro del sis-
tema del mercado mundial tal como es, pasa inmediatamente
a ser considerada por los paises desarrollados como una ame-
naza. Otro Japdn, jjamas! ;Cémo podrfan ellos admitir un caso
Japon del tamafio del Brasil o de la India o de cualquiera de
los grandes paises del Tercer Mundo? O se someten a la dis-
ciplina del mercado dictadas por los pafses desarrollados o no
se les permite subsistir: son un peligro para las grandes eco-
nomias de los paises desarrollados.

Como es sabido, este es el tipo de «aura religiosa» en la
que se envuelven los famosos «ajustes estructuralesy a los
que se ven forzados los paises del Tercer Mundo. Con un len-
guaje de apariencia estrictamente econdmica, la dogmatica de
este «purgatorio de ajuste» se refiere a:
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recortes profundos en los gastos publicos,

eliminacidén de los déficits,

politica monetaria restrictiva,

desmantelamiento de las barreras nacionales para atraer
capital extranjero,

recorte de los subsidios sociales y eliminacion de las
barreras comerciales,

incentivos a la exportacidn, etc.

Y todavia hay otro lenguaje, muche mas repleto de toques
mdgicos, que se refiere al clima necesario para todo eso: «cho-
que» de caprtalismo, crear una cultura capitalista y los innume-
rables giros verbales en tormo a la palabra mdgica «moderniza-
ciény. En este contexto es donde se insertan, invariablemente,
los «sacrificios inevitables» que se exigen a todas las economias
de los paises del Tercer Mundo, sacrificios, naturalmente, que
acaban siendo de seres humanos, de los excluidos.

El resultado final es que, después de afios de ajustes peno-
sos, el propio Banco Mundial ya no puede ocultar las conse-
cuencias que se han producido:
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han aumentado las desigualdades sociales,

se ha favorecido, todavia mds, la concentracidn de la
renta,

no se han logrado avances en el crecimiento econdémico
en términos de PIB,

al contrano, la recesion —contemplada siempre como
un sacrificio transitorio, aunque necesario— se extien-
de,

no se frenan los dafios ecoldgicos,

e incluso en virtud del propio empobrecmiento, la par-
ticipacion popular queda seriamente perjudicada, cuan-
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do no excluida, y ello aunque se hayan alcanzado cotas
aceptables (y beneficiosas..} de democracia politica.

Es preciso que tengamos claro que al hablar de los libera-
les o de los neocliberales estamos tratando no tanto de centi-
ficos de la economia, cuanto idedlogos que se sienten porta-
dores de «un evangelio», de una «buena nueva», entendida
como benéfica para todos. Los tachados de opresores por los
que no comparten la ideologia liberal en estado puro tienen
la certeza personal profunda de que son los auténticos bene-
factores de la Humanidad. Al paradigma econdmico liberal se
le da un cardcter evangélico desde sus origenes. Un evangelio
extraordinariamente vigoroso, porque se profesa en nombre
de leyes naturales y con el convencimiento de que se garanti-
za resultados beneficiosos para todos.

;Qué es lo que ha sucedido, por tanto, en el seno del
sistema de mercado, que incluso haya podido suponer una
profunda remodelacidn de la religion y hasta del mismo cris-
tianismof!

Es algo de lo ya dicho: el liberalismo supone un nuevo
«evangelio» acerca del ser humano. Manojos de pasiones € in-
tereses, los seres humanos no crean facimente instituciones
basadas en el amor; en {a solidaridad vy en la entrega generosa,
a no ser en contextos comunitartos muy reducidos. No sdlo
son los intereses los que mandan en las sociedades complejas,
principalmente en el plano de la economia. De ahi que sea
mejor apostar por el interés propio de cada uno que en suje-
tos ideales dispuestos al amor desprendido. Pues bien, la jubi-
losa noticia del paradigma econdmico del mercado libre en-
tendido al modo liberal es que «se ha descubierto» que un
egoismo estimulado por la competitividad en el mercado es el
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uUnico altruismo segurco y viable, ademds de asegurar la mdxi-
ma eficacia. O representa un «motor» capaz de poner en
marcha el desarrollo econémico concebido, éste siempre al
modo liberal, es decir, aceptande a priori el sacrificio de los ex-
cluidos. Todo otro amor y toda otra solidaridad scbran. O
quedan reducidas al «buen corazén», a los buencs sentimien-
tos privados, o a una limosna, vividos © realizados, al margen
de la economia y de la politica, es deci, reducidos al @ambito
de lo privado, sea personal o sea asociativo como algu-
nas ONGs. Y es que es més ficil y eficaz mover animando el
egoismo que promover amor y solidaridad.

Ello supone también el secuestro y redefinicién del «man-
damiento nuevo» del amor al préjimo, reformulado como la
«buena naticia» de que mds vale apostar por los intereses de
cada uno, sin exigir —incluso para que no estorben el pro-
ceso — ninguna intencién generosa en relacion con los even-
tuales beneficios para el préimo. Y la razdn es, para los li-
berales, que del seno de los mecanismos del mercado, brota-
ran, espontdnea e infaliblemente, resultados universalmente
beneficiosos para todes. (Afirmacion que supone un acto de
fe, sin base socioldgica, empirica o cientffica de ningdn tipo:
icémo explicar desde ese supuesto la existencia del Cuarto
Mundo?}

El liberalismo entrafia, pues, unas afteraciones significativas
de la idea de Dios. Ahora se trata de un deus abscondjtus, un
misterio dindmico que actia en el interior de los mecanismos
de mercado, asegurando la direccidn benéfica de la autorregu-
lacidn del mercado. (Lo cual constituye otro acto de fe.) Y
todo ello al margen de toda exigencia moral revelada, al mar-
gen de las exigencias de amor a Dios y de amor al préjimo
que Jesus de Nazaret, el Sefior; nos ha revelado.
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Basandonos en el concepto biblico de idolatrfa (recursos a
simbolos religiosos para atentar contra la vida y para oprimir
al ser humano) los cristianos debemos denunciar la presencia
de un ingente proceso de idolatra en la economia de merca-
do cuando ésta se plantea y se realiza al margen de toda mo-
ral objetiva, al margen del valor que para Dios tiene cada ser
humano. No es que sea la Unica idolatria existente. El centra-
lismo planificador conduce a otro tipo de idolatria. Tampoco
es esta la Unica evaluacidn factible acerca del mercado. Pero si
los idolos son los dioses de la opresidn y si su exigencia de sa-
crificios es implacable, es hora ya de pensar seriamente en las
implicaciones de estos dos temas: idolatrfa y sacrificialismo.

En suma, toda la reflexién, desde una Sptica cristiana, culmi-
na en tres temas-gjes, relacionados con el cardcter religioso del
mercado: idolatrfa, sacrificialismo y concepcidn de la fe cristiana
como una coincidencia con la dptica del Dios de la vida, del
Dios que es Amor; que escucha siempre el clamor de las victi-
mas, es decir, de los pobres, de los marginados y excluidos.

La resistencia cristiana a la idolatria sacrificial neocliberal
debe empezar, en primer lugar, por su percepcion y por com-
prender su autentica naturaleza. (De ahi los esfuerzos de la
sociedad actual para que la miseria no se vea y para descali-
ficar los estudios sobre la pobreza, como son los Informes
FOESSA)

Debemos poner el juego todos los recursos de nuestras
tradiciones intelectuales y de nuestras vivencias cristianas para
detectar las falsas divinidades mortiferas que et neoliberalismo
ha inscrito en el tejido de la Historia hasta cambiarles el sen-
tido. Se impone encontrar la indispensable dialéctica entre la
esperanza y la realidad historica, lo que supone una conciencia
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clara de Ja singularidad y de la relatividad histdricas del capita-
lismo, de su cardcter instrumental o de medio y no de fin en
si mismo, a pesar de sus pretensiones dogmdticas. Y hay que
recordar siempre que el fin no justifica los medios.

Mas alld de la oscilacién entre el mercado y el Estado, ;no
ha llegado ya la hora de un control de ambos y de sus pro-
yectos, por la sociedad o por el sujeto sociall Ademas, tanto
la sociedad como el sujeto social deben ser reconstruidos
después de siglos de dislocacidn debida a la antisolidandad
del proceso evolutivo del mercado. L.a democracia econdmi-
ca, animada por una solidaridad real, desde las relaciones co-
tidianas hasta las mds institucionalizadas, podria ser la traduc-
¢dén de esta reconstruccién, Pero para esto serfa necesaria
una inversién de la ética del mercado, la cual nunca ha tenido
como objetivo directo el interés o el bien comdn. Esta orien-
tacidn presupone, para el creyente de Jesds, tedrica y practi-
camente, la adopcidn de la perspectiva de tos sacrificados, es
deair, de los pobres y excluidos. Es desde este punto preciso
desde el que podrén ser realmente trascendidos los limites
impuestos por el capitalismo neoliberal: en otro contexto y
en el interior de otra ideologia, como lo hizo el Sefior; identi-
ficindose con los pobres y marginados, hasta la muerte y
muerte de cruz para la salvacidn de todos, incluso de los cul-
pables de las exclusiones. Y repito algo ya dicho. No se trata
de inventar una «tercera via». Se trata de evangelizar hasta
que surja una nueva civilizacién del amor, de la sclidaridad, en
la Iinea del Sermadn del Monte, una civilizacion con otra escala
jerarquica de valores, con otras actitudes compartidas, con
otros modelos de comportamiento, valores, actitudes y com-
portamientos en conformidad con la Moral liberadora del
Evangelio del Sefior-Jesds, una Moral muy alejada de la moral
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oprescra propia del liberalismo idecldgico que, al final, enca-
dena al hombre a sus mds bajos instintos y lo hace radical-
mente insolidario.

Para los cristianos, esta contribucidn a una alternativa
debe pasar por un compromiso, codo con codo, con los mo-
vimientos sociales, Pero también por una revitalizacién de lo
mejor de nuestra tradicién de la fe. Nuestra sensibilidad reli-
giosa puede hacernos particularmente aptos para detectar
la rebgion y la teologfa idolatricas y sacrificiales del neolibe-
ralismo. Ademds, hay que pensar en la capacidad de tomar
en serio tanto la trascendencia en la Histona, caracteristi-
ca del cristianismo, como la relacidn organica (solidaria) en-
tre los humanos, la cual nos pide poner una atencion priori-
taria a las condiciones de mantenimiento y de desarrollo de
toda vida humana concreta. Lo que diferencia lo sacrificable
de lo no sacrificable, para los cristianos, es si pertenece o
no a la comunidad humana. Es cierto el «yo tenia hambre..»
que nos dird Cristo en el dltimo juicio. La Bestia apocafiptica
o el Imperio de nuestro tiempo, el liberalismo econdmico sin
correctivos sociales {el liberalismo salvaje, lo illamard Juan
Pablo 1), deniega este pan a una gran parte de la Humanidad,
y no sélo en el Tercer Mundo, sino también en el Cuarto
Mundo.

La Iglesia v la Teologia son conducidas por la Historia a
esta piedra de toque absoluta que es la situacién de las victi-
mas que coinciden con las de la Biblia. La Teologia de la Libe-
racidn, bien entendida, al modo de juan Pablo I, ha hecho de
las «no personas» su punto de partida. Las reacciones suscita-
das contra ella de parte de los poderes no mienten sobre el
hecho que ella ha tocado el sistema en su punto neurdlgico.
Cuando los perdedores redescubren su derecho a no ser sacri-
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ficados y los creyentes se ponen a su lado, entonces el Dios
de Abraham vy de Jesus, sensibles a los fsaac de la Historia, lie-
ga a ser visible. Y es entonces cuando, teoldgicamente, la ab-
solutizacion del mercado se vuelve imposible: sabemos que
sélo hemos de adorar a un sélo Dios, al verdadero Dios (F. ).
HINKELAMMERT). ;Reencontraremos nosctros este celo por fa
casa de Sefior, de este Dios, que es también Economista, es de-
cir, que vela sobre su casa, que es la Humanidad entera?

Nadie se atreve a negar hoy, al menos en publico y expli-
citamente, que es preciso recuperar socialmente a los exclui-
dos, a los marginados, a los mds pobres, que el sistema pro-
duce. Siguiendo a Joaquin GaRCiA ROCA, conviene, sin embar-
go, hacer una reflexién scbre el tema de los excluidos.

Ante todo habria que afirmar que la erradicacion de las
exclusiones exige el compromiso activo del Estado, el cual
tendria que entrar en juego con todos sus dispositivos legales
y presupuestarios. Un Estado maduro, ante la exclusion social,
debe hacer mds cosas que defender el orden y la propiedad,
y estd obligado a paliar los estragos sociales del imperio del di-
nero y de los poderes no democrdticos. El problema no es,
come algunos dicen, de «mds Estado» o de «menos Estado,
sino de un Estado diferente: si se es Estado desde la prepo-
tencia o desde la colaboracion, desde la lejania o desde la im-
plicacién, desde el dominic o desde el servicio, desde el inte-
rés o desde la redistribucién. En la actualidad se debe recono-
cer la existencia de una pluralidad de agentes sociales y le
corresponde al Estado, en las sociedades dindmicas y comple-
jas, procurar la cohesidn y desarrollar medidas redistributivas
entre los diferentes grupos, entidades y personas que configu-
ran la vida social. El Estado moderno puede y debe realizar la
cohesion social. Pero es un hecho que estd mal dotado para
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ejecutar medidas de insercidn, ya que es el propio Estado
quien mds ha contribuido a fragilizar el tejdo y el contexto so-
cial y ha sido un factor importante en la aparicion del indivi-
dualismo actual. «El Estado-providencia es, de hecho, un
potente productor de individualismo», ya que sitda al indivi-
duo en una relacidn directa con la idgica de la sociedad sala-
rial, sin intermediarios ni solidaridades locales. El Estado mo-
derno se convierte asf en el mdximo creador del individualis-
mo (CASTEL), puesto que crea el convencmiento de que la
Unica solucién para el excluido es que el propio Estado le ayu-
de, al margen de los demds ciudadanos vy sin que éstos tengan
obligacion alguna de solidarizarse con dicho excluide.

Y el problema se hace mds complejo puesto que el con-
cepto de «sociedad» activa se ha convertido en la necesaria
referencia de las politicas sociales, tanto liberales como social-
demdécratas (frecuentermente con un contenido, de hecho, |i-
beral}.

La perspectiva neoliberal preconiza una vuelta a la socie-
dad civil para acabar con la supuesta maldad de la polftica.
Se olvida que la sociedad civil integra también en su seno el
ambito del trabajo y de la propiedad capitalista, de la explo-
tacién y de la desigualdad, de las clases y del mercado; es
decir, el dmbito de la guerra de «todos contra todos» bajo
la figura privilegiada del capital. Una vez devaluado el Estade,
sélo queda (para la propuesta liberal) la reivindicacién de la
sociedad civil, que se presenta como el lugar de la inocenaia,
afirmando y defendiendo asi la no intervencidn del Estado, y
dejando a la iniciativa privada {confesional o no) la solucidn
de los problemas sociales, de los problemas de la pobreza y
marginacién, de los problemas de las injusticias socioecond-
micas.
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En la dérbita socialdemdcrata, por el contrario, 1a sociedad
cvil resuita un concepto sospechoso, cuando no Innecesario,
en cuanto representa el libre juego de los intereses sociales y
econdmicos. ks el lugar de todas la calamidades y su sentido
lo encuentra en ser un simple instrumento subsidiario de las
Administraciones para contener el gasto publico: deja actuar a
la iniciativa privada en el campo de lo social para ahorrar di-
nero y como quien hace un favor a las Asociaciones u Orga-
nizaciones Sociales {confesionales o no), cuando la realidad es
que son estas Asociaciones u Organizaciones las que estdn ha-
clendo un servicio al Estado.

La radicalidad de las peliticas contra la exclusion, en conse-
cuencia, no puede asentarse sobre el dilema entre la sociedad
«activa» y la «asistida», como si estuviéramos condenados a
crecer, o gracias a la sociedad activa —lo que comportana re-
tirar todas las ayudas y prestaciones que segin ellos pasivizan a la
pablacidn—, o a crecer gracias a la sociedad asistida, que inevita-
blemente desresponsabiliza a los ciudadanos. Esta versién de
«la sociedad activa» la confunde con el gnto de jsalvese quien
puedal, en cuyo caso los perdedores son siempre los excluidos,
que nunca podran salvarse sin la ayuda de los demds.

El porvenir que debemos imaginar y construir a favor de
los excluidos rompe este dilema y, en su lugar, propone la cre-
acién de una sociedad «solidaria», como alternativa a la asisti-
da.

Y es aqui donde debemos hablar de las Organizaciones
No Gubernamentales, pensando, en nuestro caso, particular-
mente en Cdritas y en otras instituciones y asociaciones clara-
mente motivadas por la fe cristiana. Es importante en este
campo que nosotros, los cristianos, tengamos las ideas claras.
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Hay unas Organizaciones No Gubernamentales (ONGs)
que resuftan funcionales al necliberalisme e incluso es previsi-
ble que se produzca, bajo su égida, una cierta revitalizacidén de
las mismas como complemento de su politica, y ello por unas
razones basicas: Funcionan como una especie de colchén ante
los desgarros de una politica liberal: «a fin de evitar que la po-
lanzacion producida por las medidas neoliberales provoquen
un descontento a gran escala, los sectores mds perceptivos
del neoliberalismo comenzaron, a partir de la década de los
ochenta, a financiar y promover organizaciones de base, con
una ideologia antiestatista, para intervenir dentro de las clases
potencialmente conflictivas y crear asi un “cojin social’» (PE-
TRAS). Las ONGs son utilizadas por el neoliberalismo como
elementos de contencion frente al peligro de posibles explo-
siones sociales.

En segundo lugar, existe una coincidencia de intereses en-
tre ciertas ONGs vy la orientacidn neoliberal, en lo que res-
pecta a la critica al Estado. Mientras las ONGs se oponen al
Estado en nombre de la sociedad civil, la ideologia neoliberal
lo hace en nombre del mercado. Las ONGs interesan al neo-
liberalismo porgue su actividad voluntaria privada mina el sen-
tido publico y acaba con la idea de que el Gobierno tiene
obligacidn de velar por sus ciudadanos y proporcionarles bie-
nestar. Se cultiva, ademds, de este modo el desencuentro en-
tre las Organizaciones y los partidos politicos. Finalmente, las
ONGs servirdan para dismular los conflictos estructurales, al
actuar en el campo de los sintomas, ejerciendo, no una accidn
en favor de la justicia social, sino la generosidad individual y la
beneficencia como comportamientos privados {con lo cual se
separa caridad v justicia). En su interior, el voluntariado se de-
sarrolla como restauracion de los elementos premodernos. Y
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para esta finalidad algunos partidos creardan ONGs al servicio
de sus intereses, y esas ONGs recibirdn incluso dinero a
borbotones... en funcién de los votos que puedan aportar.

Otra versidn de las ONGs resulta funcional a la drbita so-
craldemdcrata; las ONGs pueden ser instrumentos de las po-
liicas publicas, sometidos a su control y en absoluta depen-
dencia de las Administraciones, Sirven para realizar los com-
promisos del Estado, incluse para cubrir sus impotencias. Hay
una perspectiva supuestamente progresista que ha compren-
dido siempre a las organizaciones de voluntanios desde una
funcidn instrumental, incapaz de entender la Idgica del don y
de la gratuidad, asi como de Ja auto-organizacién social. Su
objetivo social es la construccidn de los sistemas protectores
por la via del derecho y por la via institucional, por lo cual de-
claran a las ONGs provisionales: se necesitan los voluntarios
mientras no lleguen los profesionales; se necesita la donacion
mientras no existan presupuestos. Cuando se logra su objet-
vo, se abandonan las ONGs a su suerte, 0 se mantienen
aquellas que defienden fines ideoldgicos al servicio de un par-
tide o en contra de otras ideologias, perc ya no se preocupan
de los excluidos y marginados de cardcter socioecondmico. En
una palabra, dejan de preocuparse de lo social para defender
objetivos seudo-éticos, al servicio de una ideologia, de cardc-
ter general o corporativista, o en contra de unas creencias
{(por ejlemplo, contra las religiosas y sus consecuencias mora-
les). En esta version de las ONGs se conculca claramente el
principio de subsidiaridad, defendido siempre por la Moral So-
cial y en la Doctrina Social de la Iglesia.

De ahi que en la actualidad, mds alld de esas tres versio-
nes, el movimiento social de solidaridad deba profundizarse
como un elemento sustantivo en la lucha contra la exclusidn.
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Frente a esas tres concepciones de las ONGs (sustentadas
en Espafa tanto por los neoliberales como por los socialde-
mdcratas, que o son, tal vez, sélo de nombre) Céritas y otras
Organizaciones de solidaridad van teniendo claro que han de
actuar en el espacio que se sitda en el interior de un compro-
miso transformador. Deberdn ser organizaciones creadoras de
didlogo (interpersonal y social), promotoras integrales de los
excluidos, modelos de acogida, creadoras de técnicas de ac-
cion social (particularmente ante las nuevas pobrezas), proto-
tipos de comprensién y compasién, modelos de empatfa y
simpatia, impulsadoras del protagonismo de los excluidos en
Su propra promocion, expresién de un amor gratuito gue no
busca nada a cambio, capaces de atender a los marginados no
atendidos por nadie y mal vistos por todos... y todo elio frente
a la burocracia andnima de los servicios sociales de las dife-
rentes Administraciones apoyadas en su funcionariade. Su ac-
cién no debe sustituir la accién politica {(aunque procure inci-
dir en ella desde el amor a los pobres) ni realizar sélo la rei-
vindicacién de la justicia institucional que se despliega en
sistemas de proteccidn, sistemas de salud, servicios universali-
zados, como ejercicio del dereche.., sino que deben evitar
también que se conviertan en autorreferenciales, de forma
que la opinidn publica deje de exigir lo social al gestor del
bien comun. No deben producir una solidaridad configurada
exclusivamente sobre mecanismos andnimos, sinc que deben
también propugnar para ello una permanente aproximacion y
didlogo, critico y profético, con la politica, con la que deberdn
tener una comunicacidn dgil. Entonces estas ONGs ganaran
en rigor, realismo vy radicalidad, y los partidos politicos enten-
derdn que no pueden monopolizar la actividad politica, © so-
cio-politica, ni pueden hacerse duefios de Jlas ONGs usdndolas
para sus fines, ni menos adn hacer ONGs «a su imagen y se-
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mejanza» (piénsese cdmo se desarticuld en la democracia Es-
pafiola las Asociaciones de Vecinos, a base de politizarlas hasta
vaciarlas de su verdadero sentido y dedicarlas a organizar, por
glemplo, procesicnes religiosas en lucha con las Parroquias, en
lugar de buscar el bienestar y la solidandad social de los ve-
Cinos. .. ).

La solidaridad es demasiado importante para dejarla ex-
clusivarmente al albur de los movimientos sociales. Pero la ac-
cidn politica también es demasiado importante como para
que quede en manos de los partidos politicos. Hay que dar
paso al contagio v a la cooperacidn entre ambas orillas.

;Y que decir de los excluidos y de los sistemas que «los
producem desde nuestra fe cristiana? Siguiendo a Julio LOs po-
demos aportar algunas ideas fundamentales.

La solidaridad de Jesus con los excluidos, expresada a tra-
vés de su palabra y de los gestos que acompafaren la totall-
dad de su vida, culminada en la ¢ruz, que descubrid su natu-
raleza finalmente salvifica en la resurreccidn, nos permite reco-
nocer su presencia viva en los excluidos de hoy: el «varén de
dolores, despreciade y desestimado, que soportd nuestros su-
frimientos, herido de Dios y humilladoy, el siervo de Yahvé
del que nos habla el profeta (cf Is. 52, 13-53, 12), en quien los
primeros testigos vieron una descripcidn anticipada del cruci-
ficado (cf. Hech. 8, 32; |® Pe. 2, 21-25. 3, 18), nos autoriza a
ver en el rostro de todos los excluides, en los hoy también
despreciados y desestimados, el rostro del mismo Jesus v a la
luz de la Profecia del Juicio Final (Mt. 25, 31-45), considerar
que lo que hagamos por cualquiera de ellos, se lo estamos ha-
ciendo al mismo Jesus. Los pobres, los excluidos, los margina-
dos, son «sacramento» de Cristo.
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En el n° 22 del Documento La fglesia y los pobres, los
Obispos espaficles de la Comisidn de Pastoral Social afirman:
«Padriamos decir que Jesds nos dejé como dos sacramentos
de su presencia: uno, sacramental, al interior de la comunidad,
la Eucaristia, y el otro existencial, en el barrio y en el pueblo,
en la chabola del suburbio, en los marginados, en los enfer-
mos de SIDA, en los ancianos abandonados, en los hambrien-
tos, en los drogadictos..». Y afiaden: «Allf estd Jesus con una
presencia dramdtica y urgente, llamindonos desde lejos para
que nos aproximemos, nos hagamos prdjimos del Sefior, para
hacernos la gracia inapreciable de ayudarnos cuando nosotros
le ayudamos. Los excluidos son, pues, sacramento de la pre-
sencia de Jesds viviente entre nosotros v, por serlo, son iugar
de encuentro con el Dios revelado por Jesus. Es en ellos don-
de nos llama de forma apremiante a la projimidad, a hacernos
proximos, para compartir el pan y la palabra, caminar juntos,
luchar por la dignidad negada y asi encontrar también juntos la
salvacion. El Dios de Jesus se hace presente alli donde el en-
cuentro con el excluido se convierte en reconocimiento mu-
tuo de sujetos humanos que se saben liamados a ser herma-
nos, compartiendo la mesa v la vida y luchando contra la ex-
clusién social. En la solidaridad con los excluidos nos hacemos
personas, tllos son los que nos evangelizan.»

Creo que después de lo dicho se comprendera mejor el
papel de fa Moral evangélica, su valor humanizador, su fuerza
liberadora, y también el papel, no sdlo de Céritas, sino tam-
bién de la misma Iglesia, asi como el papel de los Movimientos
Apostdlicos (JOC, HOAC) y de los cristianos comprometidos
en politica,

Y todo lo dicho define la razén de la existencia de Cdritas,
come Diaconia de la Comunidad Cristiana, como expresion
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del amor de la Iglesia a los pobres y marginados. Para el cris-
tiano, cada pobre es Cristo-jesus y tiene un valor absoluto,

Ante la exigencia evangélica de promover la Justicia Social
y de comprometerse en la consecucion del Bien Comun, la
accion caritativa y sccial de la Iglesia no puede identificarse
con una accidn benéfica concebida como simple filantropia.
Por ello esa accidn, si realmente estd motivada por la fe, es
comprensiva de la justicia en todas sus formas, de la anima-
cidn del compromiso temporal plural de los cristianos, de ia
colaboracidn de los creyentes en la construccidn del Reino.
En una palabra, un amor auténtico por los pobres entrafia el
compromiso del cristiano en todos los dmbitos que dicen re-
lacidn con el hombre, con el Evangelio y con la existencia de
la pobreza: polftica, economia, municipios, sindicatos, finanzas,
derecho, artes, medios de comunicacidn social, deportes, re-
laciones vecinales, Universidad, cultura..; un compromiso que
tenga como objetivos conciencias, estructuras e institucio-
nes.., etc. Este ha de ser también el constante mensaje de
Caritas.

La rigueza de la Doctrina Social de la Iglesia es inmensa. Es
certo que su desarrollo sistemdtico comienza con Ledn Xl y
que, desde entonces, no ha dejado de perfeccionarse «en ca-
lidad y en cantidad». Pero no hay que olvidar la inmensa ri-
queza de la Moral Social de los Padres de la Iglesia y de que
siempre, a |o largo de los siglos, ha habido santos y tedlogos,
pastores y moralistas, que han hablado y actuado con profun-
da sabidurfa evangélica, ofreciendo nuevos contenidos que
son también, sin duda, Doctrina Social de la Iglesia.

No todo o que hace referencia al dmbito del bien comun
y su obtencidn y, en consecuencia, a la politica tiene relacidn
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con la pobreza y marginacidn, con sus causas y su permanen-
cia. Tampoco todo lo que hace referencia al dmbito de la jus-
ticia social y a su mds escrupuloso respeto por parte de las
personas fisicas o de fas entidades publicas o privadas, o por
el gestor del bien comun, tiene relacidn directa y exclusiva
con la realidad de la pobreza y la marginacién, con su apari-
adn y permanencia. Tampoco todo lo que hace referencia al
respeto de los derechos fundamentales de la persona tiene
relacién con la pobreza y la marginacién,

Pero lo que no se puede negar en modo alguno, salvo
desde una ética legal y privatista (que nada tiene que ver con
la mas genuina concepcién catdlica de la Moral), es que toda
realidad de marginacidn y de pobreza, su generacién o apari-
cién, las causas que la originan o que la mantienen, su agudi-
zacién o permanencia, las estructuras sociales (politicas y so-
cic-econdmicas) que permiten su existenca (por accion o por
omision), los «mecanismos perversos» que funcionan en la
Economia, en el Comercio y en la palitica, como causantes de
las injusticias que sustentan esa realidad de la marginacion, de
la exclusidn y de la pobreza (sea de individuos, de colectivos
o de paises enteros..), todo ello tiene una relacidn directa,
mediata o inmediata, con el bien comdn, con el respeto de los
derechos fundamentales de la persona y con la justicia social.

De ahf que la Iglesia v, con ella, Céritas, como diaconia de
la lglesia para la CCB y para expresar la radical solidaridad de
la comunidad cristiana {y con ella, de todos los creyentes), con
los pobres y marginados tenga la grave obligacidn de plantear,
de palabra y de obra, anunciando desde la Buena Noticia del
Sefior y denunciando proféticamente los pecados sociales
{para que los causantes de la injusticia se arrepientan y salven
y para que se respeten los derechos fundamentales de los
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mas indigentes: por amor, por tanto, a los mismos pecadores
y también a los pobres), tenga Iz obligacion —repito— de
plantear cuanto en los dmbitos de fa gestién del bien comun,
de la justicia social y del respeto de los derechos fundamenta-
les de la persona, dice relacién con la pobreza y la margina-
ciédn.

Acabaré con unas palabras del Papa sobre la opcidn pre-
ferencial por los pobres: «Aprovecho gustoso esta ocasidn
para reafirmar que el compromiso hacia los pobres constituye
un motive dominante de mi labor pastoral, la constante solici-
tud que acompafia mi servicio diario al Pueblo de Dios. He
hecho y hago mia tal “opcidn”, me identifico con ella. Y esti-
mo que no podria ser de otra forma, ya que este es el eterno
mensaje del Evangelio: Asi ha hecho Cristo, asi han hecho los
Apdstoles de Cristo, asi ha hecho la Iglesia a lo largo de su
historia dos veces milenaria»

E incluso el Documento de la Sagrada Congregacion para
la Doctrina de la Fe, donde, con estrecha meticulosidad, se
trata de afinar la dptica oficial sobre los puntos candentes de
la Teologia de la Liberacidn, excluye expresamente cualquier
desautorizacion en este punto: «.. esta llamada de atencidn de
ninguna manera debe interpretarse como una desautorizacion
de todos aquellos que quieren responder generosamente y
con auténtico espiritu evangélico a fa opcién preferencial por
los pobres» (Cornmios XIil, nim. 47, julio-septiembre 1988).

Acabemos esta exposicidn espigando algunas palabras
muy acertadas def P ARRUPE que concuerdan plenamente con
las de los Papas: «No se puede hacer justicia sin amor: Ni si-
quiera se puede prescindir def amor cuando se resiste a la in-
justicia, puesto que la universalidad del amor es por deseo de
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Cristo un mandato sin excepciones» (In charitate.., n.” 56). Y
prosigue; «Es evidente que la promocién de la justicia es indis-
pensable, porque constituye la parte inicial de la caridad. Pedir
Justicia, a veces parece revolucionario, una reivindicacion sub-
versiva. Y, sin embargo, es muy poco lo que se pide: hace falta
mas. Hay que sobrepasar la justicia para llegar a colmarla con
la caridad. La justicia es necesaria, pero no es suficiente. La ca-
ndad afiade a la justicia su dimensidn trascendente, interior, ¥
es capaz de seguir avanzando cuando se ha llegado al limite
del terreno propio de la justicia. Porque, asi como la justicia
tiene un limite, vy se para donde concluye el derecho, el amor
no tiene confines, porque reproduce a nuestra escala humana
la infinitud de la esencia divina y hace a cada hombre-hermano
ef titular de un servicio ilimitado por nuestra parte.» «lLa jus-
ticia y la caridad son normas universales pero, sin embargo, no
se encuentran en el mismo plano. La caridad transforma las
obras de justicia desde el interior. El cristiano, al cumplir los
deberes que le impone el bien comin, cumplivd al mismo
tiempo la regla de un amor fraterno sin limites, derivado del
amor gque Dios ha manifestado a los hombres al enviar a su
Unico Hijo para compartir su existencia comun y para salvar-
los.» (CoriNTIOS X, ndm. é1, enero-marzo 1992.)
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MODELO DE HOMBRE
EN LOS HUMANISMOS
ACTUALES Y ACCION
CARITATIVA Y SOCIAL

JUAN DE SAHAGUN LUCAS

Presidente de la Facultad de Teologfa del Norte de Espafia
{Burgos-Vitoria}

Para facilitar el seguimiento de esta exposicidn, 1a divido en
tres partes: Idea de humanismo, Concepto del hombre en los
humanismos actuales, Exigencias de todo humanismo verda-
dero: accidn caritativa y accidn social.

I. HUMANISMO: PRECISANDO CONCEPTOS

Las corrientes antropoldgicas que surcan el siglo que ter-
mina centran su atencién en los distintos aspectos del ser hu-
mano cen el fin de obtener una visidn unitaria y convergente
del mismo. Con este propdsito intentan crear un paradigma
donde se articulan las elementos constitutivos del hombre,
Esta preocupacidn se ve acentuada en el recodo histérico que
representa el cambio de siglo porque aparecen nuevas pers-
pectivas que amenazan con la desaparicion de [0 humano de-
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bido a su inconsistencia ontoldgica y falta de significatividad,
como sostienen estructuralistas y posmodernos: «Una cosa
entre las cosas» y «una invencidn reciente» es el hombre.

Semejante vaticinio —felizmente incumplido— obliga a re-
plantear el tema del hombre y a establecer su onginalidad,
que no es otra que su personalidad. Un absoluto relativo que
rompe el esquema seriado de las demds especies porque es
un individuo irrepetible e intransferible, inconfundible con nin-
gun otro ser de la Naturaleza.

Sobre esta base opera toda antropologfa filosdfica obligada
a reconsiderar las diversas dimensiones del ser humano para
ver mas alla de los planteamientos cientificos una unidad fun-
damental que constituye su esencia irreductible. Los fildsofos
antropdlogos estdn convencidos ademds de que el conoci-
miento que el hombre tiene de si mismo no queda sin conse-
cuencias. Es un saber transformador que marca pautas sucesi-
vas de crecimiento abierto a la supervivencia personal. Pasé
ya la época en que se ponfa en tela de juicio fa necesidad de
descifrar el enigma humano. Todos sabemos hoy que no so-
mos sdlo racionalidad, sino también misterio, «No sé lo que
soy —escribia A. SLESIO— vy no soy lo que sé» (1)

Pues, bien, las diferentes concepciones del hombre dan pie a
determinadas actitudes que lo convierten en centro de coorde-
nadas y punto cenital de la realidad entera en virtud de su espe-
cial dignidad. Esta es la base de los humanismos hoy en boga.

Surge ahora la pregunta por el humanismo. ;Qué hay que
entender por humanismo? Si dejamos el aspecto Iiterario y

(1) Citado por A. GESCHE: Dios para pensar. 1. Et mal-ef hombre, Sala-
manca, 1995, 1%6.
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nos limitamos al orden antropoldgico, creo legitimo afirmar
que humanismo es aquel sistema que muestra un arquetipo
de hombre que es preciso defender de toda opresidn (2).

Avalan mi afirmacidn los testimonios de algunos de los filé-
sofos y antropdlogos mds relevantes de los dltimos tiempos. To-
dos ellos destacan dos notas esenciales como caracteristicas del
humanismo: la igualdad radical de todos los hombres y su com-
pleta heterogeneidad de los demds seres de la Naturaleza (3).
A pesar de sus diferencias ideoldgicas, coinciden en elio pen-
sadores de la talla intelectual de |. MarTAaIN, M. HEIDEGGER,
J. P SarTrRe y C. LEVI-STRAUS, entre otros.

Para |. MARITAN, «el humanismo tiende esencialmente a
hacer al hombre mds verdaderamente humano y a manifestar
su grandeza original haciéndole participar en tode cuanto
puede enriquecerlo en la naturaleza y en la historia» (4).
C. LEw-STRAUS ha dicho por su parte que el hombre llegard a
comprenderse a sl mismo sdlo cuando trate al hombre como
hombre y no como objeto (5).

Abundandc en esta misma idea, M. HEIDEGGER y |. P SARTRE
entienden por humanismo «el esfuerzo por que ei hombre
sea libre para su humanidad y encuentre en ella su dignidad»,
o la «doctrina que hace posible la vida humana en cuanto hu-
mana» (6).

(2} Cf F RoeerT: L'humanisme, essai de définition, Parfs, 1948. M. Mo-
REY:, Ef hombre como argumento, Barcelona, 1987, 105-112.

{3y < ™M Morev: o ¢, 106-112,

{4} | Marman: Humarismo integral, Buenos Aires, 1947, 298,

{5y Cf C. Levi-STraus: Antropologia estructural, Buenos Aires, 1972,
KEWIIIL

(6} M. HepeGeer: Corta sobre humanismo, Madnd, 1959, 16. | B SaAr-
TRE: Ef existencialisrmo es un humanismo, Buenos Aires, 1972, 12,
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Si nos atenemos a estas interpretaciones, podemos
definir ya el humanismo como aquella actitud intelectual
que es capaz de responder a las cuestiones scbre el senti-
do de la vida humana, la dignidad de la persona, el valor de
la accidn y el modo de encauzar las relaciones intersubjeti-
vas. Pero como son unos interrogantes que han recibido
respuestas diferentes, hay que convenir con SARTRE en la
existencia de distintas clases de humanismos que, coinci-
diendo en lo primordial, ofrecen diversos modelos de hom-
bre (7).

Il. CONCEPTO DEL HOMBRE
EN LOS HUMANISMOS ACTUALES

Es verdad que todos los autoproclamados humanistas abo-
gan por una idea integradora y convergente del ser humano
que, ademas de los rasgos empiricos, abarque su intimidad
profunda y haga referencia a su aspecto diferencial. Pero lo
clerto es que no todos coinciden en una idea univoca del
hombre y nos ofrecen modelos harto distintos.

Dejando a un lado posturas extremas y radicales (Estruc-
turalismo y Posmodernidad), que se sitdan en los antipodas de
lo que cominmente se entiende por humanismo, centramos
nuestra atencidn en aquellas que cuentan con razones sufi-
cientes para seguir creyendo en la onginalidad de lo humano,
asi como en su consistencia ontoldgica y significatividad. Me
refiero a los humanismos de distinto nombre, como el marxis-
ta, el existencialista vy el personalista.

(7) Ibid, 51-52.
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En mi opinidn, estos humanistas tienen la misma consigna:
¢rear un marco sociocuftural apto para el despliegue de todos
los factores del sentido de la existencia humana. Invocan para
eflo dos razones fundamentales; la no sumisidn de la persona
a fuerzas fordneas que coartan el natural ejercicio de su liber-
tad y la necesaria trascendencia postulada por el hecho de la
historicidad. Ahora bien, el modo diverso de concebir estos
aspectos contribuyen a crear otros tantos arquetipos huma-
nos. Los describimos seguidamente.

2.1. El modelo marxista

El marxismo se propone crear un hombre nueve en una
sociedad también nueva. Para ello juzga necesario establecer
un orden social en el que el hombre pueda ser verdadera-
mente humano, libre de las opresiones que impiden su natural
desarrollo. Este noble propdsito otorga a los marxistas la car-
ta de verdaderos humanistas y les obliga a bucear en el miste-
ro del hombre para descubrir su estructura y armazén cons-
titutivo.

Animado por esta intencidn, K. MARX llega a la conclusion
de que el ser humano no es mas que el niclec de sus relacio-
nes sociales (8). Sencillamente porque es un ser que trabaja,
que vive en sociedad y es histérico. Actuando sobre la Natu-
raleza, el ser humano se realiza a si mismo sin necesidad del
concurso de una realidad superior que le confiera el ser y le
marque el destino. El es el dnico artifice de si mismo (9).

{8) Tesrs sobre Feuerbach, en H. AsManN-R. MaTe: Sobre Ja refigion, Sa-
lamanca, 1974, 161.
(%Y  Manuscritos: Econdrnia y politica, Madrid, 1970, 145,
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De esta primera dimensién deriva la segunda (ser social), en
el sentido de que el hombre sélo obtiene su perfeccién en la
intercomunicacion con los demas. Cobra existencia objetiva
«mediante su relacién con el hombres {10}. Pero no se trata de
una relacion periférica, sino profunda y basada en la reciproci-
dad de conciencias, en el amor mutuo (1 1). No es el hombre,
por tanto, un universal encarnado en individuos, sino el realiza-
do en la colectividad programada por el socialismo (12).

Este movimiento relacional se convierte en proceso de
temporalizacién, al hilo del cual los hombres construyen la
Historia a la vez que son construidos por ésta en una dialéc-
tica necesaria. En consecuencia, el individuo humane brota de
la Naturaleza por el fenémeno natural del nacimiento y vuelve
a ella por el no menos natural de la muerte. Entre unc y otro
momento discurre toda la historia de cada hombre y de la hu-
manidad entera impulsada por fuerzas o leyes necesarias e
inexorables (13).

Ni que dearr tiene que nos encontramos ante un humanis-
mo prometeico que reduce al ser humano a sus creaciones, a
sus productos, a sus instituciones y proyectos, sin otra trascen-
dencia que la de un porvenir intramundanc e histérico.
«Nuestro humanismo prometeico —afirma R, GARAUDY— lle-
va a negar que la trascendencia pueda implicar una existencia
fuera de nosotros» (14).

(10y  Manuscritos, en H. AsMaNN- R MATE o.c., 142

(1) Monuscritos.., e ¢, 181, 149

(12) Tesis sobre Feuerbach, e. c, |61.

(13} Manuscritos.., e.c, 155

(14) VVAA: £f hombre cristiano y el hombre marxista. Barcelona,
1967, 36.
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Evaluando esta doctrina podemos decir que el defecto
principal del modelo de hombre presentado por el marxismo
es la carencia de una subjetividad ontoldgicamente fundada.
Debido a ella la persona humana queda degradada a un mo-
mento andnimo del proceso histérico de la sociedad humana
sin méds relieve antropoldgico que el que le confiere su funcidn
y actividad social (i5).

2.2. El modelo existencialista

Es necesario reconocer desde el principio que el existen-
cialismo desempend un papel importante entre las dos gue-
rras mundiales, sobre todo a partir de la dltima (1939-1945).
Los acontecimientos bélicos, con sus penosas consecuencias,
obligaron a los fildosofos vy literatos de la época a centrar su
atencion en el devenir humano y en el trenzado de condicio-
nes que lo hacen posible. Desde esta perspectiva conciben al
hombre como existente humano, proyecto de si mismo me-
diante el ejercicio de la libertad.

Et quicio de este humanisma, que hace suya la doctrina hus-
serliana de la intencionalidad de 1a conciencia, es la libertad en-
tendida como condicidn del hombre para hacerse a i mismo
eligiéndose en tanto que proyecto propio, pero en compieta
soledad y con el rechazo incluso de cualquier instancia superior:

Blio lo lleva a negar a priori todo valor trascendente y ab-
soluto, con lo que encierra al hombre en el estrecho dmbito

(15) Cf ). L Ruiz of La PeRa: Las nuevas antropofogias. Un reto a o
teclogia, Santander, 1983, 70. ). Avaro: De fa cuestidn del hombre a la cues-
tion de Dios, Salamanca, 1988, 176.
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de su accidn, de lo factico, reduciéndolo al escueto resultado
de su actividad en el mundo v al trenzado de sus actos. Signi-
fica esto que el hombre no serd mds que lo que haya decidide
ser.

En opinién de SARTRE, «el hombre es ante todo un proyec-
1o que se vive subjetivamente... y serd lo que haya proyectado
ser». Por consiguiente, «el hombre es el porvenir del hom-
bre», «nada mds que su vida» (16).

En este arquetipo de hombre no caben la responsabilidad
ni la esperanza humanas. Por el contrario, todo apunta al has-
tio de la vida que, como el mismo SARTRE reconoce, desem-
boca en el nihilsmo, porque la esperanza-esperante, descono-
cida por los existencialistas, es condicién de posibilidad del op-
tar humano, el cual remite a la trascendencia desde la
Inmanencia.

2.3. El modeio personalista

Lo primero que destaca en el humanismo personalista es
la distincién entre individuo y persona en el sujeto humano.
Dificit distincién ciertamente, pero posible y hasta necesaria
para obtener un conocimiento cabal del hombre. Este huma-
nismo, que hunde sus raices en una larga tradicion de inspira-
aidn cristiana iniciada por ERASMO en su formulacidn explicita
y retrotraida en sus contenidos a los primeros fildsofos cristia-
nos, no solo pretende presentar una sintesis de las deas de
antafo, sinc también hacerlas operativas en el contexto socio-
cultural de nuestro tiempo. Con importantes matizaciones

(16} Ef existencialismo es uh humanismag, Buenos Aires, 1972, 16, 22.
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hace suya la vision humanista del existencialismo, segdn la cual
la humanitas cobra realidad en el sujeto personal dotado de
mismidad, de iniciativa y de libertad.

Dos ejes vertebran este humanismo: el realismo integral
y la concepcidn personal del hombre. El primero pone de
relieve la unidad constitutiva de lo humano como realidad
psicoorgdnica, toda ella cuerpo y toda ella espiritu. El hom-
bre, escribe E. MOUNIER, es «un cuerpo por el mismo titu-
lo que es espirity, todo entero cuerpo y todo entero espi-
ritu» (17).

El segundo acentua la dimensién personal sobre la indivi-
dual. Mientras el individuo se difumina en la superficie de la
vida, fa persona, en cambio, es dinamismo cntoldgico por
el que el hombre se sobrepuja a si mismo en el horizonte
del ser.

Es vocacion de ser y crecimiento entitativo por la adhe-
sidn a una escala de valores. Sus caracteristicas son la alte-
ridad y la trascendencia puestas de manifiesto en el ejer-
cicio de la libertad (18). Un ser en tensién que se cumple
en el afrontamiento y superacidn de la naturaleza y la so-
ciedad hasta rebasar los limites de lo humano hacia un nivel
ontoldgico superior que asegura la trascendencia de la per-
sona humana en su relacidn con Dios vivificada por la hu-
manacton en Cristo.

Ademds de la dimensidn trascendente del hombre y en
consonancia con lo méds genuino def Evangelio, el humanismo

{17y E Mounier: Oewvres, I, Parfs, 1961-1963, 441. Trad. esp. Sigue-
me, Salamanca.
{18) I, 0 ¢, 431 Latrad. esp. lo incluye en el vol. |, 625.
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personalista pone en el amor al préjimo la clave de la realiza-
cién de la persona. «El amor es ciego —escribe MOUNIER—,
pero un ciego transiticido» que busca la realizacion integral del
otro como persona por encima de su naturaleza, de sus do-
nes y de sus deficiencias (19). Es lo mismo que ensefia el Con-
alio Vaticano Il cuando afirma que el hombre, dnica criatura
que Dios ama por si misma, no puede encontrar su propia
plenitud si no es en la entrega sincera de s mismo a los de-
mds (GS, 24).

Por inscribirse en el horizonte de Dios, el amor huma-
no verdadero trasciende las fronteras nacionales y de clase
y se esfuerza por construir una sociedad en la que los po-
deres publicos carguen con su responsabilidad y luchen
contra quienes oprimen «animalmente» la humanidad del
hombre.

En una palabra, el modelo de hombre que propone el
humanismo personalista presenta estos rasgos inconfundi-
bles: autoposesidn vy libertad (encarnacién), alteridad y co-
munién (amor}, crecimiento entitative y trascendencia (vo-
cacién).

Estas caracteristicas estdn pidiendo una forma de sociedad
cuyas estructuras, costumbres e instituciones estén marcadas
por el ser de la persona y no por el tener, que fomenten los
valores del espiritu sobre los de la materia y que hagan posi-
ble el ejercicio de la libertad de todos. En una sociedad de
esta indole cada uno debe asumir como propic el destino del
otro, procurando que el nosotros triunfe sobre el yo y el t, lo
comunitario sobre los individualismas.

(19)  Ibid, 455,
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3. EXIGENCIAS DEL VERDADERO
HUMANISMO. Accion caritativa y accion social

Una evaluacién de los humanismos estudiados arroja una
idea pluriforme del ser humano, aunque idéntica en lo esen-
ctal. La superiondad del hombre sobre el resto de los seres, la
dignidad inviolable de 1a persona, su valor absoluto, el desarro-
llo dindmico y su dimensidn relacional son el denominador co-
mdn de todos ellos. Pero, a pesar de estas coincidencias fun-
damentales e irrenunciables, no es legftimo ignorar las distin-
tas interpretaciones que dan lugar a modelos diferentes de
hombre.

Es verdad que todos los humanismos hacen del ser huma-
no el punto cenital en el que convergen y al que se supeditan
todas las fuerzas de la Naturaleza. El ser de los fines en si, que
habia ensefiado KaANT, Pero también es cierto que esta su-
perioridad no reviste el mismo sentido en el marxismo {culmi-
nacion natural del proceso evolutivo de la materia), en el exis-
tencialismo (fruto de la libertad radical) y en el personalismo
cristiano (reflejo de fa divinidad). Significa todo esto que el td
humano —el otro hombre— no es visto de la misma manera
por el yo marxista, por el existencialista y por el personalista.

En el humanismo marxista el otro es compafiero de viaje,
mero colaborador vy, en ocasiones, enemigo a abatir (Jlucha de
clases). No es el individuo el que cuenta, sino la sociedad. Para
el existencialismo, el otro es un competidor o un en frente
que impide mi crecimiento v desarrollo personal («El infierno
son los otros», que dijo SARTRE). En el personalismo, en cam-
bio, tode hombre es un semejante, prolongacicn de mi mis-
mo, valor en si y para mi, campo de mi generosidad, porque
haciéndole el bien a €I, me lo hago a mi mismo. El yo y el u
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reflejan por igual al Dios vivo que nos cred por amor a
su imagen y semejanza, Por eso ensefia la lglesia que todo
hombre, Unica criatura que Dios ha amado por si misma, es
en su unidn con los otros un reflejo de la vida trintaria divina
(GS, 24).

De acuerdo con estas interpretaciones, la accidn caritativa
y la acidn social tienen distinto sentido. Mds aun, solamente en
el personalismo cristiano hay lugar para la candad verdadera,
mientras que los otros dos sistemas no admiten mds que la
accién social reclamada por la justicia. Desarrcllamos a conti-
nuacion este pensamiento.

3.1. El lugar de la caridad en el personalismo

La hostilidad real que representa el otro en virtud de su
instalacién corpérea {(me desplaza en el lugar y en el tiempo)
es contrarrestada con la actitud de tolerancia impuesta por el
reconocimiento de su dignidad personal. Por otra parte la co-
laboracién y ayuda prestadas por el otro, necesarias para mi
subsistencia, exigen por mi parte el reconocimiento y la co-
rrespondencia. Tanto en el aspecto sincrénico como el diacré-
nico de la existencia histdrica, el concurso de los otros es ne-
cesario para hacer vividera la propia vida.

Con esto queremos decir que la relacidn surgida de esta
clase de presencia no se limita ya a la mera tolerancia, sino
que exige la justicia donde cristaliza el agradecimiento. Las ac-
titudes mencionadas, tolerancia y justicia, que abren las puer-
tas a la solidaridad, son las Unicas que caben en las concepcio-
nes marxista y existencialista del ser humano. Su interpreta-
cién no da para mds.
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Pero hemos insinuado mds arriba que estos aspectos y di-
mensiones no agotan la pluriforme realidad del otro humano.
Es el personalismo el sistema que ha sabide ir mds lejos al
acentuar el cardcter personal de todo hombre, haciéndolo
acreedor de unos derechos inalienables derivados de su espe-
cial dignidad, expresién de su semejanza con Dios. Ni el mar-
xismo ni el existencialismo son capaces de este reconocimien-
to porque no han calado suficientemente en la profundidad
de la persona humana como espiritu encarnado. Por ello tam-
poco han podido calibrar las consecuencias en el orden in-
terrelacional. Indudablemente esta carencia se debe al falso
concepto de trascendencia que propugnan estos sistemas.

La recprocidad de conciencias, que en el personalismo
surte los efectos de verdadera causalidad («El yo y el ti son a
la vez causa y efecto»: BACHELARD, M. NEDONCELLE), hacen del
yo v del ti algo mds que punto de referencia y objeto de apo-
deramiento. Los incorpora a la misma drea ontoldgica y los
convierte en horizonte de la mutua realizacion, ubicdndolos
en la reciprocidad propia de los espiritus.

El fildsofo espafiol X, Zusirl ha visto con claridad esta pro-
piedad y sostiene que la capacidad acercante de la persona
humana en cuento espiritu no tiene limites, porque «todo ser
personal se halla referido a alguien de quien recibi¢ su natura-
leza, y ademds a alguien que puede compartirla». Es un poder
que se cifra en la especial vinculacidn de fa persona con Dios:
«porque estd esencial, constitutiva vy formalimente referida a
Dios y a los hombresy. Es consecuencia Idgica y derivacidn
natural de la accién creadora de Dios, Padre de todos los
hombres. «El espiritu —afiade ZUBIR—, precisamente por ser
imagen de Dios, es también amor personal v, como tal, difu-
sién y efusidn... Como tal, crea en torno suyo la unidad origi-
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naria de ambito por el cual el “otro” queda primariamente
aproximado a mi desde mi, queda convertido en mi “prdji-

mo™» (20).

No es dificil comprender que, si desaparece la vinculacion
con Dios, tanto de origen como de destino, carece de sentido
especfiico la unidn con los demds hombres. Sin una paterni-
dad comun, capaz de igualar a todos por encima de los avata-
res de la vida, no se entiende una fraternidad universal. En
este sentido hay que decir que aquellos sistemas antropoldgi-
cos que desconocen estos extremos se incapacitan a si mi-
mos para justificar la accidn caritativa o amor desinteresado, |i-
mitdndose a promover y a encauzar la accidn social como
vehiculo de la solidaridad entre todos. Evidentemente, para
ser auténtica, la solidaridad exige la misericordia mas alld de la
justicia con el fin de legar a donde la accién social no tiene ac-
Ceso.

Pensadores de nuestro entorno, no ajenos al espiritu del
Cristianismo, M. DE UNAMUNO v J. ORTEGA Y GASSET, han pro-
fundizado con éxito en el enigma del hombre, descubriendo
en fa projimidad la caracteristica esencial de la persona, a la
vez que la base de la solidaridad universal. La comun raiz que
alimenta y sostiene la vida humana es, para el escritor salman-
tino, la causa de {a hermandad y el fundamento de la candad.
El otro no es sélo un semejante, sino un hermane. «No esta-
mos en el mundo —escribe UNAMUNO— puestos nada mds
junto a los otros, sin raiz comdn con ellos, ni Nos es su suerte
indiferente, sinc que nos duele su dolor, hos acongojamaos con
su congoja y sentimos nuestra comunidad de origen y de do-
lor aun sin conocerla. Son el dolor, y la compasion que de €l

(20) X Zusire Naturaleza. Historia. Dios, Madrid, 1978, 422, 433.
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nace, los que nos revelan la hermandad de cuanto de vivo y
mds o menos consciente hay» (21).

El fildsofo madrilefio abre, por su parte, la puerta de la so-
lidaridad sobre el quicio de la reciprocidad. Segin ORTEGA, el
ser humano no es hombre en la soledad, sino «en la sociabi-
lidad con el otro, alternando con él, como reciprocante», que
en el juego del vivir y convivir «se me hace proximo e incon-
fundible, de modo que “me es 10" (22). Factor que se con-
vierte en exigencia, de este proceso dialéctico es la accidn ca-
ritativa por la que cada uno de nosotros vamos cobrando
realidad en la medida en que amamos al otro y nos dejamos
amar por él.

Participando de esta opinidn, E. LEviNAS ha hecho ver que
el hombre es &l y su prdjimo. Sin ef otro aceptado como re-
lumbre del Absoluto, desde el que nos llega una apelacion y
un imperativo ineludible, no hay dignidad moral ni justicia po-
sible en el mundo. Nadie puede considerarse justo, si, cono-
ciendo un problema que puede solucionar, no carga con la
obligacidn personal de resclverlo. La pardbola del «Buen Sa-
maritano» es el espejo de la humanidad auténtica y autonoma
que hace del préjimo fa norma de conducta, ya que una hu-
manidad sin el reconocimiento, acogida y promocaion del otro
se quedarfa sin el debido crecimiento y sin la consumacién
obligada,

Resumiendo, la hermandad universal brota de la comun fi-
liacién que es fruto, a la vez, de la tinica paternidad, la del Padre
de todos que estd en los cielos. Para quien acepta este horizon-

(210 M. DE Unamuno: Del sentimiento tragico de la vida, Madrid,
1994, 225.
(22) ). ORTEGA ¥ GASSET: Ef hommbre y o gente, Madrid, 1957, 91, 95.
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te como norte de su vida, no existen ya casos personales, por-
que sabe que todos los humanos estamos unidos por el mismo
destino y seguimos ia misma trayectoria. Surge entonces un
sentimiento insospechado y noble, el de la solidaridad sin fron-
teras. Por el contrario, la idea del hombre es harto pobre si no
incluye el reconocimiento y la obligacion de servicio en el amor.

Desde esta conciencia convergente hay que interpretar las
tres tesis fundamentales de la enciclica de ). Pablo Il Centesimus
annus. Primera: Dios ha dado la tierra a tode el género huma-
no para que sustente a todos sus habitantes, sin exclusion ni
privilegios de nadie. Segunda: Hoy mds que nunca trabajar es
trabajar con otros y para otros. Es hacer algo para alguien. Ter-
cera: Asi como la persona se realiza en la libre donacion de si
misma, asi también la propiedad se justifica moralmente cuan-
do crea, en los debidos modos y circunstancias, oportunidades
de trabajo y crecimiento humano para todos (CA, 31, 41).

No pretendemos con estas apreciaciones oponer la accién
caritativa a la accidn social. Solamente intentamos delimitar el
sentido de ambas, a la vez que advertimos la necesidad de ar-
monia y complementariedad. Si no estd vivificada por el amor,
la accidn social se mecaniza y se vacia de significacién humana.
Por el contrario, la accién caritativa, si pretende ser eficaz y
extender su radio operativo a los confines del mundo, necesi-
ta de la accién social que la potencia y vehicula.

3.2. La necesaria complementariedad

El hombre modernc no vive tanto en el ambrto de la Na-
turaleza como en un mundo constituido por €l Es la era de
las socializaciones. La vida humana de hoy depende de lo que
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la sociedad organizada le da y le exige, de lo que las decisio-
nes politicas determinan. Se ha hecho progresivamente vida
social y politica, sin que por ello haya liegado a ser mds huma-
na. Mas, a pesar de los problemas y dificultades que plantea el
nuevo entormno humano (socializado y politizado), ne todo es
negativo ni vitando, Se ha formado una nueva conciencia, la de
la solidaridad, que hace que cada uno se sienta parte de un
conjunto mayor con sus derechos y obligaciones (23).

Este orden nuevo debe ser reasumido por la antropologia
teoldgica con el fin de humanizar y cristianizar la sociedad tec-
nocrdtica en la que el hombre actual estd inmerso. Sclamente
de esta manera se pondrd a salvo de las constantes amenazas
que recibe, pues no podemos olvidar que es la misma Huma-
nidad la que estd en juego. Por eso es necesario revitalizar €
orden social con la savia de la caridad porque, aunque puedan
realizarse prdcticas de justicia social, no por ello se cumple ne-
cesariamente con el mandamiento del amor Por otra parte
hay quienes transfieren las obligaciones sociales al Estado y a
las instituciones sin sentirse personalmente concernidos,

La accidn caritativa, en cambio, coopera en la construccion
de un orden social justo en todas las vertientes, incluso con el
sacrificio personal que ello comporta. Esta contribucion se
concreta juridicamente en derechos y obligaciones que,
ademds de afectar a los individuos, alcanzan también a los po-
deres publicos. Su finalidad no es otra que lograr la igual-
dad, asegurar el ejercicio de la libertad y aumentar la integra-
cién de todos los miembros de la comunidad. Es asi como la
caridad, sin perder nada de su especificidad, reviste rasgos so-

(23) Cf ] Moumann: Ef hormbre. Antropologia cristiana en los conflictos
det presente, Salamanca, 1973, 41-48.
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ciales innegables que aumentan notablemente su radio opera-
tivo {24).

Es clerto que la Iglesia, como recuerda el Papa, no tiene
modelos sociales que proponer, pero si cuenta con los princi-
pios bdsicos orientadores en esta cuestidn, El origen de estos
principios se encuentra en la misma persona humana vista en
clave cristoldgica, segin la cual todos somos hermanos por
ser hijos del mismo Padre.

Al aicanzar este punto de nuestra reflexién, creo poder
afirmar que io que realmente importa no es la accién caritati-
va puntual y esporddica, sinc su constancia y coordinacion, de
maodo que se cree un tejido social fuertemente solidario. Son
muchos y muy diversos los factores que concurren a su naci-
miento (25).

No cabe la menor duda de que a la vez que se comprue-
ba un ascenso del principio de solidaridad en el mundo, sobre
todo en la generaciones jévenes, se percibe también la fragili-
dad de ciertos ordenamientos sociales de larga tradicidn. A
ello contribuyen diversos factores, como el debilitamiento de
la vida familiar; el escaso eco del contexto vecinal, disminuido
por el éxodo del campo a la ciudad, y la excesiva burocratiza-
cién de las asociaciones politicas y sociales, carentes de la ne-
cesaria vitalidad interna. No obstante conviene reconocer la
actual vigencia de instituciones sociales que vehiculan la cari-
dad. Me refiero, entre otras, a la misma familia, donde germi-

(24) Cf. G. Peces Barea; Etico, poder y derecho, Madrid, 1995, 6%-71,
V. Carmps: «Por ta solidaridad hacia la justicia», en C. THiEBAUT {Ed): La he-
rencia ética de la flustracion, Barcelona, 1991, 136-152

(25) Para una exposicidn mas detallada, véase M. VIDAL Pora com-
prender la solidaridad, Estella (Navarra), 1996, 151-172.
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nan los valores humanos verdaderos, como el altruismo, el
respeto de la persona, el servicio desinteresado, la colabora-
aién mutua, etc. De fa familia se ha llegado a decir que es la
mejor red de «seguridad social».

Aparte del sector publico, que tiene obligaciones sociales
ineludibles, hay que hacer especial mencién de los sectores
privados no lucrativos dedicados a socorrer las necesidades
de los grupos mds desfavorecidos. La mayor concienciacion
personal y grupal de projimidad es el motor que los impulsa a
establecer cauces eficaces para la accidn caritativa a todos ios
niveles, Con la ayuda del Estado moderno estos sectores, re-
gidos por la ley de la gratuidad, ademds de realizar acciones
personales, se esfuerzan por crear las estructuras necesarias

que hagan viable la caridad con acciones de verdadero rango
social (26).

Sin aires de beneficencia y paternalismo, fa accadn social,
cuando estd vivificada por la caridad cristiana, cumple con la
justicia y sobrepuja el compromiso en el bien del otro como
otro yo. De la misma manera la caridad amplia su dmbito vy
eficacia si sabe aprovechar los cauces que le brinda el orden
social establecido edificado sobre la justicia.

CONCLUSION

Desde estos principios habra que abordar distintos proble-
mas de la vida humana, tales como la educacidn, la cultura, el
consumismo, la alienacion de los pueblos desarrollados v la

{26) | Garcia Roca: «Bstado y sociedad. Del antagonismo a la com-
plementariedad», en Saf Terrae, 81(1993), 407-422.
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ecologfa. Juan Pablo !l los ha tratado en su enciclica Centesimus
annus, resaltando la necesidad de contemplarlos a la luz de
una antropologia integral en la que el ser humanc es capaz de
experimentar su autodonacidon como medio para construir
una comunidad humana verdadera que tiene en Dios su ulti-
mo destino. No es posible la entrega generosa, que desembo-
ca en una donacidn total, si se ignora la trascendencia, porque
solamente reflejando el rostro de Dios en la propia vida es
como la Humanidad puede construir una sociedad que sea
verdadera familia (GS, 24).

Son ilustradoras a este respecto las palabras del Papa: «No
es malo el deseo de vivir mejor, pero es equivocado el estilo
de vida que se presurme como mejor cuando estd orientado a
tener y no a ser, y que quiere fener mds no para ser mas, sino
para consumir la existencia en un goce que se propone como
fin en si mismo» (CA, 36).

No lo olvidemos, el hurmanismo cristiano, que arranca de
la entrafia del Evangelio, es un personalismo solidario para el
que lo mds importante después de Dios es la persona huma-
na y la comunidad de perscnas. Ni la accién social que brota
de la filantropia, ni la accidn caritativa desprovista de los me-
dios sociales conducentes responden eficazmente a estas exi-
gencias.
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DIACONIA DE LA IGLESIA
Y DIACONIAS EN LA IGLESIA.
EL LUGAR DE CARITAS
EN LA MISION ECLESIAL

SANTIAGO MADRIGAL

Profesar de Eclesiologia y de Historia de la Teologa,
Universidad Pontificia Comillas

INTRODUCCION

Para abrir estas reflexiones recurro a algunos pasajes del
docurmento «Reflexiones sobre la identidad de Céritasy. Uno
de sus apartados lleva este titulo: «Caritas: expresion comuni-
taria del amor preferencial por los pobres». En otro lugar se la
describe como «institucidn eclesial a la que se confia el minis-
terio de la caridad». Un poco mds adelante se precisa: «Y
dade que Céritas no es ni una asociacion, ni un Movimiento,
ni una simple organizacion, sino diaconfa de la Iglesia, cuando
denuncia el pecado social lo hace en nombre de toda la Iglesia
e implica a toda la Iglesia. De ahi que deba hacerlo en confor-
midad con quienes realizan y dirigen el servicio pastoral en las
comunidades cristianas». Estas citas recogen perfectamente el
tema capital de estas paginas encaminadas a determinar el lu-
gar de Canitas dentro de la diaconia eclesial. Sin desconocer
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que su accidn caritativa y social se extiende como una red,
verdaderamente universal, por el mundoe entero y en la comu-
nidn de la Iglesia universal, me propongo desplegar la densa
simplicidad encerrada en este enunciado: «Cdritas es la diaco-
nia de la caridad en las Iglesias localesy» (1).

Al afrontar este tema la primera dificultad es ef lenguaje.
A la voz «diaconiay, trasliteracién del griego diakonia (= servi-
c0), le aqueja una cierta inflacién y ambigiiedad en el uso
teoldgico que se manifiesta en su traduccién al castellano
ComMa «servicioy v sus derivados «ministerio» o «ministerios»
que luego se aplica tanto a los nuevos «ministerios laicales»
como al «ministerio sacerdotal u ordenado». Por otro lado,
ficiimente asociamos el término «caridad» con el ejercicio
mecanico y farisaico de la limosna o, en el mejor de los casos,
con una beneficencia compasiva y benevolente, mds o menos
interesada en atajar en su raiz los problemas de la pobreza y
de la marginacién. Curicsamente, este vocablo parece haber
tomado distancia de su significado fuerte y original, como una
de fas tres «virtudes teologales», la mds importante a tenor
de la primera carta a los Corintios: «Y si reparto a los pobres
todos mis bienes; y si me entrego, para enorgullecerme, pero
no tengo caridad, no me aprovecha nada» (I Cor 13, 3).

Habra que clarificar estos conceptos. Voy a hacerlo en el
horizonte de la misidn evangelizadora de la Iglesia. Et Concilio
Vaticano |l se vio confrontade, por un lado, con esta pregunta:
jqueé es 1a Iglesia?l A ello intenta responder la Constitucidn
dogmidtica Lumen gentium. Tras la constitucidon pastoral Gau-

(13 La formulacidn estd tomada de la «Presentacién» de Felipe Du-
QUE al nimero dedicado a Caritas Internacional, cf: CORINTIOS XN, 30
(1984}, pdg. 5.
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dium et spes late otra pregunta nc menos significativa: jqué
hace o qué debe hacer la Iglesia?, ;cual es su papel en la his-
toria humana? Las dos perspectivas resuitan indisociables. Aqul
predominard, con todo, la segunda perspectiva; de modo que
el lugar que Caritas ocupe en la glesia se reconduce a la pre-
gunta por el lugar de Cdritas en el quehacer y en la misidn de
la Iglesia, que trataré de formular en clave de diaconia.

Partiende del fundamento evangélico de la diaconia cristia-
na, voy a describir [a mision evangelizadora de la Iglesia al ser-
vicio del Reino en términos de diaconia de la salvacion (). Se-
guidamente, desde esa «diaconia global de la Iglesia» senalaré
las tres formas matrices de realizacién histdrica de la mision
eclesial a partir de sus fundamentos cristoldgicos: testimonio
(martyria), culto (leitourgia), servicio de la caridad (diakonia).
Los diversos carismas del Espiritu Santo alientan esas diver
sas formas de diaconia, dando vida a muy diversos «ministe-
rios» (2}; asi se hace verdad que en la Iglesia hay «vartedad de
ministerios y unidad de misidn» (AA 2). Uno de esos ministe-
rios es el de la caridad con predileccidn hacia los mds necesi-
tados. En ese mapa de la Iglesia «ministerialy se sitia Caritas.
Finalmente, hemos de considerar el significado de fa diaconia
de la caridad que ejerce Caritas en la Iglesia local (3).

. LA MISION EVANGELIZADORA
DE LA IGLESIA: EL SERVICIO AL REINO
O LA DIACONIA DE LA SALVACION

Lo propio de la Eclesiologfa o teologia de (a Iglesia consiste
en buscar una piedra angular que sustente y organice su edifi-
cio tedrico, es decir, un concepto o categorfa que dé razodn
del ser y actuar de la Iglesia. No abundan los manuales que
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adopten como categorfa vertebradora la de diaconia o Iglesia
servidora (2). A. DULLES dedicd un capitulo a la dimension ©
cualidad «servidora» de la Iglesia en su estudio Modelos de la
lglesia. Alli presentaba estas objeciones: el NT no se plantea el
problema de cudl ha de ser la tarea de la iglesia en cuanto ser-
vidora ni habla de que la Iglesia esté llamada a realizar una
«diaconfa» hacia el mundo, de modo que tuviera un mandato
de transformar las realidades y situaciones sociales existentes,
como la esclavitud, la guerra o tuviera que dar normas sobre
Palestina. Diakonia es una palabra fundamental del NT para
expresar la 1dea de servicio, que se aplica al ministerio de la
Palabra, de los sacramentos y de la ayuda material. Digkonia
regula la conducta de los cristianos entre sy designa toda for-
ma de ministenos. Por ello, concluia el tedlogo norteamerica-
no: «La nocidn moderna de Iglesia servidora parece tener
clerta falta de fundamento biblico. Con todo, no estd fuera de
lugar hablar de los fundamentos indirectos» (3). ;Cudles son
estos fundamentos indirectos?

I.l. Fundamento evangélico de 1a diaconia
cristiana: en el espiritu de Cristo,
que «vino para servir»

Una «eclesiologia de servicioy» siempre podrd remitirse al
concepto paulino de «kénosis»: Cristo «se vacié de si mis-

(2) En esta perspectiva, S. SABUGAL: La chiesa serva di Dio. Per una ec-
clestologia di servizio (Roma, 1992); P FieTTa: Chiesa Digkomia dello salvezza,
Lineamenti di Ecclesiologia (Padova, 1993).

(3 A DuLLES: Modelos de fa Iglesia. Estudio critico de la Iglesia en todos
sus aspectos (Santander, 1975), pags. 95-109: «La Iglesia como servidorax;
aqui, 106,
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mo», «tomando forma de siervo» (Flp 2, 6-8). En esta clave se
ha movido una teologia previa al Concilio que propugnaba
que la Iglesia debe participar en los problemas seculares de la
vida hurmana, no intentando dominar, sino ayudando y sirvien-
do, a la manera de Jesus. Como Cristo es el hombre para los
demds, asl fa Iglesia sdlo es la Iglesia de Jesds «cuando existe
para los demds» {D. BONHOEFFER); por tanto, cuando se des-
preoccupa de si misma y se despoja de sus posesiones para ¢o-
laborar en los quehaceres profanos de la vida social. La Rela-
cidn final del Sihode de Obispos de 1985, hablando de 1a mi-
sion salvifica de la Iglesia, hace esta importante observacién:
«Las falsas e inttiles oposiciones entre la mision espiritual y la
diaconia a favor del mundo deben ser superadas» (n. 31).

{oda eclesiologia presupone una cristologia. No hay dia-
conia evangélica mds que en el espiritu de Cristo. La tradicidon
ha buscado el cardcter evangélico de la diaconia cristiana en
estos tres pasajes: el lavatoric de los pies segln la narracion
jodnica (In 13, 12-17); las palabras sobre el servicio que Lucas
inserta en medio del relato de la Ultima Cena (Lc 22, 24-27),
en donde Cristo se designa como diakonoes, en acto de servi-
cio; v la respuesta de Jesus a la peticién de los hijos de Zebe-
deo {(Mc 10, 42-45), en donde se dice que el Hijo del hombre
no ha venido a ser objeto de diakonig, sinc para ejercer la dia-
konio. Resulta decisivo, en este sentide, que el NT haya
expresado el nucleo del acontecimiento cristoldgico en térmi-
nos de diaconia. La afirmacidn, «el Hijo del hombre no ha ve-
nido a ser servido, sino a servimy (Mc 10, 45), no se puede In-
terpretar en la mera perspectiva de la abnegacién, e incluso
del «rebajamiento» (o kénosis} del que habla el himno de la
carta a los Filipenses. Aqui el «servicio» designa el hecho de
dar su vida en rescate por muchos segin fa misidn recibida del
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Padre. Brevemente: estos textos presentan la diaconia de Cris-
to «como la actitud existencial total y como la donacidn de la
propia vida» (4) al servicio del Reino. Estos son los pasajes de-
cisivos para entender la diaconfa cristiana y de la Iglesia.

Asl las cosas, el Canto del siervo de lIsafas (42, 6-7) tam-
bién puede ser aplicado a la Iglesia y a su misidn. jesus de Na-
zaret hizo suyas aquellas palabras del siervo de Yahvé para
describir —de forma programdtica— su misién: «El Espiritu
del Sefior estd sobre mi. Porque Yahvé me ha ungido, me ha
enviado a llevar la buena nueva a los humildes, a curar los co-
razones rotos, a anunciar la libertad a los cautivos, la libera-
¢ion a los encarcelados..» (cf. Lc 4, 16-19; Is 61, |). Sobre es-
tos presupuestos se asienta una «eclesiologfa del servicion». El
Concilio Vaticano Il ha asumido esta linea que atribuye anald-
gicamente a la Iglesia la diaconia de Cristo en orden a la mi-
sidn o tarea evangelizadora: «No se mueve la Iglesia por nin-
guna ambicion terrena, sélo pretende una cosa: continuar bajo
la gufa del Espiritu Pardclito, la obra del mismo Cristo, que
vino al mundo para dar testimonio de la verdad, para salvar y
NG para Juzgar, para servir y no para ser servido» (G5 3).

Quisiera, en consecuencia, reivindicar 1a nocién de diaco-
nia como eje vertebrador de un planteamiento eclesioldgico
orientado por la misién y por la presencia de la Iglesia en el
mundo. La nocidn eclesiolégica de koinonia {comunién) se ha
convertido en la categoria directriz para exponer la naturaleza
y el misteric de la Iglesia en este tiempo posconciliar. Hay que
comenzar precisando qué clase de relacidn se puede estable-
cer entre ambas y cdmo transitar de una a otra; perque, des-

(4y Cf. Voz «Diaconia», en C. FLORISTAN-). |. Tamayo: Conceptos fun-
damentales de postoral (Madrid, 1983), pags. 230-237. aqui, 231,
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de la perspectiva conciliar; ni se excluyen ni se oponen. Son
complementarias en este sentido preciso: asi como la nocion
de koinonia (comunion) expresa la naturaleza del misterio de
la lglesia (Lumen gentiurn), la misidn y el lugar de la Iglesia en
el mundo puede ser establecida en términos de «lglesia servi-
dora» o digconia (Gaudium et spes). El tertium quid estd dado
en la descripcidn de Iglesia como sacramento, y mas en con-
creto, como «sacramento universal de salvacidn», que es fun-
damental en ambas constituciones.

1.2. De la comunién (koinonia)
al servicio (diakonia)

La Relacidn final det Sinodo de Obispos de 1985 afirma
(I, n. 18): «La eclesiologia de comunién es una idea central y
fundamental en los documentos del Concilio». Asf lo ha pues-
to de manifiesto W. KasPer, secretario del Sinodo, al declarar
el pluriforme significado de 1a nocién de communio (5). Se tra-
ta, en primer lugar, de la comunién con Dios por Jesucristo en
el Espiritu Santo; en este sentido, communic designa la natura-
leza o mysterium de la Iglesia: por ella tenemos acceso al Pa-
dre en el Espiritu a través de Jesucristo para participar en su
vida divina. La Iglesia es, por consiguiente, el icono de la co-
munidn trinitaria del Padre, Hijo v Espiritu Santo (LG 4, UR 2).
La comunidn significa, en segundo lugar, la participacion en la
vida de Dios a través de la Palabra y de los Sacramentos. El
bautismo es el fundamento de la comunién eclesial v la euca-
ristfa es el culmen de la vida cristiana. Como communio euca-

(5) O W Kasper: «lglesia como communie. Consideraciones sobre la
idea eclesioldgica directriz del Concilio Vaticano II», en Teologia e fglesia
(Barcelona, |989), pags. 376-400.
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ristica (I Cor 10, 16ss), la Iglesia es no sélo copia de la com-
munio trinitaria, sino también su actualizacién (LG 7; UR 22
SC 47, LG I 1; AG 9). El tercer significado de la comunidn es
el de communio de las Iglesias locales fundadas mediante la
eucaristia, es decir; comunidn-unidad, o red de iglesias. Cen
esta concepcidn de comunién de las Iglesias locales el Vatica-
no Il hace suyos un concepto y una realidad fundamental de la
glesia antigua que sirve de presupuesto a la colegialidad epis-
copal; ahi entronca la nocién de «comunidn jerdrquica» (NEP
2; OF 13; UR 14s, LG 23.26, CD 11!). En cuarto lugar, ja co-
munién de los fieles aparece como comunidn bdsica (LG 13,
UR 2, AA 18), entendida en términos de participacién y co-
rresponsabilidad (SC 14); su punte de arranque es la doctrina
del sacerdocio comin de todos los bautizados (LG 10), que
se concreta (LG 12, GS 43, AA 2) en la forma del sentido de
la fe de los creyentes (sensus fidei o sensus fidelium). Asi, frente
a la «sociedad desigual», la comdn pertenencia al pueblo de
Dios precede a toda distincién por razén de ministerios, caris-
mas y servicios. Finalmente —en palabras de la Relacién sino-
dal referidas a la constitucion Gaudium et spes—, «la Iglesia
como comunién es sacramente para fa salvacion del mundoy
(n. 26). La Iglesia es tipo, modelo y ejempio de la comunién de
los hombres vy de los pueblos (AG |1-23, GS 29). Detengd-
monos un momento en esta dltima dimension de la keinonia,
pues ahi radica el verdadero tertium quid entre la comunién y
el servicio,

iPara qué la Iglesia? El Concilio nos ha proporcionado una
razén funcional de Iglesia al describirla «como un sacramento,
es decir, signo e instrumento de la fntima unidn con Dios y de
la unidad de todo el género humano» (LG |). Esa «unidad
con Dios y del género humano entre si», esa forma de comu-
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nidn, es una buena forma de expresar el misterio de la salva-
cidn y, en el fondo, una descripcidn del concepto de Reino de
Dios. El fin absoluto de la Creacidn es la reconailiacion de to-
das las cosas en Cristo (Ef I, 10). Al servicio de este reinado
de Dios, en que Dios serd «todo en todosy» (I Cor 15, 28), la
lglesia quiere, puede y debe ser «como un sacramento», es
decir, «signo e instrumento» para la unidad de los hombres y
para la paz del mundo. La lucha por la justicia, por la paz, por
la libertad de los hombres y de los pueblos, la consecucién de
la nueva civilizacion del amor, es una tarea de la Iglesia,

El contenido de la afirmacién conciliar apunta, por un lado,
en esta direccion: la lglesia es «signo sacramental del reinado de
Dios», signo de esta unidad que salva (LG 9). Y cabe decir tam-
bién que estd a su servicio; la Iglesia es «instrumento del Reino
de Dios». Es notable que cuando GS asume esta descripcion
sacramental de la Iglesia la vincula con la misién de la Iglesia v la
transforma en una definicidn operativa: «La promocidn de la
unidad estd ligada a la misién intima de la Iglesia, puesto que ella
es “en Cristo como un sacramento, o sea, signo e instrumento
de la unidn intima con Dios y de todo el género humano”»
(GS 42). BEn esta clave operativa, la Iglesia aparece de forma
mds nitida como «instrumento, al servicio del Reinofreinado
de Dios. Por eso, me parece pertinente hablar de diaconia de la
salvacion. Asi lo sugiere este pasaje de la constitucion pastoral:
«lLa lglesia, al prestar su ayuda al mundo v al recibir del mundo
multiple ayuda, sélo pretende una cosa: el advenimiento del
Reino de Dios vy la salvacidén de toda la Humanidad. Todo el
bien que el pueblo de Dios puede dar a la familia humana... de-
riva del hecho de que la Iglesia es el sacramento universal de
salvacion, que manifiesta y al mismo tiempo realiza el misterio
de amor de Dios al hombres (GS 45, of LG 48, AG 1),
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Todo esto tiene una aplicacidn concreta de cara a la ac-
cidn temporal de la Iglesia y en su responsabilidad ante fa pro-
mocion de un orden social mds justo en la unidad y en la paz
que haga transparente ese amor de Dios. «Debemos —dice
la Relacién final del Sinode de Obispos— entender la misidn
salvifica de la Iglesia con respecto al mundo como integral. La
mision de la Iglesia, aunque es espiritual, implica también la
promocion humana en el campo temporal» {n. 31).

1.3. El «sacramento histérico de la salvacion
integral»

Con el concepto de «sacramento», como 3igno € instru-
mento de salvacidn, se expresa la mision universal de la Iglesia
y su dependencia radical de Cristo. Asi resulta claro que ni el
fundamento de la Iglesia ni su finalidad residen en si misma,
que no existe para si misma ni desde si misma, sino «extro-
vertida al mundo», «des-centrada hacia el Reino»; unicamente
en Cristo y por medio de su Espiritu su mediacidn, su servicio
al Reino, su diaconia resuita salvificamente eficaz.

El pueblo de Israel pudo llegar a expresar esta certeza:
«Me salvé porque me amabax» (5al I8, 20). Hay que desterrar
una concepcion excesivamente espiritualista de la salvacion
que nos alejana de una recta comprensidn de la misma como
salvacién del hombre total; Cristo vino al mundo para que
éste tuviera vida y en abundancia (jn 10, 10). Por otro lado,
una concepcion de salvacion eminentemente individualista de-
jaria fuera de consideracion toda una serie de dimensiones de
una salvacion «integral», como son solidaridad, ayuda al desa-
rrolle, dignidad y derechos de las personas y de los pueblos,
Justicia frente a pobreza y marginacion.
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Mas alld de polémicas estériles entre «verticalismo» y «ho-
rizontalismo», €l cometido de la Iglesia-«sacramento universal
de la salvacién» no puede prescindir de sus implicaciones his-
toricas y sociales en continuidad con la misidn de Jesds. Esta
duplicidad de cometidos de la Iglesia ha quedado recogida en
el decreto Apostolicam actuositatem con toda nitidez; «La obra
de la redencidn de Cristo, que de suyo tiende a salvar a los
hombres, comprende también la restauracién de todo el or-
den temporal. Por tanto, la misidn de la Iglesia no consiste
solo en llevar el mensaje de Cristo v su gracia a los hombres,
sino también en penetrar y perfeccionar el orden temporal
con el espiritu evangélico» (AA 5), El capitulo IV de la primera
parte de Gdudium et spes estd animado por este espiritu que
ha de sostener y alentar la «diaconia eclesial de la salvacidny:
st el orden de {a redencidn abarca el orden de la creacidn, el
servicio de la Iglesia se extiende necesariamente, bajo el pun-
to de vista que le es propic, a todas las cosas y todos los pro-
blemas humanos. De forma programatica, dice la constitucion
pastoral a sus comienzos: «Es la persona humana la que hay
que salvar, y es la sociedad humana la que hay que renovar»

(GS 3).

Atendiendo a las dos variables de la nocién de «salvacidn»
{unidad con Dios y unidad del género humano), algunos do-
cumentos oficiales recientes han reformulado la nocidn de
«sacramento universal de salvaciény (LG 48, GS 45, AG ) en
los términos de sacramento de «salvacion integral». El logro
de una sociedad globalmente justa es un componente de la
«salvacidn» de la cual la Iglesia ha de ser «sacramento» (6).

(6) F A Suluvan: Lo fglesia en ja que creemos (Bilbao, 1995}, pags.
[55-175.
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|. ELLACURIA, por su parte, desplegaba la descripcidn sacramen-
tal de la Iglesia hecha por el Concilio en la direccién de la
Iglesia de los pobres, como «sacramento histérico de libera-
cion» (7). La continuacion en la historia de la vida, de la obra
y de la misidn de Jesds, que le compete a la Iglesia, animada y
unificada por el Espiritu de Cristo, hace de ella su cuerpo «his-
téricow. La lglesia estd llamada a ser signo sacramental de la
salvacion de Dios y esta salvacion ha de ser histérica, de
modo que su accidn sea capaz de arrancar entre [os hombres
esta certeza: «verdaderamente aquf se esconde el dedo de
Dics». Este es el sentido mds profunde de la sacramentalidad
«historica» de la Iglesia. Dedicdndose preferenciaimente a los
pabres, encarndndose en los pobres, siendo ella misma pobre
podra ser y constituirse cristianamente en signo e instrumento
eficaz de la salvacion para todos los hombres.

1.4. Una Iglesia servidora y pobre

El mensaje central de Jesus se condensa en este pronun-
clamiento: «El Espiritu del Sefior estd sobre mi, me ha ungido,
me ha enviado a anunciar a los pobres la buena noticia» (Lc 4,
18). Este mensaje fue avalado por el comportamiento histdri-
co del Mesias: se senté a la mesa con pobres y pecadores,
proclamando con hechos y palabras que la salvacidn gratuita
de Dios llegaba primero para ellos. Ante la desconfianza de
los discipulos del Bautista acerca de si aguel nazareno era el
Mesias, Jesuds respondié: «Id a Juan y anunciad lo que ois y veis:
los ciegos ven, los cojos andan, los leprosos son limpiados...,
los pobres son evangelizados» (Mt 11, 4-5). Estos son los sig-

{7} Cf. Mysterium fiberationis, Il (Madrid, 1990), pdgs. 127-153,
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nos del Reino. Surge el Reino alll donde se acaba la triste con-
dicién de la humillacidn, de la explotacion, de la pobreza, del
desprecio. Participaremos activamente en la construccion del
Reino en la medida en que contribuyamos a que se acabe tal
humillacién y explotacion, sembrando dignidad y gozo de hijos
de Dios alll donde predomine la tristeza, la exclusidn y el
abandono.

JesUs afiadia: «Y bienaventurado el que no se escandalice
de mi» (Mt |1, 6). Hl mismo aceptd vivir solidariamente, ex-
perimentar y sufrir la marginalidad de los excluidos: «Siendo
rico, por vosotros, se hizo pobre a fin de que os ennqguiecie-
rais con su pobreza» (2 Cor 8, 9). Jesus es la opcién de Dios
por los pobres y pecaderes, por los que son pobres a causa
de sus pecados y de los pecados de los hombres, y por los
que siendo pecadores son causa de pobreza y de injusticia. Je-
sus salva de esta manera: liberandonos de nuestras injusticias
y de nuestros pecados, libera a los pobres del mundo, vy exi-
giéndonos liberar a los pobres nos libra de nuestro pecado.

Para el cardenal LERCARO, el tema de la evangelizacion de
los pobres era «el tema» del Concilio Vaticano Il: «5i es exac-
to afirmar que la finalidad del Concilio estriba en hacer a la
lglesia mds conforme con la verdad del Evangelio y mds apta
para responder a los problemas de nuestra época, podemos
decir que el tema central de este Concilio es la Iglesia, preci-
samente en cuanto es la iglesia de los pobres» (8). No es in-
diferente, entonces, qué tareas asume y cémo realiza su mi-
sion, Pobreza y servicio son las notas caracteristicas de la mi-
sidn. Para nuestro interés son sumamente importantes las

(8) Cit por Y. ConGar: Ef servicio y la pobreza en fa Iglesia (Barcelona,
1964), pdg. 137.
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afirmaciones de LG 8, que marcan la pauta para que la pobre-
za sea la forma histérica de la misidn y la mision de la Iglesia
se configure, a iImagen del servicio de Cristo, como una ver-
dadera diaconia:

«Asi como Cristo realizd la obra de redencidn en la per-
secucidn, también la Iglesia estd llamada a seguir el mismo ca-
mino para comunicar a los hombres los frutos de la salvacidn.
Cristo Jesus, a pesar de su condicion divina.., se despojé de su
rango y tornd la condicion de esclavo (Fip 2, 6) y por nosotros
se hizo pobre a pesar de ser rico (2 Cor 8, 9). También ia Igle-
sia, aunque necesite recursos humanos para realizar su mi-
sion, sin embargo, no existe para buscar la gloria de este
mundo, sino para predicar; también con su ejemplo, la humil-
dad v la renuncia. Cristo fue enviado por el Padre a anunciar
la Buena noticia a los pobres... @ sanar a los de corazdn destro-
zado (Lc 4, 18), a buscar y salvar lo que estaba perdido {Lc 9,
10). También fa Iglesia abraza con amor a todos los que su-
fren bajo el peso de la debilidad humana; mds aun, descubre
en los pobres y en los que sufren Ja imagen de su Fundador
pobre y sufriente, se preocupa de aliviar su miseria y busca
servir a Cristo en ellos.»

Desde este texto podemos poner fin a esta breve eclesio-
logia de la misién en clave de servicio. El encuentro con los po-
bres y con la pobreza es el corazén mismo de la mision {cf. Lc
4, 18-19). Bl amor preferencial por los pobres es ineludible en
una misién que esta inspirada en la misidn de Jess de Naza-
ret: del mismo modo que Cristo ha sido enviado por el Padre
para «buscar y salvar lo que se habia perdido» (Lc 19, 10}, asi
la Iglesia ha de reconocer en la debilidad humana, en los po-
bres y en los que sufren, la imagen de su Fundador. De ellos
es el Reino de los cielos. De la misidon del Siervo, el Mesias Je-
sis de Nazaret, deriva asimismo la indole diaconal de la mi-
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sion evangelizadora de la Iglesia. En una palabra: es la cristolo-
gla mesianica de Cristo siervo la que inspira la eclesiclogia de
la «diaconfa». Este es el misterio de la cruz y el misteric del
siervo obediente hasta la muerte, cumpliendo la voluntad del
Padre: «no he venido a ser servido, sino a servir y dar la vida
en rescate por muchos». La «diaconfa de la salvacidn» es una
clave importante para expresar la identidad y la nisidn de la
Iglesia, una «ministerialidady» inscrita en su misidn salvifica y en
su ser «sacramento universal de salvaciony». Toda actividad de
la Iglesia, en el nivel del anuncio del Fvangelio, de! cutto, del
ejercicio de la caridad, es «ministerial», expresion de su dia-
conia.

2. VARIEDAD DE MINISTERIOS Y UNIDAD
DE MISION: DE LA DIACONIA DE LA
IGLESIA A LAS DIACONIAS EN LA IGLESIA

Esta segunda serie de reflexiones tendrd el cardcter de in-
terludio: entre la diaconia genérica de la Iglesia vy la diaconfa
concreta realizada por Cdritas. Partiendo de la misidn global
de la Iglesia, que he formulado como diaconia de fa salvacion o
de servicio al Reino de Dios, hay que determinar aquellos nu-
cleos bdsicos en los que se estructura y expresa la ministeria-
idad de la lglesia. Acabo de indicarlos: el de la Palabra, el del
culto, el de la caridad. Estas son las formas fundamentales de
diaconia en la Iglesia. Partamos de esta afirmacion conciliar:
«en la Iglesia hay variedad de ministerios y unidad de misién»
(AA 2). La unica misidn recibida de Cristo serda actualizada,
asumida y efectuada desde la pluralidad de los carismas del Es-
piritu en la forma de diaconias, de servicios o ministerios con-
cretos. Dirlase que el decreto sobre el apostolado seglar estu-
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viera reactualizando aquel pasaje paulino que afirma: «Hay di-
versidad de carismas, pero el Espiritu es el mismo; diversidad
de ministerios, pero el Sefior es el mismo; diversidad de ope-
raciones, pero es el mismo Dios que obra todo en todos. A |
cada cual se le otorga la manifestacion del Espiritu para prove-
cho comdn» (I Cor 12, 4ss).

Voy a proceder en dos momentos, el primero serd mas
cristologico, mientras que el segundo es de indole pneumato-
logica. La Iglesia nace de la Pascua v la Iglesia surge de Pente-
costes. La Iglesia quedd referida para siempre a lo que S. Ire-
neo llamara las dos manos del Padre: el Hijo Jesucristo y el Es-
piritu Santo. Arranco, por lo demds, de esta conviccion: las
distintas vocaciones han de ser situadas en la vocacién de la
comunidad eclesial. Los distintos ministerios o servicios tienen
como base y presupuesto la Unica y comun mision de la Igle-
sia. La vocacién comdn de todos los cristianos consiste en dar
testimonio de que Jesucristo es la salvacidn para todos los
hombres: «Todos son llamados y enviados a dar proféticamen-
te testimonio del Evangelio de jesucristo y a dar comunitaria-
mente culto a Dios y servir a los hombresy (9). Voy a distin-
guir, en consecuencia, entre las formas matrices de diaconia
que surgen de la Unica mision de Cristo y la diversidad y plu-
ralidad de diaconias, de servicios o ministerios, que son fruto
de la efusion de los muttiples carismas del Espiritu. En primer
lugar, veamos ¢cdmo la misidn evangelizadora de la Iglesia, la
diaconia de la salvacion se concreta desde su referente cristo-
ldgico en las tres dimensiones matrices de Palabra-Liturgia-
Caridad.

(9 Cf B ministeria espiritual en lo Iglesia de 1981 (aqui, n. [3), en
A GonzAlez MonTes: Enchiridion Oecumenicurn, | (Salamanca, |986),
pags. 359-391.
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2.1. Ejes cristolégicos (profeta, sacerdote, rey)
y diaconia del pueblo de Dios

;Qué hace Ia Iglesia? ;Como se concreta esa Unica misidn?
Son caracteristicas de su actividad toda una serie de actuacio-
nes que se realizan en nombre de la Iglesia: la oracién o la ad-
ministracion de los sacramentos, la predicacién o la catequesis,
el servicio a los refugiados o emigrantes, la oracidn o la cele-
bracidn eucarfstica.. Toda esta gama de actividades se pueden
reagrupar en tres grandes funciones a las que la historia de la
teologfa ha dado carta de cudadania: 1) anuncio y testimonio;
2) sacramentos, oracién y vida litdrgica en general; 3) servicio
de amor y comunién fraterna. Se trata de tres realizaciones
basicas de la dnica mision de la lglesia servidora del Reino que
permiten desgranar la diaconia de la salvacién a partir de estas
tres categorias neotestamentarias: martyrig, leitourgia, diakonia.
Su valor v potencial interpretativo radica en el hecho de que
reflejan los aspectos fundamentales de la misidn de Jesus de
Nazaret, cuya obra mesidnica se articula en torno a estos tres
ejes (o triple munus): funcidén profética, funcion sacerdotal,
funcion regia. El Hijo viene al mundo para la salvacion del
mundo. La carta a fos Hebreos atribuye a su venida el dicho
programdtico del salmo 40: «He aqui que vengo —segun esta
escrito de mi en el rollo del libro— para hacer, oh Dios, tu
voluntad» (Heb 10, 7).

|, Martyria: Jesus es, en primer lugar, el heraldo de la
buena noticia esperada para los tiempos escatoldgicos. Reco-
rria las ciudades y aldeas, «predicando y anunciando el Evan-
gelio del Reino de Diosy» (Le 8, 1). Hl es el Maestro (Mt 26,
[8) por antonomasia, que ensefia con autoridad la voluntad
del Padre; es el «testigo fidedigno y verazs (Ap 3, 14 1, 5)
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que ha venido al mundo para «testificar en pro de la verdad»
{n 18, 37).

2. leitourgia: La carta a los Hebreos declara, en segundo
lugar, que los cristianos tenemos un «sumo sacerdote», «pro-
bado en todo», igual en todo a nosotros, menos en el pecado
{4, 15), que en la obediencia de sus padecimientos «se convir-
tié en autor de la salvacidn eterna» (5, 9). jesis «obtuvo un
ministerio litdrgico tante mds diferente» ya que es el media-
dor de una «nueva alianza» (8, 6). A esta nueva liturgia co-
rresponde una forma especial de oracidén dirigida confiada-
mente a su Padre que es nuestro Padre (Mt 6, 9-13; Lc |1, 2-
4). La entrega a la voluntad de Dios sin condiciones quiere
manifestar el amor de Dios y quedd plasmado en toda una
serie de acciones y de signos (purificacion del templo, comidas
con pecadores, constitucién del grupo de los Doce, curacio-
nes, expulsion de demonios} que alcanzan su momento cum-
bre en la dltima Cena.

3. Diagkonia y dgape: En tercer lugar, esa comida pascual
—preludio de la futura eucaristia de la Iglesia— compendia en
los signos del pan y del vino el sentido de la vida y de la muer-
te de Jesus. En las palabras sobre el pan (este es mi cuerpo
entregado por vosctros) v sobre el vino (esta es la nueva
alanza en mi sangre) no dejan de resonar aquellas palabras
que compendian la vida de Jesus y explicitan el sentido de su
muerte como servicio al Reino de Dios: «Yo estoy en medio
de vosotros como quien sirve» (Lc 22, 27), pues «el Hijo del
hombre no vino a ser servido, sino a servir y dar su vida en
rescate por muchos» (Mc 0, 45). Esta diaconia queda modu-
lada por el dnico y gran mandamiento que asocia indisoluble-
mente el amor a Dios y el amor al préjimo (Mc 12, 28-34).
Juan ha renovado este mandamiento en una direccién bien
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precisa: «que os améis mutuamente, como yo os he amado»
(n 13,34, ¢f 11,5 13, 1); Jests ha amado «como el Padre le
amo» (Jn 15, 9). Nadie tiene mds amor que el que da la vida
por sus amigos. Por ello, quien guarda los mandamientos y, en
especial, este mandamiento nuevo es amado por Dios v per-
manece en su amor. El distintivo de los discipulos es el amor
{(In 13, 35); el dgape se configura como diaconia, y la caridad
se realiza en el servicio.

Estos son aspectos fundamentales de la historia y de la mi-
sion de Jesds de Nazaret. Por eso, esos rasgos son igualmente
constitutivos de la comunidad germinal: «se dedicaban asidua-
mente a escuchar la ensefanza de los apostoles, a compartir
la vida, a la fraccién del pan y a la oracién» {Hech 2, 42). La
primera |glesia de Jerusalén descrita en el Libro de los Hechos
ha servide de referencia ideal para toda reforma o renovacién
a lo largo de los siglos. A partir de éste y de los otros «suma-
rios» (4, 32-35; 5, 12-16) en los que Lucas describe la vida de
la primera comunidad queda sistematizada la enumeracién de
las actividades o funciones bdsicas de la Iglesia: la ensefianza de
los apostoles guarda refacién con el testimonio y con el anun-
cio (martyria); el compartir la vida habla de {a comunidn frater-
na (koinonia) y un servicio caritativo a los hombres (diakonia);
la fraccidn del pan y la oracidn dice relacidn al culto publico a
Dios (leitourgia).

Recapitulando: la radical diaconia de la salvacion o servicio
del Reino se diversifica en estas tres diaconias matrices en las
que toma cuerpo la misidn de la Iglesia: servicio de la Palabra,
servicio del culto divino, servicio del amor caritativo. Son el
correlato de los tres ejes cristoldgicos (profetismo, sacerdocio,
funcion regia), que constituyen una importantisima clave inter-
pretativa de los textos del Concilio a la hora de situar tanto a
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los pastores como a los laicos en la misidn de la Iglesia. Asf se
desprende del pasaje va citado de AA 2 «Hay en la Iglesia
pluralidad de ministerios, pero unidad de mision. A los Apds-
toles y a sus sucesores les confirié Cristo el encarge de ense-
far, de santificar y de regir en su nombre propio y autoridad.
Los seglares, por su parte, participan del ministerio sacerdotal,
profético y regio de Cristo, cumplen en la Iglesia y en el mun-
do la parte que les atafie en la misidn del pueble de Dios».
De fondo queda la nocién basica de pueblo de Dios, como
sujeto histdrico y eclesial, que en el capftulo Il de Lumen gen-
tium ha sido descrito por su participacion en el triple ministe-
rio de Cristo; en virtud del sacerdocio comuin de los creyen-
tes, el pueblo de Dios «ofrece sacrificios espirituales» (1 Pe 2,
9), participando asi del sacerdocio existencial de Cristo con la
ofrenda de la propia vida (Rom 12, 1); «anuncia las grandezas
de Dios» (| Pe 2, 5), participa asi del unico profetismo de
Cristo (cf. LG 12), y actya en la transformacion de las estruc-
turas de este mundo a la manera de Cristo, cuyo reinado se
verifica en la forma del servicio (LG 36).

«Como el Padre me ha enviado, asi os envio yo» (Jn 20,
21: 17, 18). Estas palabras valen para todos los discipulos de
Jesds, al igual que Lc 10, 16: «El que a vosotros oye, a mi me
oye» (cf. Jn. 13, 20) (10). Podemos concluir con la siguiente

{(10) Esta promesa vale ¢ fortiori para los ministros de la Iglesia (cf. LG
20). B servicio del amor al préjimo y la organizacién de la propia comuni-
cad tienen una misma raiz de fondo. Esta es la gran pecufiandad de la no-
cidn nectestamentaria de la diakonfa, que abarca desde el servicio de los
mas pobres hasta el ministerio ordenado. Esto mereceria una aclaracion
que aqui no podemos suministrar: En aquelias situaciones especiales en las
que la accidn de Cristo y de su Espiritu necesita de una representacion mi-
nisterial y en las cuales también la comunidad actuante requiere una repre-
sentacién ministerial, la organizacidn de la fratermidad cristiana, el servicio
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afirmacion del documento ecuménico titulado «El ministerio
espiritual en la Iglesia» (1981), que afirma: «Martyria leitourgia
y diakonio (testimonio, culto y servicio a los demds hombres)
son tareas que competen a la totalidad del pueblo de Dios.
Todo cristianc tiene su propio carisma tanto para servir a
Dios y al mundo como para la edificacion del unico cuerpo de
Cristo (Rom 12, 4-8; | Cor 12, 4-31)» (11}

2.2. Variedad de carismas, ministerios y servicios:
la dimension pneumatoloégica

En la vida de la Iglesia existen «ministerios» y «servicios»,
correspondientes a la multiplicidad de tareas y a las capacida-
des o aptitudes individuales. Todos ellos conviven en la Iglesia
de Cristo actuantes como dones del Espiritu, es decir; como
«carismas». La enumeracidn de Pablo, hecha en | Cor 12, no
pretende ser exhaustiva; por otro lado, no todo lo que ahi se
nombra es necesario para siempre en la vida de la Iglesia. Se-
gun las situaciones y las nuevas necesidades aparecen nuevos
carismas. En cualquiera de los casos, los carismas deben estar
al servicio de la unidad de la comunidad eclesial y del cuerpo
de Cristo (I Cor 12, 12-27). Antes que nada, me parece
oportuna una precision terminoldgica relativa a las palabras
que acabo de emplear. La palabra carisma denota los dones
que el Espiritu Santo otorga a cualquier miembro del cuerpo
de Cristo para la edificacién de la comunidad y para el cum-
plimientc de su vocacion. Reservo la palabra servicio —como

litdrgico o el servicio cantativo del amor, se lleva a cabo bajo la presidencia
de los ministros ordenados.
(11} A GonzALEZ ManTeS: Enchiridion cecurnenicum, |, pdg. 364.
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ya hice anteriormente— para denoctar que la comunidad cris-
tiana es «servicio» (diaconia de la salvacidn) y, consecuente-
mente, para sefalar los tres servicios o diaconias mds impor-
tantes en sentido estricto por razén de su impronta cristolo-
gica y que se realizan en el ambito de la Palabra, de la Liturgia
y de la Candad. Estos servicios se ejercen de formas variadas
y abarcan diversidad de funciones, formas particulares e insti-
tucionales que esos servicios radicales exigen y reclaman; de
ellas surgen los distintos ministerios y servicios y la variedad
de las figuras ministeriales. Todo ministeric nace de un carisma
y Supone un carisma,

Hasta hace poco, ia palabra «ministerio» se utlizaba en
singular v se referfa casi exclusivamente a la funcién del
sacerdote, consagrado por el rito de la ordenacidn e investido
de un cargo. Aheora suele utilizarse en plural para referirse a la
variedad de funciones y de tareas o servicios dentro de la igle-
sia. Y. CONGAR, recorriendo su trayectoria personal, iniciada
con falones para una teologia del laicado (1953}, proponia la
necesidad de sustituir la pareja «sacerdocio-laicado» por la
formula «ministerios o servicios-comunidad», y sustrtuir el es-
quema lineal Cristofjerarquia-iglesia, comunidad de fiefes, por
un esquema donde la comunidad apareciese como la realidad
envolvente en cuyo interior los ministerios, iIncluso los ministe-
rios instituidos y sacramentales, se situaran como servicios de
€50 mismo que la comunidad estd llamada a ser y a realizar. El
esquema lineal Cristo-jerarquia-glesia o fieles sita el sacerdocio
ministerial come anterior y exterior a la comunidad, la cons-
truccidn de la comunidad se reduce a la accidn del ministerio
jerdrquico. Pero es Dios, es Cristo, quien, por su Espiritu, no
cesa de construir la Iglesia. Aquella postura no puede mante-
nerse si se atiende a la actuacidn divina, a la pneumatologia, al
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redescubrimiento de los carismas v de los ministerios desde
los que Dios construye su lglesia {12):

«Significa que la Iglesia de Dios no se construye solamen-
te por los actos del ministerio oficial del presbiterado, sino
por una multitud de servicios diversos mas o menos estables
u ocasionales, mds o menos espontdneos o reconocidos, y
eventualmente hasta consagrados aquende la ordenacién sa-
cramental, Estos servicios existen. Son, por ejemplo, las ma-
dres que en su casa ensefian el catecsmo a los chiquillos de
la vecindad. El que ayuda a la celebracidn litdrgica, el lector
de los textos sagrados. La que visita a los enfermos o a los
presos, la secretaria parroquial. Es el organizador de un circu-
lo biblico, © el miembro de un equipo de catequesis de adul-
tos. Es el secretario o la secretaria de Accidn Catdlica o del
movimiento de ayuda a las misiones. Y lo seria también el ini-
clador de una ayuda a los parados, de un refugio a los obre-
ros emigrantes, el animador de un circulo, o de un curso de
alfabetizacion.., Todo eso no son mds que ejemplos; v las Ul-
timos surten, si ne la construccidn de la Iglesia misma, i al
menos su diaconfa. Estos servicios proceden de aquellos do-
nes de naturaleza o gracia que Pablo denomina “carismas”’,
porque son hechas “para la utilidad comdn” (1 Cor 12, 7-11}.
Existen, pero hasta ahora ni se les habia llamado por su ver-
dadero nombre, el de ministerios, ni se les habia reconocido
su puesto y su estatuto en eclesiologia»

Este pasaje nos indica cdmo, en sentido tecldgico propio,
hay que distinguir varios niveles: desde los servicios © ministe-
rios «espontdneosy, a titulo de iniciativa personal, hasta el mi-
nisterio «ordenado» conferido sacramentalmente (figuras del

(12} Y. CoNGaRr: Ministerios v comunion eclesial (Madrid, 1973), 11-32
«Mi camino en la teologla del laicado v de los ministerioss; aqui, |9.
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episcopado, el presbiterado y el diaconado); entremedias se
hallan los ministerios «reconocidos», es decir, desempefiados
por laicos, con responsabilidad de direccidn y con relativa es-
tabilidad, y los ministerios «instituidos», que suponen una cier-
ta Institucionalizacién oficial (con misidn candnica) (13). El
P Joaquin LosADA establecia un mapa de niveles «diacdnicos»
de la Iglesia ministerial, distinguiendo estos niveles: |. Nivel ca-
rismdtico fundamental: bautismo y confirmacidn; ejercicio
de la triple funcidn de Cristo constituyente del Pueblo de
Dios. 2. Nivel carismético sacramental: obispo-presbitero-didco-
no. 3. Nivel carismdtico consagrado: vida religiosa. 4. Nivel caris-
matico instituido: diversos ministerios laicales. 5, Nivel carismati-
co reconacido: miembros de Accidn Catdlica, ONGs, ete, 6.
Nivel carismdtico existencial: ser-para-los-demés. A este mapa
de los niveles «diacnicos» de la Iglesia ministerial le subyace
una amplia criteriologia: grado de estabilidad de la funcidn,
reconocimiento por la comunidad, permanencia del sujeto en
la funcién, nivel de institucionalizacion y ordenacidn racional
de la funcién, grado de autoridad y de poder que acompafian
a la funcidn; indice de subjetividad carismatica o de objetiva-
adn burocrdtica de la funcién, Ja forma de reclutamiento para
la funcidn; objetivo y sentido de la funcién en la comunidad,;
grado de relacién e integracidn de la funcién con las otras fun-
ciones.

Este mapa nos permite ubicar a Céritas en ese nivel caris-
matico reconocido, pero con una particularidad, que hay que
poner de manifiesto. Seguin el articulo primero del Reglamen-
to de las Cdritas diocesanas, «Cdritas es el organismo oficial

(13) Sobre toda esta problemdtica, D. BOROBIO: Los ministerios en fa
comunidad (Barcelona, 1999), pdgs. 93-95.
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de la Iglesia para promover, orientar, coordinar y, en su caso,
federar la accién caritativa y social de la Iglesia en la Didcesis».
Situados en ese nivel operativo de la Iglesia diocesana, Caritas
se constituye como representacion viva de la unidad orgénica
y carismatica del pueblo de Dios en la realizacidn de la Igle-
sia local: «desde el obispo hasta el dltimo de los catecime-
nos» —empleando una frase agustiniana citada por el Concilio
(LG 12)—. Asi se constituye como verdadero sujeto de la mi-
sion eclesial. Todos estan invitados a colaborar: seglares laicos
y faicas, religiosos y presbiteros, también voluntarios moviliza-
dos por ese existencial de «ser-para-los demasy.

Finalmente, desde el principio bdsico que he venido de-
sarrollando, es decir; la realizacidn histdrica de las tres dimen-
siones o diaconias matrices de la msion (el servicio de la
Palabra o martyria, el servicio del culto o leitourgia y el servi-
clo de la caridad o diakonia-dgape), Cdritas obtiene su lugar
natural entre las instituciones eclesiales que asumen «servi-
cios y ministerios en el orden de la caridad». El servicio de fa
Palabra, cuya tarea es proclamar y extender el Evangelio, en-
globa todos los servicios y ministerios dedicados a la evange-
lizacion: desde el testimonio del creyente de a pie hasta la
enseflanza autorizada de los pastores, pasando por la cate-
quesis, la predicacion o la ensefianza teoldgica. El servicio del
culto o leitourgia, orientado a la celebracion donde se expre-
sa la alabanza a Dios en espiritu y en verdad, estd protagoni-
zado por el pueblo de Dios, desde el ministerio de la presi-
dencia eucaristica (sacerdocio ministerial o jerdrquico) hasta
el gjercicio de toda una suerte de funciones que van desde el
lectorado a los ministros de la comunidn, pasando por el mi-
nisterio de seglares o religiosas que estdn al cargo de una co-
munidad sin presbitero. Finalmente, el servicio de la caridad o
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diaconia, destinado a manifestar de modo eminente el amor
o &4gape al prdjimo, como voluntad radical de servicio al
género humano, asume la tarea de luchar por la promocion
de los valores que permiten la realizacion integral de la
persona, marcada por la opcién preferencial hacia los pobres
y necesitados. En torno a este nicleo se articulan toda una
serie de servicios y ministerios de la caridad, de la promocidn
y de la asistencia social. Entre los mds importantes, y confor-
me a las nuevas exigencias de los tiempos, los mds significati-
vos senan: la acogida a los marginados {transeuntes, emigran-
tes o inmigrantes, drogadictos, jévenes inadaptados), la asis-
tencia a los ancianos, la promocién social y cultural (barrios
periféricos, poblacion gitana, etc.), la atencidn a los enfermas,
la ayuda y la orientacion familiar en casos de conflicto y de
viclencia.

3. SIGNIFICADO ECLESIAL DE CARITAS:
SIGNO E INSTRUMENTO DEL AMOR
PREFERENCIAL DE DIOS POR LOS POBRES

Una vez ubicada Cdritas en el entramado eclesial, como
sujeto active de la Unica misidn de la Igiesia, podemos concluir
interrogandonos por su significado eclesial. Que Caritas Espa-
fiola, entidad eclesial de iniciativa social, ha venido realizando
una amplisima labor contra la marginacidn en nuestro pais,
quedd ratificado el afio pasado con el premio Principe de As-
turias de la Concordia. El fallo del Jurado sefialaba que este
galarddn se le ha concedido «teniendo en cuenta su ejempla-
ridad en la promocidn de la solidaridad» y «su lucha contra la
injusticia y la pobreza, que eleva la conciencia moral de la so-
ciedady. El presidente del Jurado, Vicente Alvarez Areces, dijo
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que este premio pretende «resaltar los valores de la solidari-
dad y apoyo a los colectivos que sufren riesgo de exclusion y
marginalidad». A la vista de estos méritos de destacada ONG
ante la sociedad civil, habrfa que preguntarse: ;qué significa
Cdritas en el entramado eclesial? ;Qué pierde o qué le falta a
nuestra Iglesia espafiola si le faltara Cdritas! Desde la breve
eclesiologia de la mision esbozada, hay que responder: Caritas
recuerda a la Iglesia que el encuentro con los pobres y la po-
breza es el corazdn vivo de su mision (Lc 4, 18-19).

Situados en el nivel operativo de la Iglesia local o didce-
sis (CD 11}, cabe invocar un pasaje de AG que vincula la
teologia de la caridad y mision de la Iglesia: «La Iglesia, envia-
da por Cristo para manifestar y comunicar a todos los hom-
bres y a todos los pueblos el amor de Dios, sabe que tiene que
llevar a cabo todavia una ingente labor misionera» (AG 10).
Cdritas cubre una parcela de esa ingente mision misionera.
Desde sus dimensiones relativamente modestas. Segun datos
recientes, Cdritas moviliza en Espafia a mds de 4.000 trabaja-
dores asalariados y mas de 50.000 voluntarios, organizados
en 68 Cdritas diocesanas, cada una de las cuales goza de
autonomia, y de 5.000 organizaciones parroquiales, con las
que cubre la totalidad del ferritorio nacional. Por lo pronto,
hay que destacar que este trabajo de tantos voluntarios o
trabajadores hace efectivo el mensaje de Jesus y desarrolla la
opcidn preferencial por los pobres. Por relacion a las diaco-
nias del anuncio del Evangelio, de la celebracidn Iitdrgica y
sacramental de la fe, de la organizacién de la vida comunita-
ria, hay algo que Cdritas —como instrumento de la diaconia
de la caridad— puede expresar con nitidez, que llega a to-
dos y que le convierte en signo —y en la fe, mds alld de pre-
mios y galardones—, en signo del Reino de Dios: testimonio
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eficaz del amor carntativo. O, dicho de otra forma, hay que
caer en la cuenta de que gran parte del potencial evangeliza-
dor y misionerc de la Iglesia depende en buena medida
-—crece o decrece— en razdn del testmonio comunitario
del amor fraterno.

En el marco de la eclesiologla dindmica, extrovertida y de
servicio que hemaos venido trazando, Caritas estd liamada a
verificar una de las realizaciones fundamentales de la diaconia
eclesial. Desde la férmula fundamental que el Concilio aplica a
la Iglesia, «sacramento universal de salvacidn», puede expre-
sarse |a razon eclesial de Céritas en términos de «signo e ins-
trumento» eclesial del amor preferencial de Dios hacia los
mds pobres. En los pardmetros de esta eclesiclogfa de servicio
el lugar de Cdritas en la diaconfa eclesial es su tarea especifica
de ser «signo e instrumento» del amor de Diocs hacia los mds
necesitados de la sociedad, no en abstracto, sino en las condi-
ciones concretas y reales de las Iglesias locales. Por eso, se
puede aplicar a esta condicién de «signc e instrumento ecle-
sial» propia de Cdritas aquellas tres dimensiones que la teolo-
gla cldsica aplica al sacramento: signo rememorative, signo de-
mostrativo, signo prondstico; esto es, de evocacidn, de convo-
cacién, de provocacion,

|, Momento rememorativo: Cdritas coloca a la comunidad
creyente ante el recuerdo y fa memoria subversiva de aquella
Buena noticia proclamada por [esucristo: a los ojos de Dios,
los pobres son bienaventurados (Mc 5, 3; Lc 6, 20); en esta
opcidn preferencial por los pobres brilla el verdadero espiritu
del Evangelio. Siendo punta de lanza de la diaconfa de la cari-
dad, Cdritas recordard a la Iglesia su misidn para el servicio de
los pobres, los oprimidos y marginados. En una palabra: que el
Sefior Jesus quiso ser pobre por nosotros (2 Cor 8, 9).
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2. Momento demostrativo: Bajo la gufa del Espirity, to-
da comunidad eclesial buscard, viviendo su fe y celebrando la
eucarista, formas y caminos diversos para expresar su amor y
caridad. Cdrrtas estd llamada, como institucidn de la lglesia, a
operar como animadora de la caridad: ha de descubrir a la
comunidad en su aqui y ahora el contenido v las exigencias de
la caridad cristiana, suscitando responsabilidad ante las graves
situactones de Injusticia, de marginacién social, de nuevas for-
mas de pobreza. Los equipos de Carttas deben conocer y dar
a conocer los problemas de los distintos grupos de margina-
dos sociales {ancianos, minusvdlidos, drogadictos, alcohdlicos,
parados, enfermos de SIDA, transeuntes, emigrantes, etc.), tal
y como se manifiestan en el dmbito parroquial, diocesano, na-
cional y mundial.

3. Momento prondstico: En su tarea misionera la Iglesia
«tiene, pues, ante sus 0jos el mundo de los hombres, es decir,
toda la familia humana con la universalidad de las realidades
entre las que ésta vive, el mundo, teatro de la historia del gé-
nero humano» (GS 2). Pero forma parte de la eclesiologia de
la misidn, junto a esta conciencia de una «Iglesia extrovertida»
por su servicio al mundo, la certeza de que la lglesia estd
«des-centrada» de cara al Reino de Dios. Ante este futuro ab-
soluto, en el que cesardn profecias, lenguas, ciencia, etc., el sig-
no de Cdritas encarna lo que permanece y lo que subsistird:
«lLa caridad no acaba nunca» (1 Cor 13, 8). Al invocar a Dios
Padre, al celebrar la eucaristia, proclamamos aquelia fraterni-
dad querida por Jesus que es el modo de la Humanidad re-
conciliada con Dios y los hombres. Asi serd Céritas «signo e
instrumentox, aqui y ahora, de la unidad de los hombres con
Dios y de los hombres entre si. Y los hombres dirdn: aqui estd
el dedo de Dios.
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TESTIMONIO DE LA CARIDAD/
PROMOCION DE LA JUSTICIA
E IDENTIDAD CRISTIANA

PEDRO JARAMILLO RIVAS
Vicario General de Ciudad Real
Consejero de Caritas Espaficla

I. INTRODUCCION

I.1. Tres posibles reacciones de los creyentes
frente a la realidad de la pobreza
y marginacién

Con el peligro de simplificacidn que tiene siempre cual-
quier intento de clasificar actitudes y posturas, quiero co-
menzar esta exposicidn presentdndoos las que me pare-
cen reacciones tipicas entre los creyentes cuando se ven
confrontados, como ha acontecido aqui con el andlisis de la
pobreza y marginacién en Extremadura, realizado ayer, con
situaciones sociales gue demandan una respuesta creyen-
te por afectar a la entrafia misma de la dignidad humana y
de la vocacién del hombre y la mujer a la filiacidn v a la fra-
ternidad desde Dios, en Cristo, por la fuerza del Espiritu
Santo.
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A) Una religiosidad sin ética

Sobre todo y principalmente, sin ética socidl. Es la actitud
de todos los espiritualismos desencarnados, la linea de todas
las personas y grupos creyentes que, pretendida o incons-
cientemente, dejan el mundo y su organizacion, la historia y su
devenir, el futuro intramundano y las mediaciones para conse-
guirlo, al margen de sus compromisos religiosos y creyentes.
Piensan que la religién es otra cosa y que implicarla en cues-
tiones de este tipo equivale a mundanizarla, a quitarle su base
trascendente, a exponerla a la ambigledad y la distorsion.

Dan un especial relieve a los aspectos escatoldgices de la
salvacién, con una concepcidn del «mds alld» fuertemente in-
dividualista («al final de la jornada aquel que se salva sabe y el
gue no, no sabe nada») y catastrdfica, que ia aproxima a con-
cepaones apocalipticas; aquellas que esperan lo nuevo en to-
tal ruptura con el presente, haciendo, por tanto, indtil cual-
quier tipc de compromiso intrahistdrico, y esperando una in-
tervencién de Dios no lejos del «capricho todopoderoso» de
quien hace las cosas nuevas desde la destruccién y no desde
la plenificacion.

Esta visidn, que tiene en muchas sectas su expresion tipica
y estructurada, no estd ausente de algunas personas y grupos
cristianos que, pretendidamente, se desentienden de este
mundo para concentrarse en el otro, aunque le saguen a éste
todo el jugoe posible para hacer mds llevadero el camino hacia
la eternidad. Es curioso, en efecto, que actitudes mentales y
comportamentales de tipo apocaliptico cohabiten en las mis-
mas personas y grupos con comportamientos mundanizados
que refiejan, en el fondo, un amor entreguista a este mundo
que pasa, sin cuestionar todas sus incoherencias e injusticias.
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Se trata, en efecto, de personas y grupos de mentalidad
fuertemente conservadora gque llegan, incluso, a «sacralizar»
el orden establecido, achacando a la voluntad de Dios lo que
no es sino construccion humana al servicio egofsta de unos
pocos. La trabazén de sus creencias se convierte asl en legiti-
macién de atropellos e injusticias que tienen en el pobre y
marginado la victima no sélo de una irracional y antifraterna
construccién social, sino de 12 misma «ira de Dios» que casti-
ga a muchos para beneficio de unos pocos.

Soy consciente de estar esquematizando vy, en cierto sen-
tido, ridiculizando. Pero es cierto que en toda vivencia religio-
sa sin ética social late un esquema, quizd inconsciente, como
el descrito, que tiende a una fuerte «privatizacién de la fex,
reducida a los dmbitos mas recénditos de la conciencia indivi-
dual, al margen de las mediaciones politicas, econdmicas, so-
ciales y culturales desde las que trabajosamente va forjando el
hombre su propio futuro y el futuro de la Humanidad a la que
pertenece. Son creyentes de la ausencia: esconden la cabeza
bajo el ala, a la espera de que pase el temporal, incapaces de
mover un dedo, siquiera sea para apuntar al sol que alumbre
los clelos nuevos y la tierra nueva, donde habita la justicia.

Antes que la discusién acerca del tipo de presencia de los
cristianos en la vida publica, hay que dejar constancia, para su
tratamiento pastoral, de esta gran muchedumbre de «cristia-
nos de la ausencia»: creyentes replegados, acomplejados, mie-
dosos, privatizados, recluidos, marginales —a pesar del nume-
ro—, respecto al conjunto de mediaciones en las que nuestra
sociedad se estd jugando su futuro. No estoy abogando por
hacer de los creyentes un «grupo de presidény» polftica, social
o cultural. Simplemente quiero advertir acerca de esta catego-
rfa de creyentes que, en base a los postulados de su propia fe,
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se consideran a si mismos extrafiados de la marcha del mun-
do y de la historia en la que, sin embargo, se encuentran irre-
mediablemente inmersos. «No te pido que los saques del
mundo, sino que los preserves del maly. Jesis querfa, en efec-
to, un discipulade con trayectoria de inmersion, con espiritu
de presencia, para luchar contra el mal desde dentro, hacien-
do avanzar el mundc en la lihea de los planes salvadores de
Diocs, y preservados del mal, por su confianza y entrega al
cumplimiento de la voluntad del Padre.

El posicionamiento de esta categoria de creyentes frente a
la realidad de pobreza y marginacién y las condiciones de vida
de los pobres, tal como lo descubristeis ayer en vuestro and-
lisis de fa realidad, es extremadamente superficial: ni el pobre
ha entrado en su vida, ni su vida ha quedado afectada por la
existericia del pobre, El pobre es, a lo sumo, una ocasion para
su propia perfecadn espiritual. Dificilmente podrian asumir la
conciencia eclesial contenida en esta afirmacion solemne de
La glesia y los Pobres: sélo una lglesia que se acerca a los pobres
y a los oprimidos, se pone a su lado y de su lado, lucha y trabaja
por su liberacion, por su dignidad y por su bienestar, puede dar
un testimonio coherente y convincente del mensaje que anuncia.
Bien puede afirmarse que el ser y el actuar de fa iglesia se jue-
gan en el mundo de la pobreza y del dolor, de la marginacion y
de la opresién, de la debilidad y del sufrimiento... Para decirlo de
una vez y en ung palabra que lo resume todo: ef mundo af que
debe servir la Iglesia es para nosotros preferentemente el mundo
de fos pobres (n. 10),

Desde el punto de vista de la evangelizacion, esta postura
se traduce, en efecto, en una merma de credibilidad del men-
saje de liberacion anunciado; mds adn, distorsiona la misma
imagen de Dios de toda la historia de la salvacién, revelada de-
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finitivamente en Cristo Jests. No se trata solamente de un fallo
moral de los creyentes, sino de una antiteclogia préactica que es
generadora de ateismo. Me remito, de nuevo, a palabras de
nuestros Obispos: ;qué imagen dariamos de Dios si los cristianos
calidramos ante la injusta situacién de tantos milfones de hombres
en el mundo? ;No facilitariamos asi, como dijo el Concilio, el ateis-
mo de tantos hombres de buena voluntad, que no pueden com-
prender un Dios que permite que afgunos derrochen mientras
otros mueren de hambre? Pare evitar este silencio, que seria cul-
pable y blasfemo, fa Iglesia debe hablar y debe obrar, bien sea lu-
chando por la justicia cuando la pobreza sea causada por fa injus-
ticia, bien actuando por caridad atin en los casos en que esa Si-
tuacion sea ocasionada por los mismos que la padecen (IF 20).

Esta tipologia de creyentes es caldo de cultivo para un
ejercicio de la caridad que es la negacién de la canidad misma,
y que es descrito de modo realista por nuestros Obispos:
lamentablemente todavia se constatan en fa accidn caritativa y
social actitudes y actuaciones de cardcter evasionista, falsamente
espiritualista y dlienante, sin incidencia ni implicacion en fos pro-
blemas de fondo que afectan a los necesitados; paternalismos
que no promocionan a los pobres, sine que fos mantienen en unag
actitud pasiva y de dependencia de sus bienhechores, asi como
tampoce faftan ciertas caricaturas de una falsa caridad que, con
frecuencia, tiene mds de vanidad social que de auténtica entrega
personal y de solidaridad real con los necesitados {IF 113).

B) Una ética, sobre todo y principalmente, social,
sin religiosidad

En el extremo contrario estdn quienes reducen la dimen-
sién religiosa a ética, © ponen en el compromisoc social no

149

indice



Pedro faramiflo Rivas

sélo la verificacidn de la fe («la fe que actda por la caridad»),
sino la identidad misma del acto de fe. Una acentuacion exclu-
siva de la praxis, que llega a cortarla de la raiz confesante,
acogedora y humilde, de donde le viene al comportamiento
creyente a savia que lo fecunda.

Es verdad que, entre nosotros, estos grupos de creyentes
SON Menos NUMerosos y, por tanto, el peligro de «reduccionis-
mo €tico» no podra servir pastoralmente de coartada para
seguir insistiendo en la verificacion de la fe mediante el ejer-
ciclo de la caridad y la promocién de la justicia. Pero es preci-
samente la necesidad de insistir en la verificacién de la fe la
que nos debe prevenir de caer en una insistencia ética desliga-
da de su mds intima motivacién religiosa. Bl ejercicio de la ca-
ridad y fa promocidn de la justicia corren el peligro de vivirse
en la Iglesia sin la suficiente atencién a su mds profunda moti-
vacion, o con una motivacién excesivamente débil. Entiendo
por «motivacion débil» la que procede dnicamente de impe-
rativos €ticos, pero desligando la ética cristiana de su cardcter
mds genuino: ser expresién de una identidad que tiene que
ver con el ser y no sélo con el quehacer del creyente,

Soy consciente de que el ejercicio practico de la caridad y
el compromiso concreto por la justicia, realizados en contexto
eclesial, abren una amplia posibilidad de colaboracidn de mu-
chos hombres y mujeres, deseosos del bien del préjimo, aun
sin compartir los postulados de la fe. No me refiero ahora a
estos «simpatizantes» activos y meritorios de la accidn carita-
tiva y social de la Iglesia, Me centro en quienes, desde la fe,
generan la accién caritativa y social. Creo que pasaron ya (os
tiempos en que la accién caritativa y social pudo ser concebi-
da en oposicién a la celebracién de los sacramentos, especial-
mente de la eucaristia, como si la celebracidén fuera patrimo-

150

indice



Testimonio de la caridadipromocion de la justicia e identidad cristiana

nio de los pladosos desencarnados, y la accidon caritativa y so-
cial —especialmente, la social— fuera el santo y sefia de los
mds comprometidos con las realidades del mundo y, por tan-
to, desentendidos de la celebracion sacramental. Pasaron los
tiempos de la oposicidn. Lo que no sé es si hemos logrado la
integracidn. Aquella integracion que hace que fe y ética estén
ntimamente relacionadas entre s, desde su propia identidad.
Sospecho que lo que estamos consiguiendo es una simple
yuxtaposicién de fe y compromiso, desde una vivencia total
poco armonica. Percibo en la préctica pastoral la existencia de
dos realidades paralelas que no llegan a tocarse o se tocan
muy tangencialmente: los grupos mds «espirrtuales» entran en
sus planteamientos el tema del compromiso como si lo hicie-
ran «con calzador; y los grupos mds «comprometidos» sdlo
a regafiadientes incorporan a sus planteamientos las manifes-
taciones mds religiosas de la fe. Algo no funciona,

Tanto en el trabajo de la pastoral caritativa y social de la
Iglesia como en el compromiso creyente en medio de las me-
diaciones civiles, el ejercicio de la caridad y el compromiso
por la justicia del creyente, que no esté arraigado en la fe,
tenderd a crear una «fraternidad planay. Sin el enraizamiento
creyente, la fraternidad resultante es una «fraternidad huérfa-
na», sin Padre.

En este contexto, permitidme una palabra acerca de un
tema de actualidad el de la aconfesionalidad que algunes inten-
tan imprimir a las expresiones de la pastoral caritativa y social,
se refiera ésta a los pobres cercanos o lejanos, a los progra-
mas de lucha contra la pobreza doméstica o contra la pobreza
en el Tercer Mundo. Las exigencias de la buena organizacién y
del bien hacer en la intervencién social, las metodologfas con-
cretas para hacer del ejercicio de la caridad un hecho significa-
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tivo en contextos sociales nuevos, los planteamientos actuali-
zados de andlisis de las causas de la pobreza y la busqueda de
caminos mas eficaces y radicales para solucionar el drama de
los pobres, la credibilidad de las organizaciones eclesiales en
un contexto de indiferencia v, a veces, de hostilidad.., todo
esto no supone antagonisme alguno respecto al origen inspi-
rador de fa caridad cristiana. Quien asi pensara estaria equivo-
candose de «enemigon. Porque no es la fe, origen inspirador
del testimonio de la caridad vy del compromisc por la justicia,
la que les merma radicalidad y calidad. Me atrevo a decir que
es precisamente su ausencia la que defa a la caridad cristiana
librada a una praxis voluntarista, que se acopla con faciidad a
los gustos y deseos de quienes la ejercitan pensando mas en
tranquilizar su propia conciencia que en mostrar una nueva
opcién de vida, radicada en la comunidn real con el Sefior Re-
sucitado.

La confesionalidad no es una simple «denominacion de ori-
gen» para la buena venta del producto; ni la «divisa» para la
exhibicién competitiva de Ja calidad lograda. La confesionali-
dad es el resuftado de la comunidn confesante del origen mo-
tivador de quienes, en su entrega y compromiso, son prolon-
gacion vital del «amor de Dios derramado en sus corazenes
con el Espiritu Santo que se les ha dado». Que nadie tema a
la confesionalidad como reduccidn de destinatarios por moti-
vos religiosos, 0 como «soporte interesado» para una evan-
gelizacion «forzada» del mundo de los pobres. La actitud con-
fesante en el trabajo caritativo y social provoca la mayor am-
plitud de destinatarios, cuya eleccidon es medida por su mayor
necesidad, y provoca asi expresiones de gratuidad tal que sélo
pueden entenderse desde motivaciones profundamente evan-
gélicas. Por otra parte, «dar razén de la propia esperanza»,
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desde la inmersidén y comunion con los pobres, no es ningln
tipo de proselitismo, sino disponibilidad a compartir con sen-
cllez y humildad la fuerza salvadora, que lo es también para
los pobres que la acogen.

Cuando la ética tiene, y no la disimuia, una honda raiz re-
ligiosa, se convierte en expresion necesaria de una nueva
identidad, acogida con agradecimiento y vivida con sencillez.
Se trata del «pequefio milagro» de la criatura nueva con el
que Dios regala a una Humanidad necesitada, hoy mas gue
nunca, de signos de esperanza.

C) Una «ética sacramental»: mediadores del amor
misericordioso del Padre

Con esta tercera actitud de muchos creyentes apunto a la
que me parece ser la mds correcta relacidn entre testimonio
de la caridad/promocién de la justicia e identidad cristiana.

En toda su accidn pastoral, la Iglesia se sabe mediadora de
la gracia de la salvacién, que ella misma recbe de su Sefnor.
Por eso, le toca aprender el estilo de mediacidn, buscando en
la historia de la salvacidn los caminos que Dios abre al hom-
bre, cuando lo llama hacia El y se le manifiesta como origen y
meta del cumplimiento de su vocacidn humana y cristiana.

Por tanto, antes de la célebre discusidon del modo de pre-
sencia de los cristianos en la vida publica (si cristianos de la
presencia o cristianos de la mediacién), es preciso clarificar la
identidad de esa misma presencia. ks decir; qué es lo que el
cristiano aporta con su presencia, o, si queréis, a quién hace
presente el cristiano cuando, de una manera u otra, se sumer-
ge como tal cristiano en la realidad creada para transformarla
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seguin los planes de Dios. En este sentido va mi afirmacidn del
ser cristiano como ser mediador. En este contexto, el cristiano
es mediador no porque utilice fas «mediaciones» humanas
para realizar su presencia sin buscar la creacién de mediacio-
nes propias. Me sitdo en un paso previo: es mediador por en-
carnar en el aqui y el ahora de su momento historico la pre-
sencia salvadora de Dios. Es decir, antes que el tratamiento de
la mediacidn en sentido socioldgico estd el tratamiento de la
mediacidn como dimensidn teologal.

llustro esta afirmacion con cuatro momentos importantes
de fa «historia de Dios con fos hombres»: 1) la experiencia
del éxodo; 2) el ministerio de los profetas; 3) el misterio de
Cristo; 4) el ministerio de la Iglesia.

|. El Dios liberador y la mediacion de Moisés

El camino de salvacién quedd abierto en la experiencia del
Fxodo. Fl capitulo 3 lo evoca en el contexto de la vocacién de
Moisés. Utilizando un lenguaje delicadamente humano para
hablar de los «sentimientos» de Dios, el autor to «implica»
frente a la opresion de su pueblo, poniendo en juego los
«sentidos» de Yahveh y dando forma humana a sus decisio-
nes: «he VISTO», «he OIDOy, «me he FIIADO», «he BAJA-
DO a liberarlos».

Percibe el autor que, desde la trama histdrica de la libera-
cidén de Israel, ha llegado al corazon mismo del Dios invisible.
La decisidn divina de liberar de la opresién y del sufrimiento,
hechos damor y queja del pueblo oprimide, requiere la me-
diacién del enviado: y ahora, anda, que te envio al faradn para
que saques de Egipto a mi pueblo. Los ojos, el oido, la indigna-
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cién y la bajada del Dios invisible a favor de los pobres en-
cuentra en ojos, oidos, indignaciones y decisiones humanas el
lugar de su manifestacidn. Permitidme recordaros que todo el
trabajo preparatorio que habéis hecho para este Congreso ha
estado en linea de esta accion de Dios a través de sus media-
dores.

2. El Dios fiberador y la mediacion de los profetas

La historia del camino de Dios junto a los pobres se hizo
historia de mediadores de una salvacion ofrecida y realizada en
momentos cambiantes de su pueblo. Y se convirtié en profe-
cia, exigente y esperanzada, cuando los hombres, también los
de su pueblo, intentaron inventar sus propios caminos y traza-
ron para el camino salvador de Dios unas «rutas celestesy,
sacando de la historia a quien habfa decidido meterse en su
entrafia para salvarla desde dentro. La mediacion se hizo sdlo
«ascendente», para facilitar al hombre la subida hacia Dios (se
desarrollaron unilateralmente las mediaciones cultuales); pero
quedd en el olvido la mediacidn «descendente», la que daba
cuerpo a la bajada de Dios al corazén de fa historia.

Los profetas fueron los grandes mediadores de la conver-
gencia de los caminos de Dios y del hombre. Lo que Dios ha-
bia unido en el momento fundante de su pueblo, el hombre
no lo podia separar. Por decisién de Dios se habia convertido
en alianza indisoluble. Lo proclamaron los profetas con un
mensaje lleno de recuerdo (las intervenciones salvadoras de
Dios en la historia), de reflexion sobre el presente (Dios con-
tinlia pasando) y de apertura hacia el futuro (preparacion de
una nueva y definitiva irrupcidn de Dios en la historta humana:
las profecias mesidnicas).
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Permitidme, de nuevo, una alusidn a la dimension profética
de vuestro trabajo. Porque también nosotros tendemos a re-
ducir la relacién con Dios a las mediaciones cuftuales, ha reso-
nado en vuestra Iglesia de Extremadura la voz de su propia
profecia, al recordar la necesidad de hacer del conjunto de
vuestra historia personal y social mediacion del encuentro sal-
vador con el Sefior:

3. El Dios liberador y el mediador definitivo
de la salvacion: Jesus, el Sefor

Los profetas prepararon asi la Gran Convergencia, la del
Dios con nosotros en Jesds de Nazaret. En la encarnacién del
Hijo se realizd 1a definitiva Bajada de Dios para la salvacion:
tanto amo Dios al mundo que envié a su Hijo para salvarlo. El,
definitivo y unico mediador, proclama el cumplimiento de la
voluntad permanente de Dios en su persona y su obra: Ef £s-
piritu del Sefior estd sobre mi, porque &l me ha ungido para dar
la Buena Noticia a los pobres. Me ha enviado para anunciar la
Itbertad a los cautivos y fa vista a los ciegos, para poner en liber-
tad a los oprimidos, para proclamar el afio de gracia del Sefior..
Hoy, en wuestra presencia, se ha cumplido este mensgje (Lc
4,18-21). Mensaje que es anuncio y realizacién: id a contarle o
Juan lo que habéis visto y oido: fos ciegos ven, los cojos andan, los
leprosos quedan limpios y los sordos oyen, los muertos resucitan,
a los pobres se les anuncia la Buena Noticia (Lc 7, 22).

La celebracidn de este Congreso y la accidn pastoral que
intenta promover y acompafiar la inscribis, con toda razén, en
el propésito de fidelidad al seguimiento personal y comuni-
tario de Jesds, intentando sintonizar con las exigencias de su
envio.
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4. En Cristo Jesus, la mediacién liberadora de fa Iglesia

La mediacidn de JesUs se continda, en efecto, en la media-
cién liberadora de la Iglesia. Las reflexiones de la primera car-
ta de San Juan, hechas en un contexto de disgregacion gndsti-
ca de la convergencia de los caminos de Dios en la Historia,
estableceran para siempre el realismo histdrico-salvifico de la
confesidn cristoldgica, v el realismo del amor al préjmo como
dnica via de acceso a la unién del hombre con el Dios-Amor,
revelado para siempre en la historia de JesUs, venido en carne:
en esto se hizo visible entre nosotros ef amor de Dios: en que en-
vi6 a su Hijo para que nos diera vida (| Jn 4, 9). Si Dios nos ha
amado tanto, es deber nuestro amarnos unos g otros; a Dios na-
die fo ha visto nunca. Si nos amamos mutuomente, Dios estd con
nosotros y su amor se ha realizado en nosotros (I Jn 4,11-12). Ef
que diga: «yo amo a Diosy mientras odia a su hermano, es un
embustero, porque quien no ama a su hermano a quien estd
viendo, a Dios, a quien no ve, no puede amarlo. Y éste es predi-
samente el mandarniento que hemos recibido de €l quien ama a
Dios, ame también a su hermano (! Jn 4, 20-21). Con razén
puede decir 5. Agustin: «si ves la candad, ves fa Trinidad»
(De Trinitate, 8, 8, 12).

Como expresidn concreta de fa Iglesia de Jesus, habéis
percibido la fuerza evangelizadora que el testimonio de la ca-
ridad tiene en la pastoral de vuestras Didcesis. Mds adn, os ha-
béis dado cuenta de que en el testimonio de la caridad y en
la promocidn de la justicia os jugdis fa imagen misma de Dios
que transmitls en la predicacion y celebrais en 1a liturgia.

La Iglesia hace presente a Jests prolongando su accion me-
diadora de la misericordia entrafiable del Padre. Ofrecer la
propia vida, no sdlo los bienes, para ser mediadores del amor
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apasionado de Dios a los pobres, es vocacidn y tarea, es iden-
tidad y compromiso. Se convierte en autenticidad de la propia
experiencia de fe, expuesta también hoy a las mds variadas
tentaciones gndsticas: nosotros sabemos que hemos pasado de
la muerte a fa vida, porque amames a los hermanos (1)n 3, 14),
y en signo primero de credibilidad para la nueva evangeli-
zacién: «hoy se cree mds a los testigos que a los maestros; vy
st se cree a los maestros es porque son también testigos»
(EN, 41).

Solo desde estos presupuestos, que tocan la identidad
misma cristiana, podemos solventar bien la relacion entre la
experiencia de fe y el testimonio de la caridad y {a promocién
de la justicia. La «vida en Cristo», que la celebracién sacra-
mental posibilita y desarrolla, hace de toda la vida cristiana una
vida sacramental, y de cada creyente, un sacramento del amor
entregado de Jesus. Cada creyente estd, asi, llamado a ser sa-
cramento viviente de amor presente y contempordneo. La in-
corporacion sacramental a Cristo €s incorporacién a su me-
diacién salvadora; por eso, la comunidad de los discipulos, que
se realiza y se nutre en los sacramentos, especialmente en la
eucaristia, es un pueblo sacerdotal y mediador. Mediador, en
Cnisto, del amor misericordioso del Padre y de su proyecto de
salvacion universal, expresada en la preferencia de salvacion
de los pobres.

El planteamiento no es, pues, yuxtaponer experiencia de
fe y ética cristiana, sino caminar hacia una ética cristiana que
sea sacramental. Sacramental en su origen (la unién real con
Cristo que posibilitan los sacramentos de la gracia) y sacra-
mental en su destino misionero: mediadora, reveladora, trans-
misora, testimonial.. Aqui tenéis, me parece a mi, la originali-
dad que el hecho cristiano aporta al compromiso por fa justi-
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cia y la fraternidad. Esa originalidad se llama «Cristo». La posi-
bilidad de «ser en Cristo» aporta al creyente la apertura ra-
dical al Padre (filiacidn}, v la apertura, no menos radical, a los
hermanos (fraternidad). Filiacidn y fraternidad son medios de
«ser en Cristo JesUs». Es preciso un esfuerzo ético de justicia,
fraternidad, misericordia y perddn, traducido a las situaciones
y actuaciones concretas de cada dia. Pero, en un creyente, ese
esfuerzo es «sacramental»: remite, expresandolas, a la frater-
nidad y solidaridad recibidas en la incorporacidén a Cristo Je-
sUs, a su vida entregada hasta una muerte de cruz, San Pablo
no sdlo exhorta a tener los mismos sentimientos que Cristo
Jesus (Flp 2, 5), presenta su experiencia personal de creyente
en la linea de la identidad: ya no vivo yo, es Cristo quien vive en
mi (Gal 2, 20). Celebracidn y vida entregada son inseparables
en la experiencia cristiana.

Nunca insistiremos lo suficiente en esta novedad. La reco-
mendacién nos viene del mismo San Pablo: os pido, hermanos,
por la misericordia de Dios, que os ofrezcdis como sacrificio vivo,
sante y agradable a Dios. Este ha de ser vuestro auténtico culto
(Rm 12, 1-2). Es una invitacion a tomar parte en la ofrenda
misma de Cnisto, en su culto existenaal, superando en el mis-
mo acto de entrega personal todo divorcio entre experiencia
de fe y vida. Participes de la plenitud de Cristo, los creyentes
quedamos también incorporados al ejercicio de su sacerdocio,
vinculados a su gran accion mediadora de salvacion. Ef com-
promiso por los pobres, por la justicia v la fraternidad es un
compromiso de rango sacerdotal: en él expresamos los cre-
yentes nuestra funcidén mediadora, como pueblo sacerdotal
que somos (cfr. | Pe 2, | 1-20}.

La experiencia de fe no es, pues, disyuntiva: o vida sacra-
mental, o testimonio de la caridad y compromiso por la justi-
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cia. La vivencia disyuntiva es uno de nuestros graves proble-
mas pastorales que genera incoherencias alarmantes: la alter-
nancia, sin mala conciencia, de la celebracidn sacramental con
la injusticia; o del compromiso por la justicia sin arraigo sacra-
mental. Es la propia identidad cristiana la que posibilita y urge
una vivencia armdnica de lo que no son sino dos dimensiones
de la unica expertencia de fe.

II. UN PROBLEMA PASTORAL
DE ENVERGADURA: EL DIVORCIO
ENTRE FE Y VIDA EN LA EXPERIENCIA
CRISTIANA

Si se me preguntara cudl es hoy de las tres actitudes des-
critas la que caracteniza la vivencia practica de la mayorfa de
los cristianos, yo dirfa que la primera. De una u otra forma,
con mas o menos intensidad, el divorcio entre la fe y la vida,
denunciado por el Concilic como una concausa del ateismo
contemporaneo, subraya la importancia de este desafio para
la nueva evangelizacién, Y es que la propuesta del evangelio
como posibilidad de salvacién en un mundo indiferente vy, a
veces, hostil, tiene que primar lo que San Agustin ilamaba «el
sacramento para los no creyentesy»: la candad; todo aquello
que Pablo VI, en Evangelii Nuntiandi, propone con la categorfa
de testimonio, como primer paso del proceso evangelizador.
Trabado en una experiencia religiosa densa, el testimonio se
convierte en la dimensidn visible de la misma, aquella que
aporta credibilidad al anuncio y hondura a la celebracion.

La linea teoldgico-pastoral que habria que seguir para re-
cuperar el «matrimonio indisoluble» entre fe y vida pasa por
la recuperacion vivencial de la novedad del culto cristianc. La
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celebracion cultual desgajada de la vida es, en efecto, deudora
de representaciones cultuales de religiosidad pagana o, a lo
sumo, veterotestamentaria. La denuncia profética del culto va-
cio es, por una parte, exhortacion ética a no reducir la expe-
riencia religiosa a mediaciones cuftuales, a no hacer del cami-
no hacia Dios solamente un camine ascendente, cuando toda
la historia de la salvacidn da testimonio de la «bajaday de
Bios a la entrafia de lo humano, haciendo también de la his-
toria lugar de su encuentro. Pero es también confesidn de im-
potencia: es imposible que sangre de toros y cabras quite los pe-
cados (Hb 10, 4). Por eso: sacrificios y ofrendas no los quisiste...
holocaustos y victimas expiatorias no te agradan.

La solucion a este dilema la intuye el autor de la carta a los
Hebreos en la situacién nueva en que queda el culto, cuando
pasa por la vida, la muerte y la resurreccidn del que, siendo
Hijo, aprendid, sufriendo, lo que significa obedecer: en vez de
eso me has dade un cuerbo a mi,... entonces yo dije: «aqui estoy
yo» para redlizar tus designios (Hb 10, 9) Bl autor de Hebreos
recoge la intencion de todos los sacrificios y ofrendas del An-
tiguo Testamento vy la proclama realizada de una vez para
stempre en una vida y muerte unicas: la de Jesus de Nazaret.
l.a glorificacion de la vida v la muerte de Jesds por la resurrec-
cion es la expresion mds clara de que, finalmente, la comunidn
de Dios con el hombre y del hombre con Dios se ha realiza-
do de forma definitiva.

La vida entregada del Hijo

Desde la misma encarnacion del Verbo estd ya presente
esta dindmica: af entrar en ef mundo dice él. Queda subrayada
la intencién mds profunda de la encarnacidn: sustituir todo el
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culto antiguo, con sus ritos y ceremoniales, por el culto nuevo:
la vida entregada del Hijo: en vez de eso (sacrificios y ofrendas)
me has dado un cuerpo. «Un cuerpo» equivale aqui a la tota-
lidad de la vida: «me has dado una vida». La vida de Jesus, dis-
ponible radicalmente para realizar los designios del Padre,
consuma el nuevo y definitivo culto, La vida, muerte y resu-
rreccion de Jesds nos situan, por tanto, en la entrafia misma
de una «iiturgia» personal e irrepetible. Porque lo sabemos
bien: con nuestra celebracién no repetimos ni el sacerdocio, ni
el sacrificio, ni el culto, ofrecidos de una vez para siempre por
Jesucristo; los hacemos presentes en el aqui y el ahora de la
comunidad que celebra para la salvacién del mundo y de la
historia en que vivimos.

La sinceridad que el Jesus histdrico pide a los que van a
celebrar la liturgia del templo («si cuando vas a hacer la ofren-
da en el altar..») esta en linea con las exigencias proféticas de
union del culto con la vida, perc no describe audn lo especifico
y original de la nueva concepcidn y vivencia del culio que Je-
sUs aporta. La originalidad de Jesus es la sustitucion definitiva
del culto antiguo por su entrega radical al Padre, en obedien-
cia filial, realizada en su vida y su muerte por la salvacion de
muchos. Jesus mismo dice de ellas: yo mismo doy mi vida..., na-
die tiene poder para quitdrmela; yo soy quien la da por mi propia
voluntad (Jn 10, 18). Y en esa misma linea avanza Pablo: des-
pués de exhortar a los cristianos de Efeso a hacer del amor la
norma de su existencia, les sefiala a quién deben imitar: a Cris-
to, que nos amd y se entregd a si mismMo Por nosotros como
ofrenda y sacrificio de suave olor a Dios (Ef 5, 2).

Al margen del amor entregado es imposible entender la
vida y la muerte de Jesus. El amor lo desencadena todo: tanto
am6 Dios al mundo que envid a su Hije dnico para que tenga

162

)

indice



Testimonio de o caridad/promacidn de Jo justica e identidad cristiana

vida eterna y no perezca ninguno de fos que creen en Ef (In 3,
10). La encarnacién es el primer gran paso (el dltimo sera la
¢ruz) de un «empobrecimiento» («kénosisy) de Dios, que
tendrd en la pobreza histérica de Jesus una especie de «sacra-
mento». Humanidad y pobreza son dos expresiones, profun-
damente unidas, del vaciamiento del Verbo. Jesds no vive la
pobreza como un accidente, la vive como eleccidn, estilo, di-
mension y revelacion. La pobreza es para Jesus manifestacion
privilegiada de su relacién filial con el Padre y de su relacién
fraterna, vivida en la entrega total a todos los hombres, espe-
cialmente a aquellos cuya pobreza compartié para enrique-
cerlos desde la solidaridad con su destino: por eso, como fos
suyos tienen todos la misma carne v sangre, también €l asumid
una como la de elfos, para, con su muerte, reducir a la impoten-
cia al que tenia dominio sobre la muerte, es decir, al diablo, v Ii-
berar a todos fos que por miedo a la muerte, pasaban la vida en-
tera coma esclavos. Porque no fue a los dngeles, estd claro, a los
que €l tendid la mano, sino a los hijos de Abraham. Por eso, tenia
que parecerse en todo g sus hermanos, para ser sumo sacerdote
compasivo y fidedigno en lo que toca a Dios y expiar asi los pe-
cados del pueblo. Pues por haber pasado éf la prueba del dolor,
puede auxiliar a los que ahora la estan pasando (Hb 2, 14-18).

Ungido por el Espiritu v enviado a dar la buena noticia a
los pobres (Lc 4, 2I), Jesus desarrolla su vida desde la
conciencia de esta uncion y misidn preferente a los mas nece-
sitados («a los que ahora estdn pasando la prueba»). Los po-
bres rodean preferentemente el ministerio publico de Jesus.
Su presencia fue para ellos misericordia y gracia. Las palabras
y signos del Maestro (los milagros) vuelven a enardecer su es-
peranza. La vida de jesus estd tan volcada a los pobres que le-
ga a identificarse permanentemente con ellos (cfr. Mt 25), ha-
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céndose solidario con toda la miseria humana en su inmensi-
dad y en su dimensidon mds honda, Una solidaridad tan arrai-
gada que ha podido ser descrita en términos de presencia del
Serior en los pobres, en cuyo servicio y amor, El mismo se
siente servido y amado. Como si Jests, no queriendo nada
para si, remitiese el amor y el servicio que los discipulos le
«deben» al amor y servicio que han de prestar a los pobres.
Se trata de que los discipulos tengan los mismos sentimientos
que el Maestro: no ser servides, sino servir y dar la vida por
muchos.

Nuestra vida entregada, asumida
en el «nuevo culto»

Si la vida entregada de Jesus es asf el nuevo cuito en es-
piritu y verdad», la entrega personal como actitud fundamen-
tal y la fraternidad como misién y tarea no son, en primer lu-
gar, condicidn previa o consecuencia €tica de la celebracion
del culto cristiano; son, ante todo, gracia y don comunicados
por la celebracién misma. La celebracion no es una accidn pa-
ralela a la vida, una accién superpuesta y separable de la mis-
ma vida, En la celebracidn, la vida nueva de Jesds se entrafa,
como gracia, en la vida de los que celebran, haciéndola radi-
calmente nueva, en la disponibilidad total al Padre y a los her-
manos. El compromiso de amor y fraternidad no es subsi-
gutente a la celebracidn; no es un mero propdsito que se hace
al celebrar, como si fuera un afadido a la celebracidn realizada
al margen de la vida; es la expresion de la «verdad misma» de
la celebracidn, en la que el que celebra se siente «agraciado»
antes que «urgido». La exigencia es la expresion del cambio
realizado por la gracia.
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La centralidad de la eucaristia en la identidad
cristiana

Quizd entendamos ahora mejor por qué la eucaristia, en la
que la presencia real de la vida entregada de Jesus nos alcanza
y Nos Incorpora en comunidn de existencias, es el «culmen y
centro» de la vida cristiana; la que da una identidad nueva a
toda la existencia del creyente, Vida, muerte vy resurreccion de
Jesus, acontecimiento dnico de salvacidn y presencia salvadora
real en el constante devenir de la Historia. La relacidn de la
eucaristia con la vida histérica de jesus no puede obwviar su op-
cién preferente por los pobres. La celebracidn no es para el
creyente una teatralizacion de gestos. En la celebracion se
hace presente en la historia el mismo estilo de vida de Jesus,
gracias a la participacion del creyente en la uncién del mismo
Espiritu. El Espiritu que ungid a JesUs y lo envié a anunciar la
buena nueva a los pobres, se hace presente en la celebracién
eucaristica (epiclesis), transformando los dones y derramando-
se en |os creyentes, capacitdindolos para hacer de Jesus-salva-
dor contempordneo de todos los hombres y anunciador, per-
manente y vivo, del Evangelio a los pobres. En la mirada a la
historia de Jesus, el creyente no sacia prioritariamente curiosi-
dad por el pasado; aprende fundamentalmente a ser discipulo
en condiciones cambiantes. En esas condiciones, por saberse
celebrante de 1a presencia viva de Jesds, se siente llamado a
mantener la referencia explicita a las opciones histéricas del
Maestro, que reveld el rostro del Padre vy su manera preferen-
te de actuar en toda la historia de la salvacidn a favor de los
pobres.

Desde el aqui estoy de la encarnacidn hasta el en tus ma-
nos encomiendo mi espiritu de la cruz, la historia de Jesus es, en
efecto, el cumplimiento de la voluntad del Padre. La cruz cul-
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mina la entrega amorosa de Jesus al Padre y a los hombres,
para cuya salvacidn se siente enviado: el Hijo def Hombre no ha
verido a ser servide, sino a servir y a dar la vida en rescate por
todos (Mc 10, 45). Jesus estd a la mesa de los hombres como
servidor, como «didcono». La entrega total y radical, entrafia
de toda su vida y causa dftima de su muerte, es la realizacién
de su «diakonia», del servicio que el Sefior rinde a los hom-
bres, cumpliendo definitivamente la mision del Siervo de Yah-
veh: mi siervo justificard a muchos, porque cargé con los crime-
nes de todos {Is 53, I 1). Entrega hasta la muerte, y una muerte
de cruz. Los escritos del Nuevo Testamento acentuan el ca-
rdcter de entrega que tiene la muerte en la cruz: entrega del
Hijo por el Padre, y entrega del Hijo al Padre y a los hombres:
servir y dar la vida en rescate por todos, en contraste con
otros estilos de malinterpretar el servicio: sabéis que los jefes
de las naciones gobiernan tirdnicamente y que los magistrados
las oprimen. No ha de ser asl entre vosotros. El que quiera ser
importante entre vosotros, seg vuestro servidor, v el que quiera
ser el primero, sea vuestro esclavo. «Yo estoy en medio de vo-
sotros como el que sirve» Asi describe Jesds su vida y su
muerte en el contexto de la Cena. Una buena clave para en-
tender los gestos y palabras de Jesds en aquella memorable
comida de despedida y memorial. En estrecha relacidn con la
cena, la vida y la muerte de Jesds son una «ofrenda» a favor
de la humanidad nueva del Reino. La idea dominante del «ser-
vicio», en la vida y en la Cena, armoniza la existencia total y
su expresion celebrativa en el «cuerpo entregado» vy la «san-
gre derramada» como esperanza de una Humanidad nueva,
solidaria en la entrega a Dios y en la entrega a los demads.

Con su vida y su muerte, que cabran en la Cena de des-
pedida una densidad y conciencia particulares, Jesds ejerce, en
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efecto, un sacerdocio solidario: por eso tenia que hacerse en
todo semejante a sus hermanos... Precisamente porque éf mismo
fue sometido ol sufrimiento y a la prueba, puede socorrer ahora
a fos que estdn bajo la prueba (Hb 2, 17-18). Pasion y muerte
son el momento culminante de toda la existencia histérica de
Jesus, entregada a Dios y a los hombres: por virtud del Espiritu
eterno se ofrecié a sl misme a Dios como victima inmaculada
{Hb 9, 14}. Sustituye asi todos los sacrificios antiguos, dejando
atrds un culto externo e ineficaz para dar paso a un culto exis-
tencial, que asume a todo el hombre para unirlo radicalmente
a Dios, en solidaridad con todos los hermanos.

5 uno de nuestros problemas pastorales graves es la alter-
nancia, sin mata conciencia, de la celebracion sacramental, es-
pecialmente de la eucaristia, con la injusticia, alguien podria
pensar que no hay mds remedio que escoger entre celebra-
¢cion y practica de la justicia, como si fueran dos realidades que
no pudieran permanecer unidas en la experiencia religiosa
cristiana. La solucién a este problema pasa por el redescubri-
miento de la singulandad del culto cristiano. El culto no puede
convertirse nunca en «refugioy, y la auténtica vida cristiana no
puede dejar de ser; ella misma, cultual. Quizd tengamos que
retomar constanternente la novedad del culto que celebra-
mos, para no convertirlo en coartada respecto al compromi-
0, y hacer mas religiosa la vida, para no desgajarla del culto
que celebramos. El camino es mas arduo, porque no admite
atajos: ni los atajos que provienen de un culto vacio de justicia,
ni aquellos que se originan en una justicia ayuna de culto, por-
que no sea ella misma respuesta agradecida al Dios que se
nos comunica en el misterio de la gracia.

La comunidn en la vida y muerte de Jesus es también par-
ticipacidn real en su resurreccion. La eucaristia es esperanza ga-
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rantizada de! camino hacia la Humanidad nueva. Proclamar la
resurreccidon equivale a confesar la fuerza transformadora del
Espiritu; El Espiritu, que se derramd en Jesus cuando la consa-
gracién mesianica, es la fuerza de Dios que actia en la débil
naturaleza del Verbo, haciéndola totalmente disponible a Dios
y a los hermanos, hasta calficarla con una nueva identidad:
como carne resucitada, El Espiritu la habia forjade como carne
en el inicio mismo de su «abajamiento» (encarnacién). Cuan-
do el «abajamiento» toca fonde en la cruz, una nueva y deci-
siva intervencidn del Espiritu la hace humanidad nueva: la hu-
manidad glorficada del Verbo. Es el destino final de fa carne
habitada por Dios. La camne (la vida), ofrecida en entrega ab-
soluta y en apertura radical en obediencia al Padre, es ahora
devuelta por el Padre al mundo, glorificada por el Espiritu. Y,
desde fa resurreccion, se opera en la eucaristia un fuerte tirén
escatoldgico, un tirdn hacia «los cielos nuevos v la tierra nueva,
donde habita la justicia»; hacia el «convite nuevo del Reino»,
hacia la mesa total de una Humanidad definitivamente recon-
cliada por el amor.

La eucaristia: comidas y comida

El entronque del ejercicio de la caridad cristiana y el com-
promiso por la justicia con la eucaristia no puede dejar aparte
el hecho de que la presencia de la entrega de Jesus, sacrificio
nuevo de la nueva alianza, se hizo y se hace en forma de co-
mida. En todas las manifestaciones de la comida recorre el
aliento de la fraternidad. Una sencilla lectura de los signos nos
descubre en el hecho de la comida alge mds que la satisfac-
cién bicldgica de una necesidad individual. Del simple hecho
de comer; y a solas, se pasa a la comida como acontecimiento
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social. La comida crea familia, estrecha la convivencia y crea
fraternidad. A Jesds no le pasé desapercibido este cardcter ex-
presivo de la comida. En la misma tradicidn bibiica podia en-
contrar alusiones profanas, kerigmaticas y cultuales a este ca-
racter socializador de la comida. Baste recordar la comida pas-
cual y la descripcion profética del Reino venidero como un
banquete abundante, de vincs de solera y manjares enjundio-
s0s. Por eso, Jesus emplea el simbolo de la comida para des-
cribir el Reino que anuncia. Algo, sin embargo, llama la
atencion: los invitados. Lucas, que en capitulo 4 habia senalado
a los pobres, los prisioneros, los ciegos, los oprimidos... como
destinatarios privilegiados del Reine, presenta a los pobres y fos
fisiados, fos ciegos y los cojos {14, 21) como los invitados finales
del banquete.

Pero Jesds no sélo describid el Reino, especialmente en las
pardbolas, recurriendo a la simbologla de la comida. Hizo de
sus propias comidas como una gran accién simbdélica, expresi-
va del Reino que anunciaba. A nadie le pasa inadvertido que
la insistencia de los evangelios en las comidas de Jesds es «in-
tencionada»: expresan su modo nuevo de actuar respecto a
las personas y grupos que en Israel eran considerados como
marginales. Por eso fueron comidas que causaron un profun-
do escandalo. Eran comidas abiertas a quienes socialmente es-
taban excluidos. Las comidas de Jesds apuntaban a una «fra-
ternidad extrafia», a un Reino gue no era el esperado. Sea &l
anfitrién o invitado, las comidas de Jesus se desarrollan en un
ambiente de gracia y misericordia, superando fas prescripcio-
nes legales. No pasa inadvertido, ademds, que Jesus es anfi-
trién e invitado, pero es también servidor. De su servicio a la
mesa hace Lucas una evocacion del estilo de mesianismo, in-
tercalando, ademds, la pericopa sobre el servicio cristiano en
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el contexto de la cena: los discipulos discuten sobre quién de-
bia ser considerado como el mds importante; Jesds responde,
tomando pie de su actitud en la mesa: jquién es ef mas impor-
tante, ef que se sienta a la mesa o el que sirve? Pues yo estoy
entre vosotros como el que sirve (22, 24-27).

La forma de comida que tiene la celebracidon eucaristica es
evocacién de una presencia salvadora del Sefior que crea fra-
ternidad, comunidad, convivencia, comensalidad abierta. JesUs
sigue invitando a la mesa para crear a su alrededor una huma-
nidad nueva. No deberfa extrafiarnos la exigencia de «frater-
nidad activa» que pide Pablo para que la eucaristia sea verda-
dera (cfrn | Cor |1, 17-22), y la severa advertencia de Santia-
go, referida muy probablemente a la asamblea eucarfstica:
supongamos que en vuestra asamblea entra un hombre con sor-
tija de oro y espléndidamente vestido, y entra también un pobre
con traje raido. Si os fiidis en el que va espléndidamente vestido
y le decis: «siéntate cémodamente aqub. Y al pobre le decis:
«quédate ahi de pie o siéntate en el suelo a mis pies», ;jno estdis
obrando con parcialidad? (2, 24).

En Inea con la fraternidad celebrada y vivida, la eucaristia
anticipa y realiza un banquete abierto a la participacién de
todos. Hecha vida, exige llamar y dar cabida en la mesa de la
humanidad a todos los empobrecidos y excluidos. La actitud
eucanstica es radicalmente opuesta al egoismo del rico Epu-
Ién. Nos lo recuerda Juan Pablo Il «Hoy, vista la dimensidn
mundial que ha adquirido la cuestidn social, este amor pre-
ferencial por los pobres, con las decisiones que nos inspira, no
puede dejar de abarcar a las inmensas multitudes de ham-
brientos, mendigos, sin techo, sin cuidados médicos y, sobre
todo, sin esperanza de un futuro mejor; no se puede ignorar
la existencia de esta realidad. ignorarlo significaria parecernos
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al rico Epuldn que fingla no conocer al mendigo Ldzaro, pos-
trado a su puerta» (SRS, 42).

Es claro que a la centralidad de la eucanistia en la vida cre-
yente no se responde con el hecho material de «ir a misa»,
intentando acallar fa conciencia con el cumplimiento de un
precepto. La novedad del culto cristiano entrafia Ja eucaristia
en la vida, haciendo de ella una ofrenda total para la salvacion
del mundo. La dimensién eucaristica de la identidad cristiana
hace de ésta una proexistencia, una vida a favor de los demds,
como culto agradabie a Dios

HI. LINEAS PASTORALES PARA '
LA RECUPERACION DE LA ARMONIA
DE LA IDENTIDAD CRISTIANA:
LA FE QUE «SE VERIFICA» EN EL AMOR

Los problemas de identidad son, muchas veces, cuestién de
afirmaciones y vivencias fragmentarias y sectarias de lo que esta
llamado a ser una realidad, objetiva y subjetivamente, global. La
identidad cristiana es compleja por la variedad de dimensiones
en las que esta ilamada a expresarse tanto en el creyente indi-
vidual como en las comunidades y grupos que, si legitimamen-
te acentuan carismas o aspectos particulares del misterio cris-
tiano en su conjunto, no pueden cerrarse a otros aspectos o
acentuaciones carismaticas, de los que son complementarios y
nunca excluyentes. En una iglesia local, y en su expresién celu-
lar privilegiada que es la parroquia, esta complementariedad
carismdtica estd llamada a reproducir la identidad cristiona glo-
bal, derivada de la totalidad de la misién (y no sélo de aspectos
particulares de la misma) que la Iglesia particular acoge y desa-
rrolla para ser fiel al mandato de Cristo.

|71

indice



Pedro Jaramillo Rivas

La responsabilidad pastoral de la parroquia le viene de ser
el «suelo nutricio» para identidades cristianas totales, no par-
cializadas. Por eso, la pastoral caritativa y social no es optativa
en el conjunto de la pastoral, sinc dimensién irrenunciable de
la misma; y, como tal, estd llamada a influir decisivamente en el
nacimiento y desarroflo de una identidad cristiana que abar-
que la complejidad de dimensiones en las que la fe cristiana se
expresa y manifiesta.

Presento algunas lineas pastorales que, del fado de fa pas-
toral caritativa y social, le vienen pedidas a nuestras Iglesias lo-
cales como contribucién a la vivencia de la fe «qgue se verifica
en el amory:

3.1. Las «condiciones generales» para ser
una comunidad «mediadora» del amor
preferente de Dios a los pobres

® Lo social como dmbito de gracia y de pecade. Esta «condi-
cién generaly parte de una concepcidn de la persona
con anclaje historico, y percibe en su dmension social no
un afadido, sino una parte integrante de su realizacion. Se
amplia, desde aqui, el concepto de graca y de pecado,
subrayando en ambos su dimensidn social, al superar una
concepcion intimista e individualista de Ja relacién con
Dios (gracia) y de su ruptura {pecado). Y tiene como
consecuencia que el compromiso de la comunidad con la
causa de los pobres no sea una simple «accidn social»,
afadida a ia realizacién de su mision, sine «pastoral socials,
parte integrante de la realizacion de su tarea.

® |a «caridad politica» como consecuencia de la evangeliza-
cidn de fo social. Por lo que he podido ver, es este uno
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de ios aspectos que mds habéis trabajado en la prepa-
racion del Congreso. Cuando reflexionabais sobre la
«rehabilitacion de la caridad», estabais apuntando en
este sentido. Percibir que el gjercicio de la caridad no
se agota en la practica de la limosna, aungue sea muy
generosa, significa apuntar a las causas del empobreci-
miento como campo de un compromisc creyente de
envergadura. Serd preciso que en nuestra pastoral ge-
neral, cuando presentamos la caridad como alma vy
fuente de toda nuestra tarea, no ofrezcamos una ca-
ricatura de la misma. Podemos transmitir la sensacion
de que los cristianos apostamos por curar las heridas y
no nos empefiamos en la prevencadn de las mismas.
Un ejercicio tranquilizante de la candad podria jugar-
nos la mala pasada de ausentarnos, como creyentes y
como comunidades cristianas, de la promocion efectiva
de la justicia. Habria que llamar la atencidn sobre cre-
ventes y comunidades que piensan ingenuamente que
lo suyo es la caridad, porque la justicia se juega en
otras instancias. Una buena relacion entre caridad vy
justicia se nos presenta como un desaffo pastoral al
que hay que responder con un cambio de mentalidad,
paciente, pero decidido.

El servicic ol mundo como signo de una lglesia evangeliza-
dora y misionera. Con la preparacién del Congreso ha-
béis hecho un formidable esfuerzo de «salida misione-
ra». Habéis mirado vuestra realidad alll donde mds se
duele: en los empobrecidos. Habéis aprendido algo fun-
damental de vuestra identidad de Iglesia: que ella no es
para s misma, sino para el mundo. Lo mismo que lesds:
«por nosotros los hombres y por nuestra salvacion».
Signo e instrumento de la comunidn de los hombres
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con Dios y de todos los hombres entre si, [a Iglesia se
gana su credibilidad en el servicio desinteresado al mun-
'do, al que estd constantemente remitida por su mision.

® {a promocidn de la justicia es parte constitutiva de la
evangelizacién. El intenso trabajo preparatoric os ha
permitido también constatar ¢cémo, con frecuencia, nos
instalamos en lo que podriamos llamar un desequilibrio
pastoral. En nuestras parroquias, comunidades y movi-
mientos no hay siempre una buena relacidon entre las
actividades, agentes, preocupaciones y desarrollos préc-
ticos con que atendemos la transmision y celebracién
de la fe y los que dedicamos al ejercicio de (a caridad y
la promocién de la justicia, que son también parte inte-
grante de la evangelizacion. La restauracidn practica de
ese equilibrio os pedird la dedicacion preferente a este
aspecto de la evangelizacidn. Este es el objetivo de esta
accidn pastoral de vuestras Didcesis que, como bien
percibfs, no puede terminar con la celebracidn del Con-
greso, sino que ha de entrar en la accién pastoral ordi-
naria con renovada fuerza y generoso entusiasmo.

® [a escatologia supone un compromiso serio con fa historia.
La relacién entre escatologia e historia es un desafio
pastoral que tenemos sin resolver en la practica. La ten-
dencia es a hacer de nuestras parroquias y comunidades
«especialistas» de la salvacion eterng, cargando las tin-
tas sobre lo que la eternidad supone de «mas allax». Los
esfuerzos del Vaticano Il (Gaudium et Spes), retomados
por las enciclicas sociales posteriores, especialmente por
Solficitudo Rei Socialis, de no hacer de la esperanza cris-
tiana un factor de alienacion respecto al aqui' y al ahora,
distan mucho de haber entrado en la prdctica pastoral,
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para provocar desde ella el compromiso esperanzado
en la transformacion del mundo segin los planes de
Dios. Un concepto de salvacion, unilateralmente ligado al
espiritu en detrimento de la materia, y remitido mas al
«mds alld» de la muerte que a la totalidad de la vida,
dista mucho de haber introducido en nuestras comuni-
dades la preocupacion sincera por una salvacion integral,
Por eso se nos hace también dificil promover la presen-
cia evangélica de los cristianos en la vida pudblica. Presen-
cia que, por ser evangélica, se realice desde el lugar de
los mds pobres y necesitados, v no desde ningdn tipo de
grupos de presidn a la caza del poder, o desde la defen-
sa de derechos corporativistas,

Estas son algunas «condiciones generales» de posibilidad
de una pastoral carftativa y social en nuestras parroquias, aso-
cfaciones y movimientos. Si no se dieran estas condiciones
como fruto de una pastoral general orientada caritativa y social-
mente, las actividades, organizacidn e instituciones especificas
de este campo de la pastoral quedarian desgajadas de su ge-
nuina matriz y se parecerian mas a los frutos del drbol de na-
vidad, bonitos, pero postizos, que a aquellos que proceden de
la savia vigorosa del arbol plantado al borde la acequia, que da
frutos, Incluso en tiempos de sequia.

3.2. El compromiso sociocaritativo es una opcion
de toda la comunidad y debe reflejarse, como
eje transversal, en toda la accion pastoral

En este sentido, por tanto, el compromiso caritativo y so-
cial es de toda la comunidad y debe reflejarse, como eje trans-
versal, en toda la accién pastoral. No se trata del compromiso
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de un grupo de aficicnades. Junto a la transmision y a la cele-
bracién de la fe forma parte de «lo fundamental cristiano».

Antes de entrar a presentaros las propuestas operativas
para vuestra accién caritativa y social, permitidme sefialaros
con claridad que ef sujeto dftimo y sustentador de esta pastoral
es la Iglesia particular, Ella debe reconocer, estimular, promover
y armonizar como propios la variedad de carismas y servicios
que el Espiritu suscita en su seno a favor de los pobres. Su
conjunto no es, en efecto, un apéndice afadido a su misidn,
sino una parte integrante de la misma (cfr. Introduccidn doc-
trinal de CVI).

Esta actitud de acogida, reconocimiento y promocién de la
pastoral caritativa y social es parte irrenunciable de cada Igle-
sia particular y, especificamente, del ministerio «episcopal» de
su pastor. La «episcopé», la «vigilancia» pastoral que, respec-
to a contenidos, metodologias y actualizacidon de la transmi-
sion de la fe (catequesis) y de su celebracion (liturgia), ejerce
el Obispo, dotando a su Iglesia diocesana de cauces autoriza-
dos para promover y animar, para formar y actualizar, para vi-
talizar y armonizar todo lo que integra la actividad de fa iglesia
que preside, lo debe ejercer también cuando se trata de la
pastoral caritativa y social, que no puede quedar librada a un
conjunto de iniciativas perscnales o grupales, sin conexién en-
tre elfas y con el conjunto de la pastoral,

Desde la fidelidad de la Iglesia particular a esta dimensién,
que forma parte integrante de su misidn, os presento ahora
algunas propuestas operativas, para que sean tenidas en cuenta
no solo en el trabajo que resta a este Congreso, sino, so-
bre todo, en el dia a dia de una pastoral afectada por los po-
bres.
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IV. ALGUNAS PROPUESTAS PARA NUESTRAS
COMUNIDADES

4.1. La incorporacion de la Doctrina Social
de la Iglesia a los planes de formacién
y en el ambito de la ética cristiana
personalizada

La Doctrina Social de la Iglesia es abundante y ha experi-
mentado un proceso de genuina actualizacion, tanto a nivel
papal como episcopal. En el terreno de los principios dispone-
mos de un cuerpo doctrinal coherente y entroncado en el
conjunto de las dimensiones de la fe. No es un cuerpo doc-
trinal «anadido» a la ética cristiana, sino expresién integrante
de la misma. El problema se sitda en el nivel de su recepcidn.
En un doble sentido: recepcidn como «formacion de la con-
clencia» y recepcidn como criternio inspirador de la conducta.

Se requiere, por tanto, un esfuerzo pastoral importante
para que la Doctrina Social de la Iglesia encuentre su lugar en
los diferentes planes de formacién y para ser asumida en la
conducta personal como parte integrante de la respuesta cris-
tiana. Cuestiones como los derechos humanos y sociales, la
dignidad inviclable de la persona, el destino universal de los
bienes, la hipoteca social que grava sobre la propiedad privada,
las exigencias de la justicia distributiva, la inclinacién preferente
de toda la sociedad sobre los mds desfavorecidos, el cumpli-
miento de los deberes sociales... nos afectan como cludadanos,
pero también como cristiancs, En la motivacidn de la fe en-
cuentra el creyente no sdlo fa fuerza necesaria para su cumpli-
miento, sino también la inspiracion requerida para ahondar en
sus planteamientos, cargandolos con la pasidn por el pobre,
con la que somos urgidos por el Dios revelado en Jesucristo.
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4.2. El «servicio pastoral» de la pastoral
caritativa y social en todos los niveles
eclesiales: diocesano, arciprestal, parroquial

Es preciso que en todas nuestras comunidades exista el
servicio de la pastoral caritativa y secial, no como una aso-
ciacién de libre adscripcidn, sino como un servicio eclesial que
mative y encauce la que es dimensién integrante de la pasto-
ral de la Iglesia. El ejercicio de la caridad y la promocion de la
justicia pertenecen a «lo fundamental cristiano» y no pueden
quedar librados a opciones carismaticas particulares. Funcidn
primordial de este servicio pastoral es la tarea de animacion
de la comunidad, que debe sentirse toda ella mplicada en los
problemas de pobreza y marginacion, sin declinar sus propias
responsabilidades en grupos o instituciones especializadas. Un
buen fruto préctico de este Congreso serfa la constitucion de
Cdritas en las parroguias donde no exista y su consolidacion vy
profundizacién en el conjunto del territorio diocesano.

4.3, La lglesia, «experta en humanidad»
y la atencion pastoral a los problemas
humanos y sociales del territorio

Cada creyente, vy Ja comunidad cristiana en su conjunto, es
un acontecimiento humanizador alll donde la vida los ha implan-
tado. Bl mundo ha de ser salvado desde dentro. La inmersién
creyente en los problemas humanos y sociales del territorio
es manifestacién de una vida y una pastoral encarnadas. Es
preciso promover y acompafiar la presencia personal e institu-
cional allil donde la pobreza y marginacion son mds hirientes,
manifestando asi la capacidad humanizadera de la fe, que em-
pieza desde los Ultimos.
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Las realizaciones concretas de presencia entre los pobres
son la mejor manera de rehabilitar una canidad que, en oca-
siones, ha considerado a los pobres méds como objeto de una
«incursion» desde fuera que como lugares de inmersion des-
de dentro, La vida y la actitud de Jesus que, «siendo rico se
hizo pobre para enriquecernos a todos», es la referencia fun-
damental para no bajar la guardia en la promocién y acompa-
Aamiento de acontecimientos personales y comunitarios de
inmersién en la vida de los pobres. La recuperacién del caris-
ma fundacional de muchas congregaciones religiosas y la «pa-
sion testimoniaby de todo ejercicio de la caridad deberian re-
sttuarnos en las periferias, para comenzar compartiendo lo
Mismo gue queremos salvar.

4.4. Motivacion creyente y espiritualidad,
o la credibilidad de una fe encarnada

Es necesario apostar por la espirituglidad de la pastoral ca-
ritativa y social. Esta apuesta supone:

® Inscribir fa accion personal vy la de nuestras instituciones
en su talante «sacramentaly»: ser manifestacion visibfe del
amor preferente de Dios por los pobres. Es el Espiritu
del Sefior el que entrafia en el corazén de su comunidad
una inclinacion constitutiva hacia el mundo de la pobreza,
como dimensidn privilegiada de su tarea pastoral. Sin
esta radicacién total v englobante en el amor de Dios, la
pastoral caritativa y social no pasana de ser una accion
social, meritoria, pero desgajada de su raiz mas fecunda.

¢ No considerar la espiritualidad como un afadido exter-
ne a la accidn caritativa y social, o como una realidad re-
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sidual del grupo de personas mas «devotas» dentro de
nuestras (nstituciones,

Incluir en la evaluacion de las acciones de la pastoral ca-
ritativa y social el grado de pasion testimonial que haya-
mos logrado imprimirles, asi como su capacidad trans-
formadora de comportamientos, actitudes y pautas cul-
turales, Todos debemos quedar afectados en nuestra
forma de vida, para hacer frente al consumismo, al ansia
de tener, al lujo, al deseo del mayor lucro, a la resistencia
innata frente al cumplimiento de nuestros deberes de
justicia.. Lo pide la coherencia entre fe y vida, y es con-
dicidn indispensable para no caer en una especie de
«voluntariado esquizofrénico»: aquel que separa su
tiempo liberado para los demds de sus opciones perso-
nales y permanentes de justicia y solidaridad.

No utilizar la motivacién creyente comeo criterio negati-
vo de «seleccion» de destinatarios, y rechazar cualquier
tipo de «proselitismo» desde la accidn caritativa y so-
cial. La unica «seleccion» religiosamente motivada es la
que privilegia a los mds pobres y desasistidos, donde
queda subrayada con mds fuerza la gratuidad respecto a
los que no pueden dar nada a cambio.

No identificar la motivacidn creyente con la simple
«buena voluntady, sino abarcar en ella también el «bien
hacer». La permanente profundizacion de la motivacidn
creyente plantea el tema de la formacion. En dos niveles:
la teologia de la caridad, para fortalecer su vivencia teo-
loga, v los planteamientos y métodos actuahzados de in-
tervencion social. Apostar por la formacidn es un acto
de justicia respecto a los hombres y mujeres a quienes
intentamos servir,
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4.5. La coordinacién de iniciativas de la pastoral
caritativa y social o la eclesialidad
del compromiso

La apuesta por la coordinacion de las iniciativas caritativas
y sociales de las instituciones eclesiales no es una simple estra-
tegia de eficacia. Es, ante todo, expresidn de la comunion ecle-
sial. Trabada en la misidn global de la Iglesia, la pastoral carita-
tiva y social no puede constituirse en un aparte auténomo y
evasivo respecto al sujeto de la accidn, que es la Iglesia misma.
Clertas corrientes de «aconfesionalidad» deben ser revisadas
desde |a eclesialidad de la intervencidn, no en la linea del pres-
tigio, sino del servicio, que es actitud fundamental de toda ta-
rea de la lIglesia respecto al mundo donde se encarna y res-
pecto a los pobres y marginados donde se incardina de mane-
ra privilegiada.

La coordinacidn expresa una recta comprension de la
eclesiclogia de comunidn y partiapacion, vy demanda a todos
~——personas y grupos— grandeza de dnimo, para trabajar des-
de la complementariedad, y no desde la competitividad, ia in-
diferencia mutua e, incluso, el rechazo.

4.6. El apoyo pastoral a los movimientos apostélicos
y a la pastoral «secorozada», o la apuesta
por una evangelizacion desde una parroquia
abierta y consciente de su propia insuficiencia
para la llegada misionera a determinados
ambientes

La parroquia es el lugar priviegiado para la comunién y
coordinacion en el nivel de base. Pero es insuficiente para cu-
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brir la totalidad de las exigencias de la evangelizacidn, especial-
mente en el dmbito de lo social.

De la misma parroquia debe brotar el apoyo a los movi-
mientos apostdlicos que, movidos por la inmersion evangelica,
intentan hacer presente el Reino en los ambientes y sectores
mads alejados y, con frecuencia, mds desfavorecides. La mutua
relacién entre los movimientos apostdlicos y las instituciones
eclesiales dedicadas preferentemente al ejercicio inmediato de
la caridad supone un gran avance en la superacion de la tension
entre caridad y justicia y ayuda que el necesario compromiso
eclesial en la pobreza y marginacion no sea percibido como
un simple paliativo, sino como tarea especifica de prevencién.
La caridad sale asi rehabilitada y fortalecida.

4.7. La presencia de los cristianos en la vida
publica y los cauces operativos
de su promocién, acompafiamiento y apoyo

Dificimente podrd una parroquia tomarse en serio la di-
mensidn caritativa y social de (a fe si no promueve, acompafia
y apoya la presencia de los cristianos en la vida publica. Esta
presencia, lejos de todo afdn de constituir la comunidad cris-
tiana en un grupo de presién o de peder, debe tener un co-
racter eminentemente evangéfico; es decir, debe partir del lugar
de los mas pobres y necesitados, para hacerse voz de los que
no la tienen, en todos los foros publicos en los que se juega
la construccidn de la vida social. La interdependencia entre
los pueblos debe llevar a una insercidn de los cristianos en la
vida publica que tenga presente el fendmeno de la pobreza a
escala mundial, y no sélo local, regional o nacional. La presen-
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cia publica de los cristianos debe quedar afectada por la situa-
cién de todos los pobres de fa tierra. Lo exige la paternidad
universal de Dios, la dignidad de hijo de todo ser humano y
la fraternidad y comunién entre todos los hombres, que per-
tenecen a la entrafia misma del Reino que anunciamos.
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LUIS GONZALEZ-CARVAJAL SANTABARBARA
Director del Instituto Superior de Pastoral (Madrid)

Durante siglos la atencién a los pobres fue una actividad
espontdnea de personas y colectivos diversos en la cual
—como ha puesto de manifiesto la Historia—- la Iglesia ha te-
nido un protagonismo indiscutible, Ademas de recordar conti-
nuamente la obligacién de socorrer a los necesitados, estable-
cid cauces efectivos para hacerlo.

A lo largo del siglo xvil se produjo un cambio sustancial.
Los poderes publicos fueron asumiendo paulatinamente diver-
sas tareas asistenciales, hasta culminar en los modernos Esta-
dos de Bienestar, cuyo objetivo es proteger a todes los au-
dadanos «desde la cuna hasta la tumbax.

De esta forma la Iglesia y otros grupos beneméritos han
visto cdmo las obras que habian creado y mantenide a costa
de sacrificios muchas veces heroicos resultaban desplazadas
por las iniciativas de la Administracidn que disponian de mu-
chos mds recursos econdmicos y humanos.

Dos son las preguntas que vamos a plantearnos:

|. En los modernos Estados de Bienestar, jhay todavia lu-
gar para Cénitas y otras instituciones eclesiales, o fue
una tarea de suplencia de la que debemos olvidarnos,
igual que los capuchinos dejaron de apagar los incen-
dios de Paris cuando se cred el cuerpo de bomberos!
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2. Sihubiera todavia lugar para Céritas —y, mas en gene-
ral, para la accién social y caritativa de la iglesia—,
;debe tener algunas notas caracteristicas que la distin-
gan de otras iniciativas semejantes, bien procedan és-
tas de los poderes pudblicos o de otros grupos inter-
medios?

LAS ORGANIZACIONES VOLUNTARIAS
EN EL ESTADO DE BIENESTAR

Como explicd muy bien Joaquin Garcia Roca (1), existen
tres I6gicas para distribuir los recursos existentes en la socie-
dad: la légica de! intercambio, fa I6gica del derecho v la légica
del don.

La ldgica def intercambio, basada en el do ut des («doy para
que des») estd impulsada por la busqueda de la utilidad. Es la
propia del mercado vy crea vinculos mercantiles. Donde se ac-
tda de acuerdo con la Idgica dei intercambio las personas son
tratadas como clientes.

La ldgica del derecho, regulada por las leyes, es caracteristi-
ca de las instituciones publicas y da origen a espacios adminis-
trados. Ahora las personas tienen la condicidon de ciudadanos.

Por dltimo, la fdgica del don, alimentada por sentimientos
de solidaridad y ayuda mutua, es propia de las relaciones in-
terpersonales y crea vinculos comunitarios. Alll donde funcio-
na la I6gica del don, las personas son consideradas como pro-
.

(1) Garcia Roca, Joaquin: Sofidaridad y voluntariado, Sal Terrae, San-
tander, 1994, pdgs. 106-111,
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Las tres logicas son necesarias, siempre que guarden el de-
bido equilibrio, pero esto precisamente es lo que no resulta
facl.

La principal ventaja de la légica del intercambio es el esti-
mulo que representa para la eficiencia econdmica. Sin embar-
g0, una sociedad donde todos actuaran movidos por el interés
sera insufrible. Desgraciadamente, con el sistema capitalista la
'6gica del intercambio se extendid como una metdstasis can-
cerosa invadiendo todo. Hoy es necesario comprar en el mer-
cado desde las flores que regalamos a una muchacha bonita
hasta los cuidados que recibe un anciano. El problema que ha
provocado esa extensidn casi ilimitada del mercado no es sdio
la extincidn paulatina de la gratuidad en las relaciones huma-
nas, sino también la marginacién de sectores crecientes de la
sociedad. La ley suprema del intercambio es la equivalencia y
muchas personas necesitan recibir mas de fo que pueden dar.

Debido a esto es necesario adoptar medidas en favor de
los excluidos del mercado. Y aqui entran en accion las otras
dos ldgicas: la légica del derecho v la I6gica del don.

Desde los Santos Padres se ha mantenido inalterable en la
tradicién de la iglesia la afirmacién de que privar a alguten de
los bienes necesarios para llevar una vida digna es contrario a
la justicia. San Ambrosio, por ejemplo, decia: «No |e regalas al
pobre una parte de lo tuyo, sino que le devuelves algo de lo
que es suyo, pues lo que es comun vy ha sido dado para el uso
de todos lo usurpas tu solo» (2}. La Declaracidn Universal de
Derechos Humanos de 1948 dijo lo mismo con palabras dis-

(2)  AMBROSIC DE MILAN: Libra de Nabot Yizreelita, cap. 12, num. 53 (PL
14, 747},
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tintas al proclamar los llamados «derechos econdmicos y so-
ciales», cuyo fundamento principal no es el trabajo, es decr, la
aportacion de cada uno a la sociedad, sino la ciudadania. Ex-
presamente afirma la Declaracidn que toda persona posee ta-
les derechos «como miembro de la sociedad» (3).

Aqui encuentra su fundamento la ldgica del derecho, que
preside la accion del Estado, con el fin de garantizar juridica-
mente y universalizar los bienes que hacen falta para satisfacer
necesidades humanas fundamentales.

Ha sido una conquista reciente. Como es sabido, para la
concepcidn liberal, el Estado debia abstenerse de toda in-
tromisidn en la vida econdmica y social (principio de la no in-
tervencion, laissez-faire); no tenia mds finalidad que proteger la
libertad y la propiedad del individuc. Ferdinand Lassalle
(1825-1864) calificéd con toda razén al Estado liberal de «Es-
tado-vigilante nocturnoy. Afortunadamente, después de la Se-
gunda Guerra Mundial empezaron a generalizarse en los pai-
ses del Norte los programas de proteccion social, dando ori-
gen al llamado «Estado de Bienestar».

E! desarrollo espectacular del voluntariado social y de las Or-
ganizaciones No Gubernamentales (ONG) ocurrido en estos ul-
timos afios pone igualmente de manifiesto una recuperacion im-
portante de la légica del don. Segin un Estudio patrocinade por
la Fundacién BBV, hay en Espafia un millén de veluntarios sociales
que dedican a esa actividad por lo menos cuatro horas a la se-
mana (4), un ndmero todavia muy pequefio si se compara con

(3) Declaracion Universal de Derechos Humanos, art. 22 [OBIETA,
José A, de {ed.}, Documentos internacionales def siglo xx, Deusto-Mensajero,
Bilbao, 1972, pdg. 94].

(4) Ef Pais. miércoles 4 de noviembre de 1998,

188

indice



Las ONGs y Cdritas

los cinco millones del Reino Unido, pero ya esperanzador, por-
que una sociedad donde sdlo existiera la Iégica del intercambio
y la IOgica del derecho serfa una sociedad muy pobre desde ¢l
punto de vista humano, Como muy bien dice Wuthnow, «hay
vacios que ni las leyes ni el dinero pueden llenar» (5).

;Qué relacion debe existir entre la [dgica del derecho vy la
Igica del don?

El Estado tiene obligacién de garantizar los bienes y servi-
C10s necesarios para llevar una vida digna a quienes no pueden
obtenerlos en el mercado. Pero «garantizar» no significa nece-
sariamente proporciondrselos €l mismo. También en este dm-
bito tiene aplicacién el principio de subsidiariedad {(6), segun el
cual la mision del Estado no es sustitur, sino complementar y
potenciar las iniciativas de la sociedad (7).

Por lo tanto, en los lugares donde las organizaciones vo-
luntarias sean capaces de responder a las necesidades de pro-
teccidn e integracidn social, el Estado sdlo deberia intervenir
apoyando y subvencionando a las mismas, En cambio, alli don-
de las organizaciones voluntarias no tengan todavia esa capa-
cidad el Estado tendrd que combinar su accion social directa
con el fomento de las iniciativas privadas.

Por desgracia, muchas veces, los poderes publicos han ac-
tuado justamente al revés de lo que exige el principio de sub-

(5) WurHNnOw, Robert: Actos de compasion. Cuidar de los demds y
ayudarse a uno mismao, Alianza, Madrid, 1996, pdg. 376 {ct. en DaMINGS
MORATALLA, Agustin: Ftica y voluntariodo, PPC, Madrid, 1997, pag. 195).

(6Y |uan PapLo I Centesimus annus, 48 e (Once grandes mensadjes,
BAC, Madrid, 147 ed, 1992, pag. 797).

(7y Cfr. Pio Xl Quadragesimo anng, 79-80 (Once grondes mensdjes,
pags. 92-93).
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sidiariedad. El PSOE llegd a escribir en su famoso «Programa
2000» que «El voluntariado social y las Asociaciones que tra-
bajan en el sector (de Bienestar) deberfan actuar de forma
subsidiaria de los poderes publicos» (8). Es decir; en vez de
ser el Estado subsidiario de la sociedad, reclamaban que la so-
cledad sea subsidiaria del Estado.

Con un planteamiento semejante parece inevitable con-
cluir que «cuando los derechos econdmicos y sociales estén
lo suficientemente reconocidos, no serdn necesarios los senti-
mientos compasivos ni la generosidad; que cuando los profe-
sionales puedan cubrir la totalidad de la accidn, no serdn ne-
cesarios los voluntarios, y que cuando las Administraciones
publicas asuman sus responsabilidades, no serdn necesarias las
organizaciones sociales» (9).

Sin embargo, este planteamientc no sélo es inaceptable
desde el punte de vista €tico, sino que ni siquiera puede fun-
clonar en la practica por sus contradicciones internas, En efec-
to, a medida que el Estado se ha ido haciendo cargo de mas
y mds problemas sociales, la sociedad se ha ido desentendien-
do de ellos. Y, sin embargo, la solidaridad institucional del Es-
tado resufta inviable sin la solidaridad de la sociedad como
base, aunque sélo sea para facilitarle los recursos necesarios.

Ahi, precisamente, radica el problema. Las sociedades opu-
lentas se manifiestan cada vez menos dispuestas a financiar con
sus impuestos los programas sociales, como explicé ldcidamente

(8) ParTDO Sooausta QBRERO EspatioL Programa 2000, t 2 («La
econamia espafiola a debates), Ed. Pablo Iglesias, Madrid, 1988, pdg. 170.

(9}  MarmiN CALDERGN, Pablo: «La accidn de las instituciones eclesiales
en colaboracién con fas ONGs y las Administraciones publicasy CORINTIOS
X, 80 (1996), 374,
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GALBRAITH en su libro La cultura de fa satisfaccion (10). Si hasta
hace unas décadas los contentos y satisfechos eran una pequefia
minorfa dentro de cada pais, hoy son la mayoria de los electores,
Esa mayorfa satisfecha, que sostiene con sus impuestos una parte
considerable de los servicios que los poderes publicos prestan a
los desheredados, empieza a manifestar su descontento por esta
situacion. Y los politicos, que necesitan de sus votos para llegar al
poder o mantenerse en él, han tomado buena nota de ese ma-
lestar. Como es 1dgico, un pudor elemental lleva a no mencionar
en voz alta la contraposicidn de intereses entre la mayoria satis-
fecha —que paga mds de lo que recibe— y los desheredados
—que reciben mds de lo que pagan—. Se ha preferido justificar
el freno a las politicas de solidandad con argumentos que no in-
quieten la buena conciencia de la mayorfa satisfecha, como la
conveniencia de restablecer un «capitalismo heroico» que esti-
mule mds a los individuos o la necesidad de limitar el despilfarro
de recursos por las Administraciones publicas.

Por eso, como puso de relieve Ralf DAHRENDORF, muchos
defienden hoy el paso del Estado de Bienestar a la sociedad del
bienestar. En palabras de Adela CortiNa, «la sociedad cvil que
necesitamos no es la que se mueve por intereses particularistas,
como querrian autores como HAYEK, sino la que desde la fami-
lia, la vecindad, la amistad, los movimientos sociales, los grupos
religiosos, las asociaciones movidas por intereses universalistas,
es capaz de generar energfas de solidaridad y justicia que quie-
bren los recelos de un mundo egoista vy a la defensiva» (I ).

(10)  GaLBRAITH, John Kenneth: La culttva de la satisfaccién, Ariel. Bar-
celona, 57 ed, 1993, )

(11} CorTiNa, Adela: Eiica aplicada y democracia radical, Tecnes, Ma-
drid, 1993, pag. |157.
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Naturalmente, la reivindicacion de una sociedad del bienes-
tar no puede servir de disculpa a las Administraciones publicas
para eludir su responsabilidad de garantizar la proteccion e inte-
gracién social de todos fos ciudadanos. La Administracion publi-
ca debe financiar en la medida que sea necesario los servicios
que prestan las instituciones sociales sin &nimo de lucro y, na-
turalmente, como siempre que estdn en juego fondos publi-
cos, controlar que éstos cumplan las finalidades para las cuales
fueron asignados. Ademds, alli donde las iniciativas sociales no
sean suficientes, los poderes publicos deberdn gestionar direc-
tamente los correspondientes servicios.

Esta armonizacidn de la Idgica del derecho y la [6gica del
don es, en mi opinidn, la dnica solucién viable a la crisis finan-
ciera que el Estado de Bienestar viene arrastrando desde que
comenzad la crisis econdmica de 1973, Y es la unica solucidn
viable no sélo porque ios servicios prestados por las organiza-
ciones voluntarias son notablemente mds baratos que los
prestados por los poderes publicos, sino porque la regenera-
¢ion del entramado solidario de la sociedad permitird que el
Estado recaude mds ficilmente el dinero necesario.

Asi, pues, en las sociedades modernas son no sdlo legiti-
mas, sino también imprescindibles, las iniciativas de los grupos
intermedios para luchar contra la exclusién social.

Creo que este planteamientc da respuesta satisfactoria a
una preocupacion que expresé Juan Pablo Il en la Centesimus
annus:

«El individuo, hoy dia —dijo el Papa Wojtyla—, queda so-
focado con frecuencia entre los dos polos del Estado y del
mercado, En efecto, da la impresidn a veces de que existe
sélo como productor y consumidor de mercancias, o bien
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como objeto de la Administracién del Estado» (12). «Al inter-
venir directamente y quitar responsabilidad a la sociedad, el
Estado asistencial provoca la pérdida de energias humanas v el
aumento exagerado de los aparatos publicos, dominados por
|6gicas burocrdticas mas que por la preocupacion de servir a
los usuarios, con enorme crecimiento de los gastos» {1 3).

A pesar de que las organizaciones voluntarias tienen dere-
cho, como acabamos de decir, a recibir fondos publicos, con-
viene ser conscientes de los peligros que una hipotética abun-
dancia de recursos supondnia para mantener el espiritu inicial
de tales organizaciones. «Mucho es de temer —dice Luis DE
SEBASTIAN— que, en cuanto tuvieran fondos masivos que ma-
nejar, se harian burocrdticas (el control se impone) ¢ ineficien-
tes y quiza alguna también corrupta: en todo caso se politiza-
rian mucho. Este presagio se estd empezando a cumplir en al-
gunas de las ONGs mds renombradas» ([4).

En todo caso, serfa deseable que —para mejor preservar
su independencia— dispongan también de fuentes de finan-
clacion propias procedentes de la solidaridad espontdnea de la
poblacion. La financiacién mayoritariamente publica entrania el
peligro de que el Estado acabe siendo quien da fas érdenes,
«quien fija a la vez la ética y la técnica de la accion. Concerta-
cidn, creatividad y derecho a la experimentacion desaparecen
con esta instrumentalizacion» (15).

(12) Juan PasLo Il Centesimus annus, 49 ¢ (Once grandes mensajes,
pdg. 799).

{13} Juan Paglo 1l Cemtesirus annus, 48 f {ed. cit, pdg. 798).

(14} SeeastiaN, Luis de: fo solidaridad, Ariel, Barcelona, 1998,
pag. 191,

(15) Lenor, Rend: «las ascciaciones en ef corazén de la ciudad», Le
Monde diplornatique, 39 (enero 1999) 28.
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EL SERVICIO A LOS POBRES ES UNA TAREA
IRRENUNCIABLE PARA LA IGLESIA

Para justificar la participacién de la Iglesia en la lucha con-
tra la pobreza y la exclusidn social no basta que sean legitimas,
e incluso imprescindibles, las iniciativas de los grupos interme-
dios, porque esoc no quiere decir que todos y cada uno de los
grupos intermedios deban dedicarse a dicha tarea. Bl Colegio
de Registradores de la Propiedad o el Gremio de Pasteleros
de Madrid, por ejemplo, son grupos intermedios, pero sus fi-
nes nada tienen que ver con el tema que nos ocupa. Debe-
mos demostrar, por tanto, que la lucha contra la exclusidn so-
cial forma parte de la misidn de la Iglesia (16).

En una conocida obra de BERTOLT BRECHT, Shen-Te se que-
ja a los dicses: «;Como se puede ser buena cuando todo estd
tan caro?» Y los dioses le responden: «Desgraciadamente no
podemos hacer nada en ese sentido. Los asuntos econdmicos
no son de nuestra incumbencia» (17).

El Dios de la Biblia nunca darfa una respuesta semejante.
Las primeras noticias que los israelitas tuvieron de El fueron
consecuencia precisamente de la explotacidn que padecian en
Egipto. Cuando estaban aplastados por un trabajo duro y un
jornal insuficiente, se les manifesté «un Diocs que va en busca
de los pobres y se compromete con ellos para hacerles salir a
la libertad, Esta es una imagen Insélita, que resulta revolucio-

(16) Todo esto aparece tratado con mucha mayor extensidn en
GonzaLez-CarvajaL, Luis: Con los pobres, contra la pobreza, San Pablo, Ma-
drid, 4% ed., 1997,

{17y  BReCHT, Bertolt: £f alma buena de Se-Chuan (Teatro Completo),
t. 4, Nueva Visién, Buenos Aires, 1978, pag. 19).
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naria respecto a la de un Dios que garantiza el orden y da es-
tabilidad a los poderosos y a los reyes» (18).

Mds tarde, instalados ya en la tierra prometida, Dios ies ad-
vierte: «No maltrataras al forastero, ni le oprimirds, pues foras-
teros fuisteis vosotros en el pais de Egipto» (Ex 21, 20). Podria
parecer una motivacion humanista, pero el texto sigue asi: «No
vejards a la viuda ni al huérfano. Si le vejas v clama a mi, no de-
jaré de oir su clamom (Ex 22, 21-22}. Eso es precisamente lo
que habia ocurride cuando los israelitas estaban en Egipto: «Gi-
miendo bajo la servidumbre, clamaron, y (..) Dios oy& sus gemi-
dos» (Ex 2, 23-24). El Dios del Exodo sigue siendo lo que era,
el vengador de los oprimidos, incluso para un pueblo liberado.

Al comienzo de la Nueva Alianza, en evidente continuidad
con la tradicién veterotestamentaria, Jesis anuncia que el Es-
piritu de Dios le ha ungido «para llevar a ios pobres la buena
noticia; / para anunciar la libertad a los cautivos / vy la vista a
los ciegos, / para poner en libertad a los oprimidos / y procla-
mar un ano de graca del Sefior» (Lc 4, 18-19).

Stendo asi las cosas, es obvio que no podemos anunciar a los
hombres un Dics fiberador de los oprimidos sin hacer saltar en
su nombre las cadenas que arrastran. Como dijo el Sinodo de
los Obispos de 1971: «La accidn en favor de la justicia y la parti-
cipacicn en la transformacion del mundo se nos presenta clara-
mente como una dimensién constitutiva de la predicacion del
Evangelio, es decir; la misién de la Iglesia para la redencidn del ge-
nero humano v la liberacion de toda situacidn opresiva» (19).

(18) Fagrs, Rinaldo: La opcion par los pobres en la Biblia, Verbo Divi-
no, Estella, 1992, pdg. 88.

(19 SinoDo DE Los OriPas, 19711 La Justicia en ef mundo, introduc-
cién (Documentos, Sfgueme, Salamanca, 1972, pag 55).
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Asf pues, el servicio a los pobres no es una tarea de su-
plencia, como tantas otras que la Iglesia se vio obligada a rea-
lizar en el pasado. Ella lo considera con razdn como algo suyo.
No exclusivamente suyo, pero si irrenunciablemente suyo.

Tan irrenunciablemente suyo que, utilizando un concepto
muy apreciadoc por nuestros hermanos separados, dirlamos
que estamos ante un status confessionis. La expresidn status
confessionis designa una situacidn que, desde el punto de vista
del Evangelio, exige absolutamente un testimonio de la fe por-
que estd en juego el ser o no ser de la Iglesia de Jesds.

Se trata siempre de una situacidn concreta, ligada a tiempos
y lugares especfficos, en la cual la confesidn de fe no es facultati-
va, sino necesaria, aun cuando pueda provocar la célera del po-
der; y ademds una confesidn y un testimonio de fe no mera-
mente individuales, sino de 'a Iglesia como un todo. La confesion
de la que estamos hablando no se limita a la proclamacién verbal
de la doctrina, sino que exige una accidn concreta, una praxis.

BONHOFFER utilizd esta expresidn en su intercambio episto-
lar con Karl BARTH, en el otofio de 1933, para designar la si-
tuacion creada por el nazismo en Alemania y el desafio que
representaba para las Iglesias (20). Los crimenes de Hitler
contra la Humanidad le parecia a BONHOFFER que habfan pro-
vocado una situacidn en la que se requerfa dar un testimonio
valiente de fe, algo asi como un status confessionis. Karl BARTH
aceptd que empleara esta expresion.

Bl concepto de status conféssionis se empled nuevamente a
propésito del apartheid en Sudafrica. En 1977 la Asamblea de ia

(207 Cfr. Bonnorrer, Dietrich: Redimides para lo humano. Cartas y dio-
rios ([924-1942), Siguemne, Salamanca, 1979, pdg 69,
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Federacion Luterana Mundial celebrada en Dar es Salaam (Tan-
zania) Invocd el status confessionis para exigir a las Iglesias blancas
el repudio pdblico e inequivoco del sistema del apartheid (21).
Esa declaracion condujo siete afios después a dicha Federacidn
Luterana Mundial a la suspensidn de dos de sus iglesias, por no
haber acatado los requerimientos impuestos a la fe por el status
confessionis. Por idéntica razén la Alianza Reformada Mundial ha-
bia suspendido de sus derechos de miembros de la Alianza ya
en 1982 a otras dos iglesias blancas sudafricanas segregacionis-
tas. En este caso también se invocd la idea del status confessionis.

Pues bien, la situacion de los excluidos en los paises opu-
lentos, y mucho mds todavia la situacién econdmica mundial,
puede considerarse como un status confessionis, aunque no
sea facil discernir la respuesta que debemos dar. Se puede re-
petir aqui lo que BONHOFFER decia sobre el nazismo: «El que
el status confessionis se ha presentado ya no puede ser puesto
en duda, perc lo que no acabamos de ver claro es cdmo se
expresa hoy la confesién de la manera mds apropiada» (22).

UN ESTILO PROPIO

Dado que la Iglesia no es el unico colectivo que ha hecho
suya la causa de los pobres, debemos preguntarnos ahora st
hay algo especifico en la lucha cristiana contra la pobreza y la
exclusidn social, entendiendo por «especifico» aquello que la
distingue de la llevada a cabo por esos otros colectivos.

(21} Tomo los datos que siguen de DuranD, Alain: Pordue tuve ham-
bre... Mensgero, Bilbao, 1997, pdg. 86.

(22}  BonnHEFrER, Dietrich: Redimidos para fo hurnano. Cartas y diarfos
(1924-1942), pag &9.
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Estamos ante un caso particular del problema mas general
de la especificidad de la ética cristiana. Ya en la Edad Media
autores como Pedro ABELARDO 0 GRACIANG habian defendido
que el cristianismo no aporta contenidos éticos nuevos, Sino
que sdlo confirma y profundiza las exigencias de la ley natural.
Hoy es mayoritaria fa opinién de que lo especffico no radica
en los contenidos sino en la motivacion.

«A primera vista —dice LOPEZ AZPITARTE— podria parecer
algo demasiado pequefo y secundario, cuando en realidad
constituye una influencia enorme y decisiva» La mayoria de
las veces que no actuamos correctamente «lo que falta no es
la simple iluminacidon del conocimiento, sino una razén defini-
tiva y convincente para actuar: (..) Porque cree en Dios y se
siente llamado a su amistad, porque busca la imitacion y el se-
guimiento de Cristo, porque su persona constituye el amor
mas absoluto de la existencia, el cristiano posee una motiva-
cién extraordinaria que no la tendria a lo mejor si buscase so-
lamente la honradez y honestidad de una conducta» (23).

No obstante lo anterior, dice Marciano VIDAL que, si bien
«una ética especificamente cristiana no implica necesana-
mente la existencia de preceptos privativos del cristianismo,
exige, en cambio, que integre los existentes en su sintesis
originaly (24).

Esa sintesis original debe convertir la lucha cristiana contra
la pobreza y la exclusién social en una accidn significativa. «Sig-
nificars, segun el diccionario, es ser una cosa y hacer presente

(23} Lorez AzpTarTE, Eduardo: Fundamentacion de la ética cristiana,
Paulinas, Madrid, 1991, pdg. 298.

(24) ViDaL, Marciano: Moral de actitudes, t. 3, PS, Madrd, 5.° ed,
1988, pdg. 97.
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otra realidad distinta. En este caso se trata de los valores del
Reino. Asi ocurrfa con los milagros de Jesds. Aunque los bene-
ficios que proporcionaban a sus destinatarios les daban valor
por si mismas, eran a la vez signo del Reino de Dios.

Refiriéndose a ese cardcter significativo que tiene la lucha
cristiana contra la pobreza, observaba San Agustin con acier-
to: «Los paganos ven nuestras buenas obras, pero no ven los
sacramentos» (25). Inspirdndose en ese texto, los Obispos de
la Comisién Episcopal de Pastoral Social afirman que «asi
como los sacramentos de la fe manifiestan la presencia salvifica
de Cristo dentro de la comunidad de los creyentes, la accidn
carftativa y social es como el sacramento para los no creyen-
tes» (26).

El hecho de que la accidn sociat de los cristianos deba ser
signo del Reino de Dios implica un estilo determinado:

5i los mds pobres son los primeros destinatarios del Reino
de Dios, quiere decir que «los servicios caritativo-sociales de
a Iglesia deben tener muy en cuenta aquellas dreas de pobre-
za y marginacion que, aun siendo minoritarias, revelan de ma-
nera mas cruda la ausencia de caridad y solidandad en nuestra
socledad» (27).

El Reino de Dios ni se compra ni se paga: «Gratis lo reci-
bisteis —decia Jesus—, dadlo gratis» (Mt 10, 8). Por lo tanto,

(25)  AGUSTIN DE HiPONA: «Enarraciones sobre ios salmos 103, [4»,
Obras completas de San Agustin, t. 21, BAC, Madrid, 1966, pdg. 735).

(26) Comsion EpscopaL DE PASTORAL SocisL: La fglesia v fos pobres,
ndm. 11Q (EDICE, Madrid, 1994, pag. 108).

(27) PacoLa, José Antonior «Acciones prioritarias que habria gue im-
pulsar o emprender en los servicios caritativo-sociales de la Iglesia en Es-
pafia, hoys, Cormmos XII, 46 (1988), L10-11].
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el compromiso de los creyentes con la causa de los pobres
debe ser siempre desinteresado; incluso en el plano religioso.
Su fin no es que los pobres se adhieran al Evangelio o a la
Iglesia. Por tanto, «incluso alld donde (la Iglesia) no tuviese nin-
gun porvenir institucional, deberfa continuar defendiendo los
derechos de todos los hombres y, consecuentemente, de los
pobres con prioridad» (28).

Si el Reino de Dios no es sélo para ios pobres, sino tam-
bién de fos pobres, la accion social de la Iglesia debe promo-
ver el protagonismo de los afectados. Es necesario pasar del
hacer por los pobres al hacer con los pobres, para lo cual es
fundamental la animacién comunitaria. Sin la implicacién de
la comunidad, las acciones no pasan de ser asistenciales; de-
generan en simple prestacién de serviclos y generalmente
de por vida. Muchos ex drogadictos, ex presidiarios, ex va-
gabundos, ex prostitutas y emigrantes plenamente inserta-
dos trabajando hoy por quienes fueron sus compafieros po-
nen de manifiesto que no estamos propugnando una utopia.
El objetivo fundamental es que esa forma de trabajar se di-
funda tanto en el conjunto de la Iglesia como en la sociedad
civil.

No he mencionade todavia alge que deberia resuftar ob-
vio: Alld donde Dios reina no puede haber pobres. La accion
social cristiana no busca, por tanto, simplemente auxiliar a los
pobres, sino acabar con la pobreza.

Las organizaciones voluntarias de inspiracién cristiana nun-
ca deberfan prestarse al juego de atender a las victimas del sis-
tema sin cuestionar los mecanismos que las producen. Por ne-

(28) Duranp, Alain: Porque tuve hambre.., Mensajero. Bilbao, (997,
pag. 82.
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cesarias que sean las ayudas de cardcter asistencial —que o
son——, €s necesario atacar simultineamente las causas de la
pobreza, tanto las que radican en los propios individuos como
las que radican en la sociedad. Las primeras exigen un trabajo
de promoadn. Las segundas exigen incidir sobre las estructu-
ras y, por lo tanto, una accién de tipo polftico; entendiendo la
palabra «politica» en un sentido muy amplio, que engloba des-
de la denuncia publica de las injusticias hasta la presién sobre
quienes gobternan, pasando por la educacidn en ia justicia y la
solidaridad.

Por desgracia, la mayoria de las personas y grupos se limi-
tan a trabajar en el campo de la asistencia primaria. Aborda-
mos bastante menos las tareas promocionales y casi no sabe-
mos qué hacer para cambiar las estructuras, Por eso necesita-
mos recordarnos a nosotros mismaos una y otra vez que la
accion social de los cristianos estd bajo la reserva escatoldgica
y no puede contentarse con pequefios logros. Nuestra meta
—como decia San Pablo— es que haya igualdad entre los
hombres; de modo que ni al que cosechd mucho le sobre, ni
al que cosechd poco le falte (2 Cor 8, 14-15). Otra cosa dis-
tinta es que sea necesario graduar las metas.

Pero graduar las metas nunca debe ser sindnimo de frivo-
lizar la solidaridad. En el siglo xix los marxistas criticaron con
dureza la caridad convertida en espectdculo (bailes benéficos,
tdmbolas, etc.). Paul LAFARGUE, por ejemplo, escribid: «Las se-
fioras del capitalismo han encontrado en la caridad un pretex-
to para intrigar en los comités organizadores de las fiestas de
este género, para bailar, flirtear, comer pastas y beber cham-
pan en las tdmbolas de caridad. Los pobres sirven para todo:
los sefiores capitalistas sacan de ellos plusvalia y placeres las
sefioras. Los pobres son para ellos una bendicién del buen
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Diocs. Sélo por haber dicho Jesus: siempre habrd pobres entre
vosotros, creerfan en su divinidad» (29).

Hoy estamos asistiendo en todos los medios de comunica-
cién a una version remozada de aquella vieja practica. Manuel
TORREIGLESIAS, en el magazine Saber vivir, recaudd més de 162
millones para los damnificados por las inundaciones de Bada-
joz. Jordi GONZALEZ, conductor del programa Moros y cristia-
nos, de Tele 5, tras mantener el tipo durante 24 horas segui-
das ante las cdmaras, consiguié que los espafioles apadrinaran
45.037 nifios del Tercer Mundo con una aportacion de 2.500
pesetas al mes para cada uno. Para la Cadena fue un buen ne-
gocio: a lo largo de las 24 horas de duracidn del programa la
audiencia media fue del 19%; y durante las uftimas horas fue
lider de audiencia con una media del 33,4%. Hace seis afios, el
programa Hola, Raffaella obtuvo 180 millones, {sabel Gemio
pidid ayuda en el programa Sorpresa, jsorpresal para regalar ju-
guetes a los nifios pobres. Y asi podriamos seguir.

Gilles LIPOVETSKY, en su libro Ef crepusculo del deber; incluye
esta «caridad asociada a los decibelios» entre las manifestacio-
nes de lo que él llama «ia ética indolora de los nuevos tiempos
democrdticos». Es una caridad que no culpabiliza ni pretende
dar lecciones de moral. En medio de un programa donde se
mezclan el buen humor, las variedades, los testimonios intimos y
las hazafias deportivas, aparece «la hora de las lagrimas». Asi
nada estropea la felicidad consumista del telespectador: hasta el
desamparo se convierte en ocasién de entretenimiento (30).

(29)  LAFARGUE, Paul: ;Por qué cree en Dios la burguesia’, Jucar, Madrid,
1980, pdg. 89.

(30} LiroveTsky, Gilles: £ crepuscule del deber. La ética indolora de los
nuevos tiempos democrdticos, Anagrama, Barcelona, 32 ed., 1996, pégs. 134-
[38.
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La solidandad exige unos planteamientos mds criticos
con el orden (o desorden) establecido y menos frivolos. En
caso contrario se hace merecedora de la critica marxista. Y,
en mi opinién, ninguna organizacidn voluntaria de inspira-
cién cristiana deberfa prestarse a colaborar en un tele-ma-
raton-recauda-miflones a beneficio de.., sabiendo, como sa-
bemos, que «en los programas televisivos con supuesto
contenido solidario lo que realmente se busca es la compe-
tencia por la audiencia, de manera que tragedias perscnales
y colectivas son bienvenidas, con tal de conmover a los te-
levidentes» (31).

UNA TAREA DE TODOS LOS CRISTIANOS

Aun cuando existan vocaciones muy diversas dentro del
pueblo de Dics, todos deben hacer suya la causa de los po-
bres. Igual que no podemos delegar la oracidn en las drdenes
contemplativas, no podemos delegar la lucha contra la
pobreza en Caritas o en Manos Unidas. Lo que hemos llama-
do «lglesia samaritana» no es una parte de la Iglesia, sino la
lglesia entera. Casi me atreverfa a decir que ese adjetivo de-
beria afadirse a fas cuatro notas tradicionales de la Iglesia; una,
santa, catdlica, apostdlica... y samaritana (32). Por eso en todas
las decisiones que tome la Iglesia debe notarse que es una
lglesia samaritana.

(31Y  AraNGUREN GoNZAaLo, Luis Alfonso: Reinventar o sofidaridad,
PPC. Madnd, 1998, pag 119,

(32}  lgnacio ELacuria, en su articulo Las Iglesias fatinoamericanas in-
terpetan a la Iglesia de Espofia, Sal Terrae 70 (1982), 221, lo dijo con res-
pecto a la opcidn por los pobres, que viene a ser lo mismo.
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Puesto que la Iglesia samaritana debe ser la lglesia entera,
es necesanio sensibilizar a todo el pueblo de Dios —empezan-
do por los pastores— sobre su responsabilidad ante los pro-
blemas sociales y establecer cauces operativos a traves de los
cuales hacer posible su compromiso.

Existen dos modelos de Céritas que podriamos caracterizar,
respectivamente, como «modelo italiano» —una Céritas de
animacion— y «modelo francés» —una Caritas de obras—
{33). Yo considero preferible el modelo italiano. Creo que Ca-
ritas tiene una «prevalente funcidn pedagdgica» (34). Su princi-
pal mision es educar para la caridad a toda la comunidad cris-
tiana, empezando por sus pastores (35). «Cuando Caritas tenga
que hacerse cargo directamente de forma provisional de servi-
cios» —ndtese el cardcter excepcional y temporal de esa me-
dida— es necesario que se trate de «“acciones significativas’
signo para los hombres de un Dios que es amor, acogida y per-
ddn; signo para los cristianos de cémo ser fieles al Evangelio;
signo para el mundo de qué es lo que importa a la Iglesia» (36).

Me da la sensacion, sin embargo, de que en casi todas par-
tes Cdritas se orienta cada vez mas hacia el modelo francés.
Es verdad que las Bases para elaborar el Reglamento de Cari-
tas en las diversas didcesis defendfan la siguiente definicién:
«la Céritas Diocesana es el organismo oficial de la Iglesia para
promover, orientar, coordinar y, en su caso, federar la accién

(33) En realdad la «Ciéritas» francesa no se llama Cdritas, sinc «Se-
cours Catholique» (Socorro Catdlico).

(34) CArTas ITauana: «Lo reconocieron al partir el pan» (Lc 24, 35),
41 b: Cornmios XIIl, 78 {1996) 232,

(35) fbidern, num. 31-34 (pdg. 225).

(36) Ibidem, nim. 36 (pdg. 227},
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caritativa y social en la propia didcesis» (37). Sin embargo, en
la practica Caritas ha puesto el acento mds en hacer ella mis-
ma que en movilizar a los demds y coordinarlos. Supongo que
la mayor facilidad para obtener subvenciones publicas ha sido
en buena parte responsable de esa evolucidn,

En teoria no parece que ambas tareas sean excluyentes,
pero en la practica pueden serlo. Ademds, una Caritas que no
sea una gestora de obras puede ser mds profética. Es significa-
tivo, por ejemplo, que Caritas ltaliana, en el documento que
acabo de citar; recomienda practicar la objecidn de conciencia
al servicio militar (38); jno tiene miedo de que le quiten las
subvenciones ni de que se le den de baja los suscriptores!

Pedro JARAMILLO decia: «En su afan por “hacer” ella misma
(Céritas) ha podido velar un aspecto fundamental de su “ser’"
el de lugar de encuentro, referencia y dmbito de iniciativas, ac-
ciones y cauces con “divisa” eclesial, aunque no necesariamen-
te con "divisa-Céritas™» (39).

CONCLUSION

Cuando iba a poner fin a esta reflexidn sobre la accidn de
Céritas en un Fstado del Bienestar he recordado una vieja no-
vela de DICKENS en la que aparece una tertulia donde se plan-
teaban los mds delicados problemas sociales, se discutian con

(37) Bases para el Reglarmento de Cdritas en fa Didcesis, Céritas Espa-
Aola, Madrid, 1970, pag. 13.

(38)  CArimas ITaLIANA: «Lo reconocieron al partir el pan» (Lc 24, 35),
nam. 41 a Cornmios X, 78 {1996), 232

(39)  |aramiLLo, Pedro: «Prioridades vy coordinacion de la pastoral de
la caridad en una Iglesia evangelizadora», CorinTios XIII, 80 (1996), 251,
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precision las diversas alternativas «y finalmente se resolvian...,
siendo una ldstima que no se enterasen de ello las personas a
quienes mds directamente interesaba» (40). ;Serd necesario
recordar al lector que las recetas de cocina no matan el ham-
bre?

(40)  Duckens, Charles: «Tiempos dificiless, Obras Completas, t. 2,
Aguilar, Madrid, 42 ed. 1987, pag. 13C1.
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DIACONIA CRISTIANA
Y ESTADO SOCIAL DE DERECHO

ANTONI MARIA ORIOL
Facultad de Teologia de Catalufia

La Diaconia cristiana;

A)  Posee una naturaleza genuinamente teologal y no sola-
mente ética, ni mucho menos meramente sociclogica, con sola
etiqueta de no gubernamental.

B) Es constitutivamente eclesial y, en cuanto tdl, opera de
modo salvifico, simbolico, organizado y prdxico; por consiguiente,
no es reducible a una accidn de mera suplencia respecto a las
actividades de fa Sociedad ylo del Estado.

C) Asume en nuestro tiempo un talante liberador-promotor
que integra un habito de justicia, de misericordia y de solidaridad;
no es, pues, disminuible al nivel de una actividad meramente asis-
tencial, aunque la incluya.

D) Goza de reconocimiento publico en el marco de un Es-
tado que, regido por la Constitucion de [978, es no confesional,
garantizador de la libertad religiosa y abierto a relaciones de
cooperacion con la Iglesia catdlica y las Confesiones relfigiosas; no
es, consigufentemente, arrinconable a un mero dmbito reductiva-
mente privado.

E) Se encamna en las lglesias particulares, al par que se
abre a las necesidades de la Iglesia universal. Su dimension en-

207

indice



Antoni Mara Oriof

carnativa urge que actualice las virtualidades plurioperativas que
dimanan de su estructura confederativa y de su presencia en un
Estado de estructura autondmica.

Estas cinco tesis unen dindmicamente los dos polos de
nuestro titulo: Diaconia cristiana y Estado social de derecho (1).
5in ninguna intencidn de agotar el tema, ofrecen a la conside-
racidn del lector unos contenidos que, como minimo, no pue-
den ser obviados en el contexto al que prioritariamente se
aplican, el de la Iglesia catdlica que vive y trabaja en el conjun-
to humano delimitado por el Estado espafiol.

I. DIMENSION TEOLOGAL: LA ESPECIFICIDAD
DE LA DIACONIA CRISTIANA DENTRO
DEL ESTADO SOCIAL DE DERECHO

Primera tesis: La Diaconia cristiona posee una naturale-
za genuinamente teologal y no solamente ética, ni mucho me-
nos meramente sociolégica, con sola etiqueta de no guberna-
mental.

Consideraré en primer lugar la dimensién teologal de la
Diaconia cristiana, teniendo ante la vista un previo problema
(intra) relacional dentro de la bipolaridad Diaconfa-Estado:
no precisamente el que se refiere de modo global al polo

(13 Diaconia cristiana en este trabajo equivale a Diaconia caritativo-so-
cal aristiana. Circunseribe uno de los aspectos que engloba el actual con-
cepto teoldgico-juridico de Diaconia v entronca directamente con el mds
estricto de Hch 6,1-6, en donde el servicio a Jos mesas contradistingue su
contenido del de «oracidn y predicacidn de fa palabra» reservado a los
apdstoles {ver mads adelante, pdg. 21).
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Estado, sino, mas cefiidamente, el que atafie a las llamadas
Organizaciones No Gubernamentales que operan hoy dentro
del Estado social de derecho. Las razones serdn indicadas al
tratar del aspecto contrapositivo; pero ya desde ahora avanzo
que sdélo una conciencia vigorosamente existencializada de la
dimensidn teclogal (mds en concreto, caritativo-teologal),
puede superar el mero planteamiento, facticamente reduc-
cionista, de unas organizaciones caritativas de la lglesia acti-
vadas por solos motivos sociales y animadas por un talante
simplemente ético.

Por otra parte, es importante captar que, en el contem-
poraneo Estado social, las Organizaciones No Gubernamentafes
de ayuda y promocion social, desde el pluralismo tdeoldgico y
eventualmente religioso que las caracteriza, adquieren, en el
marco estatal, un peso social decisivo. Si, cifiéndonos al Estado
espaficl, la Constitucidn de 1978 posibilita enfoques legislati-
vos predominantemente liberales en un extremo y preva-
lentemente democrdticos en otro, el hecho de que las citadas
Organizaciones existan, actien y se muitipliquen es, de suyo,
valiosisimo, dado que, en la primera hipdtesis, ayudan a «so-
cializar» estructuras que priman lo competriivo «salvaje» y. en
la segunda, a «liberalizar» un engranaje absorbente e impositi-
vo que considera fas asociaciones de libre iniciativa como pro-
ductos de «corporativismo burguésy.

De ahi la importancia del tema. Espero que, al final de esta
primera reflexién, el haber subrayado la densidad teologal de
las Organizaciones de Caridad de la Iglesia servird, con para-
ddjica metodologia, para poner de relieve, por un lado. la es-
pecificidad que las acredita v, por otro, la necesidad vy legitimi-
dad de la plural y libre red de las Asociaciones de promocién y
asistencia socidl.
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A) Aspecto afirmativo

A la luz de la reflexién tomista sobre la caridad [S. Th. II-li,
23 ss. (en adelante, solo indicaré la numeracidn relativa a las
cuestiones y articulos: 23, |, 2, etc.; 24, 1,2 etc)], pasc a enu-
clear algunas notas constitutivas (=;qué es?) v algunos efectos
{(=;qué hace?) de la Diaconia cristiana en cuanto que €sta es
una funcidén de la Iglesia de la caridad o, lo que es lo mismo,
de la «Fraternidad de la caridad». Lo haré trazando una espe-
cie de clisé del «didcono de la caridad» (=«servidor de la cari-
dad», «militante de la caridad», etc.). ;Serd necesario recordar
que este «didcono de la caridad» lo es en el seno de una cul-
tura que responde a la era de la «cuestion social», transforma-
da hoy en «mundial»? (2).

I. Esencia de la Diaconia cristiana en cuanto concrecion
del habito y acto de caridad («;qué es?n)

a) Naturaleza

El didcono de la caridad funda su amor en la comunidn
(koinonia), por don de Dios, con su Hijo Jesucristo, en la Igle-
sia. Es un amante de Dios, su Padre, y es un enamorado de
Cristo, obsequio salvador del Padre (23, 1).

La caridad (la agape) que vive y practica es fruto intrinseco
de su voluntad y del Espiritu Santo, ef cual, previa infusidn de
un suplemento de ser, de una «forma entitativa habitual» en

(2) «Hoy el hecho méds importante del que todos deben adquirir
conciencia es el de que la cuestidn social ha tomade una dimensién mun-
dial» (Populorum Progressio, 3).
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dicha voluntad, la inclina a la citada praxis y vivencia con abso-
luto respeto de su libertad. En este sentido, la caridad fluye de
un principio de accidn que es, valga el juego de palabras,
trans/inftrinseco en lo que concierne a lo més profunde de la
persona (23,2).

En concreto, pone en acto la virtud teologal de la candad.
Uno es virtuoso en la medida en que somete sus actos a la
regla debida. Ahora bien, siendo, como es, deble la regla de
los actos humanos, a saber; Regla reguladora —Dios— vy regla
reglada —a razén humana—, la caridad, en cuanto alcanza di-
rectamente a la Regla reguladora, Dios (por cuanto une con
El), es maximamente virtud {cf. 23,3).

Fiel a la estructura de esta suprema virtud teologal, el mi-
itante de la caridad experimenta, en primer lugar; la tensién
de la afteridad, en razén de un débito amical o, mejor adn, de
un beneficio gratuito: La candad es una flor que nace y crece
en el jardin de la gratuidad diving, la cual equidista infintamente
de la arbitrariedad y de la necesidad (cf. 23, 4).

Y experimenta, en segundo lugar, la dialéctica existente en-
tre lo especial y lo general. Dios posee una especial razén de
bien en cuanto es objeto de bienaventuranza o de felicidad
del hombre; la tiene, por consiguiente, de especial amor: el de
caridad, que es precisamente el amor del Sumo Bien. De ahf
que el servidor de la caridad cultive con particular esmero
esta dimensidn de virtud especial que posee, con pleno titulo,
la virtud teologal de la caridad (cf. 23, 5a).

Pero, a la vez, el didcono de la caridad se esfuerza en llevar
a la préctica la dimensidén de virtud general que la misma cari-
dad posee, no en cuanto se identifica con las demds virtudes
sino en cuanto las sefiorea. Experimenta, en efecto, que la ca-
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ridad se extiende a todos los actos de la vida humana no se-
gun registro de produccion inmediata de los mismos {un acto
de caridad no es, sin mds, un acto de fe, de esperanza, de pru-
dencia, de justicia, de fortaleza, de templanza), sino a modo
de imperio: la caridad exige la praxis adecuada de éstas y de
las restantes virtudes en el momento oportuno. B precepto
del amor es un mandamiento general, al que se reducen los
restantes preceptos. Como ensefia 1 Tim |, 5, la caridad es el
fin dltimo de todos los preceptos (cf. 23, 5b).

El servidor de la caridad sabe, en consecuencia, de la uni-
cidad, de la excelencia y del vigor perfective de la caridad.
Sabe de su unicidad, porque, al ser unica la comunién (la koi-
nonia) de la eterna bienaventuranza, es unica también la cari-
dad en ella fundada. En concreto, Dios es el objeto primario y
fundamental de la caridad; el préjimo es amado, con dicha tni-
ca caridad, por Dios, esto es, a causa de Dios, en Dios y para
Dios. Primario y principal, porque la caridad tiene en cuenta
de modo decisivo una sola razon de amar: la Bondad divina,
que es la substancia misma de Dios. Dicho de otro modo, la
caridad no tiene fin diverso ni comunicacion diversa fuera de
Dios (cf. 23, 5).

Sabe de su excelencia, ya que, por alcanzar directamente
a Aquel que, come acabarmnos de ver, es la Regla regufadora,
sobrepuja las virtudes cardinales: éstas se adecdan de modo
directo sdlo a la regla reglada: la razén humana. Y, por alcan-
zar plenamente a Dios, reina sobre las otras dos virtudes
teologales: sobre la fe, porque ésta alcanza a Dios en cuanto
de El proviene el conocimiento de la verdad revelada, mien-
tras que la caridad le alcanza para reposar del todo en EL Esto
lo sabe el militante de ta caridad, como sabe asimismo que
la esperanza alcanza a Dios en cuanto que de El proviene la
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posesién del bien revelado, mientras que la caridad le logra
—reiterémoslo— como total y definitivo oasis de reposo (cf.
23, 6).

Y sabe, en tercer lugar, de su vigor perfectivo, dado que la
caridad, al ordenar al hombre, directa y plenamente, al Bien
primario y fundamental, que es Dios, es la unica virtud abso-
lutamente verdadera (sdlo ella es aquella «disposicion de lo
perfecto a lo éptimoy» de que habla Aristdteles en el libro
séptimo de su Fisica). El militante de la caridad se va concien-
cando progresivamente de que toda virtud que se refiere a
un bien particular es, por este solo hecho, aunque verdadera
—por lo de bien—, imperfecta —por lo de particular—, Sélo
deviene perfecta si, ademds, se orienta hacia el Bien absoluto
y final, Dios. De aqui que, con la caridad, toda virtud alcance
su perfeccién y, sin ella, permanezca imperfecta. El servidor de
la caridad sabe que el hombre sdlo logra su perfeccion en
Dios, que es Amor (cf. 23, 7).

b) Sujeto

Radicada en el hombre en cuanto dotado de voluntad,
como acabamos de ver (cf. 23, 2), la caridad depende —insis-
tamos en ello— de la sola gracia del Espiritu Santo, que es
quien la infunde (cf. 24, | v 2). Pues bien, entre ambos polos
—voluntad humana y Espiritu de Dios— surge una tensién di-
ndmica. Reasumdmosla desde nuestro protagonista, el didcono
de la caridad, bajo la alegoria formada por la doble metdfora
del acercamiento vy del aumento.

El servidor de la caridad sabe que, caminante hacia Dios,
cuanto mds le ama, mds se acerca a El.
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Sabe también que, cuanto mas participa de la caridad —es
decir, cuanto mds la actualiza en si mismo, mas se somete a su
influjo— mds crece en ella (cf. 24, 5). En concreto, cada acto
de caridad dispone a un aumento de la misma, esto es, hace
al hombre mds pronto para actuar de nuevo segln ella; y, al
crecer esta habilidad, el ser humano prorrumpe en un acto
mds ferviente de amor {de dileccién) mediante el cual se lan-
za a) progreso de la misma caridad: es entonces cuando ésta
aumenta, de hecho (cf. 24, 7). Dilatacién que, en esta vida, es
interminable, en la misma proporcién en que es una partici-
pacidn de la Caridad infinita, que es el Espiritu Santo. Su causa
es Dics, que posee infinita fuerza; y su sujeto, el hombre, el
cual, al crecer en caridad, sobrecrece, por ello mismo, en
la habilidad requerida para una intensificacion de la misma
(cf. 24, 8).

El servidor de la caridad sabe también que todo hombre
estd llamado a ser sujeto creciente de esta caridad. La perfec-
cion de la caridad estd al alcance de todos los creyentes en
Dios, en cuanto ponen habitualmente todo su corazén en l,
es decir, en cuanto que ni piensan ni quieren nada que sea
contrario al divino Amor (cf. 24, 8).

Pero sabe también que, junto a esta universal asequibili-
dad, la caridad connota una paraddjica fragilidad: se puede
perder. La razén de ello estriba en que la caridad, en esta vida,
no llena jamds del todo la potencialidad del sujeto (como aca-
bamos de ver, éste puede y debe aumentar incesantermente
en elia). Cuando el hombre no tiende actualmente a Dios,
puede surgir un factor que posibilite la pérdida de la caridad
(cf. 24, I 1); este factor es el pecado mortal, que contraria los
mandamientos de Dios. Y lo que contraria los preceptos divi-
nos contraria evidentemente la caridad (cf. 24, 12).
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c¢) Objeto

El militante de la caridad es particularmente consciente
de que la virtud de la caridad abarca no sélo el amor de
Dies, sino también el del préjimo. Su acto es especificamente
el mismo, ya que la razén de amar al préiimo es Dios. Lo es,
porque aquello que, en definitiva, se debe amar en el préjimo
es que este esté en Dios (cf. 25, 1). El préjimo es, en efecto,
capacidad de Dios. Lo mds genuinamente humano que po-
see es lo que tiene de divino: de creado a imagen de Dios,
de llamado a participar de Dios. El militante de la caridad
parte de, avanza hacia, culmina en este dato decisivo. Insisti-
ré en ello, fiel a la reflexidn tomista. Pero ya desde ahora, es
del todo necesario percatarse de esta razén fundamental de
amar al préjimo.

Y va también desde ahora, tres concreciones «objetuales»
se ofrecen al didcono de fa caridad que se deja guiar por la re-
flexion de la Suma:

La primera toma nota de que la propia caridad es tan
preciosa que debe ser objeto de si misma; esto es, la caridad
debe ser amada por razén de caridad. En efecto, ella es aquel
bien que deseamos para todos aquellos que con ella amamos
{cf. 25, 2). No solo «amamos para amar» (San Bernardo),
sino que, ademds, «amamaos para que armeny. £l militante de
la caridad lo sabe y lo vive,

La segunda concrecidn atafie a une mismo. Al ser primor-
dialmente amistad del hombre para con Dios ¥, consiguiente-
mente, para con todo cuanto es de Dios, el hombre debe
amarse a si mismo por razdn de caridad, ya que él es uno de
los seres que pertenece a Dios (cf. 25, 4). Bl didcono de la
caridad sabe que no estd llamado a «suicidarse» en los de-

215

indice



Antoni Maria Oriof

mds, sinc a amar a Dios y, en y por Dios, a amar a todos los
que son de Dios: los demds y él; él y los demds,

La tercera concrecién concierne a los enemigos. El servi-
dor de fa caridad se conciencia particularmente, dada su
enorme dificultad, de este dato. La virtud de la caridad se ex-
tiende también a los enemigos, disposicionalmente en todo
momento, actualmente cuando surge la necesidad. Cuanto
mds se ama a Dics, mas se ama al projimo, y no hay enemis-
tad que lo impida. Quien ama mucho a una persona, ama
también a sus hijos (a los que ella ama), aungue sean sus ene-
migos {cf. 25, 8).

d} Orden

La incipiente pluralidad «objetual» de que acabamos de
hablar predispone hacia un tratamiento del orden de la cari-
dad. En efecto, ésta goza de una gradacién, a partir de su pri-
mer principic, que es Dios (cf. 26, 6). De modo global, el mi-
litante de la caridad sabe y vive que Dios debe ser amado de
modo principal y méximamente, como Causa que es de la
bienaventuranza; y que el prdjime debe serlo como copartici-
pe de la misma (cf. 26, 2).

;Como concreta Santo Tomds la citada gradacion? Del si-
guiente modo: por esta caridad el hombre debe amar mds:
A Dios, bien comin de todos, que a si mismo (cf. 26, 3).

Al bien comtin de todos, que al bien parcial propio {cf. 26,
5. ad 3).

A sl mismo, en cuanto dotado de naturaleza espiritual v,
por consiguiente, en cuanto destinado a participar del Bien
divino, que al préjimo (cf. 26, 5).
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Al prdjimo, en lo que atafe a fa salud del aima, mads que al
propio cuerpo, dado gue el consorcio en la plena participacion
de la bienaventuranza -—que es la razdn de amar al préjimo—
es mayor razén de amar que fa participacién de la bienaventu-
ranza por redundancia —que es la razén de amar al propio
cuerpo— (ndtese la 1dgica perfecta de amar a Dios sobre to-
das las cosas por Si mismo y a todo el resto —uno mismo y
los demas— por Dios: en definitiva, hay que amar al Amor por
el Amor, v todo lo demés deviene amable en cuanto participa
del Amor. S5dlo ef Amor es amable) (cf. 26, 5).

Dentro del amor al prdjimo, mas a los que estdn cerca de
Dios, por su mayor bondad, que a los que estdn mas lejos de
El (cf. 26, 5).

A nuestros allegados mds que a los mejores (cf. 26, 7).

A los gue nos estdn unidos por consanguinidad que a los
demds, dado que la intensidad del amor proviene de la union
del amado con el amante {cf. 26, 8).

A los hijos mds que a los padres, desde el punto de vista
del sujeto amante, dado que los hijos tienen mayor razon de
unidn, por cuddruple motivo: son algo del padre; son conoci-
dos con mayor certeza por sus padres que viceversa; son par-
te del padre, y ser parte es mds que ser principio; y porgue los
padres han amado mds tiempo que los hijos {cf. 26, 9b).

Al padre mas que a la madre, al ser, él, principio con
modalidad de agente v ella, con modalidad de paciente
{cf. 26, 10).

A los padres que a la esposa, en razén de principio
(cf. 26, |1, a).

A la esposa mds que a los padres, en razén de union: la
esposa es mds intensamente amada; los padres merecen una
mayor reverencia (cf. 26, 11b).
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A los beneficiados mas que al bienhechor, en razén de
mayor unién (cf. 26, 3a).

Al bienhechor mds que a los beneficiados, dado que aquel
es principio del bien en el beneficiado (cf. 26, 3b),

Santo Tomds termina su enumeracidn afirmando que
este orden de la caridad permanecerd para siempre en la pa-
tria del cielo (cf 26, 14).

Desde luego, este cuadro panordmico refleja los condicio-
namientos cufturales del tiempo y se brinda a ciertas observa-
ciones. El didcono de la caridad que vive inmerso en la cultura
actual y que estd alerta ante los requerimientos de la reflexién
biblico-tecldgica contempordnea apostillard, entre otros, los si-
guientes factores de explicitacidn y/o de correccidn, una vez
subrayada la estructura fundamental de la secuencia.

Fsta —Ia estructura fundamental— se vertebra en torno a

la trilogia Dios, bien comin universdl, si mismo/prdjimo. El mili-

tante de la caridad profundiza incesantemente en la primacia

originaria y totalizante del amor de y a Dios; se inmerge en la

vivencia de la concreta principalidad del bien comin univer

sal, en cuanto se sabe cosalvado en el Misterio de la Iglesia

(cf. Lumen Gentium, cap. 1) y en el Pueblo de Dios (cf. ib,

cap. 2), obviando de este modo todo peligro de egoismo in-

dividualista; y asimila armdnicamente la dialéctica «sf mismo/

préjimon. ;Como? Sin dnimo de tratar exhaustivamente la
cuestidn, he aqul algunas reflexiones:

El amar a si mismo tiene primacia sobre el amor al prdji-

mo en cuanto que nadie puede subordinar su eterna salva-

cion a un malentendido amor a los demds, sean personas o

grupes, Comporta paraddjicamente la obligacion de inmolar

la propia vida temporal por los demas, en cuanto suprema
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manifestacion de amor, por motivos de diversa densidad éti-
co-teoldgica (cf. {n 3, Ib-17: Jn 10, i}; Rm 5, 10).

Respecto al amor al préjimo, la dialéctica alma-cuerpo,
que admite distintos y complementarios enfoques antropold-
gicos, plantea siempre la exigencia primaria de preocuparse
por la eterna salvacién del préjimo; todo auténtico militante
de la canidad lo tiene constantemente presente. Ello compor-
ta una diversidad de acentos pastorales a la hora de la accidn,
segun fas prioridades refativas que la complejidad de la exis-
tencia urge (véase mds adelante Io que el mismo Santo To-
mads subraya al tratar de la misericordia).

La cercania de Dios no empece, al contrario, el que, tam-
bién desde la pluriexigencia de la realidad, se deba atender
mds a la dnica oveja descarriada que a las noventa y nueve
que estan a buen recaudo {y, esto, en ambas vertientes, espi-
ritual v corporal, de la vida hurnana).

Nuestros affegados y consanguineos merecen, desde un
determinado statt quo rectamente objetivado, las preferen-
cias arriba sefialadas; pero elle no significa que, en otro con-
texto no normal —y la existencia humana estd llena de con-
textos descontextualizados—, haya que poner en préctica,
con un crucificado heroismo de caridad, la reiterada consigna
de Jesis sobre el posponer padres, hijos, hermancs, bienes
de todo tipo ante las exigencias del Reino de Dios, exigencias
que se concretan, la mayoria de las veces, en la atencion in-
condicional a fos hombres que sufren {cf. Lc 14, 26-27.33; 9,
6) No es necesario, por otra parte, recordar que el binomio
padre-madre debe ser reconsiderado a la luz de las ciencias
humanas actuales.

A la luz de lo dicho, el didcono de la caridad ha de redi-
mensionar continuamente, con criterios cristianos objetivos,
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su escala de valores, respetando siempre la estructura funda-
mental de la caridad: Dios, bien comiin universal, si mismo/prdji-
mo, desde una incondicional actitud de entrega que deriva de
la participacidn—imitacién del Padre, por Cristo en el Espiritu.
Ellos le recuerdan y urgen continuamente que nadie tiene ma-
yor amor que el que da la vida por los que ama.

e) Acto

Es mds propio de la caridad amar que ser amado, recuerda
el santo doctor, siguiendo a Aristdteles, el cual mostraba la
bondad del aserto a partir del comportamiento amoroso de
los amigos y de las madres (cf. 27,1). El servidor de la caridad,
consciente de ello, lucha asiduamente contra la tendencia del
hombre viejo —individual y ambiental— a ser amado mas que
a amar; revoluciona continuamente la estructura egoista del
propio yo y de la sociedad.

El acto propio de la caridad es el amor o dileccidn, que afia-
de a la benevolencia o acto de la voluntad por el que quere-
mos el bien para el otro, la unidn afectiva del amante con el
amado, en cuanto el amante valora al amade como uno con-
Sigo o perteneciente a si mismo y, de este modo, se mueve ha-
ca el (cf. 27, 2). Es importante recordar que se trata de la
verdadera afectividad humano-cristiana, la cual es primaria-
mente cuestién no de los sentidos sinc del espfitu. Se puede
(y eventualmente se debe) amar en plena sequedad, en tern-
bie desolacién. El afecto del espiritu, fiel a si mismo, trasciende
la (mera) esfera de los sentidos. E! didcono de la caridad lo
sabe y lo vive. Es el afecto de Getsemanf (cf. Mc (4, 32-39), el
cual, por ofra parte, no excluye, sino que comporta, el gozo
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de la Pascua. Siempre de la mano del Aquinate, hagamos las
siguientes precisiones sobre el amor o dileccidn:

Dios debe ser amado (debe ser objeto de dileccion) por SI
mismo, por triple titulo: a) en cuanto es nuestro fin ditimo; b}
en cuanto Su substancia es Su Bondad, ¢) en cuanto es la Fuen-
te de la bondad de cuantas cosas son buenas, Puede (y debe)
ser amado también por otros titulos (por sus beneficios, por
SUs premios, INCluso por sus castigos), en cuanto ellos nos dis-
ponen a adelantar en Su amor (cf. 27, 3). Indefectiblemente fiel
a esta radicalidad del amor a Dios, Santo Tomds subraya la in-
mediatez v la totalidad que caracterizan esta dileccion.

Ya ahora, en la etapa andariega, la dileccidén (que, como
hemos subrayado, es acto de la voluntad, la cual tiende hacia
la cosa en si, haoa |a realidad objeto de amor), se dinge pri-
mariamente hacia Dios y, desde Fl, deriva hacia las criaturas;
seplin esto, la caridad ama a Dios inmediatamente y ama a las
criaturas mediante Dios (cf. 27, 4).

Dios, ademds, puede y deber ser totalmente amado; ello
no significa que pueda ser amado por el hombre a Su infinita
medida, pero si significa que debe ser amadoe sin medida. En
este sentido, cantidad y calidad se unen: cuanto mds Le ama-
mos, mejor Le amamos (cf. 27, 5-6).

Se progresa en la genuina Diaconia de la candad en la
misma proporcion en que se profundiza en esta inmediatez y
en esta totafidad de la dileccidn o amor actual{izado) a Dios.
Lenta y pedagogicamente, esta reflexion tomista sobre 1a ca-
ndad va sefalando y desbrozando el cauce de la Diaconia de
la agape que conecta directamente con la Fuente de Dios
para que las aguas que de ella dimanan fluyan a raudales, por
via de gfecto continuamente creciente, sobre todos cuantcs
son objeto del Amor divino.
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Siguen dos planteamientos bipolares, en torno a los bino-
mios amigo-enemigo y amor a Dios-amor df préjimo:

2.

El didcono de la caridad debe amar mas al amigo que al
enemigo, en cuanto aquél es mejor y le estd més unido; vice-
versa, debe amar mds al enemigo que al amigo, en cuanto la
sola razén de amarle es Dios (cosa que no sucede siempre
en el primer caso} y en cuanto tal amor ensancha el cora-
zén del hombre hacia horizontes mds lejanos y mas dificiles
(cf. 27, 6). El militante de la caridad se educa para ambas
eventualidades en toda hipdtesis de trabaje (indwvidual, de
clase, de raza, de nacidn, etc.).

Asimismo, el didcono de fa caridad debe llegar a expe-
rimentar, en [a fe, que de amor a amor, es mds meritoria la
diteccidn de Dios que la del préjmo (dado que al amor de
Dios se le debe galardén —premio— por sf mismo}; ahora
bien —y de nuevo surge la complejidad de lo real— el mi-
iitante de la agape sabe asimismo que si se compara el
«mero» amor de Dios con el amor del préjimo por Dios, so-
bresale este segundo, por la sencilla razon de que éste es
perfecto amor de Dios (cf. 27, 8). Amar cuanto El ama por
el solo hecho de que El o ama implica (=es) amarfe con
perfecto amar. El didcono de la caridad ora asit «Dios mio,
te amo tanto que, por el solo hecho de que T¢ lo amas,
ame cuanto Tu amas.»

Efectos de la Diaconia cristiana en cuanto ejercicio
de caridad («;Qué hace?»)

Esta dileccion o amor de Dios produce efectos interiores y

exteriores. Entre los primeros, se dan el gozo, la paz y la mi-
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sericordia; entre los segundos, la beneficencia, la limosna vy la
correccién fraterna. A efectos de la presente sintesis, y fiel a la
elucidacién tomista, reduciré la anterior sextilogfa a la siguten-
te cuatrilogia: interiores: gozo-paz; exteriores: misericordia (Hi-
mosna, correccion fraterna)-beneficencia. Ni que decir tiene que,
a la luz de las reflexiones de la seccién anterior, tanto monta
«la diteccion (que actualiza la candad)» como «la caridad (que
se actualiza en la dileccidn». Yamos a inmergirnos de lleno en
«la caridad en accidny.

a) Gozo

A titulo pedagdgico avanzo la siguiente precision, que se
halia nuclearmente en 28, 4: la virtud de la caridad se define
y determina por el acto del amor (o dileccidn), al que sigue
el efecto del gozo. Este, pues, no es virtud, sino una secuela
de la virtud (en concreto, de la virtud de la caridad). De he-
cho, en el texto tomista, los vocablos acto vy efecto se inter-
cambian con frecuencia, lo cual no contrarresta que, concep-
tualmente hablando, haya que tener presente de modo
constante la anterior distincion. {(Con ello avanzamos ulte-
rnormente en la dialéctica «Getsemani-Pascua» hace poco
enunciada),

El gozo procede ya sea de la presencia del bien amado, ya
sea del hecho de que, al bien amado, le es inherente de modo
constante su propio bien. Aplicdndolo a la caridad, el didcono
que la sirve sabe que ella le es causa de gozo espiritual. a) ya
porque Dios, en cuanto es amado, esta presente en él, como
amante, por el mds excelente efecto suyo, que es su propia
permanencia {«Quien permanece en la caridad, permanece
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en Dios y Dios en él»: |n 4, 16); b) ya porque la caridad
es amor de Aquél cuyo bien es inmutable, dado que El es su
propia Bondad. Ambas razones se dan, pues, en el amor de
Dios; por consiguiente, con este amor, se da el gozo de Dios
(cf. 28, 1). El militante de la caridad sabe que esta presencia
del Inmutable se le brinda ya en el fondo de su ser, por la gra-
cia {inhabitacién), ya en el rostro del préjimo («a M me lo hi-
cisteisy: Mt 25, 40).

Este gozo espiritual, causado por la caridad, de por sf no su-
fre mezcla de tristeza, dado que es producido por el Bien divi-
no que, por un lado, no tolera dato alguno de mal (aspecto ob-
jetivo); v, por otro, se nos da en participacion (aspecto subjeti-
va); es dear; emana del hecho de que Dios es el Bien infinito,
el cual se nos da.

Sin embargo, son datos de la vida cristiana tanto la resis-
tencia a lo divino como el «todavia no». Pues bien, desde am-
bos puntos de vista cabe tristeza, sin mengua de la sustancia
de la anterior tesis.

Cabe, en primer lugar, respecto al comunicarse de Dios,
una mezcla de tristeza en tanto que se da algo —sea en no-
sotros, sea en el préjimo al que amamos como a nosotros
mismos— que repugna a dicha participacion, El didcono de la
caridad lo sabe y no se extrafia de ello; mas aun, lo asume
como un paraddjico aditamento de amor. Dado que la parti-
cipacién da, de si, puro gozo y que lo que es ajeno a ella es
lo que causa pena; procura, en cuanto de é depende, trans-
formar esto ajeno en ocasidn de mayor apertura y, por con-
siguiente, de mayor recepcidn (cf. 28, 2).

Y cabe, en segundo lugar, desde la adn no lograda ple-
nitud. Dado que el deseo es al gozo como el movimiento
al reposo, mientras estamos en este mundo el movimiento
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del deseo de Dios no se aquieta en Su gozo; pero cuando
lleguemos a la bienaventuranza nuestro deseo de Dios —y,
con él, los restantes desecs— se aquietardn totalmente:
nuestro gozo logrard un estatuto no sdlo de plenitud, sino
tambien de superplenitud; obtendremos muchfsimo mds
de lo que somos capaces de desear (cf. 28, 3). De ahi que
el militante de la caridad, consciente, por la fe, del infinito
Bien que se da, «sobreabunde de gozo» también en me-
dio de la tribulacién, tribulacién que, en su caso, alcanza ci-
mas de Himalaya alli donde precisamente se siente lama-
do a darse y a dar: en pleno corazén de la (in)justicia, de
la (injsolidaridad, del (des)amor. El didcono de la candad
€s un mistico de esta misteriosa y crucificada autocomuni-
cacion del Amor alll donde el antiamor parece obtener
inapelable victoria.

b}y Paz

Gozoso con este pascudl amor, el servidor de la caridad
sobreabunda también de paz. Esta incluye, desde luego, la
concordia, que se dirige hacia los demds y que consiste en el
concurso de voluntades, en la union de aspiraciones de una
pluralidad de sujetos; pero afiade un ulterior y decisivo ele-
mento: la union de los distintos deseos def propio apetente,
consiste, esto es, en aquella tranquilidad del orden que ema-
na de la aquietacion de los impulsos apetitivos de cada indi-
viduo. Se sigue de ello que la paz se opone a una doble di-
sensién, fa del hombre consigo mismoe y la del hombre con ef
otro; mientras que la concordia se opone sdlo a la segunda di-
sensién. Si blen la paz implica concordia, la sola concordia no
significa, sin mds, paz (cf. 29, |). El didcono de la caridad se
esfuerza en ser cada dia mds un hombre {intra)serenc y (he-
tero)serenante.
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En analogla con lo que se acaba de decir respecto al
gozo, hay que recordar también aqui que guien apetece un
objeto, apetece no sélo el objeto, sino también la consecu-
cién del mismo, consecucion que puede ser impedida por un
apetito contrario, sea propio, sea ajenc. Pues bien, dado que
la paz remueve la contrariedad de apetrtos ——internos y ex-
ternos—, todo apetente, en cuanto tal, apetece la paz: desea
llegar con tranquilidad y sin ningdn impedimento al objeto
apetecido.

Consciente de ello, el militante de la caridad, en cuanto
apetente del verdadero bien, desea la verdadera paz, es de-
ar, la aquietacidn y unidn del recto apetito. Sabe que la paz
verdadera sdlo se da en el dmbito de los bienes y de los bue-
nos; sabe que la paz perfecta sélo se logra en la fruicidn del
sumo Bien, en Quien, finalmente, se aquietan, en cuanto
Uno, todos los apetitos. No se extraia, pues, sino al contra-
ro, de que en este mundo sdlo se dé una paz imperfecta,
cuando se da. Aqui, en efecto, se da paz en la medida en
que la tendencia principal del alma se aquieta en Dios; y se
da perturbacion de paz en cuanto, ya sea dentro, ya sea fuerg,
se dan elementos que a ella se oponen y que, por consi-
guiente, tienden a alterarla (cf. 29, 2). Si antes habldbamos
de gozo en medio de la tribulacién, ahora hemos de hablar
de paz en medio del conflicto, El militante de la caridad, in-
merso en la «cuestidn social» hoy devenida «mundial», tiene
todo esto presente y obra en consecuencia; no sélo no deja
que «se perturbe su corazdny (cf. jn 14, 4), sino que siem-
bra concordia en funcion de la constitutiva bipolaridad de la
paz.

Un nuevo dato, particularmente importante en nuestra
circunstancia cultural contempordnea, es el que afecta a una
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determinada integracion de la discrepancia. Estamos viendo
que la paz es efecto de la caridad, dado que ésta, al concen-
trar, mediante el amor total a Dios, todos los apetitos en Dios,
produce su unidn; v, al realizar, mediante el amor al prgjimo
como a i mismo, la voluntad del prdjimo como la suya, lleva
a efecto la doble unidn del hombre consigo mismo y con el
otro antes descrita. Pues bien, el servidor de la caridad expe-
rimenta que, al cbrar de este modo, fa cartdad no sélo com-
porta la concordia en los bienes principdles, sino que también
posibilita la discrepancia en los bienes de menor importan-
ca. bsta procede de la disparidad de opiniones respecto a lo
que afecta o no a los bienes (bdsicos) en que se concuerda.
Resuena aqui la tan conocida como profunda sentencia agus-
tiniana sobre fa unidad en lo necesario y la libertad en lo du-
doso, con tal que en uno y otro dmbito reine siempre la
caridad (cf. 29, 3a).

Se ha divulgado mucho —y con razén— la formula
«opus iustitiae, pax». Pero, desde el meollo de la primaria vir-
tud teologal en que nos encontramos, hay que recordar que,
en Ultima instancia, la paz es obra indirecta de la justicia, en
cuanto ésta elimina los obstdculos; mientras que es obra di-
recta de la caridad, en cuanto ésta es vigor unitivo; la paz, es
en efecto, como hemos considerado, la unién de las inclina-
ciones apetitivas (cf. 29, 3b), El didcono de la caridad lo cap-
ta {inteligencia) v lo vive {voluntad} desde la luz y la fuerza
del Espiritu Santo.

;Es virtud la paz? No, por cuanto es, de alglin modo, fin dh-
timo. La paz, al igual que el gozo, es efecto de la caridad. Esta,
en su propia razén de amor (difeccion) de Dios ¥, en El, del
préjimo, causa paz (cf. 29, 4).
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¢} Misericordia

Al introducir el presente apartado dejé claro que, ala luz
de la sextilogia tomista, la misericordia es efecto interno de la
caridad; afiadi, sin embarge, que un planteamiento cuatrilégico
era también fiel a la elucidacidn del santo doctor, dadas, evi-
dentemente las adecuadas explicaciones. Segun esto, sintetiza-
ré, en un primer momento, sus rasgos esenciales y pasaré, acto
seguido, a exponer su doble cristalizacion en la limosna y la co-
rreccion fraterna.

Rasgos esenciales de la misericordia:

Hay que empezar recordando que el mal —ajenc y pro-
pio— es el motivo de la misericordia,

Al ser compasion de la miseria ajena, la misericordia
comporta propiamente alteridad; respecto a unc mismo,
los males producen dolor; no provocan misericordia, si no
es por analogia. En este sentido, cuanto mds allegada nos
es la persona que sufre, mas dolor nos produce y menos
misericordia: va no luchamos contra el dolor ajeno sin-
tiéndolo como propio, sino contra un dolor ajeno que
vivimos en tanto que propio {cf. 30, I} Sin embargo, dado
que, por intima que nos sea una persona, su alteridad con-
tinda siendo real, la misericordia, en cuanto vivencia
del dolor ajeno, persiste en su dltima enjundia. El didcono
de la caridad lo sabe (tedricamente) y lo vive (prictica-
mente).

Pero, paraddjicamente, la razén de ser misericordioso
no se limita a la ¢itada asuncién compasiva de la aliedad su-
friente, sino que implica, ademds, la deficiencia (los defectos)
de quien es misericordioso. ;En qué sentido? Retomemos la
anterior dialéctica, subrayando ahora la apropiacion del do-
lor ajeno. Precisamente por ser compasion de la miseria aje-
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na, uno tiene misericordia en la medida en que se duele de
ella. La tristeza o dolor lo son del mal propio. De aqui que
uno se entristece o se duele de la miseria gjena en la medida
en que la asume como propia. Y esto ocurre por dos cami-
nos: por union de afecto o por unidn real. (Es ésta la expli-
cacién —observa la reflexidn aristotélico-tomista— de que
los ancianos v los sabios, por un lado, y los débiles y asusta-
dizos, por otro, sean mas misericordiosos y que, al revés, los
que se consideran felices y poderosos hasta el punto de
pensar que no pueden sufrir mal algunc sean menos miseri-
cordiosos. Los primeros captan la posibilidad de padecer lo
mismo; los segundos consideran que los que sufren fo su-
fren, por una u otra razén, justamente [cf. 30,2]). El didcono
de la caridad es, pues, un cristiano profundamente humano
que se especializa en sentir el dolor ajeno como propio y en
asumir su particular condicidn de debilidad —contingente vy
pecadora, en Ultimao término— con humilde realismo.

Sin embargo —y aqui surge una nueva y superior para-
doja— hay que proseguir afadiendo que la misericordia
comporia, a la vez y sin contradicaidn con lo dicho, una de-
terminada superioridad, ;Por qué! Porque es propio del su-
perior y del mejor en cuanto tal remediar la deficiencia ajena;
derramarse en el otro y, més todavia, socorrer sus deficien-
cias es, por excelencia, lo caracteristico del superior De aqui
que se considere sumamente propio de Dios tener miseri-
cordia y que se afirme que, mediante ella, manifiesta de
modo maximo su omnipotencia. De aqui también que la mi-
sericordia, participada de Dios, se valore como la mayor en-
tre todas las virtudes que atafien al préjimo (cf. 30, 4b). (Y,
por consiguiente, que los «felices» y «poderosos» de quienes
haciamos mencidn lo sean en cuanto errantes en el criterio e
inicuos en la decisién.}

Nos hallamos, pues, en estos momentos de la refle-
xién, no en la esfera de los efectos de la caridad (y mucho
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menos de los externos), sino en plenc meollo de la virtud.
En estos momentos, digo, porque en seguida pasaremos al
dmbito de la efectualidad. ;De qué virtud? Obviamente, de
la caridad, pero con la precisién de una afadidura, ;Cudl?
En 30, 3, Santo Tomds observa que, en cuanto el dolor
que comporta la compasion por la miseria ajena es de or-
den sensitivo, la misericordia es una pasion; pero que, en
cuanto es de orden intelectual, es susceptible de ser regu-
lado por la razén: asf regulado, puede, a su vez, ordenar el
movimiento del apetito sensitivo. Pues bien, desde esta
doble perspectiva, la misericordia es una virtud (recorde-
mos que lo nuciear de la virtud consiste en que los impul-
sos humanos sean regulados por la razén). Lo que ocurre
es que la misericordia afade a la perspectiva de bien que
es objeto de la caridad la especial dimensién de miseria de
quien es compadecido, coma vimos. San Agustin afirma
que la misericordia sirve a la razdn, esto es, supera el pri-
mer momento de la mera pasién, cuando se practica con-
servando la justicia, ya al dar al necesitado, ya al perdonar
al arrepentido. El militante de la caridad es un concreto es-
peciaiista de esta precision,

Doble cristalizacion de la misericordia
— La hmosna

La limosna es efecto de la caridad, mediante ague-
lla afadidura que la transfigura en misericordia. Dar limos-
na por caridad-misericordia es darla deleitable, pronta y
ordenadamente (cf. 32,1). Las limosnas se dividen en cor-
porales y espirituales, a tenor de las respectivas deficiencias
del ser humano. Santo Tomds las clasifica de la siguiente
manera:
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I. Corporales
a} Enwda
+ Comunes
— De tipo interno: hambre, sed («dar de comer», «dar de
bebers).
—- De tipo externo: vestido, vivienda («vestirs, «dar posa-
dan).
« Especiales

— De tipo interno: enfermedad («visitars).
— De tipo externo: cautiveric («redimire).

b) Después de la wida: muerte («enterrars).

2. Espirituales

a) Mediante auxilio humano
« Ambito de la inteligencia.
— Dimensién especulativa: ignorancia (ensefiar).
— Dimensidn practica: duda («aconsejars).

. /?mbito de la voluntad: tristeza («consolars),
» Ambito de la accion,

— El yerro del pecado («corregirs).

— La ofensa humana del pecado {«perdonarx).

— Las secuelas del acto desordenado («sufrir con pacien-
cian).

by Mediante auxilio diving: las uriversales necesidades de los
hombres, wivos v difuntos («orar») {cf. 32, 2).

Hemos llegado a un momento privilegiado en la concre-
cién de nuestra reflexion teoldgica, dado que nos hallamos,
por un lado, ante un detallado panorama de los deficits huma-
nos hacia los que se dirige la accidn especificamente caritativo-
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social que constituye el eje del presente estudio, y, por otro,
ante tres notas —gozo, prontitud y orden— que definen el
preciso estifo de la citada accidn,
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El panorama —vertiente objetiva— necesita de pocas co-
rrecciones para ser expresado con el actual lenguaje de nues-
tra cultura (aunque implique, eso si, la asimilacion del profun-
do cambio de conciencia histérica —era de la «cuestion social
mundiab>— que es propio de nuestro tiempo). En efecto, el
anterior cuadro coloca ante nuestros cjos el conjunto de las
necesidades materiales y espirituales del hombre, del género
humano. Materiales: los problemas del hambre/sed, de la vi-
vienda/vestido, de la enfermedad/muerte, y del cautiverio (pre-
sos, campos de concentracidn, profuges, etc.). Espirituales: fos
problemas de la dlfgbetizaciénfignorancia, analfabetismo; del
asesoramiento, peritos, expertos; de la sofidaridad/compafiers-
mo, ayuda, sostenimiento —consuelo—; de la reconciliacion/per-
don de las ofensas en el émbito internacional; del paciente dig-
logo democrdtico entre los paises desarrollados y los paises en
via de desarrollo; y, en un plano superior ético-teolagico, de la
admision del anuncio-denuncia religiosos (verdadera insersion
del estatuto de la libertad religiosa en la vida de fos pueblos);
de la correccidn-mejora de las costumbres y de la apertura po-
sitiva a la invocacidn social de Dios como recurse radical de vy
ante la impotencia humana (de nueve: libertad religiosa). Estos
déficits sustantivos del hombre —en los que seguirernos insis-
tiendo obviamente en los proximos apartados— constituyen
el constante motivo provocador de la accidn especificamente
caritativa de la Iglesia, de la Diaconia (socal) de la Iglesia.

El estilo —vertiente subjetiva— invita a una progresiva
concienciacién de las tres notas antes sefialadas. En efecto, la
Dioconia de la caridad debe ser, hoy mds que nunca, ante las
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inmensas exigencias del citado panorama, un servicio gozoso
(«deleitable»: recuérdese el primer efecto interno de la cari-
dad), contrapuesto a la tristeza que el dar produce en el ava-
ro; realizado con aquella celeridad que la urgencia de las nie-
cesidades exige {(pronto}, y programado de tal modo que
nada se deje a la improvisacion (ordenado).

Objetivo con la realidad y sereno ante ella, el servidor de
la caridad sabe que, en s y de si, las ayudas («limosnas») espi-
fituales son superiores a las corporales, en razén de fo que se
brinda, o quien se brinda y cémo se brinda. Pero, atendidas las
drcunstancias, en el case concreto, una ayuda corporal puede
ser (= pasa a ser) superior a otra espiritual: asi, concreta santo
Tomads, alimentar a quien se muere de hambre es anterior a
ensefiarlo (cf. 32, 3). El didcono de la caridad vive esta tensién
como un dato fundamental de su comportamiento tedrico-
practico. Sabe y vive —vida ascendente— que el presente y el
futuro de los déficits humanos se juega en funcion de la alfabe-
tizacidn-educacidn, del asesoramiento, de la solidaridad, de fa
reconciliacidn, del didlogo, de la trascendencia; en el plano de
los valores y en el ndcleo del hombre nuevo, por rencvado. Y,
una vez mds, no a pesar de ello, sino precisamente por ello,
sabe vy vive —vuelta descendente— que la condicidn de espi-
ritu encarnado que es propia del hombre, exige que su base
material (uso esta expresion, tan cara a Pio Xll) (3) se halle
substancialmente asegurada y sea, por consiguiente, en este
preciso sentido, prioritariamente atendida. Por espiritual, le es

«El derecho originario sobre el uso de los bienes materiales, por

estar en intima union con la dignidad v con los demds derechos de la per-
sona humana, ofrece a ésta, con las formas indicadas anteriormente, base
material segura y de suma importancia para elevarse al curnplimiento de
sus deberes morales» (La Solennita, 14).
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imposible degenerar en mutilade materialista y le es ineludible
compaortarse como un ser genuinamente matertal.

Desde luego, dada como se debe, es decir, por amor a
Dios y al préjimo, la limosna corporal produce, a la vez, fru-
to espiritual: por Ja recompensa que obtiene de Dios y por
el hecho de que el prdjimo corporalmente ayudado es mo-
vido a orar por el bienhechor {cf. 32, 4). En nuestro contex-
to, que ya no es de cristiandad, esta segunda observacion
debe ser redimensionada, en el sentido de que, aparte de
los casos, no infrecuentes, en que tal respuesta tiene lugar,
la comunién cristiana de bienes, genuinamente ejercida, es
de por si testimonio objetivo y particularmente eficaz de
Trascendencia.

El militante de la caridad es consciente de que dar limos-
na es objeto de precepto. Lo es porque socorrer la necesidad
es hacer el bien, hacer el bien es una de las dimensiones del
amor al préjmo, y amar at préjimo es mandato del Sefior.
Dar limosna requiere, en sus polos extremos, de parte del
donante, dar de lo que le es superfluo y, eventualmente, de
lo que es necesario; de parte, del receptor; estar en extrema
necesidad. De agui que peque mortalmente aquel donante
que, ante un receptor que se halla en necesidad evidente y
drgente, sin que, de momento, haya otro que lo socorra,
«cierra sus entrafias» y retiene para si solo los bienes super-
fluos que, en cuanto tales, no le son necesarios en la actual
concreta ocasidn, a tenor de una valoracién probable, Ello
implica que no hay que apelar a todos 1os casos de deficien-
cia que puedan sobrevenir en el futuro, contraviniendo fa
prohibicion del Sefior de pensar en ef mafana: lo superfluo,
como lo necesario, debe valorarse a tenor de lo que ocurre
segun parametros de probabilidad y frecuencia (cf. 32, 5).
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Bl didcono de la caridad se percata de este concreto cri-
terio de juicio, lo asimila reflejamente, lo inviscera deliberada-
mente y lo ejerce consecuentemente, Mds todavia, lo traduce
a un «hoy» que ha hecho del planeta una vecindad. Esta ac-
titud requiere: a) no ponerse nervioso —persona y/o institu-
cién— ante el cambio {la metancia) que se avizora y avecina
como ineludible (ley de la serenidad); b) avanzar decidida-
mente con hechos de comunicacidn hacia la consecucion de
la meta adecuada (ley de la gradudlidad); ¢} actuar socialmen-
te con vistas a una mutacion de la mentalidad colectiva y de
las nstituciones (ley del cambio de estructuras); d) experimen-
tar progresivamente la presencia de la Providencia divina tan-
to cuando permite necesidad como cuando aporta abundan-
cia (ley de la confianza en el Padre def cielo).

iHay que dar también de lo necesario? Si, en determinadas
circunstancias, como acabo de afirmar. Por eso hablaba antes
de dos polos extremos, que sitdan la cuestién debidamente,
pero que no la dirimen unilateralmente. Santo Tomds lo eluci-
da a la luz de sus condicionamientos epocales (cf. 32, 9). Y,
ello, continda teniendo vigencia no sdlo doctrinal, sino tam-
bién pedagogica en nuestra estricta contemporaneidad (4). Al

(4) WVéase lo que, en continuidad con dicha elucidacion, escribe Luis
GonzALlez Carvaal en Con Jos pobres conira fa pobreza, Ediciones Paulinas,
1991, Madrid, pdgs. 134-135: «Los escolisticos afirman que dar lo super-
fluc a los pobres es una exigencia de justicia, y compartir con ellos lo ne-
cesario es una exigencia de caridad. Oigamos al franciscano Alejandro DE
HaLes: «los pobres pueden ser socorridas de dos maneras: O bien de lo
superfluo, lo que es de justicia {..), va que lo superfluo es de los pobres, y
propic de la justicia es devolver a cada uno o suyo, o bien podemos so-
correrles sustrayéndonos lo que es necesario» (In 3 Sententiarum, dist. 33),
lo que ya no viene exigido por la justicia, sino por la caridad. «Dar imasna
de lo superfluo —ahora es Santo Tornds el que habla— es de precepto; lo
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decir pedagdgica salgo al paso de quienes objetan sea de arti-
ficiales sea de obsoletas estas distinciones, en nombre de una
alternativa actitudinal que cae en lo geneérico y/o institucional
y que se diluye, aunque no lo pretenda, en lo (meramente)
estructural-colectivo, Por otra parte, dado el enmarcamiento
mundial de la cuestidn social al que hemos irreversiblemente
llegade, este planteamiento de grave obligacion afecta tantc a
personas como a pueblos. Es lo que didfanamente urgen los
dltimos documentos sociales del Magisterio y lo que germina
como evidente signo del tiempo en el creciente sentir de la
conciencia sociat de tantos grupos y sociedades (5).

mismo que darla al que estd en necesidad extrema. Hacer otras fimosnas
es de consejo, igual que se dan consejos acerca de cualquier otro bien ma-
yor» {Suma Teoldgica, 2-2, q. 32, a. 5, t7, BAC, Madrid, 1959, 969}.

Da la impresion de que no han dicho nada, pero consideremos mas
despacio su respuesta: «Si dar de lo superfluo es una exigencia de la justi-
cia, quiere decir que no basta dar una parte de lo superfluo, sino todo,
porque mientras me guede algo superfluo la justicia seguird exigiéndome
que lo d&. Y ni siquiera eso es bastante: Incluso cuande sélo me haya que-
dado con lo necesario, la caridad me pide que esté dispuesto a compartir-
lo con los que todavia tienen menos que yo. Naturalmente, ahora es la ca-
ridad, no la justicia, porque tengo realmente derecho a poseer lo necesa-
rio; lo que pasa es que la caridad va mds alld que la justicia.»

(5) «Por consiguiente, los responsables de la gestién publica, los ciu-
dadanos de los paises ricos, individualmente considerados, especialmente si
son cristianos, tienen la obligacién moral —segun el correspondiente gra-
do de responsabilidad— de tomar en consideracidn, en las decisiones
personales y de gobierno, esta relacion de universalidad, esta interdepen-
dencia que subsiste entre su forma de comportarse y la miseria y el sub-
desarrollo de tantos miles de hombres. Con mayor precisidn, la Enciclica
de Pablo VI traduce fa obligacién moral como «deber de solidaridady» y se-
mejante afirmacidn, aunque muchas cosas han cambiado en el mundo, tie-
ne ahora la misma fuerza y validez de cuando se escribid (Sofficitudo Rei So-
cialis, 9).
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Santo Tomds concluye su reflexidn sobre la limosna preci-
sando que, en igualdad de circunstancias, hay que dar limosna,
con preferencia, a los mds affegados, con la debida discrecion,
segln diferencia de unidn, santidad v utilidad (cf. 32, 9). Y que
es laudable dar mucha imosna en proporcién con las propias
posibilidades, habida cuenta de la necesidad en cuestidn y con
el siguiente criterio: socorrerla suficientemente, sii hasta el pun-
to de alcanzar una abundancia superflua, no; es mejor; antes,
dar a mds necesitados (cf. 32, 10). Son matices que enrique-
cen aquel Importante adverbio —ordenadamente— que apa-
recié al principio de la eluadacion. El servidor de la caridad
aprecia y vive la carga de actualidad que una adecuada traduc-
cion social de ambas directrices contiene: una programacion
con estas connotaciones ni despoja a los indigentes del propio
grupo en aras de una —falsa— prioridad ajena, por el mero
titulo de ser ajena; ni los privitegia a titulo de una —injusta—
acentuacidn propia, por sola razén de mayor proximidad, in-
tensiva © extensiva. En el horizonte de estas concreciones on-
dean, banderas al viento, la consigna paulina de igualdad (6} y
la ptasmacion luliana del servicio y reparto comunitarios (7).

(6) «No gue paséis apuros para que otros tengan abundancia, sino con
igualdad. Al presente, vuestra abundaricia remedia su necesidad, para que la
abundancia de ellos pueda remediar también vuestra necesidad v reine la igual-
dad, como dice la Escritura: el que mucho recogié no tuvo de mds; y el que
poco, no twvo de menos [Ex 16, 18]» (2 Cor 8, 13-15). Cf Rm 15, 25-27,

(7Y «Rey de los reyes, fuerte sobre todos los poderes! Vos habéis
creado los metales para que de ellos se sirvan en comun los hombres;
pero es tan grande la codicia de los hombres que cada uno quiere que
pase a ser propio aquello que Vos habéis dado en comun. {.) Antes, Se-
for, lo repartirizamos comunitariarnente, de tal modo que los ricos daria-
mos a los pobres, de nuestro tesoro, hasta que los pobres no tuviesen nt
hambre, ni sed, ni frio, por falta de riquezas» (Ramdn Leull: Libre de Con-
templacié en Déu, L |l, X dist., cap. XXXIV),
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— La correccidn fraterna

Una vez subrayada debidamente a nivel tanto de micro
como de macrovisién la importancia objetiva y fa eventual
prioridad fdctica de la comunicacidn de bienes materiales
—de la limosna corporal, en terminologia tomista—, volva-
mos al otro contenide de la comunidn-comunicacidn espiri-
tual de bienes, el que atafie a la correccicn fraterna, traducida,
ella también, a las categorias de nuestro hoy personal—indivi-
dual y personal—social.

En efecto, el didcono de la caridad sabe que corregir al de-
lincuente es limosna espiritual y, por consiguiente, sustantivo
acto de candad, en modalidad de misericordia: tal correccidn
es un verdadero remedio, que debe usarse tanto a faver de af-
guien ~—persona individual © Institucidn social— que peca, con
vistas a su enmienda, como contra el pecado del delincuente
en tanto que dicho pecado incide en ef mal de otros v, princi-
palmente, en detrimento del bien comidn; la correccion fraterna
es acto formal no ya de caridad sino de justicia (cf. 33, 1), Ob-
servemos gue ambos aspectos no sélo no se contraponen,
sino que, con frecuencia, se suman.

Esta correccidn fraterna se adentra, pues, por las zonas
de la obligatoriedad, dadas unas determinadas condiciones.
{Cudles! Bl militante de la caridad sabe, a la luz de 33,2, que
es cuestién de precepto, no negativo (que prohibe el mal y
que, por consiguiente, obliga siempre), sino positivo, que indu-
ce a actos de virtud y que, por lo tanto, obliga a tenor de las
circunstancias requeridas por y para los actos virtuosos, es de-
cir, donde, cuando y como se debe; v, en todo caso, habida
cuenta del fin, que es, como hemos visto, la enmienda del her-
mano. Si, pues, es necesaria para dicha enmienda, cae bajo
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precepto; pero no hasta tal punto que haya que corregir en
cualquier lugar y tiempo al delincuente. Estas precisiones son
muy importantes con vistas a los posicionamientos de critica
social que puedan y deban ejercerse desde la actividad espe-
cificamente caritativo-social de los agentes e instituciones de la
Diaconia cristiana. Aquéllos vy éstas, al par que no pueden elu-
dir dicha toma de postura, deben lievarla a la préctica con los
atados criterios de prudencia-fortaleza, los cuales les otorgan
un estilo propio dentro del conjunto de las modernas socie-
dades auto y heterocriticas.

Las directrices tomistas que subsiguen a lo dichc conser-
van también su importancia, hecha la debida transcnipcion a
nuestro aqui y ahora. Afectan al binomio subdito-superior; a la
situacién de quien corrige, a las expectativas y a las etapas de
la correccion.

El binomio stbdito-superior invita a tener presente que, en
cuanto es acto de caridad, la correccion fraterna es cosa de
ambos, en la medida en que uno y otro deben ejercer dicha
virtud teologal. En cuanto acto de justicia, la correccidn co-
rresponde s6lo a quienes estdn dotados de autoridad: éstos
no solo deben reprender; sino también corregir mediante
castigo, dado el caso (cf. 33, 3). Andlogamente, la correcadn,
acto de caridad, alcanza también al sibdito respecto a su su-
perior (no con protervia y dureza, sino con mansedumbre y
reverencia); acto de justicia, no afecta al subdito respecto al
superior {cf. 33,4},

Dentro de las instituciones eclesiales de caridad, estas pis-
tas son vdlidas si se quiere que ellas no degeneren en mero
pasivismo, se oxiden de burocratismo, se esclavicen bajo un
dirigismo vertical o se disgreguen en un anarquismo fictico.
En el senc de la Sociedad civil /o del Estado, los miltantes y
las instituciones de caridad deben educarse no sélo para la
heterocritica cristiana antes evocada, sino también para una

239

indice



Antoni Maria Oriol

positiva y agradecida receptividad de la critica social que
eventualmente les sobrevenga.

Pasando a la situacién de quien corrige, 33, é recuerda
que el pecador, en la medida en que conserva el recto juicio
moral de la razdn, puede corregir también al pecador; pero
no hay que olvidar que el pecado precedente obstaculiza de
algin modo la correccidn fraterna por triple razén de indig-
nidad, escdndalo y soberbia. Dado, pues, que todos somos
pecadores, el didcono de la caridad y sus instituciones ten-
drdn siempre en cuenta este hecho, y procurardn que su
comportamiento sea digno, ejemplar y humilde, como corres-
ponde a quien se deja moldear por el amor de Jesucristo. Se
esmerardn especialmente en evitar todo tipo de deficiencias,
individuales y sociales, en lo que respecta a la praxis de la ca-
ridad. En positivo, procurardn actuar-actualizar todos los ver-
bos del himno paulino de la caridad.

Respecto a las expectativas, la mds elemental prudencia
aconsefa cesar en la tarea de la correccidn fraterna cuando,
con ocasién de la misma, es de temer que el reprendido em-
peore {cf. 33, ). La caridad, que «procede magndnimamen-
te» y que «todo lo espera», sabe aguardar pacientemente el
tiempo y el lugar oportunos de la fraterna correcadn, sin
que la prudencia degenere en coartada de la cobardia.

Finalmente, en cuanto a las etapas de la correccidn, ésta,
segln el precepto del Sefior; comienza secretamente; de no
lograr su fruto, prosigue con aduccidn de testigos: si ello de-
viene asimismo indtil, termina con denuncia pdblica {(cf. 33,
7-8). Cosa que vale también, wmutatis mutandis», en el dmbi-
to Institucional.

Este tema de la correccién fraterna resufta de particular
actualidad en un mundo cuya creciente sodializacion politico-
economica hace patentes, hasta la medida del superescandalo,
fendmenos de gravisima corrupcidn, que parecen estar diabdli-
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camente dotados de una inextirpabilidad pareja a su grado de
insolencia. Traducida a categorfas socioldgicas, la correccidn
fraterna postula expresiones que engloban desde la opinidn
publica hasta las instituciones del poder judicial, pasando por las
educativas, vistas, todas, desde una eficaz capacidad de inter-
vencion ético-social (8).

d) Beneficencia

La reduccion cuatridgica por la que he optado motiva que
la beneficencia, que Santo Tomas trata antes que [a misericor-
dia, pase a ocupar el cuarto lugar en la presente sintesis. No
se trata de corregir el orden de fa Suma, sino de, fieles a su
contenido, explicitar ulteriormente la conexidn misericordia-i-
mosnalcorreccion fraterna y, por ello, de posponer el tratamien-
to de la beneficencia. Esta constriuye el primero de los ires
efectos externos de la sextilogia tomista. Consiste en hacer
bien —lo indica etimoldgicamente la palabra— a los amigos: y
la caridad es amistad. Vimos que el acto de amor (la dileccidn)
incluye la benevolencia, por la cual queremos bien al amigo.

(8} Dos citas de Juan Pablc Il resultan muy oportunas en este mo-
menta: «Al ejercicio de este ministerio de evangehzacién en el campo social,
que es un aspecto de la funcidn profética de la Iglesia, pertenece tambign
fa denuncia de los males y de las injusticias. Pero conviene aclarar que el
anuncio es siempre mas importante que fa denuncio, y que €sta no puede
prescindir de aquél, que le brinda su verdadera consistencia y la fuerza de
su metivacién mas altas (Sellicitudo Rei Sociafis, 41); «aunque con tristeza,
conviene decir que, asi como se puede pecar por egoismo, por afdn de ga-
nancia exagerada y de poder, se puede faftar también —ante las urgentes
necesidades de unas muchedumbres hundidas en el subdesarrollo— por
temor, indecision v, en el fondo, por cobardfan (Sollicitudo Rei Sociafs, 47).
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Ahora bien, lo que queremocs, de ser posible, tendemos a
realizarlo. De aqui que, del acto de amar al amigo, se siga el
de hacerle bien. Es ésta la razén por la que la beneficencia es
un acto de caridad, que lo es de amistad. Tedo esto es cohe-
rente desde la comdn razén de bien. Pero si retomamos la
cuestion desde la particular razén de bien, la beneficencia que,
en cuanto dadivosa, explicita tan patentemente la virtud de la
caridad, en cuanto implica un dominio efective de toda codi-
cia, a fin de facilitar la comunicacidn, pone ulteriormente en
juego la virtud de la fiberafidad {cf. 31, ).

Estas dos consideraciones son también, debidamente con-
textualizadas, de rgurosa vigencia. El didcono de la canidad y
sus instituciones deben educarse simultdneamente en el talan-
te def dar y en la liberacion de la codicia. El primero es inviable
sin la segunda; ésta deviene estéril sin aquél. El vuelo de la do-
nacion requiere la ascética del despegue. Por otra parte, un
mero ejeracio interior de desafeccion de la codicia degenera
en un rasgo mds de aquella tipica (seudo)pobreza de espiritu
que se torna paralitica ante toda eventualidad de importante
comunicacion real,

Sabe y vive también el servidor de la caridad que la bene-
ficencia connota universalidad y orden:

Universalidad, dado que el amor de caridad ha de ex-
tenderse a todos. El cristiano ha de estar en disposicidn
permanente de beneficencia para con todo el mundo, habi-
da ocasidn y habida cuenta, asimismo, de las circunstancias
de lugar y tiempo. Este tipo de hombre cristiano, mds ur-
gente que nunca, es literaimente contemporineo ante las
expectativas genuinamente solidarias de nuestra época. En
este sentido, la beneficencia es sumamente actual en la era
de la justicia. Contraponer justicia y beneficencia supone o
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bien ignorancia, o bien haber sucumbido, sin el debido dis-
cernimiento, a los lastres culturales que ambas virtudes so-
portan.

Orden, puesto que, también agui, la condicion poliva-
lente de «allegado» conserva, en igualdad de circunstan-
cias, su vigor rectamente prioritario. Digo rectamente, por-
que, dado el caso, hay que socorrer antes al extrafio que
se halla en perentoria necesidad que al propio padre que
no sufre precariedad; invitar a un indigente desconocido que
a los amigos o parientes no necesitados {cf. 31, 2), sin pos-
poner cuanto exige la prudencia; atender al soldado herido
no emparentado que al consanguineo enemigo (cf. 31, 3).
La acumulacidn tomista de casos nos ayuda a situar debi-
damente la tesis de base, que, por otra parte, entronca
con la instancia ordenacional va antes considerada. En re-
sumen, el militante de la caridad se abre consciente y labo-
riosamente —todo esto es ajeno a cualquier improvisa-
cion— a las instancias de la universalidad extensiva y de la
gradacidn intensiva, Con un unico objetivo: hacer bien real
al hombre real,

3. Sintesis

Hasta aqui’ el resumen de la ensefianza tomista sobre la
caridad, en torno a los dos ejes —qué es y qué hace— en que
consideramos que pivota.

La Diaconia cristiana, en cuanto hdbito vy acto de caridad
{(«jqué esi») se nos ha mostrado en:

Su naturaleza, esto es, en su fundamentacidn, proceden-
cia, estructura virtuosa {con su tensidn de alteridad y su dia-
léctica de lo especial y lo general), unicidad, excelencia y vi-
gor perfectivo.
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Su sujeto, dindmico en el crecimiento, universal en la vo-
cacidn, fragl en la condicidn.

Su objeto, global, por un lado: Dios y el projimo; particu-
larmente subrayado, por otro: la propia caridad, uno mismo,
los enemigos.

Su orden, en una gradacién que gira alrededor del eje
Dios-bien comun universal-si mismo/préjimo, cuyas peculian-
dades epocales tomistas y —hecha l2 debida traduccidn—
contempordneas abren unas perspectivas existenciales de de-
cisivo interés.

Su acto propio, la dileccidn, que se dirige inmediatamen-
te a Dios y, mediante Dios, a las criaturas; y que comporta
totalidad respecto a Dios y adecuado discernimiento res-
pecto a los binomics amigo-enemigo y amor a Dios-amor al
projimo.

En cuanto ejercicio de la caridad {«jqué hace?»), la Dia-
conia de la candad ha desplegado ante nuestros ojos sus
efectos de:
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Gozo, que procede de la presencia constante del ama-
do; que, de si, no sufre mezcla de tristeza, pero sf fa sufre
desde la resistencia y/o precariedad que se dan en el
amante, y que es capaz de sobreabundancia en medio de
la tribulacion.

Paz, que, en medio de la conflictualidad humana, debe
ser vivida con su doble vertiente de concordia interior {ape-
titos) y exterior (voluntades) en funcién de la definitiva aquie-
tacidn perfecta en el Sumo Bien, con positiva apertura a la
discrepancia respecto a los bienes secundarios y desde la ex-
periencia de su procedencia directa de la caridad e indirecta
de la justicia.
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Misericordia, con su riquisima dialéctica de alteridad-en-
simismamiento y de deficiencia-superioridad en torno al mis-
terio del sufrimiento humano; y con su doble cristalizacion:

En la fimosna que, deleitable, pronta y ordenadamente
se vuelca hacia el completo panorama de las deficiencias
espintuales y corporales del hombre, servidas, de derecho
y de hecho, en su jerdrquica trabazon y en sus facticas
prioridades, desde una conciencia de obligacidn que es
coherente en la comunicacidn hasta llegar a fa zona de 1o
necesario.

En la correccidon fraterna, diversarmente operativa se-
gun los cdnones de la caridad y de la justicia, obligatoria
en determinadas condiciones y matizada segun circuns-
tancias de relacidn, situacidn, expectativas y gradacidn.
Ambas —limosna y correccion fraterna— requieren una
adecuada traduccidn cuttural a las instancias socioldgicas
de nuestro tiempo.

Beneficencia, con su doble razén, comun y particular, de
bien, que empuja simultdneamente hacia el talante de dar y
hacia la liberacidn de la codicia y que se rige con sus propias
instancias de universalidad y de orden. También ella postula la
debida recontextualizacion epocal.

He procurado conservarme entre la clasicidad de la tesis y
su traduccidn actual, porque creo que, de este modo, soy fiel
al primer pardmetro teologal que me he impuesto. Lo he he-
cho desde la plasmacién de un clisé hasta cierto punto exis-
tencial a fin de ofrecer una cierta mediacién entre el conteni-
do y la vivencia. He mantenido, sin explictarla, una clara
conciencia de que, entre los polos teologal vy socioldgico, cam-
peaba constantemente la instancia ética. Pues bien, todo ello
invita, una vez elaborado el aspecto afirmativo, a considerar
otro aspecto, el contrapositivo, que es de indudable importan-
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cia ante clertos posicionamientos reducidos —con peligro de
reduccionistas— en los que caen o pueden caer sectores no
pequefios de militantes de la caridad. Es lo que pase a elucidar
acto seguido.

B) Aspecto contrapositivo

Al elucidar el aspecto contrapositivo, trataré prioritariamen-
te no ya de la persona (el didcone de la caridad), sino de fa
institucién (Ja Diaconia de la caridad); v, a su vez, de ésta no en
abstracto, sino en concreto: de Cdritas como institucionali-
zacion basica del servicio de la caridad que es propio de la
Iglesia catdlica en cuanto vive y actda dentro del contexto del
Estado espafiol. Con ello me adentro en una consideracidn
aplicativa sin la cual el presente estudio subrayaria, en el bino-
mio «individual-social», el primer polo en detrimento del se-
gundo,

Fieles a fa sintesis tomista, recordemos que la segunda
parte de la Suma Teoldgica trata del movimiento de la crea-
tura racional hacia Dios. El fin de este movimiento es, obvia-
mente, Dios en si mismo y en cuanto poseido (la felicidad o
bienaventuranza eterna); y los medios para lograrlo son los
actos humanos. Estos son estudiados: Primero, en general, ya
en si mismos (unos son propios del hombre, otros comunes
con los animales), ya en sus principios (sea intrinsecos, los
hdbitos, las virtudes; sea extrinsecos, la ley y la gracia). Se-
gundo, en particular, se trata de los actos que son propios
de los estados de vida tanto en general como desde puntos
de vista peculiares. Los propios de los estados de vida en ge-
neral son las virtudes. Estas se dividen en teologales y cardi-

246

indice



Diaconia cristiana y Estado social de derecho

nales, Acabamos de considerar la mayor de las tres teologa-
les, la caridad, que corona la fe y la esperanza, y hemos su-
brayado su especificidad, que trasciende el planc meramente
ético. Este plano es el que explicitan las cuatro virtudes car-
dinales: prudencia, justicia, fortaleza y templanza. £l dmbrto
de la segunda, la justicia, constituye el caldo de cultivo areto-
l6gico en que se mueve nuestro tema. En él, en efecto,
aparte de la propia justicia con toda su rica tipologfa, son
objeto de exposicion las virtudes de la piedad (que atafie a
las relaciones familiares), la observancia {que implica la obe-
diencia en sus distintas acepciones, entre ellas la civil), la gra-
titud, la verdad {que comporta la veracidad), la amistad, la li-
beralidad y la epiqueya.

Pues bien, las vertientes teologal y ética deben ser tratadas
desde la doble categonia de la distinadn y la unidn, En concre-
to, el mundo de la candad —lo hemos visto— tiene una es-
pecificidad constitutiva inderivable al solo nivel ético, pero a la
vez lo implica como supuesto (la gracia, en efecto, supone la
naturaleza). Reciprocamente, el nivel ético, en su propia es-
pecificidad es inintercambiable con el teologal, aunque remita
a él como a su trascendente plenitud. La Diaconia cristiana,
por consiguiente, es, simultineamente, irreductible al plano
meramente ético y abierta al mismo. No se iimita a él, pero
no se da sin él. Tan es asi que sdlo divinizado en Cristo, el
hombre puede ser plenamente ético. De aqui que Cdritas sea
teclogal y que, por teologal, sea también ética, aunque irre-
ductible a sélo ética.

Si, descendiendo graduaimente, pasamos del nivel ético
al sociologico, hemos de afirmar que la Diaconia cristiana es,
también, una organizacién social catalogable entre las que
operan en el dmbito civil, pero, a fortior, todavia mas irre-
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ductible a este tercer estrato. En el argot actual, y no sin gra-
ve inexactitud, las organizaciones sociales han pasado a de-
nominarse no gubernamentales. El analogado principal de las
organizaciones de la convivencia social humana se daria, se-
gun esta impostacién, en el dmbito de lo estatal-publico; las
demas organizaciones serfan «no gubernamentales». Eflo
suena a algo asi como: {o normal es que los humanos fumen;
aquellos que no lo hacen no son la gente normal: son los
«no fumadoresy.

Pues bien, desde este «realismo sociolégico» tefido de
irenismo v desde una buena fe pastoral impregnada de adap-
tacionismo, se ha ido presentando, desde hace anos, por al-
gunos, el ser vy la accidn social de Cdritas a partir del concep-
to de Organizacién No Gubernamental (ONG). Esta presen-
tacion es plausible si y en cuante sus patrocinadores tienen
conciencia de la reduccidn que implica, perc sin admitirla ni
defenderla (dmbito del uso social préctico, que no entra ni
sale en la cuestion de fondo); puede ser peligrosa en la mis-
ma proporcidn en que se olvida su factica tendencia reduc-
tora, y es inaceptable desde el mismo instante en que se qui-
siera, por uno u otro tftulo, reduccionista. Es aqui donde
emerge y se impone la inalienable instancia teologal de Cdri-
tas como Diaconia cristiona.

Resumo a continuacién lo que expuse al respecto en la
XLV Asamblea general de Cdritas Espafiola, que tuvo lugar en
El Escorial del 5 al 7 de octubre de 1990, en la ponencia titu-
lada «Estado Social y Accién Social de la Iglesian.

Céritas no es una mera Organizacidn No Gubernamental,
ni puede ser reducida a ella sin detrimento sustancial. Cdritas
es la «Confederacién oficial de las entidades de accidn carita-
tiva y social de la lglesia catdlica en Espafa, instituida por la
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Conferencia Episcopal» (Estatutos de Caritas espafiola, |: Los
subrayados son mios). Ciertamente es una confederacidn de
entidades voluntarias, sin dnimo de lucro y llamadas a una ac-
cién solidara; pero esto pertenece a lo genérico.

Lo especifico suyo es ser una entidad: a) de iglesia (v,
por consiguiente, de esencia sacramental, mistérica); b) de
accion caritativa {que encarna y hace presente la agape de
Dios, por Cristo, en el Espinitu); ¢) de accidn ética (que
pone en juego las instancias fundamentales de la amistad y
de la justicia, no solamente por si mismas sino también, y
sobre todo, en cuanto redimensionadas por la citada
agape); d) de accién social (también especffica: la que, pro-
pia de la Iglesia, no sélo es distinta, sino también diferente
de la del Estado y de la de las Organizaciones No Guber-
namentales en cuanto formalmente tales); e) y de proyec-
cion publica (en cuanto participa, a su modo, de la publici-
dad que es propia de la Iglesia catdlica, la cual mantiene re-
laciones pactuales asimismo especificas con el Estado y, de
ne mantenerlas —dato no absolutamente necesario—, ac-
tua —dimension, si, inalienable— a través del gjercicio del
derecho humano vy civil a la libertad religiosa, vivido desde
un registro ante todo pastoral, en funcion de su mision
trascendente). No sélo es instituida por la jerarquia de la
Iglesia, sino también dirigida por ella, mediante la Comision
Episcopal de Pastoral Soaial (Estatutos, | y 2).

Su finalidad es promover vy coordinar la comunicacion
cristiana de bienes en todas sus formas (de nuevo, no cual-
quier comunicacién, sino la cristiana) y de ayudar a la pro-
mocidn humana y al desarrollo integral de todos los hom-
bres (en este segundo aspecto vuelve a conadir en lo gené-
nco con todas las entidades que se encaben en este
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segundo objetivo) (cf. Estatutos, art. 10). Su papel no se de-
sarrolla, consiguientemente, en funcién de un solo contenido
ético-humanitario, que intenta promover y canalizar la partici-
pacion de los ciudadanos en fa busqueda de soluciones a los
problemas que los afectan. Este contenido se da también,
ciertamente, en ella, pero con cardcter dertvado; su conteni-
do originario es de cufic diaconal (de servicio en fa fe y en fa
caridad que es propio del Cuerpo de Cristo) con vistas a la
accién eclesial, individual y comunitaria, de comunicacidn
cristtana de bienes (cf. art. 12).

En virtud de este contenido y de este espiritu ejerce unas
concretas funciones de coordinacion, promocidn, cooperacion
(art. 11, b); estudio, investigacidn, animacion y activacion (art. | [,
¢); procuracion (art. 11, d, e); particpacidn (art. 11, f); contri-
bucidn (art. 11, g); ejecucidn (art. |1, h).

Desde su conciencia formada por y en la Doctrina social de
fa Iglesia, Cdritas sabe que las actividades del Estado no sélo
no llegan siempre directamente a dar respuesta a todos los
problemas sociales, sino que ni pueden (no tienen capacidad
para ello), ni deben (no es su constitutiva finalidad efectuar tal
cometido; mds adn, si el Estado lo pretendiera formalmente,
degeneraria en Estado autoritario, si no totalitario [véase mas
adelante Proposicidn cuarta)).

Respecto a las Organizaciones No Gubernamentales, Cdri-
tas se siente, como ellas, impulsada a participar, pero por ti-
tulos bien diversos, v tiene necesidad y urgencia de actuar,
pero por razones asimismo propias, que constituyen su inti-
ma —revelada— razdn de ser Se sabe asimismo urgida a
asumir las exigencias que implican los desarrollos sociales de
nuestras sociedades, pero —de nuevo— por razones pro-
pias, que se afaden, trascendiéndolas, a las que mueven a las
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citadas Organizaciones No Gubernamentales no eclesiales.
Desde luego, «la motivacién evangélica que Cdritas ha de dar
a todo su ser y a todo su quehacer no merma, al contrario,
aumenta, la atencidon que debe prestar a los desarrollos po-
sitivos en el nivel de pensamiento y de realizacidn de la ac-
cidn sociab» {9). Con el bien entendido de que Cdritas no es
una (mera) Organizacidon No Gubernamental que pasa a mo-
tivar ulteriormente su ser y quehacer de modo evangélico,
sino que s una institucion eclesial que, en virtud de su sery
quehacer evangélicos, ha de estar abierta —por ley intrinseca
de samaritana caridad— a todas las exigencias que motivan
los desarrollos sociales. Hoy los asaltados y maltrechos yacen
no solo a la vera de persistentes caminos rurales, sino tam-
bién al margen de inndmeras autopistas llenas de accidentes
promovidos por la creciente socializacion/insolidaridad de la
existencia (10).

(9} Véase el Documento de trabajo «Responsabilidad politica y par-
ticipacion socialy, que se expuso en la citada XLV Asamblea General de
Caritas Espafiola (5-7 octubre de 1990, El Esconal).

{10 Véase lo que escribe Felipe Dugue en el articule: «Eclesialidad de
Caritass, CORINTIOS X, Revista de Teclogio y Pastaral de ta Caridad, nim. 93,
enero-marzo 2000, pag. 59: «De aqui que, aunque por razones pragmadticas
o incluso porgue de suyo no hay problema en que puedan tener estas ins-
tituciones privadas, confesionales © no, la denominacidn de ONG, es impor-
tante gue no se las identifique sin mds con tal denominacidn. Por ejemplo,
Caritas no es originaria y primordialmente una ONG, aungue tambien pue-
da serlo por las razones indicadas. Es ante todo una DIACONIA ECLESIAL
Nace, crece y se desarrolla en el seno de las Iglesias particulares. Y, simulta-
rearriente, como la lglesia misma, esta presente v forma parte de la sociedad
civil, sin confundirse con ella {.)» Véase también en el mismo nimero el
documento «Reflexién sobre la identidad de Céritas», fruto de la 52 Asam-
blea de Céritas Espariola, Valencia, 25 de octubre de 1997, pp. 379-431. So-
bre las derivaciones operativas de esta eclesialidad, véase a continuacion la
tesis segunda y su desarrollo.
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Il. DIMENSION CONSTITUTIVA
Y NO MERAMENTE SUPLENTE
DE LA DIACONIA CRISTIANA

Segunda tesis: La Diaconia cristiana es constitutivamente ecle-
sial y, en cuanto tal, opera de modo salvifico, simbdlico, organizado
y prdxico; por consiguiente, no es reducible a una acdon de mera
suplencia respecto a las actividades de la Seciedad y/o del Estado.

Demos un paso mds en la profundizacién de la dimension
eclesial de Caritas iniciada en la segunda parte de la preceden-
te tesis,

La institucionalizacién, por parte de fa iglesia, de una Diaco-
nfa de la caridad (de unos servicios caritativo-sociales), jes un
dato que depende meramente de la existencia de unas hipoté-
ticas necesidades {que, por consiguiente, pueden no existir) y
del hecho, también puramente eventual, de que dichas necesi-
dades no sean atendidas por la Sociedad y/o por el Estado, o
bien es una realidad que, de modo radical, deriva de la condi-
aén humana y fluye de la constitutividad de la Iglesia? ;Suplencia
o dimension constitutiva? jSuplencia o expresidn? Mi tesis se sitda
claramente en la segunda parte de las citadas alternativas y su-
pera, precisamente por ello, el dilema. Esto es, me defino por
una Diaconia de la caridad que, al y por ser constitutivamente
eclesial, opera salvifica, simbdlica, institucional y realisticamente,
y cuando el caso lo requiere, supletivamente,

I.  Una Diaconia cristiana que opera salvificamente

a) Superando el mal

En la medida en que la redencidn cristiana prosigue visi-
blemente en la lglesia, ésta, sacramento de la unidn de los
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hombres con Dios y entre sf, debe estructurarse de tal
modo que origine, siempre y unicamente en funcién de su fi-
nalidad intrinseca, aquellos servicios concretos al hombre que
mejor le atiendan en su menesterosidad no sdlo trascendente
(relacion con Dios), sino también convivencial (relaciones in-
terhumanas) y dominativa (relacion de sefiorio respecto a la
realidad cosmica).

Ciféndonos a las dos ditimas, la ruptura producida por
el pecado se traduce en déficits sustantivos tanto de aten-
cion al hombre en los campos fundamentales de ia justicia
(la virtud de la alteridad y de la igualdad) y del amor (la vir-
tud de la distincidn y de la unidn) como del sefioric racio-
nal de la realidad (iberando de supeditacion a y posibilitan-
do el buen uso de la misma), déficits que el sofo hombre no
puede atender con adecuada pienitud: la salvacion integral
de la deficiencia relacional humana Unicamente puede pro-
venir de Dios, Estos déficits varfan segdn tiempo y lugarn,
pero siempre estan —y estaran— ahi («siempre tendréis
pobres entre vosotros»: Jn 12, 8; «sabemos que toda crea-
tura gime y estd en parto hasta hoy»: Rm 8,22}, estimulan-
do aquel sentido del buen samaritano que es propio del
auténtico discipulo de Cristo y oquella revelacidn de los hijos
de Dios que libera de la esclavitud de la corrupcidn (cf. Le 10,
25-37, y Rm 8, 19-21).

Al situarse conscientemente, por don y misidn, en aquel
preciso Jugar antropoldgico-tecldgico de superacion del mal
hasta alcanzar la frontera def bien al que el mero esfuerzo del
hombre no llega ni puede flegar, la Iglesia se sabe llamada y for-
talecida por el Espiritu a fin de: a) captar lo todavia no
concienciado; b) vigorizar lo débil e insuficiente, y ¢} cooperar
con lo necesitado de complementacidn.
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b} Perfeccionando el bien

Dado que el hombre es un ser no sélo abierto al Infinito,
sinc también interpelado a fin de que sea perfecto como lo es
el mismo Dios, Padre celestial, siempre experimentard una ten-
sisn entre lo buenc ya logrado y lo perfecto todavia debido,
tensién que €I, por si sofo, tampoco puede solucionar de modo
definitivo, ni individual ni socialmente. La Iglesia, conocedora por
Fe y experimentadora por Gracia de lo que significa fa consecu-
cidn positiva de la total realizacién humana, esta llamada por su
propia naturaleza a situarse asimismo en el corazén de dicha
tension y a aportar al hombre, con humilde actitud de vivencia,
proclamacidn y servicio, aquella caridad, fruto Unicamente del
Espiritu, que: a) en el senc de la propia Iglesia, vincula, informa,
sostiene y culmina todos los servicios y carismas y que, b) en e
Mundo, posibilita eficazmente al hombre la realizacion de un
humanismo plenario y trascendental {cf. Populorum Progressio,
21y 42, y Sollicitudo Rei Socidlis, 31 y 40).

Al sttuarse conscientemente, por don y misidn, en aquel pre-
aiso lugar antropoldgico-teoldgico de crecimiento del bien hasta
alcanzar la frontera de la perfeccion a la que el mero esfuerzo del
hombre no flega ni puede Hlegar, la Iglesia se siente estimulada por
el Espiritu a fin de: a) reconocer y loar lo bueno en funciona-
miento; b} cooperar a su dilatacién e intensificacion; ¢} y, sobre
todo, comunicar aquella vivencia de caridad que no se sacia hasta
que contempla y besa en todo menesteroso —espiritual y/o ma-
terial— la plenitud del rostro imborrable de Cristo.

2. Una Diaconia cristiana que opera simbdlicamente

Silo propic del simbolo es la autoposicidn trascendente, que
obliga a quien la vive o contempla a experimentar o ver mds
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alla de lo que siente o capta, hay que afirmar que la estructura
de la Diaconia cristiana —de los servicios caritativo-sociales de
la Iglesic—, en la misma medida en que es genuina es, por ello
mismo, constitutivamente simbdlica. Porgque es cristalizacion
viviente de aquella caridad que fluye directamente del Espiritu
que nos ha sido dado: del Espiritu de Jesus, resplandor a su
vez e impronta del Padre. A través de dicha Diaconia, Jesus
continda «pasando y haciendo el bien» (He 10, 38), y quien ve
a Jesus, ve al Padre. El mas humilde de los servicios caritativo-
sociales de la Iglesia pone en juego simuftdneamente el ser y la
misién de la Esposa de Cristo v, en El v mediante El, la accién
amorosa de la insondable y humilde Trinidad,

3. Una Diaconia cristiana que opera
institucionalmente

a) Entroncando con ef testimonio biblico

A la luz del Relato de Institucion con Discurse a cristianos
que leemos en Hch 6, 1-6 (11), vemos que los Doce deciden

(1) «Por aquellos dias, al multiplicarse los disciputos, hubo quejas de
las helenistas contra los hebreos, porgue sus viudas eran desatendidas en ef
servicio cotidianeo. Los Doce convocaron la asamblea de los discipulos y di-
jeron: “No parece bien que nosotros abandonemos la Palabra de Dios por
servir lgs mesags. Por tanto, hermanos, buscad de entre vosotros a siefe
hombres, de buena fama, llenos de Espinitu v de sabidurfa, v los pondremos
al frente de este corgo: mientras que nosotros nos dedicaremos a la ora-
¢idn y al ministeric de la Palabra’ Parecid bien la propuesta a toda la
asamiblea y escogieron a Esteban, hombre lleno de fe y de Espititu Santo:
a Felipe, a Prdcore, a Nicanor, a Timdn, a Pdrmenas v a Nicolds, prosélito
de Antioquia; los presentaron a los apdstoles y, habiendo hecho oracion,
les impusieron fas manos»
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la institucién de un ministerio (una Diaconia) para el servicio de
las mesas y que razonan su decisién a partir de la no conve-
niencia de dejar de lado la Palabra de Dios y fa Plegaria. Con-
trapuesta de modo consciente y explicito al servicio kerigma-
tico-catequético y orante, esta funcion es confiada a siete cris-
tianos de buena reputacidn, elegidos entre los fieles y llenos
de Espiritu y de Sabidurfa, los cuales, una vez presentados a
los Apdstoles y tras una celebracion de plegaria, reciben la im-
posicion de las manos y asumen este concreto servicio institu-
cional. De este modo, distintos ministerios quedan circunscri-
tos en su peculiandad, estimulados en su dinamismo y armo-
nizados en su utilidad,

Por otra parte, los textos paulinos referentes a las colectas
de las Iglesias en el mundo gentil-cristianc a favor de la iglesia
de Jerusalén (12) comportan un movimiento tal de personas
y de grupos, un nivel tal de recursos y una delegacién tan con-
creta de transmisores que debe hablarse andlogamente de
otro tipo de institucionalizacidn, esta vez con cariz mas puntual,
del dinamismo caritativo intraeclesial, sin olvidar su nexo con la
peticion de las «columnas» (Santiago, Pedro y Juan) acerca del
recuerdo de los pobres por parte de Pablo (cf. Gal 9-10).

A estos dos claros ejemplos de estructuracidn organizada
de la comunicacién cristiana de bienes (y, el primero, en el am-
bito de una iglesia que nace con la impronta del «no habia po-
bres entre ellos», He 4, 34), hay que afiadir la connaturalidad de
la proclamacidn y del comportamiento de mutua ayuda que, en
funcidn de la dimensién sustancial del amor al projimo, acompa-
fia a la paulatina fundacidn de nuevas comunidades. Lo vimos al
considerar la dimension individual de la caridad.

(12y f 2 Corcc. 8y 9, y paralelos,
256

indice



Diaconia cristiona y Estado sodial de derecho

b) A la luz del Concilio Vaticano !

Apostoficam Actuositatem, 8, constituye un lugar autorizado
ya clasico para estimulo y legitimacidon de cuantos trabajan en
los servicios caritativo-sociales de la fglesia. Segun la ensefianza
de este Decreto:

Hay un tipo de obras en la Iglesio que, por su propia natu-
raleza, ofrece una especial aptitud para convertirse en expre-
sion de la Caridad (recuérdese lo que se acaba de decr sobre
la dimensidn simbdlica); obras que, ademds, y por voluntad
del misme Cristo, constituyen una prueba de su misién mesid-
nica {cf. Mt I, 4-5).

El mandamiento del amor ha sido cristianizade, por cuanto Je-
sus: a} lo hizo particularmente suyo; b) lo enriquecio con un nue-
vo sentido (al identificarse con los hermanos como objeto Unico
de caridad); ) y lo establecié como distintivo de su discipulado.

La fglesia se ha concienciado de este amor al préjimo de
multiples modos: a) Sacramentalmente, al vincular desde el
principio la agape a la Cena eucarfstica; b} juridicamente, al rei-
vindicar para s las obras de caridad como deber y derecho
propios inalienables (sin que ello obste para que se goce de
las iniciativas ajenas); ¢) axioldgicamente, al considerar con sin-
gular honor la misericordia v las obras tanto de caridad como
de ayuda mutua en alivio de todas las necesidades humanas.

En nuestra época, la fgfesia: a) subraya la urgencia y universa-
lidad de estas obras: hay que llegar a todos los hombres y a to-
das las necesidades. Doquiera haya hombres en necesidad, la
caridad cristiana debe efectuar cuatro cosas: buscarlos, encon-
trarlos, consolarlos con diligente cuidado y ayudarles con la
prestacidn de auxilios; a la vez: b} acentla las dimensiones ico-

257

indice



Antoni Maria Oriol

nica (cardcter de imagen de Dios), cristica («@ Mi me lo hicis-
teis») y personal (subjetividad, contra toda manipulacién objeti-
vizante) de los receptores, asi como las actitudes de pureza de
intencidn, justicia, supresion de las causas de la misena y pro-
mocion del hombre, por parte de los ejecutores o dadores).

Es de notar que, entre los puntos primero y segundo del
anterior apartado, surge en el texto una inflexién que obliga a
pasar de (a glesia visible a la humanidad habiente dado que el
protagonismo se traslada a los hombres y a los pueblos desarro-
flados: esta obligacidn —sentencia el texto-— se impene ante
todo a los hombres y a los pueblos que viven en prosperidad.
Todo ello invita a profundizar en el apartado de la Eclesiologia
que trata de la dimensidn invisible de la iglesia, aquella que
abarca desde el justo Abel al ditimo elegido (cf. el capitulo pri-
mero de Lumen Gentium).

Los seglares deben apreciar y ayudar las obras de caridad
eclesigles y las organizaciones privadas y ptblicas creadas por
los hombres de buena voluntad (esta afirmacién consuma [a bi-
furcacion acabada de sefalar). Recordemos de paso la infle-
xion seglar propia de Christifideles laici (13).

{13y Cf Christifideles laici, 4. Este ndmero constituye un inciso den-
tro de la seccidn dedicada a la sociedad, bajo la palabra de orden «servir
a la persona y a la sociedad», que desarrolla e} aspecto practico del tema
«Misidn de los laicos». S5e vertebra bajo la tesis siguiente: La caridad es el
alma y el soporte de la solidaridad: a} el servicio a la sociedad se manifiesta
y realiza de distintas formas; b} toda la Iglesia, como tal, estd directamente
llamada al servicio de la caridad (citacién congiliar); <) la caridad hacia el
proximo representa el contenido mds inmediato, comudn y habitual de
aquella animacidn cristiana del erden temporal que constituye el compro-
miso especifico de los fieles laicos: |, Con la caridad hacia el préximo, ios
fieles laicos viven y manifiestan su participacion de la realeza de Cristo.
2. Esta caridad es necesaria e insustituible, y lo es todavia mds en la medida

258

)

indice



Diaconia cristiana y Estado social de derecho

c} A la luz del Cédigo de Derecho candnico

La dimension institucional de los servicios caritativo-sociales
(de la Diaconfa cristiona) de ia Igfesia adquiere un nuevo y par-
ticular relieve a la luz de las disposiciones del Cédigo de Dere-
cho candnico, cuyas lineas de fuerza podemos enuclear del si-
guiente modo;

Todos los fieles —clérigos y laicos— tienen, por una parte,
la obligacion de ayudar a la fglesio de tal modo que ésta dis-
ponga de medios para las obras de caridad, y, por otra, de ayu-
dar directamente, con sus propios bienes, a los pobres, recor-
dando el precepto del Sefior (c. 222).

El ¢. 1254 recuerda expresamente que, entre los fines
propios de los bienes temporales de la Iglesia, estan las obras
de caridad, especialmente para con los pobres. El ¢. | 14,2 re-
cuerda, asimismo, entre los fines de las personas juridicas de
la glesia, los propios de las obras de caridad. El c¢. 1274, 3
contempla, en los fondos comunes de las didcesis ricas, su po-
sibilidad de ayudar a las diécesis pobres. Dato importante, el
c. 1285 afirma que los administradores de los fondos eclesiales
pueden dar con fines de cristiona caridad a partir de los bie-
nes muebles no pertenecientes al patrimonio estable, y ello
dentro del desemperio de la misién ordinaria.

El c. 282 exhorta a los clérigos a emplear para el bien de
la Iglesia y de las obras de caridad los bienes sobrantes que re-

en que las instituciones son abatidas por el funcionalismo impersonal, la
exagerada burocracia, los injustos intereses privados, el encogerse de
hombros. 3. En estos contextos surgen diversas formas de voluntariado, e!
cual, debidamente vivido, es una importante manifestacién de apostolado;
los fieles laicos realizan en é| un papel de primer orden.
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sulten del ejercicio del oficio eclesidstico que les haya sido
asignado.

Por lo demds, los fieles tienen derecho a fundar y dirigir li-
bremente asociaciones con fines de caridad (c. 215); véase tam-
bién el c. 298, que alude a dichas asociaciones.

Si tenemos presente el telén de fonde de la obligacion de
todos los fieles —clérigos y laicos— de promover la justicia
social (cf. c. 222,2), y de los laicos, de impregnar ef orden tem-
poral (campos individual, familiar, econdmico, cultural, politico,
internacional) de espititu evangéfico, dando caracteristico testi-
monic de Cristo, no cabe duda de que se institucionaliza juri-
dicamente en la actual igfesia un espiritu individual y social de
caridad de notable importancia.

d} Con conciencia de estructura intraeclesial, relacién
ecuménica y apertura interhumana

Dentro de la Iglesia, comunidad de fe, culto y amor, la Dia-
confa cristiana (los servicios caritativo-sociales) se sitda en el
triple dmbito de culto-santificacién (el obrar caritativo es un
ejercicio privilegiado del sacerdocio comun de los fieles); de
régimen (ya sea desde el punto de wvista de la autoridad, que
debe organizar la «fraternidad de la caridad»; ya sea desde el
puntc de vista de los carismas, que vitalizan desde la libertad
del Espiritu a todo el Pueblo de Dios), y de evangelizacién (a
través, sobre todo, del testimonio).

Las variaciones de su cristalizacién son indefinidas: van desde
la densidad emergente de lo caritativo-asistencial primario, como
en los casos de suplencia (miseria no remediada por la sociedad),
preevangelizacidn (en los ambientes de! Tercer y Cuarto Mundo)
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y extrema necesidad (en todos los «mundos» y en todas las hi-
pdtesis de carencia) hasta la «espiritualizacidn» de lo caritativo-so-
cial que casi se confunde con lo catequético, lo parenético, lo ho-
degético, sin que, por ello, pierda su propia sustantividad. Tedri-
camente es pensable, pongamos por caso, una red institucional
caritativo-social de la Iglesia cuyo cometido sea la atencidn preva-
lente a situaciones de estricta menesterosidad espiritual (recuér-
dese lo dicho sobre fas obras de misericordia espirttual), en el
marco de una civilizacion que haga practicamente innecesarios e
Irrelevantes los auxilios materiales a nivel institucional.

Si del campo internc eclestal pasamos al ecurnénico, las res-
pectivas Diaconias pondrdn de relieve ya lo que une en la dife-
rencia, ya la eficaz cooperacién, va el cristiano estimulo. Y, al co-
inmergir en la praxis del amor, desde y por ella ayudardn a con-
figurar indirectamente férmulas mds universales de futura unidn.

Respectc a la apertura interhumana, es dear; a fa relacidn
con los Servicios sociales del mundo actual, me remito a lo va
expuesto al tratar de las Organizaciones No Gubernamenta-
les v a cuanto expondré en la cuarta proposicidn.

4. Una Diaconia cristiana que opera
realisticamente

a) Distinguiendo entre la necesidad permanente
y su cristalizacién contingente

Hay que adecuar lo caritativo-social institucional a las
cambiantes y crecientes dimensiones de la realidad humana.
Ello implica, entre otras cosas, distinguir entre la necesidad
permanente de la atencién caritativo-social al hombre (en fa
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Iglesia visible y fuera de ella) y la concreta cristalizacion his-
torica de esta necesidad. Se evidenciardn de este modo mul-
tiples diferencias —algunas de ellas muy importantes— en
los campos de:

Los sujetos (las personas y los grupos humanos en sus in-
numerables hipdtesis de menesterosidad; piénsese, por ejem-
plo, en el estallido contempordneo de la marginacidn por ex-
clusién o por simple no inclusién: cf. Centesimus Annus, IV) y
los objetos (alimento, vestido, medicina, vivienda, etc).

La cafidad (necesidades elementales de orden material; ne-
cesidades selectas de orden espiritual, en su formal dimension
de requerimiento asistencial); y la cantidad (pocas © muchas
necesidades; pocas o muchas instituciones de ayuda; pocos ©
muchos servidores de la caridad, etc., sin olvidar la constante
del «efecto multiplicadors: mds progreso, nuevos problemas).

La organizacion (elemental —en personas y medios—; so-
fisticada —redes de millares de personas con los instrumentos
técnicos mds avanzados—) v la coordinacidn (sea con la accion
individual libre: equilibrio entre ambas, primacia atternativa,
independencia reciproca, etc.; sea entre las instituciones: con o
sin asuncion Jerdrquica de alguna o algunas de ellas; con acen-
tuacidn, o sin ella, de la macroorganizacion, etc.).

Las interrelaciones (de aceptacién, promocidn, consejo,
orientacion, médicas, de visita, de larga compafiia, etc.) y las ta-
reas (de suplencia, deteccidn, educacidn, concienciacion, etc.).

La accidn (campos eclesial, civico, privado, publico, mix-
1o, ete.) y el marco (grupal, local, comarcal, regional, nacional,
estatal, continental, planetario, extraplanetario, etc.).

En este campo de la adecuacion y de la consiguiente dis-
tincion, baste con indicar una scola linea, la del dinamismo his-
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torico. Piénsese, por ejemplo, en el creciente paso hacia las
zonas del contacto interpersonal profundo y de la accién social
intensiva que son propias del humanismo plenario.

b) Entregandose licidamente a las inacabables necesidades
de nuestra época

lluminado por la Revelacién, el realismo social edesial es
consciente de que la presente generacién tiene ante si un tra-
bajo caritativo tan enorme que dejard la mayor parte de su
guehacer a las proximas oleadas histdricas. Hambre, enferme-
dades (antiguas y nuevas), droga, genocidios, abortos, supre-
sidn de la vida en decadencia, migracién, prostitucion, tortura,
totalitarismos, individualismos, inhumanidad penitenciaria, ter-
cer y cuartomundismo, incomunicacién humana, marginacién,
explotacién, rupturas familiares, etc., la interpelan con tal cla-
mor de presente que —sin dejar de reconocerles su lugar
eventual— se resiste a las pretendidas dilaciones de los puris-
mos revolucionarios y se sumerge en el aquf y ahora de la en-
trega racional, exigente y humilde por cuantos caminos ella
muestra, urge y solicita.

Esta posicién realista constituye fa mejor respuesta a la
tentacidn del utopismo evasionista (cf. Octogesima Adveniens)
—que no de la verdadera utopia—, el cual, a fuer de futuros
de limpida justicia, prejuzga y posjuzga los presentes caritativo-
soclales como frenos deliberados de la Revoluadn y/o como
crimenes de lesa dignidad humana.

Incluso en la hipdtesis convergente de un cese del arma-
mentismo, por un lado, y de los derroches del luje, por otro
—y todo ello a nivel planetario— (jsofiamos!); este realismo
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diaconal cristiano intuye que la movilizacidn carrtativo-social im-
plicada por la citada reconversidn inversora requeriria una ini-
maginable activacidn de todas las energias de la iglesia y de [as
comunidades eclesiales.

Y si ésta es, por si sofa, una hipdtesis que provoca, imagi-
nemos el resultado multiplicador que supondria su puesta en
practica eficaz, dado que la experiencia histérica hace patente
gue, en cada nuevo salto de calidad de wida, los problemas y
exigencias de atencién al hombre no sélo no disminuyen, sino
que aumentan, al abrirse horizontes impensados de posibili-
dad y conflictos crecientes de competitividad.

5. Consiguiente referencia al Estado social

Lo hasta aqui elaborado en torno a la dimension constituti-
va y no meramente suplente de la Diaconia cristiana es de
gran importancia para la consciente y perseverante accion del
militante caritativo-social en el marco del Estado social y de-
mocratico de derecho tal como lo posibilita la Constitucién
de 1978 (14). Lo es hasta tal punto que dedicaré la cuarta te-

{14) Art. 16 «l. Se garantiza la libertad idecidgica, religiosa y de
culto de fos individuos v las comunidades sin mds limitacidn, en sus ma-
nifestaciones, que la necesaria para el mantenimiento del orden pudblico
protegido por la ley. 2. Nadie podrd ser obligado a declarar sobre su
ideclogla, religion o creencias. 3. Ninguna confesidn tendrd cardcter esta-
tal. Los poderes publicos tendrdn en cuenta las creencias religiosas de la
sociedad espafiola y mantendrdn las consiguientes relaciones de coope-
racién con la Iglesia Catdlica y las demds confesiones» Cf. Rafael Nava-
RRO Vatls: Manual de Derecho Eclesidstico del Estado Espafol, EIUNSA,
Pamplona, 1996.
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sis a su ulterior profundizacion, a partir de un presupuesto de
laicidad positiva de la sociedad vy del Estado que da pie para
una clara comprensidn y una recta aplicacién de una verdade-
ra dimensién publica de la Dicaconia cristiana (15).

Sin embargo, la realidad cotidiana obliga a tener presente
a la vez la vigencia prdctica de un talante no va positivamen-
te laico, sino negativamente laicista en amplios estratos de la
sociedad y del Estado, talante que se refleja sobre todo en el
dmbito de los medios de comunicacién social y que se ex-
presa a través de numerosos cuestionarios planteados a la
opinidn publica. Esta situacién multiplemente ambigua tiene
distintas explicaciones, entre ellas la de la carencia —en los
siglos XIX y XX y dentro del Estado espafiol— de un movi-
miento social cristiano cualitativamente vertebrador, cuanti-
tativamente vertebrado, pluricutturalmente respetuocso, vital-
mente evolutivo e inteligentemente operativo, y 1a factica de
la «ley del pénduloy tras cuarenta aifios de pretendida oficia-
lidad catélica.

Pues bien, si ya en un ambiente cultural faico la legitima-
cion de la Diaconia cristiana requiere, hacia dentro —lglesic—,
una continua reelaboracion teoldgico-espiritual y una incesan-
te renovacidn practica y, hacia fuera —Sociedad/Estado—, una
eficiente acreditacion evangélica, en un marco de referencia
que se quiere en mayor o menor grado laicista, dicha legitima-
cion postula, en regisiro de minimo organizativo inalienable:
a) sodologicamente, la asuncaidn, de fa ya considerada via no
gubernamental; b) jurfdicamente, una exigencia y puesta en

(15) Cf mitrabajo «Sobre la Relacidn Iglesta-Mundo en el Concilio
Vaticano by Lumen, 35 (1986), pags. | 19-146.
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practica doblemente vigorosa de las libertades publicas y de
los derechos sociales propios de la democracia; ¢) éticamente,
la plausibilidad profundamente humana y, por consiguiente, re-
novadamente acreditada, de las obras eclesiales de asistencia,
promocidn y solidaridad que, en los dmbitos tanto personal-
individual como personal-social, se llevan a término, se actua-
lizan y se crean; d) evangélicamente, la firme voluntad de servir,
a tiempo y a destiempo, a partir del nicleo pascual (muerte/
resurreccion en Cristo) y con todas las notas del himno pau-
lino a la caridad, entre ellas la de aquel aguante y aquella ge-
nerosidad que se crecen en medio de la incomprensidon y de
la persecucién culturales,

No es necesario recordar que los posibilismos pro-fiberal y
pro-democrdtico de la Constitucidn tifien con nuevos matices
los cuatro citados aspectos de la legitimacidn.

Para terminar, pienso que una conviccion clara y firme
de fa dimensién constitutiva y no meramente suplente de {a
Diaconia cristiana debe abrirse Idcidamente hacia todos los
datos positivos que ofrece la progresiva construccidn de-
mocrdtica tanto del Estado espafiol como de la Unién Euro-
pea. Para aducir sélo un ejemplo, pensemos en fa lenta,
pero creciente concienciacion que se va efectuando de un
principio tan basico de la Doctrina social de {a Iglesia como
es el principio de subsidiariedad (16). La constitutividad de ia
Diaconia cristiana encuentra en él un excelente instrumen-
to aplicativo.

(16) Cf las notas 39 (pdg 222} vy 40 (pdgs. 223-224) del libro Nacion
y Nacionahsmos, de Joan Costa Bou, AEDOS, Unién Editorial, Madrid,
2000, en las cuales el autor ofrece la posicién de los tratados de Maas-
tricht ¥ de Amsterdam sobre el citade principio.
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IIl. DIMENSION LIBERADORA-
PROMOTORA Y NO MERAMENTE
ASISTENCIAL

Tercera tesis: La Diaconfa cristiana asume en nuestro
tiempo un talante hiberador-promotor que integra un hdbito de
Justicia, de misericordia y de solidaridad, no es, pues, disminui-
ble af nivel de una actividad meramente asistencial, aunque fo
incluya.

Al institucionacializar sus servicios caritativo-sociales,
;ha de limitarse la Iglesia a remediar unas situaciones dadas
0, sin dejar de hacerlo, debe, ademds, en virtud de la cons-
titutiva estructura de la Diaconia de la caridad, releida
y practicada a la luz de los signos contempordneos de los
tiempos, proponerse conscientemente e intentar sistema-
ticamente —siempre desde su ser eclesial y con medios
evangélicos— un tipo de accidn que llegue a las causas de
las situaciones de hecho e intente alfternativas de signo
estructural, de tal modo que entren en juego categorias
de liberacion y promocién con vistas a nuevos modelos y
comportamientos de vida social? ;Sélo ayuda o, y principal-
mente, fiberacién y promocién? ;Sola asistencia o, y princi-
palmente, justicia y mediaciones sociales! Nuestra tesis —lo
vimos va en la fundamentacion biblico-magisterial— se
sitia también claramente en la segunda parte de las ci-
tadas alternativas, supuestas las correspondientes preci-
siones. Me defino, pues, por una Digconia de la caridad
que opera potenciando el talante de la justicia desde el
ndcleo de la misericordia y exigiendo, por consiguiente,
la imprescindible vivencia de los derechos y deberes hu-
manaos.
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. Una Diaconia cristiana que opera integrando
el talante de la justicia

a} Consciente de los pros y contras de la presente generacion

Convencide de la continuidad de su vigencia, transcribiré y
glosaré en esta tercera parte las reflexiones de Dives in Mise-
ricordia, teniendo en cuenta algunos cambios histdricos poste-
riores (17). La Iglesia de hoy, al servir cantativo-sociaimente a
«todos los hombres en todas las necesidades» (AA, 8), ha de
ser simultdneamente consciente de que:

Por un lado, el actual progreso humano presenta unos valo-
res entre los que descuellan germinalmente el sentide de lo uni-
versal, la conciencia de la unidad humana, la interdependencia
en la solidaridad y fa interrelacionalidad creciente. No se puede
organizar ni promover la Diaconia cristiana sin tener presentes
estas dimensiones tendenciales del talante de nuestro tiempo.

Por otro lade, campean por doquiera una serie de contro-
valores. En el magma negativo de lo humano cabe destacar: el
atropello del hombre, especialmente mediante la tortura; el
remordimiento generado por la conciencia de muchas dife-
rencias Injustas (hambre-consumismo, desiguaidad-minorismo
privilegiado); la inquietud moral, surgida ante la evidente insu-
fictencia de tantos remedios provisionales. Tampoco son plau-
sibles unos servicios caritativo-sociales que ladeen estos as-
pectos de la presente realidad.

{17y Uso para ello mi trabajo «La misericordia de Dios en la misidn
de la Iglesia», Revista SURGE, julio-septiembre 198! nudms. 406-408,
pags. 316-363; véase también, en la misma linea de fondo: «lluminacidn
cristiana respecto al enfermo marginado a la luz de la Carta Apostdlica
Salvifici Doloris, de Juan Pablo Hl», que publiqué en la misrna revista SURGE,
octubre-noviembre 1985, ndms. 456-457, pags. 371-414.
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b) Inmersa en el sentido de justicia del mundo de hoy

El sentimiento de justicia se ha despertado en muchos seg-
mentos y estratos del mundo actual ello atestigua el cardcter
ético de las tensiones y luchas humanas, cosa que es de gran
valor. Ante este hecho, la Iglesia no solo debe reaccionar
(cuestion de derecho), sino que reacciona {cuestion de he-
cho) cuddruplemente:

Compartiendo con los hombres de nuestro tiempo este
profundo y ardiente deseo de una vida justa bajo todos los as-
pectos.

Reflexionando sobre las distintas dimensiones de la justicia,
tal como lo demuestra la Doctrina social catdlica.

Educando y formando las conciencias humanas en el espiri-
tu de justicia,

Actuando mediante iniciativas concretas, sobre todo en el
dmbito del apostolado de los seglares.

Expresidn de esta Iglesia que comparte, reflexiona, educa
y actia en el dmbito de la justica y, desde ella, inmersa en el
«logos-ethos-pathos» de justicia del mundo de hoy, la Diaco-
nia cristiana ha de impregnar toda su visién y accién de un
profundisimo talante de justicia.

¢) Critica ante determinados enfoques unilaterales
y mutiladores de la justicia

No a pesar de! citado talante de justicia, sino precisa-
mente por él, fos servicios caritativo-sociales de la lglesia
deben detectar lGcidamente el frecuente desfase gue se da
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entre muchos programas elaborados en funcion de la justi-
cia y: a) su no-realizacién préctica; b) su degeneracion, cuan-
do pasan a ser substituidos por fuerzas opuestas, como son
el rencor, el odio, la crueldad, las cuales tienden a esclavizar
o aniquilar al enemigo; ¢} su mistificacién, al tener lugar lo
anterior bajo pretexto precisamente de una (presunta) jus-
ticia, pongamos por caso, histérica, de clase o de programa
partitico.

Estos enfoques unilaterales y mutiladores de la justicia con-
ducen, por una parte, a concluir que muchos planteamientos
hechos en su nombre resultan insuficientes y, mas todavia, ne-
gativos y eliminadores de dicha virtud, llegandose incluso a la
contradiccion expresada por el aforismo «summum ius, sum-
ma infuriax, y alertan, por otra, a cuantos trabajan en y desde
el campo de la caridad a no caer en andloga contradiccidn,
mds cuando la experiencia de los siglos muestra hasta qué
punto determinados movimientos y obras de caridad han de-
generado en encubridores de situaciones privilegiadas, frena-
dores de todo cambio social y adversarios de fas mds justas
asptraciones.

2. Una Diaconia cristiana que opera
desde el nicleo de la misericordia

a) Desde una misericordia que es sobreabundancia
de comunicacion

Sigamos transcribiendo y glosando Dives in Misericordia. Si
el munde de hoy requiere unas resoluciones decisivas que pa-
san por los caminos de la justicia, mas todavia las requiere en
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cuanto fluyen de las instancias soberanas del amor. En efecto,
es necesario recurrir a aquellas fuerzas mas profundas del es-
piritu que condicionan todos los drdenes del quehacer ético,
también el de la justicia: fas fuerzas del amor, el cual lleva su
coherencia interna hasta desembocar en los océanos de fa mi-
sericordia.

Como vimos al desarrollar la proposicién primera, consiste
la misericordia en aquella disposicion por la que el amante lle-
ga a sentirse misero con y como el amado en situacion misera-
ble hasta tal puntc que actiia para expeler la miseria de éste
con la misma energia con que actua para expeler la propia. La
misericordia es el nombre que toma el amor cuando se en-
frenta con la miseria en sobreabundancia de comunicacién, v
ello en tal grado que el misericordioso pasa incluso a ser ca-
paz de emerger sobre sus propias deficiencias a fin de poder
remediar las ajenas, por él sentidas como propias: saca fuerzas
de flaqueza para fortalecer al flaco.

Transformarse en hombre misericordioso implica un
proceso que constituye al fin un estilo de vida, estilo que
define la vocacidn y madurez cristianas (cf. el Sermdn de la
Montafia). Evidentemente, este talante se requiere absolu-
tamente para todo hombre o comunidad cristianos que
pretendan testimoniar y actuar en nombre de los servicios
caritativo-sociales de la Iglesia, y deben cultivarlo con parti-
cular esmero,

b) Desde una misericordia que es plenitud de justicia

Ahora bien, es un hecho que fa misericordia repugna a la
sensibilidad corriente de muchos hombres y grupes de hoy,
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tan conscientes, al menos en teoria, de la igualdad humana; de
ahi la pretensién de liberar de la misericordia las relaciones in-
terhumanas y sociales y de basarfas Unicamente en la justicia.
Sin embargo, dada la condicidn humana, hay que afirmar que
la misericordia es, de hecho, el manantial més profundo y la
encarnaciéon mas perfecta de la justicia. Ello puede elucidarse
mediante la siguiente gradacidn.

Ya desde el punto de vista ético se constata una positiva
tension dialéctica entre la justicia y la amistad. Aristdteles
observé, en su ética nicomaquea, que cuando los hombres
se aman mutuamente no es necesaria la justicia; pero que,
incluso cuando son justos, necesitan de la amistad (18);
para concluir que no hay nada mds justo, en el mundo, que
la justicia inspirada en la benevolencia y en la afeccidn.
Como podemos ver; a la luz de este pensamiento, la amis-
tad pasa a ser el glma de la justicia cuando ésta alcanza
todo su esplendor.

Ahora bien, y siguiendo en el plano ético, el objeto de la
amistad es aquello que es amable, es decir, lo que es bueno
(la virtud), lo que es agradable (el placer) y lo que es dtil (el
provecho). Desechadas como imperfectas y accidentales las

(18) «Parece, asimismo, que la amistad es el vinculo que mantiene
unidas las ciudades, hasta el punto que los legisladores se interesan mis
por ella que por la justicia. En efecto, se anhela la concordia porgue se ma-
nifiesta semejante a la amistad; en cambio, se expulsa lo mds posible la dis-
cordia porgue es causa de enemistad. Cuando los hombres son amigos no
necesitan la justicia; sin embargo, cuando son justos necesitan, ademas, la
amistad. Parece que la relacién de amistad es la manera mds elevada de
ser juston (de la traduccién catalana de josep BatalLa: Etica Nicomagquea,
Barcelona, Fundacid Bernat Metge, 1995, val. Il, pdg. 151).
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dos dltimas formas de amistad, sélo queda como perfecta y
sustantiva la primera. Sus protagonistas son los hombres vir-
tosos, los cuales se aman en cuanto tales, ya que la virtud es
el bien por antonomasia. El hombre virtuoso vive ante todo
de acuerdo consigo mismo, gozando noblemente de la parte
mejor de si mismo, que es precisamente la virtud; v, dado
que €l es para el amigo lo mismo que es para si —puesto
que el amigo es unc consigo mismo—, el amor de amistad
es del todo semejante al que el virtuoso se tiene a s mismo.
Por ello dice también Aristételes que si todos los hombres
lucharan dnicamente por la virtud v se esforzaran siempre
en practicarla, la comunidad entera veria sus necesidades sa-
tisfechas.

Es en este puntc donde podemos captar la excelente tras-
cendencia de aquel tipo de amante gue ama no vya al virtuoso
porque lo es, sino al miserable, sintiendo su miseria (que no es
un bien, sino un mal) intimamente y luchando contra ella con
la misma energia con que lucha contra la propia. Si se quiere,
y en plena coherencia con el planteamiento citado, ama al
otro no ya porque es virtuoso, sino para que lo sea o lo vuelva
a ser; y, desde esta cuspide del médximo bien que es la virtud,
se puede decir andlogamente: ama al otro no ya en cuanto es
bueno o posee unos bienes, sino para que vuelva a ser bueno
o recupere fos bienes perdidos.

De ahi que la misericordia sea la fuente mds profunda y la
encarnacion mds perfecta de la justicia: porque lo es de la
amistad, alma Ultima de la justicia. La misericordia es, pues, la
plenitud de la justicia. Es, por consiguiente, decisivo que fa Dia-
conia cristiana —los servicios caritativo-sociales de la Iglesia—
capte y viva este enfoque ético a fin de obrar convencida v
dignamente, por un fado; y de activar, impregndndolas de un
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amor que llega hasta las Ultimas consecuencias, todas las po-
tencialidades de fa justicia, por otro.

¢) Desde una misericordia que es semilla de reconciliacion
y de liberacién

S el que se halla en miseria se encuentra en ella en
calidad de miembro de un grupo © una clase o un pueblo
sometidos injustamente a un poder opresor aeno —en
los campos familiar, econdmico, cultural, politico, religio-
so, etc— la Diaconia social debe plantearse el cudnto, el
cémo v el cudndo de su accidén con vistas a la liberacién —y
posterior promocion— de los citados grupos, clase o pueblo.
La razdn es obvia: en estos casos, el sentir la miseria ajena y
el consiguiente luchar contra ella pasan por una empatia no
ya individual, sino comunitaria; son el grupo como tal, la clase
como tal, el pueblo como tal los que han de ser objeto de
aquel amor que sobreabunda operativamente en direccidon a
la libertad perdida, mutilada o por primera vez deseada.
Desde luego, la citada accidn debe efectuarse siempre en
cuanto evangélica y eclesial,

Por otra parte, si el que se halla en miseria se encuentra
en ella en condicidn todavia mds degradante, a saber, en cal-
dad de ofensor prepotente e injusto de personas, grupos, cla-
ses o pueblos, los servicios caritativo-sociales de la Iglesia de-
ben actuar con vistas a facilitar a la justicia la exigencia de su
intrinseco momento de resarcimiento y conferirle, a la vez, el
decisivo momento del perdédn: lo primero, al ofensor; lo se-
gundo, al ofendido. Con ello, en primer lugar, se manifiesta
una vez mas la trascendencia del amor, abierto a sus Ultimas
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consecuencias, mds alld de los procesos de compensacién y
de tregua propios de la justicia; y, en segundo lugar, se hace
patente que éstos, con sus exigencias de reparacidn del mal,
resarcimiento de la injuria y satisfaccidn del ultraje, son condi-
ciones def perddn que pasan a ser redimensionadas por el
propio perddn: de este modo la justicia resplandece con ul-
terior fulgor.

Si ello no se lograre, quedard, para quien quiera de verdad
seguir a Cristo, la llamada a amar al enemigo y el consiguiente
deber de amarlo. Aqui también brillard la justicia, tanto en la
evidencia def desfase entre alejamiento y acercamiento, como
en la afioranza siempre esperada del retorno a casa del herma-
no de puerta tomada.

La Diaconia cristiana no puede por menos de avanzar por
estos caminos de liberacidn, reconciliacion y promoadn, so
pena de reducirse a atender casos marginando al hombre.

3. Una Diaconia cristiana que apunta al corazén
de la dignidad humana

Si en el plano del amor que perdona el Papa afirma que
«el cumplimiento de las condiciones de la justicia es indispen-
sable, sobre todo, a fin de que el amor pueda revelar su pro-
pio rostro» y, en funcién de ello, afiade: «Al analizar la para-
bola del hijo prédigo, hemos llamado ya la atencadn de que
aquel que perdona y aquel que es perdonado se encuentran
en un punto esencial, que es la dignidad, es dear, el valor
esencial del hombre, que no puede dejarse perder y cuya afir-
macidn o reencuentro es fuente de la mayor alegria»; a priori
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¥, en algun sentido a fortiori, hay que sostener que la Diagconia
cristiana opera en el mismo plano de servicio a la dignidad hu-
mana.

Si ésta ni siquiera se corrompe radicalmente al huir de la
casa paterna y zambullirse en la ciénaga del pecado, se man-
tiene, y brilla de un modo muy especial —«A Mi me o hicis-
teis» (Mt 25, 40)— en el rostro del menesteroso y del su-
friente.

La prociamacién admirativa y profética de las bienaven-
turanzas, la sentencia decisiva del juicio final y la empatia
entrafiable para con el pobre que recorren las pdginas del
Nuevo Testamento nos muestran la soberana dignidad de
aquellos que son los destinatarios natos de dicha Diaconfa.
«La dignidad, es decir, el valor esencial del hombre» —imagen
de Dios y redimido por Cristo, en todo caso; y hermano
especialmente querido, en la vivencia genuina de la agape
eclesial— constituye el perenne y fascinante foco de atrac-
cién de la fabor caritativo-social de la Esposa de Cristo. Al
servirlo caritativo-socialmente, el cristiano se identifica con
el hombre en, por, a pesar de y en contra de su miseria. Lo
hace porque percibe en la dignidad ajena la propia y, en la
propia, la ajena; lo realiza porque capta en ambas el esplen-
dor dltimo e indeficiente de la imagen de Dios; lo efectia
porque percibe en todo hombre, vivido como hermano, el
rostro de Jesucristo.

4. Consiguiente referencia al Estado social

Si, con referencia al Estado social de derecho, subrayé
en la proposicién primera la dimensién teclogal de la cari-
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dad para evitar un reduccionismo ético-socicldgico de la
Diaconia cristiana y, en la proposicién segunda, la dimension
constitutivamente ecfesial a fin de superar su andlogo em-
peguefiecimiento en mera suplencia, ahora, de modo asi-
mismo semejante, tengo interés en poner de relieve fa frre-
ductibifidad de dicha Diaconfa a un nivel de mera asistencia
social. Importa, en efecto, dejar claro que no sdélo la menta-
lidad media de nuestro tiempo, sino también los textos le-
gales de las democracias contempordneas de tipo avanzado
se abren a un logos-ethos-pathos que posibilita y requiere la
dimensién liberadora-promotora que fluye connaturalmente
de las entrafas de fa Diaconia cristiana cuando ésta se en-
carna debidamente en las sucesivas etapas de la moderni-
dad.

Para empezar, no serd vano tener presente que la Decla-
racién de derechos de Virginia (1776), anterior a la francesa
sobre los derechos del hombre vy del ciudadano (1789), termi-
na con esta aseveracion: «es deber mutuo de todos practicar ha-
cia fos demds la clemencia, el amor v la caridad cristianass (19).
Desde luego, serfa extrapolar el texto darle el sentido de fibe-
racion-promocion sociales de que tratamos en nuestra proposi-
cion; pero seria menospreciarlo el no atender al espiritu de
reciproca ayuda —desde la libertad individual acentuada—
que contiene, Y nuestra proposicion que, no lo olvidemos, se
centra en la captacidn progresiva de lo que representa la rela-
adn Diaconia cristiana-Estado social de derecho, debe tener
muy en cuenta el talante citado, a fin de inmergirse de lleno
en todo lo que de positivo la estructura moderna y contem-

{19y Cf. Miguel ArRTOL& «Textos fundamentales para la Historiay, Re-
vista de Occidente, Madrid, 1968, pag. 502,
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pordnea de las sociedades y de sus respectivos Estados com-
porta.

Acto seguido, v sin que elle implique un corte metodoldg-
co, me remito o cuanto diré en la proposicidn siguiente acerca
de la concreta dmensién publica que la Diaconfa social alcanza
en los Estados italiano v aleman. El reconocimiento —de uno u
otro modo, con esta o aquella terminologia— de dicha publici-
dad supone la admisién —tdcita, factica o explicita, dependera
de los distintos Estados, los citados y otros— del sentido social
{liberador-promoter) que la Iglesia da con distintos acentos, se-
gun lugares y tiempos, a su labor caritativa. Que en la era de lo
social la Iglesia actie de este modo es, por o menos, plausible;
y que el Estado, en su evolucidn organizativo-activa, lo tenga en
cuenta es realista; asume la sociedad y se respeta a si mismo,
obviando fosilizaciones transnochadas.

Finalmente, y pasando a la Constitucién Espafiola de 1978,
es de notar que ésta, en:

El Predmbulo, afirma el deseo que la nacidn espafiola tie-
ne de establecer la justicia (.}, de garantizar la convivencia
democrética {..) conforme a un orden econdmico y sociaf justo;
y de promover el progreso de la economia, para asegurar a
fodos una digna calidad de vida.

El Titulo Prefiminar afirma que Espafia se constituye en un
Estado social y democrdtico de derecho que propugha como
valores superiores de su ordenamiento juridico la ibertad, la
justicia, la igualdad y el pluralismo politico. Es evidente que la
liberacién y promocion de que tratamos tienen que ver de
modo esencial con un creciente desarrollo de la justicia en li-
bertad y de la libertad segun justicia. A la luz de la Constitu-
cién, el Estado hace/harfa bien —segun casos y cosas— en
tenerlc presente.
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El Titulo Primero desarrolla, por un lado, los derechos vy las
libertades (capitulo segundo) y, por otro, los principios rectores
de la politica social y econdmica. Aquéllos comportan un talan-
te de liberacion y de promocidn, cuya cristalizacidon eficaz en la
vida social depende claramente del enfoque idecldgico y
practico de las distintas legislaturas. De ahi el balanceo alter-
nativo entre derechos y libertades, por una parte, y su «infor-
maciény © animacion desde los principios, por otra (cf. capitu-
lo tercero, articulos 39-52 y articulo 53,2). Esta «informacion
principal» se relaciona ntimamente con la interpretacion que
las legislaturas hacen del Titulo Vi, dedicado a la Economia y
Hacienda.

Resumiré mi pensamiento con dos afirmaciones ele-
mentales. La primera subraya que una Diaconig-cristiana
«meramente gsistencialy constituiria un hueso fuera de lugar
dentro de las posibilidades que el dmbito politico-social cir-
cunscrito por la Constitucién Espafiola de 1978 objetiva-
mente entrafia. La segunda, en viaje de vuelta, senala que
una Diaconia cristiana reafmente liberadora y promotord no
sdlo estd en sintonia con dichas posibilidades, sino que con-
tribuye a actuarlas-actualizarlas con la luz v la fuerza que
son propias de la Doctrina Social de la Iglesia vitalmente
asumida,

Al tratar de la ayuda que la Iglesia procura dar a la so-
ciedad humana, Gaudium et Spes, 42, afirma que: «El Conci-
lio aprecia con el mayor respeto cuanto de verdadero, de
bueno y de justo se encuentra en las variadisimas instiucio-
nes fundadas ya o que incesantemente se fundan en la hu-
manidad. Declara, ademds, que la Iglesia quiere ayudar y fo-
mentar tales instituciones en lo que de ella dependa y pue-
da conciliarse con su mision propia. Nada desea tanto
como desarrollarse libremente, en servicio de todos, bajo
cualquier régimen politico que reconozca los derechos fun-
damentales de la persona y de fa familia y los imperativos del
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bien comuny. En la misma medida en que estos imperativos
son progresivamente reconocidos y promavidos por los re-
gimenes politicos, la Diaconia cristiona se ve impulsada por
este contexto a actualizar lo que le exige su texto, a partir de
aquella caridad que todo lo cree, espera y soporta, al dejar-
se activar y conducir por el Espiritu; ella, qgue jamds se de-
reumba (cf. 1Cor (3, 4-13: el himno a la caridad; los subra-
yados del texto conciliar son mios).

IV. DIMENSION PUBLICA Y NO MERAMENTE
PRIVADA DE LA DIACONIA CRISTIANA:
UNA DIACONIA DE LA CARIDAD
QUE OPERA CONSECUENTEMENTE
EN EL MARCO DE UN ESTADO SOCIAL
Y DEMOCRATICO DE DERECHO,
GARANTIZADOR DE LA LIBERTAD
RELIGIOSA

Cuarta tesis: La Diaconia cristiana goza de reconocimiento
publico en el marco de un Estado que, regido por la Constitucion
de 1978, es no confesional, garantizador de la libertad religiosa y
abierto a relaciones de cooperacion con la Iglesia catdlica v fas
Confesiones religiosas; no es, consiguientemente, arrinconable a
un mero dmbito reductivamente privado.

La percepcidn de que el cambioc econdmico, cultural y
politico de nuestro tiempo comporta un replanteamiento
de los modos de estructurarse de la Diaconia cristiana no
ofrece ninguna duda. F! signo social y democratico del Esta-
do contemporaneo, por un lado, y el transito —en Espa-
Aa— desde la Dictadura a un Estado de derecho, recono-
cedor y garantizador, ademds, de las autonomias de las Na-

280

indice



Diaconia cristigna v Estado social de derecho

cionalidades y Regiones, por otro, obligan a todas luces a
replantear globalmente los modos de presencia y de accion

de la lglesia y de sus instituciones en nuestra concreta So-
ciedad.

Dentro de esta globalidad surge connaturalmente nuestra
particular cuestion: ;de qué manera deben ser replanteados
los servicios caritativo-sociales de la Iglesia en funcidn de esta
nueva situacton historical No el hecho, sino el como constitu-
ye, por consiguiente, el objetivo nuestra Ultima reflexion. (No
es necesario refterar que a este replanteamiento por hetero-
condicionamiento le corresponde otro por desarrolio interior
de las propias potencialidades del ser de la Iglesia, bajo la mo-
cién del Espiritu y la sinérgica correspondencia de inteligencia
y de accidn de los fieles,)

Mi respuesta, habida cuenta del contexto actual espafiol,
se define por una Diaconfa de la caridad que opera evangélico-
consecuentemente en el marce: a) de un Estado social y de-
mocratico de derecho garantizador de la libertad religiosa y
ablerto a relaciones de cooperacion con la Iglesia catdlica y
con las Confesiones religiosas, vy b) de un Estado de las Auto-
nomias que posibilita favorablemente la realizacidn de la di-
mensidn encarnativo-cultural de la Iglesia e invita ldgicamente
a llevarla a término.

En esta cuarta parte trato del primer punto; en la si-
guiente, del segundo. Si las dos secciones anteriores dieron
ya ocasion, en las referencias aplicativas, a tratar de (a Iglesia
en el Estado social, la presente asume el tema de modo di-
recto y ofrece unas pistas concretas para avanzar en su reso-
lucidn, sin animo de afrontar —no es ésta su finalidad— de-
talles concretos.
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I. Con conciencia del fluir histérico —politico
y eclesial— europeo (20)

a) Medievo (momentos del control eclesidgstico
y del despegue civil)

Control eclesidstico

En el marco de las nuevas relaciones burguesas del alto
Medievo, sucesor de las de tipo feudal, la Cristiandad promovio
un vaste movimiento de asistencia y beneficencia, en el que es-
taban incorporados los laicos, incluso con funciones directivas.
Siendo como eran las instituciones obra de la Iglesia, Ja ferar-
quia tenia en ellas la ditima palabra en todos los émbitos. Los
canonistas del tiempo reconstruyeron el concepto de persona
juridica en favor de la iglesia, considerdndola como un «cor-
pus» fundado por institucién divina. Se siguieron de ello dos
consecuencias: a) Una, técnicojuridica: la individuacion de la sus-
tantividad abstracta, acompafiada de un intento de clanficacion
catalogativa: Institutiones (entidades eclesidsticas con personali-
dad propia), Universitates {entidades de derecho pudblico, vg,
los municipios, los sefiorios, las corporaciones, etc.), y Pige

(20) En este apartado y el siguiente (en lo que afecta a ltalia} resumo
los trabajos que cito a continuacidn: a) Gianfranco GARANZINE «La proble-
mdtica dell'assistenza nello sviluppo dello Stato moderno», pags. 26-57,
Quaderni df Glustizig, 29, Ed. Giufiré, Roma, nimero dedicadoe al Convegno
di Studio de Milano, 8-9 abril de 1978, bajo el titulo: Persona, Comunitd e
Stato nelfa prospettiva delie riforma delf'assistenza. b) Manlic MazzioTT:;
«Lassistenza nella Costituzione». Quaderni di Giustizia, 30, pdgs. 0-39, Ed.
Giuffré, nimero dedicado a «Liberta dell'assistenzax, Atti del XXX Conveg-
no nazionake di Studio, Roma, 24-26 diciembre de 1978. ¢} Véase también
Tomraso Masnovo, ib., pégs. 41-46.
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Causae (las entidades de asistencia y beneficencia, las fundacio-
nes con fines religiosos, etc.). b} Otra, pofitica: la Iglesia reivindi-
caba su plena competencia ante el poder civil, a ella en Ultimo
término subordinado. En concreto, las Pice Causae (el tercer
grupo) no requerian, para su existencia juridica, otra autoridad
que no fuera la de la propia Iglesia. Si la institucidn divina cons-
tituye la lglesia, fa institucidn eclesidstica constituye la Pia Causa.

Despegue civil

En el siglo xill se resquebraja, por un lado, la conciencia de
solidaridad (mds en concreto, de la dimensidn y del uso so-
ciales de la propiedad): el individuo se afianza y asciende ha-
cia el primer lugar del protagonismo social. Por otro, el espi-
ritu laico empieza a dar sus frutos, La autoridad civil tiende a
ampliar su radio de acaidn en el campo asistencial {en Fran-
cla desde mediados de siglo). Si en un primer momento flan-
quea a la eclesiastica en la gestién y control de la actividad
benéfico-asistencial, mas adelante —lo veremos acto segui-
do— se adentra en el campo disposicional. Y acaba asumien-
do como propio {aunque no como exclusivo) ef cormetido
asistencial.

b}  Renacimiento, Reforma, Contrarreforma {(momentos
de la ruptura con la Iglesia y def (re}afianzamiento
eclesidstico)

El Renacimiento despoja a la miseria de su condicion mis-
tica, que ya venia, por otra parte, averiada del perfodo ante-
rior.
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La Reforma protestante origina una nueva etapa. Lutero no
atacard las instituciones asistenciales como tales, pero devalua-
ra totalmente su dimensién salvifica y las resituard en un hori-
zonte plenamente civil. Los bienes edesidsticos son confisca-
dos y pasan al dmbito del Estado. Por otra parte, y generali-
zando, los poderes politicos europeos de los siglos xvi y xvil
instituyen una serie de obras asistenciales.

La Iglesia de la Contrarreforma confirma nuevamente su
jurisdiccion sobre las Pias Causas vy las Cofradias. Si los ante-
riores hechos comportan una ruptura, éste significa un
(re}afianzamiento. Afianzamiento que se consolida desde
abajo, al surgir los grandes santos fundadores de congregacio-
nes e instituciones de caridad y numerosisimas asociaciones
laicas de cardcter cristiano que, celosas de su autonomfa
frente al poder politico vy respecto a la autoridad eclesidstica,
operan, no obstante, en el dmbito de la fe y comunidn ecle-
siales.

¢) MHustracion, Revolucion francesa, Estado italiano
{momentos de la tendencia absorbente estatal
y de la reaccion eclesial intrademocratica)

La flustracién invirtid las ideas en torno a la asistencia y be-
neficencia. Sélo a tftulo indicativo —de ningdn modo con pre-
tensién de sintesis— tengamos presente, en el dmbito francés,
que para Montesquieu la pobreza constituia una realidad mo-
mentdnea, superable por la organizacidn social; para Yoltarre, la
miseria era prueba de necedad; para Mirabeau, los incurables
debian ser alejados de los lugares donde se instala el trabajo,
dado que su destino era consumirse; para los Fisiocratas, la
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asistencia debia dirigirse a la conservacién del hombre como
fuerza de trabajo; para Turgot, el poder politico gozaba del de-
recho incontestable de disponer de las antiguas Fundaciones,
dirigendo sus fondos hacia nuevos objetivos, o bien supri-
miéndolas. A la vez, se iba difundiendo la conciencia de que
los socorros puiblicos constituian un deber publico. De ahi, un ta-
lante social ambiguo e, incluso, contradictorio: por un lado, se
abrfa el camino a confiscaciones, suprestones, reorganizacio-
nes; por otro, se postulaba un Estado responsabilizado de la
asistencia social.

De hecho, el nuevo Estado francés revofucionario proclama:
a) Se creard y organizard un servicio general de socorros publicos
para educar a los nifios abandonados, curar a los pobres que
se hallen enfermos y proporcionar trabajo a los pobres que,
dotados de fuerzas, no han podido procurdrselo {Constitucion
de 1791). b) Los servicios publicos son un deber sagrado de la
sociedad; corresponde a la Ley determinar su extensidn y apii-
cacion (Constitucidn girondina de 1793). ¢} Los socorros pabli-
cos son asimismo un deber sagrado. La sociedad debe
posibilitar la subsistencia a los ciudadanos desgraciados, sea
procurandoles trabajo, sea asegurando los medios de subsis-
tencia a quienes no se encuentren en situacion de trabajar
(Constitucion jacobina de 1793). Es importante la siguiente
observacidn de GaraNzINK la creacidn de la asistencia publica
es una proyeccidn de los principios cristianos en la esfera del
derecho publico y de la organizacidon del Estado. Me limito a
estos datos que bien pueden llamarse fundacionales en lo re-
ferente a la responsabilizacidn asistenctal del moderno Estado
burgués continental.

Respecto al momento absorbente (posicidn confiscatoria,
reorganizativa, asuntiva del nuevo Estado) y a la reaccion de-
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fensiva intrademocrdtica, paso a resumir los siguientes datos re-
lativos al Estado italiano (por el doble motivo de continuidad
de cta y de punto ilustrativo de referencia).

En lo que atafie a la tendencia absorbente, después de
detailar una serie de determinaciones legislativas efectuadas
en fos afios 1862, 1866, 1867 y 1891, nuestro autor escribe:
«De un examen, siquiera a titulo de sumario, de las citadas
tomas de posicidn legislativas resulta confirmado que, al afir-
mar su prevalente competencia en la regulacion de la activi-
dad asistencial, el legislader italiano del siglo pasado habia
pretendido, también y quizd sobre todo, sujetar explicitamen-
te al poder del Estado la suerte futura de las instituciones
eclesidsticas dedicadas a la asistencia» Pero, por otro lado, y
esto sirve de notable contrapeso, el mismo autor subraya
que dichas decisiones parecian «inspirarse en la intencion de
tener en cuenta, al menos parcialmente y dentro de ciertos
limites, sus peculiares vy originarias caracteristicas». Asf pues,
el legislador italianc del siglo xiX no entré a saco en las ins-
tituciones asistenciales eclesiales; las controld legislativamen-
te en el ambito cwvil, pero las respetd en su ambito confesio-
nal, jerdrquico y cultural.

En cuanto a la reaccidn defensiva intrademocrdtica, aparte
de la ejercida a partir del «Non possumus» y del «Non expe-
dit» desde la ocupacién de los Estados pontificics, son de no-
tar, por un lado —y, ello, en un intervalo dictatorial que tuvo
una primera etapa de durisime asimilacionismo estatal—, el
Concordato de Letrdn entre Pio XI y Mussolini, que dejé libres
las cofradias con fin exclusivo o prevalente de culto: éstas se
declaraban dependientes de la autoridad eclesidstica en lo
concerniente al funcionamiento y a la administracion; y, por
otro, en un marco de referencia nuevamente diferente, la
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Constitucién italiana de 1948, que proclama los deberes asis-
tenciales def Estado al par que la libertad de asistencia privada.
Si a ello afiadimos que se garantiza el derecho a la libertad re-
ligiosa individual y asociada, vemos cémo la Iglesia ve ampara-
da su actividad asistencial por ambos titulos de libertad. Llega-
dos a este punto, pienso que puede ser iluminador un sucinto
estudio comparativo de las experiencias italiana (completando
lo que se acaba de decir), alemana y espafiola.

2. Con conciencia de la inicial experiencia
democratica de tres Estados europeos

El paso del tiempo, como ocurre en las ascensiones
montafieras, amplia las perspectivas. A los sesenta y cinco
afios del término de la Ultima guerra mundial nos es dado
contemplar el panorama de las democracias europeas pos-
bélicas con suficiente distancia como para valorar los enfo-
ques que se dieron a nuestro tema en funcidn de las distin-
tas ideologias y de los consiguientes partidos democraticos.
Elegiré dos ejemplos instructivos al respecto, los de Italia y
Alemania, en su periodo inicial constituyente, porque los
planteamientos y fas soluciones que protagonizaron ilustran
los porqués y los cdmos de la Diaconia social con tal fuerza
que se autotrascienden hacia mds alld de su concreta plas-
macién histdrica. Tan es asi que, acto seguido, la experiencia
ocurrida hard pronto veinticinco afios en el Estado espafiol
obtendra por via comparativa ulterior claridad. No es de ex-
trafiar que el contexto democrdtico europeo de la segunda
mitad del siglo xX goce de un comun denominador bdsica-
mente igual y de unos numeradores tipicamente especificos
al par que reciprocamente interpeladores. Vedmoslo.
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a) halia

A la luz de la Constitucidn de 1948, el servicio asistencial
obtuvo cardcter publico y a su realizacién podian concurrir en-
tidades e instituciones no pertenecientes a la estructura esta-
tal. Quedaba el grave problema de los medios de subsistencia
de las instituciones privadas.

El Estado 1taliano se adentrd por los caminos de una pro-
funda reforma de la asistencia y de la sanidad. Sus caracteris-
ticas fueron las siguientes: universalidad (de prestatarios y
prestaciones); coordinacion {con los Servicios formativos y el
Desarrollo social); persondlizacién de los Servicios, distribucion
(estatal, regional, municipal} en funcidn de unos sujetos pu-
blicos auténomos y convergentes. Se configurd, pues, una
unidad de desarrollo social dentro de un pluralismo de suje-
tos politico-institucionales. Este planteamiento tuvo unas
concretas repercusiones. Desde el punto de vista de la cues-
tion de derecho, se pretendié la no contraposicién de lo pu-
blico y de lo privado: los objetivos habian de ser formulados,
programados y actuados mediante la aportacion de ambos
dmbitos, lo que requerfa didloge, confrontacién y colabora-
cion. Desde del punto de vista de la cuestion de hecho, la
conciencia de la viabilidad de la citada programacién conjun-
ta constituy$ un dato social real. La Ley hospitalaria de 1968
distinguid entre gestor (Iglesia) y estructura gestionada (hos-
pital). La entidad gestora conservaba las prerrogativas de fa
administracién, mientras que la estructura se insertaba y
operaba dentroe del ambito y de los limites de la programa-
cién publica. De este modo, lo privado adquirid un relieve de
utilidad publica, de interés colectivo; al par que las actividades
respetaban, asi se consideraba, el principio fundamental de la
laicidad.
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Las estructuras asistenciales dependientes de sujetos priva-
dos (no éstos) se clasificaron o registraron como estructuras
asistenciales privadas de utilidad sociof y participaban, como ta-
les, en la programacion y en los programas; las relaciones fi-
nancieras con las regiones y municipios se regulaban mediante
convenios, los cuales no constituian el titulo de dichas estruc-
turas, sinc un acto posterior a la insercion en las mismas, Con
ello se armonizaron lo pdblico y lo privado: fo publico era in-
herente a la programacion y disciplina de los servicios; fo pri-
vado lo era a la participacion de la sociedad mediante tnstitu-
ciones sociales libres.

Cuatro posiciones surgieron en el ambito catdlico para ra-
zonar-establecer la relacidn de los servicios asistenciales con el
Estado.

PRIMERA. Resistencia desde la Sociedad ante un Estado
absorbente

Segln esta primera hipdtesis, el Estado coording, da di-
rectrices, pero no elimina la iniciativa responsable del hombre
y del ciudadano; la Sociedad debe ser liberada del extrapo-
der del Estado, del superpoder de lo pdblico. La Sociedad a-
vil tiene derecho a darse a si misma las estructuras necesarias
de servicio social. La inseguridad del ser hurnano radica en
una indigencia ontolégica y estructural de la persona y no
puede descargarse en un extrinsecismo publico. Sélo la Cani-
dad descubre la indigencia v, a la vez, la dignidad humanas;
sélo ella ama al hombre en su pobreza-dignidad, sdlo en ella
se descubre la reciproca indigencia de asistentes y asistidos,
su mutua necesidad de comprensidn y ayuda. Esta Caridad
no quita, al contrario, el deber de la Asistencia publica; pero
exige que la responsabilidad, la autonomia de organizacion y
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gestién sean reconocidas a la Sociedad civil, a la libre aso-
ciacidn de los individuos, religiosa o no, y, ello, no ya por la
seia razén de una mayor eficacia, sino mds bien para lograr
una asuncidn personal de la responsabilidad y para que se
pueda expresar un modo mds directo de Asistencia, el ani-
mado por la caridad, basado en una relacidén persenal, modo
que se realiza no tanto entre asistente-asistido como entre
co-asistentes.

Este primer enfoque asume muchas modulaciones. Y
puede resumirse de la siguiente manera: Las medidas publi-
cas pretendidas por determinadas corrientes politicas son
propias de un Estado humillante, desprivatizador, que se en-
camina hacia una expropiacién abrupta y que tiende a pasar
de la programacién al monopolio; medidas que resultan,
ademds, anticonstitucionales y en las que se halla en juego
una determinada comprension del hombre y del ejercicio
de la libertad religiosa. Estas medidas tienden a destruir
progresiva y lentamente los valores cristianos y comportan
una guerra de religidn. De ahf que quede justificada una re-
accion intransigente.

Ciertamente que la institucionalizacién publica con posi-
bilidad de lo privado no constituye una simple estatificacidn
de los Servicios sociales a cargo de un partido Unico; pero,
dado su cardcter universal, que abarca desde los organismos
de Estado hasta las organizaciones de barrio, y dado su sos-
tenimiente econdmico con fondos publicos, es algo mds
——mucho més— que un servicio publico que posibilita por su
cuenta los servicios privados, ya que, en principio, sélo les
deja. a lo sumo, un lugar paralelo en un espacio de por si su-
ficientemente servido y les obliga, al menos en parte, a un
auto-sostenimiento econdmico cuya fuente se halla en unos
bolsillos de los que previamente se han sustraido, por via im-
positiva, las cantidades arbitradas para los servicios publicos,
De este mode, la dimensidn publica de los servicios no que-
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da situada en un espacio intermedio entre lo estatal y priva-
do, sino que se polariza preferentemente hacia el lade de lo
estatal, dejando inerme y debilitada la zona correspondiente
a lo privado. De ahi —mutatis mutandis— la reaccidn intran-
sigente de la postura descrita, reaccion que se vive desde la
conciencia de una Sociedad absorbida ante la evidencia de un
Estado absorbente.

SEGUNDA. Cooperacién de las iniciativas de la Sociedad
con los poderes del Estado (dando primacia a la vida
social)

Esta posicidn prima también a la sociedad, pero sin des-
merecer al Estado, al que considera como una estructura
necesaria destinada constitutivamente al servicic de la So-
ciedad. Desde el punto de vista cristiano se basa en una an-
tropologia religiosa que, siendo asertiva de la «lglesia de la
caridad» como anatogado principal, reconoce gozosamente
la presencia y la accidn del Espiritu mas alla de sus fronteras
visibles, dentro también de la corriente de igualdad y justicia
del Estado moderno. El Estado ha de conferir a todos los
necesitados un verdadero derecho a la Asistencia y ha de
sostener, coordinar e integrar subsidiariamente las iniciativas
de los privados y de las comunidades intermedias, posibili-
tando las entidades asistenciales y los servicios sociales que
se prefieran,

Legitimadas por su propia estructura fundacional, las mi-
ciativas de fa lglesia deben coordinarse con los servicios pu-
blicos y con el resto de las iniciativas privadas en el ambito
de una programacién general de los servicios sociales que
alcance verdaderamente el objetivo indeclinable; la adecua-
da atencidn a todos tos necesitados. Las formas y fdrmulas
de coordinacién han de respetar, al mismo tiempo, las exi-
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gencias del bien comun (para elio estan el convenio, por un
tado, y el control, por otro), de la salvaguardia de la propia
identidad {para ello debe garantizarse la autonomia de or-
ganizacidn y de gestién) y de la participacion en la finan-
ciacién publica (para elio la autenticidad del servicio en
cuestion: verificable, debidamente controlable). De este
modo se superan las estériles y absurdas contraposiciones
entre lo pablico y lo privado y se favorece un pluralismo
real: de instituciones —privadas y publicas— en el dmbito
de una programacién general,

Como se echa de ver, esta segunda posicién contempla
en el Estado unas dimensiones positivas que la primera no
acierta a ver y fundamenta su enfoque en una reflexion mas
abierta de la Historia de la salvacién, al par que en una con-
sideracidn, que conceptida mds objetiva, de los bienes apor-
tados por la intervencidn social de los Gobiernos de cufio
democrdtico y social. No por elle deja de acentuar la prima-
cia de la Sociedad frente al Estado y de ser coherente a par-
tir de la misma. Los Servicios caritativos sociales de la Iglesia
—la Diaconia social— cobran en ella una plenitud que en
nada cede a la anterior y logran un estatuto de armonia en fa
comunidad polftica contempordnea.

TERCERA. Cooperacién de las organizaciones publicas
del Estado con las iniciativas de la Sociedad
{dando la primacia a la accién de los poderes publicos)

Esta posicidn parte del hecho de que la Iglesia tiene
como finalidad principal el anuncio v el testimonio del Amor
de Dios al mundo, no la realizacion de ios Servicios sociales;
ahora bien, dichos testimonio y anuncio se realizan también
en los ctados servicios, los cuales deben ser vehiculo de los
valores que se anuncian y expresion de una comunidad res-
ponsable y testimaonial.
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La presencia de la iglesia se da a través de dos vias com-
plementarias: las instituciones propias v las instituciones de
todos, generales, La presencia a través de este segundo cami-
no debe ser hoy privilegiada vy acentuada, dado que la mayor
parte de la poblacion se halla en las instituciones publicas; en
ellas estdn los mds pobres y tal posicidén sintoniza con la ex-
hortacion conciliar Apostoficam Actuositatem, 14, a que fos ca-
tolicos se esfuercen en cooperar con todos los hombres de
buena voluntad en la promocidn de lo verdadero, justo, san-
to, amable, etc., y en promover investigaciones sobre las ins-
tituciones sociales y publicas para perfeccionarias segin el
Evangelio. Todo esto sin perjuicio del deber del Estado de
crear fos presupuestos juridicos para un verdaderc pluralis-
mo, Los servicios no estatales deben funcionar bien; con esta
finalidad, hay que afirmar el deber de la Administracion pubii-
ca de crear condiciones iddoneas para su existencia y para su
insercion con pleno titulo en la programacién general, hipo-
tesis que permite aceptan mas todavia, solicitar el control del
Estado.

Nos hallamos ante un enfogue que se identifica sustan-
clalmente con el antertor; pero que evidencia una clara dife-
rencia de matices. Hay un a priori factico a favor de los servi-
cios publicos del Estado, en el seno de las democracias actua-
les (no de los Estados totalitarios). Este punto de vista debe
ser también tenido en cuenta a la hora de ponderar enfo-
ques y de adoptar posiciones. Por otra parte, no es intras-
cendente recordar que el argumento de lo cuantitativo es
por si solo nsuficiente, ya que puede devenir un factor mds
para exigir la alternativa si y en cuanto los muchos reunidos
estan estructuralmente mal atendidos; v que la referencia a lo
congciliar debe hacerse sin demérito para la presencia eclesial
directa, intensamente subrayada en los distintos documentos
conciliares. De todos modes, la argumentacion cuantitativa
debe ser debidamente reflexionada, ya que, de hecho, se im-
pone en ¢l Ambito de las necesidades perentorias, y la postu-
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lacién de una alternativa puede convertirse en una coartada
a favor del abstencionismo.

CUARTA. Cooperacion de las organizaciones publicas
del Estado con las iniciativas de la Sociedad,

si y en cuanto éstas entran en unas reglas de juego

que las convierten en publicas (integracion de lo privado
en lo publico por via «democratizadoran)

294

Esta posicion sostiene que tanto la cerrazdn privatistica
tipica de la tradicidn liberal como la tentacidn colectivista
propia de la tradicion marxista hallan su superacién en un
enfoque comunitario —mds en concreto, municipal— de los
servicios saciales. Este enfoque comporta, segun sus defen-
sores, grandes posibilidades de presencia, compromiso y ac-
cién para los catdlicos. La dicotomia «privado-publico», pro-
sigue, no nos pertenece; implica una filosofia de la perscna
que no puede realizarse ni en la dimensién privada ni en la
publica, si ellas pretenden agotar la totalidad de las relacio-
nes humanas. Los catdlicos hemos de vencer la perenne ten-
tacién de fugarnos de las instituciones publicas cuando ve-
mos prevalecer tendencias que niegan valores esenciales. No
podemos condenarnos al gueto y a la ilusidn de la libertad
ante lo politico.

Insistiendo en lo comunitario-municipal, afirma que la ins-
piracion catélica de fondo ve en la dimensidn comunitaria
real el lugar donde se religan las dimensiones institucionales
publicas y donde hallan un espacio adecuado los servicios so-
ciales, Desde aquf se asciende a lo regional para la legislacidn,
programacidn, financiacidn y coordinacién. Y, desde lo regio-
nal, se llega en ditimo grado a lo estatal. Su intento dltimo es
establecer un punto de encuentro humano que supere lo
meramente estatal, sin caer en la dicotomia citada.
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Esta posicién se presta a mdltiples observaciones. ;Es lo
municipal tan comunitaric como se afirmal ;Es que los muni-
cipios no plantean a su vez serios problemas a partir de su
tamafio, ndmero de habitantes, situacidn geogréfica, tinte po-
ltico predominante, nivel promocional, tensiones de convi-
vencia, caciquismo, etc.? Por otra parte, el «horror de lo pu-
blico» tiene en ltalia unas connotaciones que no posee en
otras partes, en donde se da mds bien la fuga de lo privado
para lograr cotas de alta seguridad.

La tipologia que acabo de presentar continda teniendo
vigencia en otros/sucesivos contextos democraticos; se trata,
en efecto, de cuatre hipdtesis relacionales que reflejan con
trazos enérgicos y realistas la pluriposibilidad objetiva de la
realidad que estamos tratando. De ahf su importancia como
referencia de reflexion para todos los marcos democraticos
occadentales. Lo veremos con mds detalle al tratar de la si-
tuacién espafola.

b) Alemania

la presentacion de la experiencia alemana resulta muy ha-
cedera a partir de un espléndido trabajo debido a la pluma de
Konrad DeureL (21). En homenaje suyo, paso a sintetizar su
aportacion. Segun €|, hay que luchar simultdneamente contra
el peligro (no la realidad) de un doble frente: en primer lugar,
de un Estado social hipertrofiado; en segundo lugar, de una
Diacenia degenerada en funcion de una Iglesia de poder. Nos

(217 Véase Konrad Deurel: «Soziab Staat und christlicher Diakoniex,
pdgs. 121-174, en la enciclopedia Christlicher Glaube in moderner Gesells-
chaft, Verlag Herder, Freiburg im Breslau, 982, vol. XV
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hallamos ante una posible absolutizacién de los extremos de
la antenior cuatrifogia que, evidentemente, hay que cbviar.

I) El Estado social

Efectuaremos una triple aproximacién al tema: histérica,
criteriolégico-factica v relacional.

Aproximacion histérica

En un rdpido traifer, podemos considerar tres momentos
en la situacidn germidnica: a) El Estado del siglo xix que, en
una primera etapa, se considerd incompetente en materia
social y que, luego, pasd a crear el eshozo primerizo de un
Estado social. b) La Constitucién de Weimar (1919), que,
acto seguido, postuld los derechos sociales fundamentales.
¢) La Ley Fundamental actualmente vigente, que ha otorgado
un contenido juridico a la citada exigencia. En concreto, el Es-
tado social garantiza, en cuanto democracia social, la igualdad
de los ciudadanos; en cuanto Estado social de derecho, la su-
jecidn del legislador y de la Administracion a la Constitucion
y al Derecho, y en cuanto Estado social federal, un orden de
competencias territorialmente articulado.

A su sombra hay que considerar, por un lado, el dmbito
de las leyes concretas, y, por otro, el Cédigo social. Entre las
leyes concretas, nuestro autor enumera las tres siguientes, fe-
chadas en 1961: a) la de legislacidn social, que revisa la situa-
cidn det oudadano indigente, es decir, necesitado de ayuda o
de educacion: se trata del derecho de asistencia, del derecho
de «ser ayudado a ayudarsey; b) la Ley federal de ayuda so-
cial, que formula los derechos del necesitado de ayuda o In-
digente {uno de ellos es el derecho de eleccidn, que le garan-
tiza la capacidad de acceder a la institucidn asistencial que él
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desee y que urge al Estado el deber de garantizar, a su vez, a
la institucion asistencial elegida la capacidad de dar acceso a
la persona necesitada). Como vemos hay una perfecta recir-
culacién de indigente a instiucion y viceversa; ¢} la Ley de
asistencia a fa juventud, que concreta las ayudas en el ambito
juvenil y que se encontraba en vias de reforma en la época
en que el autor escribia su articulo.

Aproximacion criteriologico-factica

Desde un punto de wista criterioldgico, el Estado social:
a) garantiza al ciudadano, en primer lugar, la mdxima seguri-
dad social; en segundo lugar, (a reduccidn de las desigualda-
des sociales, y en tercer lugar realizar lo posible de cara a la
Justicia social; by exige que €, el Estado social, mantenga un
solido sistema de seguridad que tenga en cuenta los intereses
de los mds débiles; ¢) no exige que el Estado tenga el mono-
polic de las actividades sociales, pero debe promover las
fuerzas de la sociedad a fin de gue el ciudadano maduro pue-
da realizarse dentro de un Estado plural. (Recuérdese la hi-
pdtesis tercera -—jcon acentol— de fa cuatrilogfa italiana.)

Desde un punto de vista fictico, nuestro autor constata
que la mayor parte de las guarderias y de los centros asisten-
ciales {municipales) y sociales son regidos por las Iglesias (Ca-
tohica o Evangélica), por causas histéricas —de anticipacion—
y con conciencia de que no pueden «asaltar» a los necesita-
dos con su oferta religiosa,

Aproximacion relacional

Podemos sintetizar el pensamiento de nuestro autor del si-
gulente modo: Enumeracion, cuestién, respuesta:
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Enumeracion. Entre las fuerzas sociales de libre iniciativa el
autor cita las siguientes: la Diakonische Werk (protestante), la
Deutsche Cdritas Verband (catdlica), la Oficina Asistencial
Central de los Judios en Alemania (judfa), la Cruz Roja, la Asts-
tencia a los Trabajadores, la Liga Asistencia! Paritaria Alemana.
Las tres dltimas se integran dentro de la Liga de Previsidn So-
cial Libre, Existen, ademds, otras numerosas iniciativas que go-
zan de una gran diversidad juridica.

Cuestién. La podemos plantear de modo muy breve: ;Qué
diferencia hay y qué relacion existe entre el Estado social y
este acerbo de iniciativas libres?

Respuesta. La da el principio de subsidiariedad, que tiene
una historia, afirma un contenido, goza de una doble lectura,
da pie para la consideracién de un eventual trastocamiento y
plantea la cuestion de su evolucién.

Historia y contenido. En cuanto a la historia, veamos este
breve excursus: Santo Tomds puso de relieve que el exceso
de unidad y de coordinacién penudica la vida comun. KeTTe-
LER subrayé que el pueblo debe procurarse aguello que él
mismo puede realizar, UNCOLN habia afirmado que el gobier-
no no debe entremezclarse en aquello que las personas pue-
den llevar a término. Pio X1 y Juan XXIII explicitaron el citado
prncipio en sus respectivas enciclicas Quadragesimo Anno y
Mater et Magistra. En cuanto al contenido, el principic de
subsidiariedad otorga principalidad a los dmbitos menores de
vida. Parte de la capacidad del hombre individual para deter-
minar su existencia en libertad. Proclama que la autoayuda es
mds importante que la heteroayuda.

Doble lectura. Podemos distinguir una dimensién politica y
otra social. La lectura politica tiene en cuenta unas precisiones
legales, da pie a unas observaciones congruentes y abre el
horizonte de una secuela comprensible. Las precisiones le-
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gales especifican que el Estado federal comporta muchos so-
portes y, ademds, el otorgamiento de la primacia a la unidad
menor. En concreto, la Ley Federal de Ayuda Social y la Ley
de Asistencia a la Juventud, ambas de 1961, determinan —la
primera en el apartado |0— la relacién con la prevision so-
cial libre; la segunda, el servicio de proteccidn de menores.
Respecto a las observaciones, hay que tener presente, por un
lado, que se otorga la primacia a la previsidn social libre v a
la ayuda libre a la juventud. Se intervendra Unicamente cuan-
do tanto la sociedad como la juventud no logren sus objeti-
vos. Por otro lado, se aseguran, delimitan e integran las inicia-
tivas sociales libres dentro del dmbito de la politica asociativa.
Se conecta la tarea social asociativa con la necesaria respon-
sabilidad-marco de toda la sociedad. Finalmente, en lo que
atafie a las secuelas, se comprende que, a la luz del segundo
aspecto acabado de enunciar, algunas entidades elevaran una
querella ante el Tribunal Constitucional. Este dictd sentencia
en el afio 1967, estableciendo que las citadas leyes eran
constitucionales, como lo era también su objetivo de colabo-
racidn. En concreto: la ley atribuye al Estado social la respon-
sabilidad global tanto en la distribucion de las tareas como en
el uso de los medios, pero no otorga al Estado social ninguin:
monopolio de la actividad social. Del principio de Estado so-
cial sélo se sigue que el Estado tiene la obligacidn de procu-
rar un equilibrio de los antagonismos sociales v, en conse-
cuencia, un orden social justo. Los municipios deben conocer,
en todos los proyectos, la posibilidad que tienen las aso-
ciaciones libres de realizar sus tareas.

La lectura social, a la luz del ya citado Cadigo social,
subraya la necesidad de la mutua complementacion, asi como
del derecho de inspeccidn sobre el uso adecuado en la aphi-
cacién de los recursos publicos. Hay que tener presente, ade-
mds, que, por un lado, el Tribunal constitucional no elevé el
principio de subsidiariedad a rango constitucional; aungue si
atribuyd un lugar nalienable a la actividad social libre. Por
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otro lado, |2 experiencia ensefia que el Estado es incapaz de
prestar la necesaria ayuda. Hay que afadir el principio de to-
lerancia, esencial en todo Estado democratico. Por lo demds,
el Estado social ha de considerar a los titulares libres como
interlocutores y no como servidores o meros sustitutos,
Afadamos la siguiente observacidn final. Eb principio de sub-
sidiariedad, presente de hecho, ofrece criterios para la coo-
peraadn de los titulares libres y del Estado, criterios que
—escribe nuestro autor— contindan rigiendo practicamente
la politica social.

En cuanto al eventual trastocamiente del citado principio,
nuestro autor recuerda que una Memoria de la Iglesia Evan-
gélica de Alemania (1973) queria revolucionarlo, al afirmar
que los grandes riesgos sociales debian cubrirse con medidas
legales {dimensidn politica) y financieras (dimension econdmi-
ca). Sobre la base de estos seguros fundamentales para
todos, habia que robustecer la responsabilidad y la asistencia
humana a través de tos individuos, la familia y los grupos me-
nores.

Evolucion. jHacla donde evoluciona el Estado social ale-
mdn? Segun nuestro autor, la respuesta se halla en una doble
verificacidn y en unas reflexiones y observaciones consiguien-
tes. Se constata, por una parte, que la evolucién social es tan
rapida que no habiéndose adn atendido a las necesidades vi-
gentes, surgen continuamente otras nuevas. Por otra parte,
se toma nota de! hecho de que el Estado social, que cristaliza
en distintos niveles, tiene el peligro de ampliar las responsabi-
idades de planificacién sumando la responsabilidad de ejecu-
adn, con el inconveniente afiadido de que el peso del verda-
dero trabajo sccial se haga recaer sobre los otros (los hospi-
tales, los talleres de minusvdlidos dejan de ser libres, v, a la
vez, pasan a ser objeto de inexorables exigencias). Se coac-
ciona a personas de buena voluntad vy, a la vez, se adopta una
actitud permisiva ante grupos subversivos.
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Respecto a las reflexiones y observaciones subsiguien-
tes, el autor recuerda, en primer lugar, que el Estado social
tiene derecho a planificar con criterios de coordinacidn, sin
condenar personas y grupos a una situacién de dependen-
cla motivada por los recursos recibidos: la promocion finan-
clera no es ningln favor. En segundo lugar, pone de refieve
que el Estado social debe cefirse a sus Iimites, es deci; no
puede privar al ciudadano de su derecho de eleccion, v que
los especialistas del Estado social no pueden imponerse por
encima de la globalidad activa de la persona humana; de he-
cho, los limites constitucionales frenan la influencia desbor-
dante del Estado al par que exigen comparar cada una de
las reglamentaciones estatales con la Constitucion y con sus
principios bdsicos relativos a la persona humana. En tercer
lugar, nuestro autor alerta sobre un doble pelgro: el Estado
social puede apelar a «los de arriba», a fin de desconocer
los niveles de base, y puede apelar a «los de abajo», a fin de
desmontar las estructuras comunitarias. Y termina su refle-
xidn constatando que, a pesar de todo, las relaciones de las
iniciativas libres con los municipios suelen ser, de hecho,
ablertas y confiadas.

2) La Diaconia social

Efectuaremos cinco aproximaciones: histérico-fundamenta-

dora, sociolégico-estadistica, juridico-relacional, tecldgico-re-
novadora e individual-institucional.
Aproximacién histérico-fundamentadora

La Diaconia social cristiana se fundamenta en la doctrina
y fa praxis del Antiguo y del Nuevo Testamento, Previa una
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sintesis sobre la accion de la Iglesia en el Medievo, nuestro
autor recuerda que la Reforma, el Pietismo y el siglo Xix, a
titulo diverso en cada caso, situaron la Diaconia social al
margen de la Iglesia. Contrariamente, el Concilio Vaticano |I
afirma la apertura y el servicio al Mundo por parte de la
Iglesia, y la colaboracidn ecuménica. El Sinodo de los Obis-
pos alemanes subraya la necesidad de una autorrealizacion
eclesial integral, a la luz de la triada Palabra-Liturgia-Diaconio.
Nuestro especialista concluye, tras este rdpido excursus,
afirmando que el amor a Dios, que es propio de la Iglesia,
se realiza mediante el amor al préjime desde la citada tri-
pleta. El servicio caritativo tiene su propia especificidad y re-
levancia respecto a las dos otras funciones, proclamadora y
Iitdrgica.

Aproximacién sociolégico-estadistica

Socioldgica. La Diaconia cristiana se divide en protestante,
catolica y de titularidades eclesiales.

La protestante surge de la unién de Hilfswerk der EKD in
Deutschland {postguerra, 1945) e Innere Mission {1957), que
da por resultado la Diakonische Werk. La primera fue fundada
por Johann Heinrich Wicharn como «Comité central de la mi-
sidn interior de la Iglesia Evangélica Alemana» a fin de unificar
las numerosas actividades privadas existentes {predominio del
dmbito privado y libre). La segunda respondfa a un ambito
mds eclesializado; significé un giro en la historia del protestan-
tismao alemdn.

La catdlica se formé a partir de distintas agrupaciones y li-
gas preexistentes, que cuajaron en la Deutsche Caritas Ver-
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band (1897), fundada por Lorenz Werthmann, como Liga de
Caridad para la Alemania catdlica. Predomina en elia la forma
de asociacidn de derecho awvil, pero tiene garantizada la cone-
xién interna con la Iglesia a través de facultades estatutarias y
mediante un derecho de intervencion. Su base local se haila
en {as comunidades parroquiales.

Las titularidades eclesiales (en concreto, hospitales, servi-
cios sociales, guarderias infantiles, centros especiales, etc.), a su
vez, se constituyen andlogamente en combinacién con el de-
recho privado cuando esto se considera conveniente,

Esta triple divisidn es buena en la misma medida en que
presta servicios ideoldgicamente homogéneos a sus usuarios,
Obviamente clama por una colaboracién ecuménica.

Nuestro autor ofrece la estadistica del afic 1978, referente
a hospitales y residencias, ayuda a la juventud, otras ayudas y
centros de dia. Para no ser prolijo, me limitaré a un date pun-
tual y otro global. El puntual se refiere a las ayudas a la juven-
tud. En concreto la red protestante constaba de 855 centros
con 52641 plazas; la catdlica, de 1.274 centros, con 91.014
plazas. Globalmente, la primera daba empleo a 215.000 traba-
jadores; la segunda, a 203.096.

Este enorme conjunto de obras se financiaba a través de
colectas eclesiales, captacién anual por las calles y plazas, sellos
de beneficencia, donativos y subvenciones destinadas a gastos
de personal y materiales. Respecto a las citadas subvenciones,
nuestro autor aboga por el criterio de su renuncia de cara a
la libertad interior. Ambas redes —catdlica y protestante—
poseian una riqueza impresionante, pero, notémoslo bien,
condicionada al servicio que prestaban.
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Aproximacién teolégico-juridica

Se trata de considerar la especificidad de la Diaconia cris-
tiana en tanto que una mds entre las fuerzas libres que parti-
cipan, en y con el Estado, en la estructuracion social de la Re-
publica Federal Alemana. El autor ofrece en estos momentos
tres importantes pistas de reflexidn,

En primer lugar expone la riqueza teoldgico-juridica de di-
cha Diaconia desde la doble perspectiva del derecho de elec-
cion del necesitado y de lo que es propio del servicio social
diaconal.

Respecto al primer punto, el derecho de eleccidn del ne-
cesitado implica y exige, ya se ha dicho anteriormente, ofertas
diferentes. La Diaconia cristiana es una de estas ofertas, dota-
da de una estructura ideoldgica propia. Participa del estatuto
de constitucionalidad de la Iglesia, por el hecho de asumir una
parte de su misién. Ante el Estado planificader y coordinador
se halla la libre iniciativa como contrapunto y defensa. Al con-
certar sus actividades (hablamos del Estado social y de las or-
ganizaciones eclesiales), la Diaconia cristiana aporta una funda-
mentacion axioldgica que el Estado, neutral ante los valores,
no puede discriminar desde su propia entidad. La Diaconia
cristiana vela por los minusvalidos con una actitud que amena-
za el mero afdn de lucro; rige los hospitales centrdndose en el
valor de la persona humana; socorre a los ancianos elevando-
se a un nivel espiritual, He aquf la base concreta def derecho
de eleccidn respecto a dicha Diaconia cristiana.

Ello conduce a considerar con ulterior detencidn o que es
propio del servicio social diaconal. Respecto a este punto —el
segundo—, empieza subrayando que se trata de una cuestién
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decisiva: 1a Diaconia social debe cumplir una misién eclesial
comunitariamente y con unas caracteristicas peculiares: a) En
cuanto a la mision eclesial, se halla en juego una cooperacion
en la autorrealizacion de la Iglesia y en su misidn evangelizado-
ra, a través del servicio caritativo-social. El colaborador debe
disponerse personalmente a ello, sin exclur, por lo demds, el
sentido critico; de este modo, transmite al necesitado —des-
de su propia fe— esperanza y seguridad. b} En lo concernien-
te a la comunitariedad, el cristiano se asocia con otro cristiano
y, de este modo, hace patente una «comunidad testimonial»
de servicio, formada por profesionales y voluntarios, incorpo-
rados a la accién de la Iglesia con vistas al fraterno servicio
cristiano. Todo esto requiere fe viva, eclesialidad y ecumenici-
dad. ¢) Finalmente, en lo que atafie a las caracterfsticas pecu-
liares, el colaborador diaconal posee una manera propia de
practicar su servicio. Lo realiza con conciencia de la provisio-
nalidad inherente a lo intramundanc y con cierto escepticismo
ante las doctrinas intramundanas de salvacion, consciente de
que el hombre no llegard nunca a eliminar todo tipo de nece-
sidad. Se especializa en la «compasicn» y en la «comunicacion
humanay. Evita el peligro de «creer» en la propia organizacidn
o institucidn. Mira criticamente, desde Digs, las «soluciones
totales» de este mundo y lucha contra un ambiente que ido-
latra la juventud, la belleza, el lyjo, €l consumo y que carece
de lugar para los indigentes.

En segundo lugar muestra el amparo constitucional que di-
cha riqueza teoldgico-juridica halla a la luz de la Ley Funda-
mental del Estado. Dicha Ley Fundamental afirma la libertad
de creencia y confesién (articulo 4} y la vigencia de la Consti-
tucidn de Weimar respecto al estatuto de ltas comunidades re-
ligiosas (articulo 140}, Dicha Constitucidon garantiza la autono-
mia de las citadas comunidades, las cuales, si ya eran de dere-
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cho publico, seguirdn siéndolo v, si no lo eran, habrad que otor-
garles derechos iguales en caso de que los pidan y, a la vez,
ofrezcan una garantia de duracién; y ampara las manifestacio-
nes de fe que se den a través de organizaciones e institucio-
nes especiales. Las Iglesias pueden, por consiguiente, regular
sus asuntos solas y no estdn sujetas a ninguna instancia ajena
dentro de los limites, eso si, de la ley vigente para todos. Este
amparo constitucional en favor de las Iglesias abarca, por con-
siguiente, también, fa Diaconfa cristiana. Ello es vdlido cuando
la Iglesia actda dentro de su propio dmbito y cuando, simultd-
neamente, se trata de asuntos que requieren cooperacion con
el Estado. A su vez, el Tribunal Constitucional determina que
no puede lesionarse el contenido especificamente religioso del
servicio social cristiano.

En tercer lugar, plantea, a titulo de digresién, una candente
cuestion a la que da oportuna respuesta. El tema sigue siendo
de una gran actualidad en nuestro contexto democratico oc-
cidental, en cuya jurisprudencia eclesial y civil tanto la proble-
mdtica como la diversidad de salidas provocan —y adquie-
ren— un paraddjico estatuto de altibajos €ticos y juridicos.

La cuestion es: ;Se puede hablar de «un derecho laboral
propio» respecto a la Diaconia cristiana? En efecto, la actividad
diaconal cristiana comporta concretos problemas de conduc-
ta: ;como despedir a un colaborador diaconal divorciado?; de
economia: jhay que instaurar la cogestion también a nivel de
Iglesial, de lucha laboral: jpueden los sindicatos acceder a las
organizaciones eclesiales?

Para responder a las cuestiones planteadas, nuestro autor
distingue entre el derecho laboral individual y el derecho labo-
ral colectivo. El primero afecta a las relaciones juridicas de
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cada trabajador con el empresario; el segundo, a las de todos
los trabajadores. Esta distincidn permite —segin él— respon-
der lo siguiente.

En cuanto al derecho laboral individual, el concepto basico
que surge es el de la «proteccién de fa tendencia» («Tendens-
chutz»), el cual afirma que, «a fin de salvar su derecho de auto-
determinacion, las Iglesias pueden establecer en sus organizacio-
nes asistenciales y educativas las condiciones impuestas por su
mandato evangelizador (= misidn), con vistas a los deberes de
lealtad de los trabajadores ocupados en servicios eclesiales que
participan, aunque sea parcialmente, en la proclamacidn de la
fe». La razon de esta afirmacién radica en el hecho de que la
proclamacion de la fe no es posible independientemente del
comportamiento vital. Bl trabajador queda obligado a confor-
mar su conducta incluso en el dmbito extraservicial, de tal
modo que ella se conforme con las leyes de la Iglesia. Todo ello
no deja de dar pie a distintos posicionamientos intraeclesiales.
Neli BREUNING sostiene que el trabajador puede ejercer una ac-
tividad profesional que sea ideoldgicamente neutral. Nuestro
autor afirma, por el contrario, que el servicio social no es una
actividad profesional cualquiera; es la actualizacién de la voca-
cién de los laicos. La Iglesia conforma las relaciones de servicio
que le ofrece el mercado de trabajo a tenor del derecho de
autodeterminacion y de organizacidn que le corresponde por
Derecho constitucional. Quien se ocupa en el servicio eclesial,
también dentro del dmbito carnitativo, puede saber lo que de €
se espera. En concreto, hay que distinguir entre las condiciones
de contrato (que requieren la elaboracidn de criterios convin-
centes a nivel internc) y las condiciones de despido (que re-
quieren un aclaramiento tecldgico, eclesial y pastoral de los ca-
sos que eventualmente surjan). Desde luego, el principio de
«proteccion de tendencia» favorece esto Uitimo.
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En lo que atarie al derecho laboral colectivo, el concepto ba-
sico es el de «comunidad de servicio». Segun este principio, el
derecho laboral intraeclesial se determina por comisiones ele-
gidas comunitariamente. Los obispos alemanes lo determina-
ron en el afo 1977, Las comisiones —diocesanas y central—
para la ordenacidn del derecho de contrato laboral (KODA)
se componfan de «servidores» y «empleados». Se aceptaron
los baremos propios de los emolumentos del servicio publico
o bien se realizd una adaptacidn a los mismos. Las regulacio-
nes generales se completaron con las peculiaridades propias de
las actividades edlesiales. Andlogamente, en lo referente a la co-
gestion intraempresarial, cada «empleado» era «corresponsa-
blex. Todos gozaban del mismo derecho de eleccién. También
aqui se dio una pluralidad de interpretaciones. El ya atado Nell
BREUNING sostenia que estas regulaciones no se pueden impo-
ner en todas las instituciones por via juridica (v. gr, por medio
de una disposicion episcopal). Segln el autor, sin embargo, esto,
aunque tedricamente cierto, no lo es en la practica. Concreta-
mente, en cuanto al tema de los sindicatos, hay que decir, desde
un punto de vista critericidgico global, que, dentro de una co-
munidad de practicantes del servicio fraterno, no queda ningdn
margen para grupos de intereses extraeclesiales. No ha lugar
para imponer a la Iglesia una nueva heterodeterminacion, en el
sentido de una soberania de «iglesias sociales». El autor afirma
que la entrada de un funcionario sindical ajeno a la empresa en
el centro de trabajo supone una notable perturbacidn. La huel-
ga v el lockout no son recursos validos en el servicio eclesial. La
lglesia no puede confiar su misidn a la lucha laboral. La procla-
macién de la palabra y el amor al préjimo son valores esencial-
mente irrenunciables. Ahora bien, el empleado puede ejercer
individualmente su derecho de coalicidn, esto es, puede apoyar-
se en el sindicato. Seglin el Tribunal Constitucional, la Iglesia y

308

indice



Dioconfa cristiono y Estado social de derecho

sus organizacicnes son libres, de acuerdo con su propia identi-
dad, en la regulacidn de sus asuntos internos y en el modo de
realizar su mision diaconal. La entrada de funcionarios sindicales
ajenos a la empresa no consta como derecho. Esto vale para
todas las empresas.

Aproximacion organizativo-renovadora

Esta cuarta aproximacién da pie para las tres siguientes
consideraciones:

2)

0)

La Diaconia cnistiana ha de respetar ef principio de sub-
sidiariedad en sus propias filas. Ha de autoanalizarse
criticamente, examinando si responde a dicho princi-
pio y al principic de descentralizacidn. De hecho, las
dos grandes organizaciones cartativas de Alemania
(protestante y catdlica) estan centralizadas; pero el
grupo local, frecuentemente, es auténomo en su
seno, tanto juridica como econdmicamente. También
en ellas el plano inferior tiene prioridad sobre el supe-
rior. Habria que generalizarlo,

La Diaconia cristiana ha de emprender nuevos caminos
(renovacion) y procurar una calidad especial. Ya lo ha
hecho en los campos de los minusvdlidos, extranjeros
y de vecindad. No debe recurrir sin motivo suficiente
al Estado y al sector publico para obtener recursos fi-
nancieros (subvenciones). Sdlo debe acudir a ellos en
caso de verdadera necesidad. Debe basarse, en prin-
CIpio, €n sus propios recursos. Por otro lado, la Diaco-
nia cristiana no puede reducirse a ser pionera, a limi-
tarse a una accién meramente modélica.
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¢) Autorrealizacidn eclesial, la Diaconia cristiana ha de exa-
minar el eventual distanciamiento que, en su seno, pueda
producirse entre expertos, por un lado, y voluntarios, por
otro. Se dice, a veces, que «el servicio social ya estd cu-
bierto; no se necesitan voluntarios»; o bien: «los volun-
farios, con su sola buena voluntad, mds bien estorban».
La respuesta a estas objeciones radica en la captacidn de
que la caridad de la comunidad {parroquial, diocesa-
na, etc.) significa una obra abierta y personal. Los profe-
sionales aportan a ella ayuda técnica al par que consejo
fraterno a los voluntarios, Estos, a su vez, han de formar-
se y mantener un didlogo permanente con los profesio-
nales. De esta manera, los profesicnales reflexionardn y
se alejardn ulteriormente del peligro de caer en una po-
litica financiera, en la idea de prestigio, en la rivalidad de
categona. Los voluntarios, a su vez, no serdn encajonados
dentro de una categorfa definida. De este modo la Dia-
confa cristiana mantiene sus caracteristicas; de tarea criti-
ca, funcidn encarnatoria del impulso fundamental de la
agape, manifestacion de servicio a Dios en las necesida-
des del prdjimo, compromiso ecuménico e historicidad,
en el sentido de admitir los condicionamientos histéricos
con vistas a modificarse cudndo y cdmo sea conveniente,
llegando, si fuere preciso, a admitir un eventual relevo, a
partir de nuevas formas de servicio social eclesial.

Aproximacion individual-institucional
El autor efectda aqul una nueva digresion para establecer

que la alternativa entre «organizacidn asociativa» y «amor
personal (individual) al préjimos» es inexistente.
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En primer lugar, y mirando al pasado, hay que recordar
—afirma— que, ya desde el principio, la comunidad cristiana
gozaba de un responsable de los indigentes, de un «profesio-
nal del servicio fraterno cristiano», Asumid formas organizati-
vas seculares elegidas pragmaticamente. Usé estructuras aso-
ciativas, realizé racionalmente la accidn caritativa.

En segundo lugar, argumentos pragmdticos y politicos siguen
postulando hoy una estructuracion asociativa, ya que hay tareas
que no se pueden realizar Unicamente con voluntarios individua-
les; muchas organizaciones requieren la continuidad v, por consi-
guiente, la institucionalizacion de la ayuda; una sociedad estructu-
rada, como la nuestra contempordnea, exige a su vez una bene-
ficencia organizada; las acciones canisméticas han de coordinarse
con la realidad global de la Iglesia y de |z Sociedad; se necesita
mds que nunca una estructura asociativa frente al Estado, el cual
intenta imponerse sin contar con el asociacionismo tradicional; fi-
nalmente, hay que tener muy presente que, en la actualidad, la
necesidad recae sobre todo en el fendémeno de la marginacion.

En tercer lugar surge la cuestién de cémo debe ser; en
concreto, la forma juridica de ascciacidn. De hecho, ésta suele
instituirse y registrarse segdn las pautas del Cédigo Civil: unién
libre y control asambleario; sin embarge, hay que notar que
no se procede siempre de este modo, sea por exceso, sea
por defecto de las exigencias del Estatuto. A veces, la estruc-
tura inicial degenera en una oligarquia de funcionarios. Para
evitarlo se hacen necesarios la transparencia, fa informacién, el
rendir cuentas y la participacién. Ademds hay que ganar nue-
vos socios. Fl necesitade no debe incluirse en la estructura de
la asociacidn, ya que es su objetivo; ahora bien, puede colabo-
rar con ella ayudando a la autoayuda. Hay que excluir aquel
tipo de tolerancia que integra diversas cosmovisiones y realiza
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una tarea «libre de tendencias», abandonando el principio fun-
damental de un servicio especificamente eclesial.

Conclusién-resumen

El autor concluye su rica exposicién preguntandose: ;Se
requiere un Estado vigilante? Su respuesta es: No; se requiere
un Estado comprometido en las cuestiones de politica social.
Y hay que vigilar a fin de que no intente influir con riendas do-
radas en la libre accidn de los titulares. ;Se requiere una Dia-
conia cristiana con afin de poder? Tampoco. Lo que se re-
quiere es una advocacia social que evite caer en un mero
adaptacionismo («ad extra»), a partir de un espiritu adecuado
(«ad intra»), es decir, de un espiritu de cooperacidn, ejemplo,
subsidiariedad, autocritica, y de tolerancia y colaboracién en
cuanto a otras iniciativas. Debe mantenerse a una adecuada
distancia del Estado sin serle, no obstante, hostil.

Ni que decir tiene que la experiencia alemana que acabo
de resumir ofrece una importante base de reflexion —en si
misma y a la luz de las observaciones y reflexiones del
autor— para el contexto hispdnico y otros contextos similares
dentro de la tradicidn democrdtica occidental. Es ésta la razén
—lo reitero pedagdgicamente— por la que considero que
darla a conocer (al fado de fa experiencia italiana) enriquece
la inteligencia del hondo contenido que posee la Diaconia so-
cial. Paso ahora al contexto del Estado espafol.

¢} Espana

Retomo brevemente, en primer lugar, los datos de la
Constitucion Espariola de 1978 relativos a nuestro tema (véa-
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se la pagina 3| del presente trabajo), al par que recuerdo,
acto seguido, los criterios y directrices de accién del inicial po-
sicionamiento de la legislatura socialista; con ello prosigo en fa
linea de enfoque panordmico iniciaimente planteado. Y paso,
en segundo lugar; a proponer unas pistas de solucion siguien-
do el procedimiento jocista de ver, juzgar y actuar, propio de
nuestra tradicidén ético-practica y usado reiteradamente por
los grandes documentos de ia Doctrina Social de |a Iglesia.

I} Constitucion y legislatura
Datos constitucionales
Vision de conjunto

Respecto al primer punto puede notarse lo siguiente: En el
predmbulo de la Constitucidn se sientan importantes premisas
para la reestructuracién en profundidad de dmbitos decisivos
de la vida social y, por consiguiente, de nuestro tema caritativo
social. Analogo razonamiento cabe hacer a proposito del Titu-
lo Preliminar, sobre todo en los articulos | y 9. En el Titlo |,
dedicado a los derechos y deberes fundamentales, hay que su-
brayar los articulos 14 (lgualdad), 16 (Libertad religiosa),
22 (Derecho de asociacién), 23 (Derecho de participacidn),
24 (Derecho de tutela), 35 (Derecho de promocidn y remu-
neracidn a través del trabajo), 39 (Proteccidn de la familia),
40 (Condiciones para el progreso, la distribucién, el trabajo),
41 (Segundad social), 43 (Salud), 42 (Disminuides), 50 (Terce-
ra Edad), 5| (Consumidores). Los articulos (6, 39, 41, 43, 49
y 50 guardan una relacidn mas profunda que los restantes con
nuestro tema.
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Hay que destacar que la Constitucidn de 1978 constituye
un instrumente de transformacién social: de cristalizacion sea
de un capitalismo corregido, sea de un socialismo democrdtico,
sea, Incluso, de una socializacidn autogestionaria socialista; y
que, en toda eventualidad, nuestro tema queda directamente
afectado por ella, dada su decidida toma de posicién en materia
social y asistencial por la via de los derechos humanos. Tiene
gran importancia captar el significado y sentido de la férmula
«Estado democréticoy a la luz de sus concretas cristalizaciones
en el articulado, Més adelante seguiré insistiendo en el tema.

Libertad

El derecho humano y civil a la libertad religiosa guarda una
relacién esencial con el resto de los derechos fundamentales
del hombre. Sin ellos es palabra vacia; entre ellos y con ellos
es, para ellos, elemento determinante de una sociedad verda-
deramente humana.

Este derecho comporta, entre otros aspectos, el de esta-
blecer asociaciones caritativas {cf. DH, 4, final). La libertad de
fa Iglesia es principio bdsico en las relaciones entre elia, los po-
deres publicos y todo el orden civil. En fa sociedad humana y
ante cualquier poder publico, fa Iglesia reivindica para si la li-
bertad como autoridad espiritual, constituida por Cristo Se-
fior, y en cuanto es una sociedad de hombres que tienen de-
recho a vivir segin las normas de la fe cristiana en el dmbito
civil {cf. DH, 13). Donde vige por proclamacidn de palabra,
sancion legal y praxis sincera, «alli logra, al fin, la {glesia, la con-
dicién estable, de derecho y de hecho, para la independencia
necesaria en el cumplimiento de la misidn divina, independen-
cia reivindicada con creciente insistencia dentro de {a sociedad
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por las autoridades eclesidsticas. Y al mismo tiempo los cristia-
nos, como los demds hombres, gozan del derecho civil de que
no se les impida vivir segun su conciencia. Hay, pues, concor-
dancia entre la libertad de la Iglesia y la libertad religiosa, que
debe reconocerse como un derecho a todos los hombres y
comunidades y sancionarse en el ordenamiento juridico» (ib.).

Pues bien, el Estade espafiol, en su Constitucion de 1978,
afirma claramente, como ya recordé {ver nota 14), que se ga-
rantiza la libertad idecldgica, religiosa y de cuito de los indivi-
duos y las comunidades, sin mds mitacidn, en sus manifestacio-
nes, que la necesaria para el mantenimiento del orden publico
protegido por la ley {Jo que, por otra parte, armoniza con DH,
7). De ahi que se den en nuestra organizacién politica unas
condiciones juridicas positivas para que la Iglesia pueda, en prin-
apio, ejercer su accidn caritativo-social con normalidad y para
que pueda reivindicarla eventualmente si surgieren dificultades.
Consciente de la posesidn actual, en el Estado espafiol, de la ci-
tada condicién estable, de derecho y de hecho, para la indepen-
dencia necesaria en el cumplimiento de la misidn divina (y he-
mos visto que la actividad caritativa es estructural dentro de la
Iglesia), la Iglesia catdlica en Espafia debe, ante todo, realizar —y
de hecho realiza— su Diaconia social con la espontaneidad
propia de su ser amoroso y con el talante peculiar de quien se
sabe conscientemente en su derecho. Y es desde esta base fir-
me que debe entrar —y de hecho entra, por su parte— en las
debidas relaciones con las autoridades civiles.

Cooperacion

El articulo 16,3 de la Constitucidn de 1978 afirma también
claramente que los poderes publicos tendrdn en cuenta las
creencias religiosas de la sociedad espafiola y mantendrdn las
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consiguientes relaciones de cooperacién con fa glesia catdlica
y las demads confesiones. En si, la anterior proclamacion no
ofrece dificultades: fos poderes publicos poseen sus Servicios
sociales y la Iglesia goza de su estructura de Servicios caritati-
vo-sociales; fa cooperacidon de ambos «ambitos» implica con-
siguientemente la colaboracidn en sus respectivos servicios.
De hecho, empero, surgen o pueden surgir dificultades, como
lo llustra la historia de los Estados modernos. Hay que tener
presentes las que se han originade o pueden previsiblemente
originarse aqui.

Posicionamiento inicial de la legislatura socialista

Consideraré en un primer momento la resolucidn sobre
Servicios sociales del XXXVIII Congreso del PSOE, el plan-
teamiento socialista de dichos Servicios en 1979 y el progra-
ma electoral del citado partido de [982; y en segundo lugar,
me detendré en las dos soluciones alternativas que Iégicamen-
te se presentan.

Resclucidn sobre Servicios Sociales del X0V Congreso
del PSOE

Esta resolucidn afirmaba que, aunque la posicidn de los so-
cialistas se inspira en el derecho de todos los ciudadanos a los
Servicios Sociales, en la actual etapa de transicidn al socialismo
hay que centrarse en el mundo de la marginacién, cuyas causas
radicales se hallan en {a entrafia del sistema capitalista. Se recha-
za un enfoque de la marginacién orientado a la correccion su-
perficial de los defectos: el enfoque de la «beneficenciay, «asis-
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tencia social», «nuevo bienestar socialy. El objetivo bdsico de los
socialistas es la supresidn de las actuales causas de dominacion,
el cambio de los valores v la construccidn de una sociedad mads
Justa, igualitaria y solidaria. La lucha contra la marginacidn ha de
realizarse a través de una politica de Servicios Sociales.

Son principios bdsicos de esta politica socialista los de
igualdad, libertad, solidaridad, universalidad, responsabilidad pu-
blica, descentralizacidn, participacion, prevencion y normalizacion
(subrayo tos que se destacardn en los apartados siguientes).

Estos servicios se organizan en cada nivel territorial segin
el principio de descentralizacidn (la gradacion serd: Municipio,
Comunidad Auténoma, Estado), atendiendo a las diferentes
situaciones. En concreto: en cada barrio, un Centro Social de
barno; en cada municipio, un Centro Municipal de Servicios
Sociales; en los entes autondmicos, un Departamento de Ser-
vicios Sociales; a nivel de Estado, una Direccidn General de
Servicios Sociales.

La participacion constituye un elemento bdsico en la con-
cepcidn sccialista de estos servicios, Las estructuras de base
(asociaciones de afectados, de vecinos, sindicatos, etc.) han de
intervenir en los ambitos del estudio y analisis de la decisidn y
del control de la gestidn de los recursos econdmicos e insti-
tucionales que se apliquen. Los caminos de participacion son
los anteriormente crtados.

Planteamiento de los Servicios Sociales (1979)

Pasando al planteamiento socialista de dicho servicios,
veamos, sintéticamente, lo que se dijo en el libro Los Servicios
Socigles, segin tres importantes ponencias:
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La primera, titulada Andiisis critico de la realidad: la mar-
ginacion social en fa sociedad capitalista espafiola, presentaba
las siguientes conclusiones. La margmnacidn en sentido am-
plic afecta a las clases populares; en sentido estricto, a los
colectivos especificos, que pasan a enumerarse (ancianos,
minusvalidos, etc.); la poblacidn marginada se sitda alrede-
dor de unos siete millones, Las causas radicales residen en
las mismas entrafas del sistema capitalista. Se rechaza aque-
lla forma de abordar la marginacién que, ignorando las cau-
sas radicales, se orienta a la solucion de los efectos. El ob-
jetivo bdsico de la forma correcta de abordar la margina-
cion es la supresidn de las actuales relaciones sociales de
marginacion, el cambio de los valores culturales y la cons-
truccidn de una sociedad mds justa, igual y solidaria. La ac-
cion a realizar ha de enmarcarse en la perspectiva de una
politica socialista.

La segunda ponencia —Principios ideoldgicos y criterios de
actuacion en una politica socialista de Servicios Sociales— guar-
daba profunda relacién con otra: Orgonizacién y gestién de los
Servicios Sociales. De ahi que sintetice sus conclusiones de
modo paralelo en dos bloques:

En el primer blogque, y a tenor de la ponencia Princi-
pics.., campean los siguientes conceptos bdsicos: |, Dere-
cho: Los S5 son un derecho exigible al Estado (remite a los
articulos 48, 49 y 50 de la Constitucidn). 2. Responsabili-
dad pdblica: La Administracidén debe asumir plenamente fa
responsabilidad de los mismaes. 3. Reafismo: Hay que cono-
cer la realidad analizando los datos en orden a profundizar
sus causas. 4. Tratamiento cientffico-técnico: Hay que tratar
los problemas de un modo cientifico v técnico, sin volun-
tarismos ni demagogia. 5. Prevencién: Los S5 han de ser el
instrumento modificador de la estructura social que impida
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que la marginacion se produzca. 6. Universalidad: Los SS
han de estar abiertos a Ia totalidad de personas y grupos.
7. Normalizacion: Hay que facilitar la atencion a los intere-
sados, preferentemente por los cauces normales. 8. Racio-
nalidad: Hay que racionalizar la problemdtica de los SS
para su mayor adecuacion y para una mayor participacion.
9. Descentralizacion: Hay que descentralizar los SS para los
mismos fines. |0. Participacién: Principio destacado del so-
cialismo es la autogestion, basada en la participacion de-
mocrdtica de cara a la planificacidn, gestion y control de
los bienes sociales. Asi se conseguiran la transformacién
profunda de la sociedad y unas relaciones humanas radical-
mente distintas, de cara a la construccién de una sociedad
socialista de seres iguales, libres y solidarios.

En el segundo bloque —Organizacion— se subrayaba
este otro orden de ideas. Después de enmarcar los SS en el
dmbito de la politica social y de enumerar sus sectores, se
afirma que la organizacion y gestion de los Servicios deberd
inspirarse en los siguientes principios operativos: 1. Conodi-
miento de fa redlidad {véase nim. 3 del blogue anterior).
2. Responsabilidad piblica (idem ndm. 2). 3. Descentralizacién
(idem nam. 9). 4, Participacidn (idem ndm. 10). 5. Universafi-
dad (iderm ndm. 6). 6. Normalizacion (idem ndm. 7). Los Ser-
vicios Sociales se estructurardn en tres niveles: municipal,
autondmico y estatal. La participacidon de los ciudadanos, gru-
pos ¥y comunidades constituye un elemento basico (véase
ndm. 10 del anterior bloque y 4 del presente}. Superando la
dicotomia actual entre Instituciones y Servicios estatales e
Instituciones privadas, se propone la integracidn en un siste-
ma pdblico de SS, financiado con fondos publicos y dotado
de organizacion y funcionamiento democraticos, mediante la
participacién, en la gestion y control, de todos los interesa-
dos: individuos, grupos y comunidades (véase num. |0 del
bloque anterior).
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Se favorecerd y potenciard toda iniciativa, con tal de que
—condicdn fundamental— no se pretenda desligar de la
gestién y control democrdticos y de la participacidon popular
dreas de los Servicios Sociales financiades con dichos fondos
publicos, reservdndolas a determinadas instituciones privadas,
por muy legitimos que los objetivos de estas instituciones pri-
vadas sean.

Como se echa de ver al instante, los criterios acabados
de sintetizar delimitaban clara y distintamente la posicién so-
cialista y no ofrecian ninguna duda sobre los ejes cardinales
en que habia de basarse el eventual didlogo de los Servicios
caritativo-sociales de la Iglesia con el Gobierno del PSOE.
Nos hallamos ante una clara redimensionalizacion de lo pri-
vado en lo publico.

Era también importante la ponencia titulada Financiacion
de fos Servicios Sociales y eran interesantes estas otras: Orga-
nizacién de los Servicios Sociales en diversos paises, La Conselle-
ria de Seguretat Social de fa Generdlitat de Catalunya y Los Ser-
vicios Sociales en Andolucia, Por obvias razones de espacio no
presento sus respectives resumenes,

Programa electoral de 1982

Finalmente, en lo que atafie al programa electoral socialis-
ta de 1982, digamos lo siguiente: Como vimos, la considera-
cion global del articulado de la Constitucidn lleva a concluir
que configura la posibilidad de un Estado demaocrdtico de de-
recho de transicion al socialismo, no sin serias objeciones al
analizar las razones y ambigliedades. Por de pronto, las elec-
ciones de 1982 llevaron al PSOE al poder. Pues bien, en el
programa electoral de 1982, el epigrafe «Crisis econdmica y
empleo» puso de relieve la planificacdn y democratizacion de
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las estructuras de poder en las empresas, la modificacién
sustancial de las relaciones laborales y hurmanas en el mundo
del trabajo vy el enfoque consiguiente de ios sindicatos. Son
tres puntos que constituyen un marco de referencia impor-
tante para la cuestion que nos ocupa.

En el epigrafe «Una sociedad mds justa e igualitaria» se des-
tacaba lo referente a la Seguridad Social, la Salud, el Sistema de
bienestar social (subrayemos sus dimensiones de universalidad,
publicidad y promocidn descendente) v la Tercera Edad.

Daos scluciones alternativas

Sin ir mas lejos —aducimos un caso—, la ponencia socia-
lista antes estudiada {(«Organizacidn vy gestidn de los Servicios
Sociales») afirmaba lo siguiente: «La situacion de que se parte
hoy en la sociedad espanola es que existen unos Servicios So-
ciales prestados por entidades estatales y otros ofrecidos por
instituciones de cardcter privado.»

Ante esta situacién —proseguia—, y de cara a una mejor
planificacidn y prestacion de servicios, cabian dos soluciones
aiternativas: a) Mantener la actual separacion de instituciones
estatales e instituciones privadas, tratando, evidentemente, de
crear entre ambas lazos necesarios para el mejor funciona-
miento del conjunto. b) Dentro de esta perspectiva, una de
las cosas que habria que conseguir serfa una mayor poten-
clacidn por el Estado de la participacién privada con fin no lu-
crativo en los Servicios Sociales, y superar esta dicotomia, in-
tegrando iniciativa estatal e iniciativa privada en un marco de
referencia mds amplio y unitario, que seria el de «Servicios pu-
blicos». En este sentido, habria que ir hacia la creacidn de un
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Sistema de Servicios Sociales. Pues bien, era esta segunda so-
lucidon la que proponian los socialistas.

La primera solucion, segin la ctada ponencia, comportaba
un triple presupuesto. En primer lugar; habia que distinguir en-
tre instituciones (v. gr, la Iglesia) y colectivos {v. gr, de padres
de minusvalidos). La accidn de estos Ultimos es mds facilmente
integrable en un esquema de funcionamiento de Servicio pu-
blico con gestién, control y participacion democrdticos. En
cambio —se lefa en la citada ponencia—, una institucién
como la Iglesia tiene unos objetivos mas amplios que superan
los especificos del servicio social de que se trate y, en conse-
cuencia, ne va a aceptar fdcilmente que el control y la gestion de
las instituciones que promueve en el drea de los Servicios Sociales
{pensemos en los servicios llevados por congregaciones veli-
giosas, por parroquias, por Céritas, etc.) pasen a manos de or-
ganisrmos democrdticos y de participacién popular cuya oriento-
cion no controle plenamente.

En segundo lugar, se partia del hecho de que estas institu-
ciones privadas, al no tener fines lucrativos, no tenian mds obje-
tivos que los de la prestacion de un Servicio Social desinteresa-
do. Es evidente que esto no es cierto —proseguia la citada po-
nencia—, Para seguir con el mismo ejemplo anterior, estd claro
que una institucion como la Iglesia tiene uncs intereses privados
que podriamos considerar «idecldgicos» y lo mismo podria, evi-
dentemente, decirse de muchas otras instituciones privadas. £n
este punto nos encontramos ante un problema similar al que se
presenta en relacion con las subvenciones del Estado a la ensefian-
za privada. Una aportacidn financiera cuantiosa por parte del
Estado a Servicios Sociales promovidos y administrados por ins-
tituciones privadas supondria poner fondos publicos af servicio de
intereses privados, por muy legitimos que éstos puedan ser:
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En tercer lugar, se suponfa también que las entidades pri-
vadas estdn mds proximas a la gente y son mas dgiles v dind-
micas, lo que harfa ventajosa su potenciacién econdmica. A
este respecto, nuestra posicion —afiadia el ponente— es que
tanto la privatizacidn como la estatizacidn pura y simple de los
Servicios Sociales tiene enormes inconvenientes. Por eso, lo
mismo que en el campo de la ensefianza, aqui también se tra-
ta de superar ambas concepciones y de Hlegar a un plantea-
miento mds unitario, de cardcter publico. Seguir manteniendo la
actual situacion de dicotomia entre estatal y privado no re-
suelve los problemas que tienen hoy planteados los Servicios
sociales en Espafia.

De ahf la insistencia en la segunda solucion propuesta:
Segin esto —precisaba el ponente-—, la solucién que pro-
ponemos los socialistas ha de ir en la linea de una organiza-
cion unitaria de los Servicios Sociales como «servicios publi-
cos», financiados con el dinero de todos y, por consiguiente,
gestionados y controlados con la participacion de todos.
Toda iniciativa, toda aportacion han de ser favorecidas, con
tal de que —y ésta es la condiadn fundamental— no pre-
tenda desligar de la gestion y control democrdticos y de la
barticipacion popultar dreas de los Servicios Sociales financia-
dos con fondos publicos, reservandolos a determinadas insti-
tuciones privadas, por muy legitmos que los objetivos de
estas instituciones privadas sean {..). Fuera de él, es decir; si
no se acepta un planteamiento unitario de organizacion de
fos Servicios sociales como reafidad «pubfican, con gestion y
control por parte de todos, los sociglistas consideramos in-
aceptable la financiacidn con fondos publicos de los Servicios
Socigles promovidos y gestionados por instituciones privadas.
Siempre queda, evidentemente, la posibilidad para estas
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instituciones de organizar sus propios Servicios Sociales,
pero evidentemente, también con sus propios recursos
econdmicos.

Conciencia, pues, de cooperacion. Pero, jcomo, si se po-
nen unas condiciones que implican la pérdida de fa capacidad
de control y de gestién de los Servicios caritativo-sociales de la
lglesia por parte de la propia Iglesia’ Una vez mds, las reflexio-
nes italiana y alemana en torno a las relaciones Sociedad-Esta-
do anteriormente expuestas ofrecen una luz muy valiosa para
resclver esta inevitable pregunta.

2) Propuestas para unas pistas de solucién
Estado de la cuestién

Intentemos situarnos en el punto exacto de nuestro
tema.

En materia de derechos sociales, los afios cuarenta del si-
glo xx dieron como resultado en Europa los progreseos juridi-
co-politicos de las Constituciones francesa, italiana y alemana;
los afios setenta, los de las Constituciones griega, portuguesa
y espafiola. Andloga e implicadamente, se dieron los avances
de tipo social que caracterizan la ascendente construccion de
la Unién Europea. La segunda mitad de dicho siglo registra asf
mismo fa creciente toma de conciencia social de las Naciones
Unidas, a partir de la memorable Declaracién de [948. Es ob-
viamente imposible elaborar en estas paginas una adecuada
sintesis de este impresionante crescendo. Sin embargo, es una
conclusion generalmente lograda la que establece el paso as-
censional de los derechos civico-politicos a los derechos socia-
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les v, de éstos —in fieri— a los llamados de tercera genera-
cidn (22).

Nuestra reflexion, en la cuarta tesis, se ha centrado en la
primera etapa de los Estados sociales italiano y alemdn de la
postguerra (décadas de los cuarenta a los setenta) y del Esta-
do social espafiol {década de los ochenta). Como conclusio-
nes de lo expuesto podemos redactar las cuatro siguientes
proposiciones:

a) La experiencia inicial italiana aconseja evitar los dos
extremos (de hipertrofia civil v estatal) y centrarse en
los dos medios: socio-estatai y estato-social, a partir de
la tesis de base: «ambos a la vezy»; siendo preferible,
en igualdad de circunstancias, el socio-estatal.

by La experiencia inicial alemana conduce a la misma
conclusidn; en efecto, el toque de alerta de Konrad
DeureL, al par que avisa del peligro de un Estado so-
cial absorbente vy, en el otro extremo, de una Diaco-
nia social extralimitada —olvidada de su genuino ca-
risma pascual—, presupone, sostiene y potencia lo
que, de derecho, v en buena parte de hecho, consti-
tuye una correcta relacidn «Diaconia cristiana-Estado
social» que procede segin las intrinsecas exigencias
del principio de subsidiariedad.

(22) Véanse en el nim. {14 de Documentacidn Social, Revista de Es-
tudios Sociales y de Sociofogia Aplicada, enero-marzo de 1999, editada por
Céritas Espafiola {en adelante DS, 114) los siguientes trabajos: «Derechos
humanos, derechos sociales y normas constitucionaless, de Carlos GiNER
0O GRADO (pags. 31-51} «Derechos sociales, pobreza vy exclusion social»,
de Francisco Salnas Ramos (pags, 97-124); «Por una Europa de los dere-
chos civicos y socialess, del Comité de Sabios, creado por la Comision
Europea (pdgs. 246-271).
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¢) La inical experiencia espafiola invita a constatar que el
«exceso democratizador» secialista inclina de tal modo
la balanza a lo publico que comporta, por un lado, el
pago de la pérdida de la especificidad de las organizacio-
nes privadas (ver tesis primera y segunda) y, por otro,
una incorrecta percepcion de la naturaleza y destino de
los fondos publicos, a la luz de una errdénea conceptuali-
zacion de la «realidad publica». Lo privado es injusta-
mente desposeido de su intrinseca vertiente social; en el
fondo, esta tesis pro-publica acaba hipertrofidndose en
un individualismo igualrtarista sub-pro-estatal.

d)} El conjunto de las tres proposiciones anteriores lleva
a actualizar tanto el debate como las posibles pistas
de solucién, a la luz de las presentes circunstancias de
tiempo y lugar. Es lo que intentaré hacer, utilizando
asimismo el excelente ndmero de DS | 14.

Situacion paraddjica

«Una extrafia y paraddjica imagen de progreso y a la vez de
retroceso de los derechos sociales se percibe en estos dltimes
afos», observa acertadamente Luis Enrique ALONSO BENITO (23).
Progreso

Respecto al progrese, el mismo autor sefiala que la consti-
tucionalizacién de los derechos sociales y econdmicos ha sido

(23) Véase su articulo «Los Derechos sociales en la reconstruccidn
posible del Estado de bienestar», ib, pdgs. 77-96 {Ja cita, en pdg 78}
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uno de los rasgos bdsicos del ciclo histérico de reconstruccion
después de fa Segunda Guerra Mundial y del posterior creci-
miento sostenido y optimista. Se ha creade para ellos la con-
vencidn de fa economia mixta: piblica vy privada a la vez. Bl Es-
tado de bienestar ha llevado a término politicas de bienestar en
aras del reconocimiento de los derechos de bienestar. En con-
creto, Francisco SALINAS RAaMOS (véase nota 22) compendia en
clave de agnidulce los progresos de los derechos sociales en Es-
pafia: resume la documentacion que sucesivamente los afirma
en los niveles mundial, continental y espafiol, los contrasta con
las necesidades humanas vy los describe en funcion del atado
Estado de bienestar (trabajo, salario, proteccion social, ingre-
sos mihimos de subsistencia, igualdad de oportunidad, pacto
social, redistribucidn, sistema publico de produccidn y suminis-
tro, sistema demaocritico representativo, cultura civica). Pero
es sobre todo Miguel Angel CABRA DE LUNA {24) quien analiza
pormenorizadamente cada uno de los derechos sociales espe-
cificando su grado de desarrolio legal (..} asi como la posicién
del Tribunal Constitucional como intérprete e instancia de de-
sarrollo de los mismos. Son los siguientes: educacion, trabajo,
salud, Seguridad Social, seguridad e higiene en el trabajo, for-
macion y readaptacion profesional, libre sindicacidn, nego-
ciacidn colectiva de los trabajadores, huelga, fundacion, consu-
midores y usuarios, organizacicnes profesionales, trabajadores
espafioles en el extranjero, cultura, educacién fisica y deporte,
vivienda digna y adecuada, medic ambiente adecuado, minus-
vdlidos, Tercera Edad, familia e infancia, juventud. A esta com-
pleta informacién afiade la relativa a la Unidn Europea. Con-
cluye como sigue: «En resumen, y como reflexion, cabe afiadir

(24) Véase: La prdctica de los derechos socigles; Desarrofio postconsti-
tucional, ib., pdgs. 201-227,
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que el desarrollo postconstitucional de los derechos sociales
en Espafa ha sido y va siendo satisfactorio en sus luces y sus
sombras, considerando que estamos preparados para asumir
las perspectivas inmediatas que nos ofrece en este campo la
Unién Europea, aunque no hay que cejar en el empefio, pues
los derechos sociales hay que conquistarlos y ejercerlos, aun-
que su reconocimiento sea una primera fase previa a un ejer-
cicio cotidianoy (articulo citado, pag. 227).

Retroceso

Pasando al tema del retroceso —mds ampliamente, de las
negatividades— vy cifigndonos al dmbito hispanico, Jos€é SAN-
CHEZ JIMENEZ (25) recuerda la crisis econdmica que tuvo lugar
entre 1978 y 1982 (mds de dos millones de parados, gasto
publico disparado, inflacién, alzas de precios, atraso técnico-
productivo, etc.} (pag 26); resume lo positivo y negativo de
las legislaturas socialistas y ilega a nuestro hoy, que incluye la
primera y segunda fegislatura popular (inicios), con la siguiente
vision de conjunto: déficits en fas formas centralizadoras de las
Comunidades Auténomas respecto a los Ayuntamientos y en
las perspectivas de empleo, prevalencia de la cultura del con-
sumo sobre la educacidn vy la cultura, falta de medios en los
nuevos movimientos sociales v en los nuevos agentes de cam-
bio social para enfrentarse al pensamiento Unico globalizador,
rechazo de quienes son diferentes {en los dmbrtos de la mmi-

{25) Véase, en el XX aniversario de la Constitucion Espaficla: Transi-
cién politica y estabilidod democrdtica, ib, pags. |1-29.

(26) Véase: Los derechos sociales en Espada tras veinte afios de Cons-
titucidn, ib, pags. 53-75.
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gracién y de la diversidad social) y potenciacion insuficiente de
los nuevos espacios de participacion.

Jestis CAMARERC SANTAMARIA (26), después de presentar
comparativamente en un convincente cuadro los derechos
econdmicos, sociales y culturales del Pacto Internacional de
1966 y de la Constitucién Espaficla de (978, observa que,
ante esta clara proclamacidn, suele destacarse su precaria
efectividad en los campos de la injusticiabilidad, del cardcter
prestacional y de la tutela juridica v judicial. Después de desta-
car los progresos habidos en educacion, sanidad y pensiones,
estudia con detencidn los que denomina tres problemas bdsi-
cos y generales en la actualidad espariola: a) Mayor desempleo,
producido por los nuevos modelos de crecimiento basados en
las teorfas del llamado «pensamiento Unicow; al respecto, re-
cuerda que Espafia tiene el mayor indice de paro global de la
Unién Europea vy de paro juvenil de hombres y de mujeres, al
par que la menor tasa de actividad femenina. b) Menor pro-
teccién de la familia, a pesar de su enorme y positiva funcién
econdémico-social al haber paliado decisivamente los efectos
negativos de la tasa de paro; en efecto, Espafia, junto con Gre-
cia, es el pais de la Unidn Europea que menos porcentaje de
PIB dedica a prestaciones familiares. ¢) Situacién desventajosa
de las mujeres en el entornc laboral, que se concreta en dife-
rencias muy importantes en tasa de paro, diferencia salarial,
precariedad de la contratacidn, menor proteccion social, etc.

El articulo de Eduardo ROJO TORRECILLA (27) trata, en su
parte tercera, de la realidad de la precariedad e inseguridad la-
boral en Espafia a la luz de fa EPA (encuesta de poblacidn ac-
tiva), de los datos que afectan a las ETT {(Empresas de Trabajo

(27)  Véase: Derecho of trobajo, precariedad lobarat y exclusion socidl, b,
pags. |67-181.
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Temporal) y de la problemdtica del desempleo de larga dura-
aon. No serfa justo terminar esta breve sintesis sin una re-
ferencia a la pobreza en el dmbito mundial: véase al respecto la
estadistica que presenta Francisco SAUNAS RAMOS en las pags.
110-111 de su articulo {ver nota 22).

Progreso y retroceso

Del mismo autor son estas palabras que sintetizan su re-
corrido por la revista Documentacion Social a lo largo de los
ancs 1985-1988 en lo referente a los pros y contras del tema
del progreso o retroceso en Espafia: «Finalmente, terminamaos
este recorrido con la doble constatacidn, que ha sido perma-
nente en la trayectoria planteada en esta introduccidn y que
creemos que es la que ha vivido la sociedad espafioia en 103
Ultimos veinticinco afos: en estos afios se han cumplido mu-
chos suenos; muchos cambios reales se han hecho oficiales vy
otros oficiales ain no son realidad, siguen en el papel. Queda
mucho camino por andar, hay derechos olvidados, adorme-
cidos, poco desarrollados que urge pasen a primer plano de
realizacidn en plenitud. Hay muchos derechos sociales que
son realidad para unos y para otros son un suefio, algo inal-
canzable: los derechos sociales en un mundo pobre por exce-
lencia son derechos de ricos, de privilegiados.»

Reflexiones sobre el retroceso

El binomio progreso-retroceso puede dar la sensacion de un
cierto empate. Sin negar que el Estado social prosigue, en Euro-
pa, como dato substantivo, hay que percibir, no cbstante, que su
cuestionamiento ha experimentado un crescendo considerable
del cual hay que tener plena conciencia. Luis Enrique ALONSO
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BENITO, en el articulo citado en la nota 23, traza los grandes ras-
gos del mismo de la manera que a continuacion resumo:

)

b)

A

Afios 70. Surge «el argumento»: sostener y garantizar
los derechos sociales es incompatible con el manteni-
miento de la economia de mercado, la libertad v la
democracia.

Afios 80 Hay que acabar con la intervencion estatal de
corte keynesiano, dado que genera una expansion
desordenada del gasto publico y de los consiguientes
défiats estructurales; hay que disociar, por consiguiente,
el doble imperativo del Estado de bienestar: acumula-
cién privada y politica social; en efecto, el Estado de
bienestar mantiene salarios excesivos, subsidios desin-
centivadores, normas que impiden la contratacidn (ata-
que directo); y los sistemas sociales reducen la iniciativa
personal, destruyen los incentivas y la responsabilidad
del capitalismo y estimulan la dependencia, insuficiencia
y despiffarro de los recursos econdmicos (ataque indi-
recto). Consecuencias practicas: los derechos sociales
se desmaterializan cediendo el paso a una politica de
minimos, se individualizan dando la prevalencia a la ges-
tidn privada de los riesgos y se fragmentan pasando a
manos de lo local (regional, municipal}.

Anos 90. La politica social se reordena tratando de
mantener la competencia mercantil en el centro de la
sociedad y de suministrar cierta seguridad en sus peri-
ferias. Se pasa de una polftica social a politicas labora-
les {formacidn individualizada, subvenciones a la con-
tratacidn, acciones paliativas en beneficio de colectivos
especialmente erosionados, etc.). El sector publico
promueve la empresarializacidn, la empleabilidad, la
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adaptabilidad; el Estado deviene remercantilizador y
empresarializador; cede su estatuto de Estado de bie-
nestar en provecho de una Sociedad de bienestar; sdlo
interviene cuando el mercado ha producido efectos
perversos; avanza hacia la tercera via; pasa de la univer-
salizacion a Ja focalizacion (asistencialismo); lo publico es
para los que no pueden alcanzar lo privado; mds toda-
via, las mismas politicas asistenciales se valoran ante
todo por su eficiencia econdmica; se tiende a responsa-
bilizar a las ONGs, a las instancias voluntarias; el merca-
do impone sus reglas por encima de las garantias socia-
les (cf. pags. 82-90) (28).

El meollo de la cuestion

Continuemos reflexionando a la luz de las formulaciones
de Luis Enrique ALONSO BENITO (véase nota 23) que contintio
exponiendo y sintetizando:

a} El Estado asumié, en la edad de oro del intervencio-
nismo social, desde la Segunda Guerra Mundial, ef pa-

{(28) Francisco SauNas RaMos {ver nota 22) escribe: «Después de los
poderosos afios cincuenta y mitad de los sesenta donde el Estado era todo,
l0s primeros setenta es et arranque de un iento procesc de desencanto con
el Estado en casi todas las seciedades occidentales. Los afios setenta y ochen-
ta pueden considerarse como formando parte de una fase de reflujo del Es-
tado y de primacia relativa de la sociedad civil (PErez Dhaz, Victor. Ef retorno
de la sociedad civil, Instituto de Estudics Constitucionales, Madrid, 1987, pags.
[5-16). Como consecuencia de eso durante los dos Uttimos decenios se ha
producido un impresicnante auge del sector privado, no gubernamental y sin
animo de lucro. A todo lo large y ancho de la sociedad civil de la aldea global
estdn surgiendo Organizaciones voluntarias bajo diversas formas juridicas para
prestar una gama cada vez mayor de bienes y servicios» (ib, pag. 117).
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b)

d)

pel de mediador contradictorio y asimétrico entre las
necesidades del crecimiento econdmico y las deman-
das sociales.

Contradictorio, porque se entrecruzan dos [gicas en la
intervencidn del Estado: una en funcién de las necesi-
dades de acumulacion econdmica; otra, en funcién de
las necesidades de la reproduccién social y de la legi-
timacion politica (ALONSO cita aqui a ASHDORD [ 1988]
y BALDWIN [1992]).

Asimétrico, porque el pacto Keynesiano suponia que el
trabajo aceptaba la |6gica del beneficio privado v la
preeminencia del mercado como instrumento central
del crecimiento econdmico, stempre que el capital, a
su vez, reconociese la necesidad de internalizar me-
diante bienes publicos —derechos sociales y econd-
micos— las externalidades y costes sociales de dicho
crecimiento en procesos de arbitraje, negociacion y
pacto social realizados de manera corporatista —pro-
gramaciones de representacién de intereses— dentro
del propio Estado.

La politica social tiene, pues, su razén fundamental en
la evoluadn historica del conflicto social y se convierte
en un elemento sustantivo, real y generalizado en los
capitalismos de la Segunda Postguerra Mundial frente
al tradicional cardcter marginal, asistencial, supletorio y
excepcional que han tenido los derechos sociales ga-
rantizados en el pensamiento vy en la practica liberal.

Generalizando, nuestro autor prosigue: «El Estado de
bienestar es uno de los productos més acabados de la
modernidad y, como todo el progreso moderno, estd
potencialmente disociado entre la dimensién técnico-
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econdmica y la dimensidn de progreso social, dimen-
siones que se acercan y se alejon en diferentes coyun-
turas histéricas, que estdn permanentemente en ten-
sién y que sdlo la dindmica de accién y movilizaciones
de los actores sociales concretos nos puede indicar
cémo se restelve de manera real» (ALONSO cita aqui
a O'BreN y Penna [1998)).

f)y De esto poedemos deducir —prosigue— que el Esta-
do sodial, lejos de responder a una marcha continua ¢
irreversible, ha presentado y presenta periodos de ex-
pansion y de contraccién, de crecimiento y de retraimien-
to y que su proyecto €s un proyecto tan inacabado
—seguramente estarda permanentemente inacaba-
do— como la modernidad misma {pags. 80-81: para
los fines pedagdgicos de mi articulo he cambiado par-
cialmente el orden de las ideas).

Dos desviaciones

El anterior planteamiento (que subraya con acierto lo que
de contradictorio, asimétrico, conflictual, disociado, tensional asi
como de entrecruzado, pactual, politico-social y resoluble en
tira y afloja histérico tiene el proceso econdmico-politico de la
modernidad) conduce a dos opciones de base que se contra-
ponen ideoldgicamente. Por un lado, se da la opcién liberal, en
la cual destacamos actuatmente —de nuevo con la reflexion de
Luis Ennique ALONSG (articulo citado, pag. 83)— el doble con-
cepto de «retdnca de la intransigencia liberab» y de «revuelta
de las élites». La retdrica de la intransigencia liberal es la que
presenta los derechos sociales como un elemento de ngidez
desmovilizadora y desmotivadera, inaceptable para una econo-
mia fundamentalmente basada en el beneficio privade. Nuestro
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autor remite en este caso a HIRSCHMAN (1989, 1991 vy 1996),
autor de la férmula, quien subraya que los argumentos de dicha
retdrica son practicamente los mismos en los Uttimos doscien-
tos afos. La revuelta de las élites rompe el pacto Keynesiano
(sistema fiscal y politicas de gasto), destruyendo los consensos
sociales sobre cuya base se realizaba la accidn del sector publico
(aqui nuestro autor cita a LAsCH [1996], GALBRAITH [1992] v Se-
VILLA [1998]). Por otro lade, tiene lugar la opcidn socialista (o,
en su caso, hipertrofiadora de la intervencion del Estado) que
continda sosteniendo la tesis de la «democratizacidn» de los
servicios sociales como realidad publica, expuesta en fa pdg. 49
del presente trabajo. Afiddase a ello que las citadas opciones de
base se suceden histdricamente en el contexto democrdtico
occidental encarnandose en legislaturas pro-tiberales o pro-so-
cialistas, de cardcter grosso mode alternativo, sin que con ello
prejuzguemos o marginemos las legislaturas demdcrata-cristia-
nas que han ejercido un podercso y positivo influjo en varios
Estados europeos después de la Segunda Guerra Mundial.

Una via (...)

La via que a continuacidn propongo es tan fuerte y delicada
¢como la misma vida humana. A propdsito no he hablado de
dos desvigs, sino de dos desviaciones. Los desvios, en paridad
con la via, comportan otras vias. Las desviaciones, en relacidn
con la via, no constituyen vias, sino caminos erréneos. Ya desde
este primer enfoque se ve que lo de «delicado» no es de poca
monta. Pero se afade una segunda observacion tan importante
como la primera. Al hablar de via surge automiticamente el pe-
ligro de entenderla como «tercera via», no va en el sentido de
«tercera via», puesto que la comprensién de lo antenor com-
porta la hipdtesis de trabajo de una Unica via, sino en el sentido
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siguiente: «De acuerdo: supongamos que es unica, pero de en-
trada la comprendemos en su contenido como una realidad de
“tercera via'» Se tratarfa de una comprension condicionada
por los paradigmas hasta ahora pensados y vividos: la via seria
la «tercera via». Pues bien, no es eso.

Porgue lo que estoy exponiendo es el camino de la Doc-
trina Social de la Igiesia (DSI). En cuante que esta DSI es teo-
logfa catdlica con y bajo el Magisterio, constituye un mensaje y
una accidn (=doctrina y accién de la Iglesia: Rerum Novarum)
que, va desde su primer momento, se presentd y se presenta
no sélo como dnico, sino como necesario. Ledn Xl escribid
solemnemente: «Confiadamente y con pleno derecho nues-
tro, atacamos la cuestién, por cuanto se trata de un problema
cuya solucion aceptable serfa verdaderamente nula si no se
buscara bajo los auspicics de la religién (cristiana) y de la Igle-
siaw; para reafirmar, unas rayas mds adelante: «(...) pero afirma-
mas, sin temor a equivocarnos, que serdn indtiles y vanos los
intentos de los hombres si se da de lado a la Iglesia» (RN, 12).
La sola comprensidn de estas dos citas nos hace ver inmedia-
tamente que aplicarlas a una via es imposible que dé como re-
sultado una «tercera via». Se trata de un camino que trascien-
de ios concretos caminos ideoldgicos y partiticos.

Y aqui estd la cuestion. Cuando se habla de este modo, en
seguida se entiende lo trascendente como lo ajeno. Y no. No
hay nada mds inmanente que lo genuinamente trascendente,
porque el hombre ha sido, €5 y serd siempre una criatura he-
cha a imagen y semejanza de Dios. En nuestro tema ello sig-
nifica que ef hombre:

a) Es persona, es decir, un ser inteligente, libre y respon-
sable, de naturaleza social, sujeto de derechos y debe-
res universales, inviclables e inalienables.
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b)

9

En cuanto inteligente, libre v responsable, debe exis-
tir y realizarse en inmunidad de coaccidn, a partir de
su espontaneidad espiritual radical, hasta tal punto
que, si eventualmente desfallece en su estado onti-
co-ontoldgico de libertad, debe ser ayudado a fin de
recuperario del todo y proseguir su marcha de suje-
to «sul urisy, sefior de sus actos (principio de subsi-
diariedad).

En cuanto de naturaleza social, debe existir y realizar-
se en inmunidad de autismo, a partir de su constituti-
va apertura interhumana, hasta tal punto que, si even-
tualmente desfallece en su estatuto dntico-ontoldgico
de socialidad, debe ser ayudado a fin de recuperarlo
del todo y proseguir su marcha de sujeto «nihil huma-
ni 4 se alienum consideransy», conscientemente comu-
nitario interactivo (prncipio de solidaridad).

En cuanto sujeto de derechos y deberes (de exigen-
cias y de prestaciones) se co-sabe uno entre y con to-
dos los demds hombres (dimensidn de universalidad),
quiere v cultiva una firme voluntad de respetar la per-
sona y bienes del préjimo (dimensidén de inviclabili-
dad) y estd decidido a ser y comportarse en tanto
que persona (dimension de inalienabilidad).

NB.—As como el punte, resultado de la interseccidn de

una vertical con una horizontal, pertenece por esencia a am-
bas rectas a la vez, asi el ser humano, posicionado en la exis-
tencia como criatura hecha a imagen y semejanza de Dios,
es, a la vez, v absolutamente, constitutivarnente individual y
constitutivamente social. «Auto-es» «co-siendo» y «hetero-
siendo». Se sigue de ello que toda creaaidn social genuina-
mente humana (en nuestro caso, la creacidn llamada «Estado
Social de Derecho») es, de suyo, una institucionalizacion cuyo
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verdadero sentido es conjugar armdnicamente la vertical de
la libertad con la horizontal de la socialidad.

De por si, esto es, realizados segin las exigencias de la ver-
dad, de la justicia, del amor; de la libertad y de la igualdad, cre-
cimiento econdmico y demanda social constituyen una bipola-
ridad concorde, no contradictoria; giustada, no asimétrica; paci-
fica, no conflictual; asociada, no disociada; positivamente
tensional y no negativamente contrapuesta. Si, pues, dada la
condicion humana, el egoismo y/o el odio separan, contrapo-
nen y, eventualmente, eliminan (uno de) los polos o, cosa peer,
efectian tales hechos (qglestio fact) considerdndoles necesara
exigencia del fendmeno humano (gdestio juris), toda (pretendi-
da) ciencia gue intente dar una salida al problema se invalidard
a sl misma; y solo logrard soluciones parciales en la misma pro-
porcidn en que se abra a la evidencia de que la libertad genui-
na es social y de gque la socialidad auténtica es libre (verdad); ia
libertad genuina se recorioce social y la socialidad auténtica se
otorga bremente (justicia); la libertad genuina se da oblativa-
mente y la socialidad auténtica se entrega generosamente
(amor); la libertad genuina abre de par en par sus puertas y la
socialidad auténtica se decide a franquearlas, déndose del todo
(ibertad); la libertad genuina se gjusta a sus medidas y la socia-
lidad auténtica se circunscribe a las suyas {igualdad). Espero que
se capte que no estoy construyendo un juego de palabras.

(-.) En perpetua construccién

Si, efectivamente, la condicidn humana se da. El interés
egoista y la absorcidn estatalista existen y, en el fondo, son
intercambiables: el primero es absorbente y la segunda pri-
vilegia una determinada clase politica. Pero esta misma con-
dicién humana es también intercambiablemente libre y so-
cial: la libertad socializa y la solidaridad libera. Por eso la
modernidad ha sido y es a la vez una mixtura (no puedo
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decir una sintesis} de egoismo y de imposicion, de libertad
y de socialidad. En la medida en que el egoismo y el estatis-
mo han cuajado de modo substancial {capitalismo manches-
teriano, socialismo sovietico) se han suicidado a mediano pla-
zo. En la medida en que capitalismo y socialismo han sustitui-
do elimminacidn por confrontacién, Estado liberal por Estado
social y Estado dictador por Estado democratico, han origina-
do en Ocadente un constructo social histdrico coexistente
en lo ideoldgico y alternante en lo legislativo que ha cristali-
zado en el Estado social de derecho. Las anteriores paginas
han constatado el hecho y han reflexionado sobre el mismo,
y la reflexidn ha llevado a la conclusidn de que el constructo
procede en ia misma proporcion en que, de hecho, se auto-
critica ideoldgicamente y se purifica existencialmente, y en
que, de derecho, se fundamente en la libre socialidad, que
monta tanto como la social-libertad. Queda, en este sentido,
un dltimo dilema por resolver: st hay que resignarse a un
fatalista «de hecho» o hay que potenciar un esperanzado
«de derecho». Mi opcidn es esta dltima, sin lugar a dudas,
por una doble razén: porgue contiene la primera (la inversa
no vale) y porque es la unica verdaderamente humana. Por
contener la primera es realista; por ser humana es no «una»
vig, sino «la» via, «Via» que, por ser Unica, se abre a multiples,
enésimas vias, entre ellas, ;por qué nol, a primeras, segundas
y terceras vias a las que Unicamente pide que, en y a pesar
de sus ondulaciones, no se instalen en la desviacion.

La Diaconia cristiana

Al finalizar las reflexiones de la cuarta tesis, podrfa parecer
que el tema de la Diaconfa cristiana haya quedado relegado,
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En absoluto. Precisamente lo contrario es cierto. Porque ésta,
rica de los caracteres conjuntos de las restantes tesis, goza de
reconocimiento publico en el marco de un Estade que, regido
por la Constitucién de 1978: a) establece y garantiza un rico
conjunto de derechos sociales; b) es no confesional, pero estd
positivamente abierto al derechc humano y civil de libertad
religiosa (y es, por consiguiente, laico, pero no laicista) hasta el
punto de comprometerse a tener en cuenta las creencias re-
ligiosas de la sociedad espafiola y a mantener las consiguientes
relaciones de cooperacidn con la Iglesia Catdlica y las demds
confesiones (ver nota 14 y pdg. 46).

Caritas, pues, organismo de servicio caritative-social de la
lglesia en Espafia, no debe arrinconarse a un mero dmbito re-
ductivamente privado, haciendo con ello el juego a las tenden-
cias y realidades laicistas que pululan en la sociedad, en el Es-
tado y en la opinién publica, sino que debe tener conciencia
simuitanea de su condicidn jundico-social en un Estade de de-
rechos sociales y de su condicién juridico-eclesial ante un Es-
tado que reconoce tanto el derecho de libertad refigiosa (as-
pecto general} como el hecho publico de la Iglesia Catdlica
(aspecto concreto). Esta publicidad positiva no debe degene-
rar en morboso privilegio de instalacion, sino que constituye
un titulo mds para que, puesto que fluye de su ser eclesial, sea
vivida eclesialmente. Y vivir eclesiaimente su propia condicién
comporta para Cdritas nada menos que acreditar dia tras dia
con los hechos el inolvidable fragmento de Lumen Gentium, 8:
«Pero como Cristo realizé la obra de la redencién en pabreza
y persecucion, de igual modo la Iglesia estd destinada a reco-
rrer el mismo camino a fin de comunicar los frutos de la sal-
vacion a los hombres, Cristo Jesds, existiendo en fa forma de
Dios... se anonadé a si mismo, tomando la forma de siervo (Phil
2, 6-7), y por nosotros se hizo pobre, siendo rico (2 Cor 8, 9);
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asi también la lglesia, aunque necesite de medios humanos
para cumplir su misidn, no fue instituida para buscar la gloria
terrena, sino para proclamar la humildad vy la abnegacidn, tam-
bién con su propto ejemplo. Cristo fue enviado por el Padre a
evangelizar a los pobres y levantar a los oprimidos (Lc 4, 18),
para buscar y salvar lo que estaba perdide (Lc 19, 10); asi tam-
bién la lglesia abraza con su amor a todos los afligidos por la
debilidad humana; mds adn, reconoce en los pobres y en los
que sufren la imagen de su Fundador pobre y paciente, se es-
fuerza en remediar sus necesidades y procura servir en ellos a
Cristo. Pues mientras Cristo, santo, inocente, inmaculado (Hebr
7, 26), no conocié el pecado (cf. 2 Cor 5, 21), sino que vino
Unicamente a expiar los pecados del pueblo (cf. Hebr 2, 17),
la lglesia encierra en su propio seno a pecadores, y siendo al
mismo tiempo santa y necesitada de purificacidn, avanza con-
tinuamente por la senda de fa penitencia y de la renovaciény.
;Habria mejor manera de terminar las reflexiones de esta
cuarta tesis?

V. DIMENSION ENCARNATIVA Y NO
ENRASADORA: UNA DIACONIA SOCIAL
DE LA IGLESIA QUE SE ENCARNA
EN LAS IGLESIAS PARTICULARES
Y SE ABRE A LA IGLESIA UNIVERSAL,
Y QUE OPERA CONSECUENTEMENTE
EN EL MARCO DE UN ESTADO
DE LAS AUTONOMIAS

Quinta tesis: La Diaconia cristiana se encarna en las iglesias
particulares, al par que se abre a las necesidades de fa Iglesia
universal. Su dimension encarnativa urge que actualice las virtua-
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lidades plurioperativas que dimanan de su estructura confederati-
va y de su presencia en un Estado de estructura autondmica.

I. Con conciencia de la dimensién ético-politica
de lo autonémico

Los servicios caritativo-sociales de la Iglesia en Espafia no
pueden limitarse a un enfoque global de las relaciones Socie-
dad-Estado, sino que deben concretarse ademds en lo que
se ha dado en llamar el Estado de las Autonomias. Por lo de-
mds, serd este el momento de adentrarnos en las conse-
cuencias que la Teologia de la Iglesia particular comporta
para el recto enfoque de dichos Servicios. Para todo ello
veamos, en primer lugar, los contenidos de algunos Estatutos
de Autonomia v la posicién legislativa inicial de una de las
nacionalidades.

a) Contenidos de afgunos Estatutos de Autonomia
En cuanto a los contenidos, son atribuciones de competen-
ca exclusiva;

La asistencia social: Pais Vasco, 10,12; Catalunya, 9,24; Ga-
licia, 27,23; Andalucia, 13,22 (asistencia y servicios sociales).

Fundaciones y asociaciones de cardcter benéfico-asisten-
cial: Pafs Vasco, 10,13; Catalunya, 9,24; Galicia, 27,26 (el régi-
men de las fundaciones de interés gallego); Andalucia, 13,25

Proteccidn de menores: Pals Vasco, 10,14; Catalunya, 9,28;
Galicia, no hay articulos; Andalucia, (3,23,
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Ténganse presentes, ademds, los articulos referentes a la
juventud y a la promocidn de la mujer: Pais Vasco,10,39; Ca-
talunya, 9,26; 9,27, Galicia, no hay articulos; Andafucia, 13,23
(Juventud).

Son atribuciones de sola ejecucién de la legislacién del Esta-
do las que pertenecen a los dmbitos penitenciario y laboral
(con una serie de materias reservadas al Fstado): véase Pais
Vasco, 12,1,2; Catalunya, 11,1,2; Galicta, 29,1 (laboral); Andalu-
cia, 17.1,2.

Es importante para nuestro tema contemplar asi mismo
las competencias en materia de sanidad, Interior, Seguridad
Social y farmacia (véanse los respectivos Estatutos). Puede
verse también Pais Vasco,18,5; Catalunya, 17,5, respecto a los
criterios de participacidn democrdtica de los interesados, as
como de los sindicatos de trabajadores y asociaciones empre-
sariales en fos términos que la ley establezca.

No serd superfluo poner de relieve la importancia que tie-
ne el asumir reflexivamente lo que significan estas competen-
cias. La experiencia muestra lentamente, sobre todo en las re-
giones sin tradicion autondmica, la importancia que adquiere
la progresiva asuncién de estas capacidades para millares de
casos individuales, famibares y grupales que se encuentran en
estado de necesidad. Ello comporta andlogamente graves con-
secuencias para el planteamiento y la actuacion de los servi-
cios carttativo-sociales de la Iglesia, como veremos en seguida.

b) Posicion legislativa inicial de una de las nacionalidades

Respecto a la posicidn legislativa inicial de una de las na-
cionalidades, considerc importante recordar la ley 6/1982, de
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20 de mayo, sobre «Servicios sociales» del Pais Vasco (cf. B.O.
del Pais Vasco, 2-VI-1982, p. 1263ss.). En la exposicién de mo-
tivos se afirmaba que la situacidn actual de los Servicios socia-
les se caracteriza por una total ausencia de criterios de orden
y coherencia. De ahi la falta de planificacion, las lagunas, las du-
plicidades, los desequilibrios territoriales, etc. A ello se afiaden
los inconvenientes derivados de una fuerte tendencia a la cen-
tralizacion. «Otro Ultimo aspecto viene, finalmente, a oscu-
recer el ya sombrio cuadro de los servicios sociales. En todo
el Estado, pero de manera muy especiat en la Comunidad
Auténoma Vasca, la mayor parte de los servicios sociales
que se prestan deben su existencia y funcionamiento a los
esfuerzos de una iniciativa privada altruista, que ha sabido
asumir una responsabilidad social de la que, en su momento,
no se habia hecho cargo el sector publico. Y, paraddjicamen-
te, esa nicativa privada sin fin de lucro, basada en la solida-
ridad de amplios sectores de la poblacién, rara vez ha en-
contrado en la Administracidn el apoye que merecen sus re-
alizaciones en pro del bienestar social. Sus actividades
corren, las mds de las veces, paralelas a las del sector publico
Y, €N no pocas ocasiones, deben enfrentarse a una actitud de
lejana desconfianza por parte de éste. Se impone, pues, una
normativa que, a la vez que reconozca la accidon positiva de
esta iniciativa social, institucionalice de manera oficial un pro-
cedimiento estable de colaboracidn entre las actividades del
sector publico y del privado.»

He copiado integramente este pdrrafo por lo mucho que
significa para nuestro tema, tanto en el aspecto de relaciones
Sociedad-Estado (seccidn anterior), como en el aspecto
autonomico que en este momento nos ocupa. No puedo
entrar ahora en el estudio de esta Ley ni ello es exigido de
inmediato por el presente trabajo; s{ me interesa subrayar
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nuevamente la trascendencia que las determinaciones auto-
ndémicas tendrdn progresivamente para el reconocmiento,
garantia, libertad de accién y coordinacién de los servicios
caritativo-sociales de la lglesia. Realmente es este un tema
que debe ser tratado con conocimiento de causa, por un
lade, y con el enfoque teoldgico adecuado, por otro. Insista-
mos brevemente en ello.

2. Con conciencia de la dimensidn ético-teolégica
implicada en lo autonémico

a) Afirmaciones

Las Nacionalidades v Regiones que se decidan a vivir a
fondo sus respectivos Estatutos estdn creando un nuevo e
importante ambito de referencia en todo cuanto afecta al
terrenc de la Caridad social. En la medida en que las Auto-
nomias se afinguen y en que, consecuentemente, el terreno
de lo econdmico, social y asistencial se remodele a partir del
genio de cada comunidad, crecera la necesidad de un nuevo
modo de presencia de la Iglesia en su esfera de accidn cani-
tativo-social. Mds todavia —y generalizando—, en la medida
en que éstas se consoliden en su globalidad, surgird o crece-
rd la necesidad de un nuevo modo de presencia de la Iglesia
como lIglesia particular en su respectiva Comunidad, si y en
cuanto ésta se sepa y quiera tal y esté dispuesta a vivir sus
propias constantes de identidad vy de apertura. La pastoral
caritativo-social (parte) deberd replantearse en funcién de la
Pastoral general {todo) de la Iglesia particular respectiva. Es-
tas afirmaciones pueden fundamentarse teoldgicamente de
la siguiente manera:
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b) Cultura y Nacién

La Cuftura, analizada como hecho social, lejos de manifes-
tarse como una realidad dnica, homogénea, niveladora de los
distintos pueblos y de las distintas €pocas, o como una multi-
tud desordenada de hechos dispersos, inconexos, de mero
cufio individualista, se muestra, por el contrario, como un fe-
nomenc colective pluralista. Se produce de diferente manera
en diversos conjuntos humanos, marcandolos con unos rasgos
caracteristicos, que son aprendidos y asimilados por los miem-
bros que las componen, Hablando socioldgicamente, hay que
constatar una gran variedad de Culturas (29).

El Concilio Vaticano I, en el capituic sobre Ja Cultura de la
Constitucion pastoral Gaudium et Spes, se aproxima en tres
etapas, bdsicamente reiterativas, al concepto socioldégico de
Cultura. En primer lugar observa que estilos diversos de vida
comun y escalas de valor diferentes encuentran su origen en
la distinta manera de servirse de las cosas, de trabajar, de ex-
presarse, de practicar a religion, de comportarse, de estable-
cer leyes e instituciones juridicas, de desarrollar las ciencias, las
artes y de cultivar la belleza. Es decir, cada grupo humano se
desenvuelve en unas condiciones de vida caracteristicas, reci-
biendo y elaborando su propia escala de valores.

De ahi que —segunda observacidon— cada comunidad hu-
mana goce de su propio patrimonio cultural, formado a partir
de las costumbres recibidas y capaz de un desarrollo ulterior.
De ahi también que —tercera observacion— exista una gran

(29) Para cuanto sigue, cf. Antoni M. OrioL «Reflexion cristiana so-
bre la cultura», Encidopedia bdsica delf catequista, ndm. 12, Barcelona, 1980.
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variedad de ambientes humanos, definidos e histdricos, en los
que los hombres obtienen unas concretas posibilidades de
promocién humana y civica. Digdmoslo concretamente, cifién-
donos a nuestro tema: la Cultura vasca es diferente de la ga-
llega; ésta lo es de la catalana, etc. La Cultura, acontecimiento
del hombre, es constitutivamente plural, por el pluralismo in-
herente a la muiltiplicacion social humana.

Este concepto socioldgico de Cultura tiene una relacién
directa, de valor esencial, con el concepto de Nacidn. Tan es
asi que el Papa actual pudo definir la Nacidn, en su famoso
discurso a fa Unesco, en funcidn precisamente de su soberania
cultural, mds alld y mas acd de las estructuras organizativas po-
liticas. En la misma proporcidn en que las Nacionalidades del
Estado espafiol viven con conciencia de su propia Cultura se
hallan en situacién de vivir su respectiva conciencia de Na-
cionalidad; y viceversa, en la misma proporcién en que tienen
conciencia de Nacionalidad experimentan, viven y protegen
sus propias caracteristicas culturales. Evidentemente, si se trata
de hablar de mera Regién, hay que cambiar de planteamiento,
sin que ello obste, al contrario, para que las distintas Regiones
cultiven sus respectivos rasgos culturales.

Contra los hechos no valen argumentos. Y es un hecho
que en el Estado espafiol existen Comunidades con concien-
cia nacional y conciencia cultural propias, ;Cémo haberse éti-
co-teoldgicamente ante ellas?

¢} Encarnacion

La doctrina del Magisterio contempordnec en tormo a
la relacién lglesias-Culturas es rica en extension e intensi-
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dad (30}. Resumiendo mucho podemos recordar: en nega-
tivo, cuando la Iglesia se dirige con espiritu verdaderamente
misionero a una Cultura {(a un Pueblo dotade de su propia
Cultura) no debe dominar, destruir, apagar, despreciar, re-
chazar, cohibir, exportar la cultura europea tal cual; ser ex-
tranjera para ningun Pueblo o Nacidn; imponerse, hacer
que perezca lo bueno de los hombres y de las culturas, ver
en las culturas un obstdculo para la evangelizacién. En posi-
tivo, al actuar misioneramente en el seno de los Pueblos y
Culturas, la Iglesia debe lberar y purificar lo que en ellos
hubiere de negativo, respetar y conservar lo que halle de
positivo ¥, en la medida de lo posible, elevarlo y conducirlo
a la perfeccion; adaptarse a ellos y asumir sus valores, arrai-
gar en ellos y conformarse a ellos, y llegar en elios a la ple-
nitud de vivencia y de participacién; anunciar unos horizon-
tes de apertura universal; apuntar, finalmente, a un resulta-
do eclesioldgico concreto: la Iglesia particular.

Las Culturas constituyen como la materia de la encarna-
cion de [a iglesia. Los textos del Magisterio contienen un riqui-
simo testimonio de conciencia de los niveles culturales al par
que de insercidn consciente y amorosa en los mismos. Los
substratos culturales abarcan desde las ciudades hasta las ma-
croculturas, pasando por las minoras subdesarrolladas, los
grupos étnicos descendientes de aborigenes, las Culturas na-
cionales vistas en su formacidn histdrica, las Naciones. En to-
dos estos textos se verifica una doble afirmacion constante.

(30) Cf Anteni M. OrioL: «ldentidad y apertura culturales a la luz del
magisterio reciente», CORINTIOS XM, nams. 11-12, 1979. Véase también
Nacign y nacionalismos, de Juan CosTa Bou, cf. nota 24 del presente tra-
bajo.
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Por un iado, de identidad («Pueblos y Culturas —y. dado el
caso, Minorfas de distinto tipo, asi como Macroculturas: sed
vOsotros mismos, promoveos, progresad»); por otro, de aper-
tura («Pueblos y Culturas— v, dado el caso, Minorias de dis-
tinto tipo, asi como Macroculturas: abrios a los demds Pueblos
y Culturas, relacionaos con ellos de modo libre, solidario y fra-
terno»).

En estas Culturas, a modo de forma o alma, entra fa Igle-
sia, se encarna en ellas y, de este modo, surge la Iglesia parti-
cular Estas Iglesias particulares —insiste Evangelii Nuntiandi—
se constituyen de tal o cual porcién de humanidad concreta,
hablan tal lengua, son tributarias de una herencia cuttural, una
viston del mundo, un pasado histdrico, un substrato humano
determinado. Se amalgaman no sélo con las personas, sino
también con las aspiraciones, las riquezas vy los limites, las ma-
neras de orar; de amar, de considerar la vida y el mundo que
distinguen a tal o cual grupo humano. Y al surgir y consolidar-
se, entran en una positiva tensidn bipolar con la Iglesia univer-
sal y ejercen una triple funcidn: de asimilacidn de lo esencial
del mensaje evangélico; de trasvase del mismo, sin la menor
traicidén a su verdad esencial, al lenguaje que los hombres de
dichas comunidades comprenden; y de anuncio del Evangelio
en este mismo lenguaje. Ellas son, asi, al mismo tiempo, encar-
nacion concreta de la Iglesia universal y referencia sustancial a
la misma.

Este concepto teoldgico de Iglesia particular no debe con-
fundirse con el juridico, como tampoco oponerse a él. Funda-
menta las precisiones juridicas y, al mismo tiempo, recibe de
ellas ufterior claridad y distincién. Responde a las exigencias
plenarias de la evangelizacion. De ahi los dos momentos: del
«hacerse» y de la plena constitucion.
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d) Identidad y apertura eclesiales

Cuando se trata del concepto tecldgico de Iglesia particu-
lar; procede hablar de Sinodos, Concilios, Conferencias episco-
pales (cf. Christus Dominus, 36-38), asi como de Provincias y
Regiones eclesidsticas (cf. ib. 39 ss.). Las Conferencias Epis-
copales corresponden, bien a cada Nacién o Territorio (cf. ib.
38, 1), bien a varias Naciones (cf. ib. 38, 5). A la luz de lo di-
cho cabe, teoldgicamente hablando, considerar la siguiente
gradacién: a) «la lglesia particular de y en Catalunya, el Pais
Vasco, etcw; b) «la Iglesia particular o regional de y en Espa-
fiay; ¢) «la lglesia regional de y en Europan.

Los Pueblos y Culturas de la Peninsula fueron moldeados
de modo decisivo, en sus mismos origenes, por la Iglesia, que,
asi mismo, ha estado presente, de modos distintos, en sus di-
versas etapas. Si quiere ser fiel a las exigencias mas elemen-
tales de su misidén evangelizadora, de su trayectoria histdrica y
de su accidn pastoral, la iglesia catdlica debe plantearse hoy,
ante la conciencia y voluntad de ser que manifiestan los Pue-
blos y Culturas del Estado que sienten tales, un modoc de pre-
sencia que responda verdaderamente a las exigencias de en-
carnacion cultural que hemos considerado. Esta legitima aten-
cidn a las Iglesias particulares (siempre en sentido teoldgico)
es enriquecedora, indispensable y urgente (cf. Evangelii Nun-
tiandi, 63), porque responde a las aspiraciones mds profundas
de los Pueblos y de las Comunidades humanas de ser respe-
tades en su propia fisonomia.

Desde el punto de vista juridico, el Concitio aplica explici-
tamente el nombre de Iglesia particular a los Ritos (cf. Orien-
talium Ecclesiarum, 2) y a las Didcesis (cf. Lumen Gentium, 23).
No se olvide que el concepto juridico es teoldgico-juridico. El

350

indice



Diaconia cristiana v Estado social de derecho

Cddigo de Derecho candnico es rico en este segundo
aspecto. Respecto a la cuestidon terminoidgica «lglesia particu-
lar-Iglesia local», PERARNAU, en su comentario a la Lumen Gen-
tium, propone la siguiente division: Iglesia universal-Iglesia par-
ticular; a su vez, la Iglesia particular se subdivide en: local (co-
munidad eucaristica legftima), diocesana (comunidad servida
par un obispo, poseedora, por tanto, de toda la estructura sa-
cramental de fa Igiesia), y regional (entendiendo esta palabra
en el sentido amplic con que empieza a ser usada; asi puede
incluir no sélo a las Conferencias Episcopales nacionales, sino
también a unidades mds amplias, como Patriarcados, etc.). El
mismo autor toma buena nota, no obstante, de que el Conai-
lio, en su Decreto sobre el Ecumenismo, num. 14, llega hasta
la identificacidn: «particulares seu locales Ecclesiae».

No es necesario llamar la atencion sobre la importancia
de toda esta doctrina para los servicios caritativo-scciales de
2 Iglesia. En la misma proporcién en que tomen conciencia de
la teologia de la Iglesia particufar irdn redimensionando su es-
tructuracién, a fin de poder servir del mejor modo posible a
las personas y grupos humanos de cada Nacionalidad o Re-
gion. Pero ello comporta, como hemos notado, un replantea-
miento eclesial global.

Si o que acabamos de decir pone de relieve la dimensidn
de identidad, con la misma fuerza hay que subrayar la dimen-
sion de apertura. Cada Iglesia particular, radicalmente encar-
nada en su respectivo Pueblo o Cultura, debe mantenerse
abierta a la comunién-comunicacién con las otras |glesias par-
ticulares en ef seno de la Iglesia universal; debe negarse a toda
cerrazén, la cual le haria caer en un regionalismo negativo sin
horizonte y la podria poner en peligro de desgajarse de la
Iglesia universal y de su centro viviente; debe excluir toda pos-
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tura de dominio (vg. imponiendo su propia lengua, talante,
cosmovisidn a las Iglesias particulares hermanas: obispos no
encarnados, congregaciones religiosas mensajeras de otra Cul-
tura y marginadas respecto a aquélla en que trabajan; aplican-
dolo a nuestro caso, Servicios caritativo-sociales pensados y
organizados de arriba a abajo, centralisticamente, homogenei-
zadoramente ¢, a lo sumo, con una mera voluntad descentra-
lizadora en un teldén de fondo ne asumido en su real plurali-
dad, etc.).

A imagen, en Ultimo término, de la Unitrinidad —Dios,
unc en naturaleza y distinto en personas—, la Iglesia en Espa-
fa debe plantearse su presencia uniplural en funcidn, a la vez,
de las distintas Nacionalidades y Regiones y de la ulterior rea-
lidad macrocultural que forma el conjunto espariol. Y, en y con
ella, sus organismos y servicios —entre ello los propios de la
Diaconfa social— con peculiar razén si cabe, cuando se consi-
dera que su carisma es la vivencia directa y especifica de la
Caridad, la virtud, como vimos, de la distincién y la unidn.

e) Un enfoque de sucesivos circulos concéntricos

Se trata de una propuesta de sucesivos circulos conceén-
tricos, a partir de una comprensidn, que creo coherente, de la
teclogfa de la Iglesia particular en sus sentidos teoldgico v ju-
ridico. El camino de la Iglesia es el hombre, como recordé el
Papa actual en su primera enciclica Redemptor Hominis, hom-
bre que vive y se realiza en una Cultura, en un Pueblo abiertos
al bien comun universal. Esta propuesta se concreta en una es-
tructuracion de las Obras y los Servicios caritativo-sociales de la
Iglesia que parte de las Comunidades locales, se concreta ple-
nariamente en las Didcesis (Iglesias particulares estrictas), res-
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ponde a las Iglesias particulares en sentido teoldgico amplio, se
abre a la Iglesia catdlica en Espafia y en Europa vy termina final-
mente en [a lglesia catdlica universal. La macroestructuracion re-
sultante entra organizativamente en una relacion dialéctica con
las partes que la constituyen, de tal manera que, a la luz del
principio de subsidiariedad, puede, a su vez, dar una respuesta
original y propla a la problemdtica que deriva del bien comdn
global, entendido siempre éste como el conjunto de condicio-
nes que posibilitan a las distintas Obras y Servicios de las Iglesias
particulares conseguir su plena eclosién (31).

EPILOGO

El Espiritu conduce a la Iglesia a su plenitud. £l la edifica
en la Verdad y el Amor. Todo cuanto aqui se ha dicho en

(31Y  Con buen acierto Caritas Espafiola ha adaptado su Estatuto a la
realidad autondmica del Estade. Bl articulo 3 se introduce con el epigrafe
b) referido a Cdritas en una Regién o Cornunidad Autonoma. El articulo 8
canstata que la denominacidn regional o autondmica ha side aprobada por
la 56 Asamblea plenaria de la Conferencia Episcopal Espanola el dia 22 de
mayo de 1992, En el capitulo séptimo los articulos 45-50 (ambos inclusive)
hablan asimismo de Céritas en plano regional ¢ autondmico. (NB. Contros-
tar esta notg con ef texto de fos Estotutos.)

Ciféndonos a una didcesis concreta, los Estatutos de Céritas de la ar-
chididcesis de Barcelona —actualmente en rewisidn (afic 2000)—, de fe-
cha 19 de enero de 1981, establecen que: «Céritas diocesana de Barce-
foma es una institucién candnica con personalidad juridica propia para la
realizacién de los fines expuestos en el presente Estatuto dentro det dm-
bito de la archididcesis de Barcelona.» «Ciritas diocesana de Barcelona, in-
tegrada por el Consejo de Céritas de Catalunya, esta federada con las Ca-
ritas de las didcesis de Espafia con todos los derechos y deberes que de-
terminan los Estatutos de la Confederacidn.»
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torno a la Diaconia social, al Estado social y a su reciproca
relacidn {que se puede resumir con la formula: «una Diaco-
nia cristiana —teologai, eclesial, liberadora-promotora, publica y
encarnada— en un Estado social de derecho reconocedor y
garante del derecho humano y civil de libertad religiosan) tiene
sentido en la misma proporcién en que le sirven y, por ser-
virle a El, sirven al hombre. Ef y la Iglesia claman: «jVen, Se-
fior Jesush

CARITAS ESPANOLA

Se modificaron en el cap. 7 los articulos 45-50 (ambos in-
clusive), que hablan de Céritas en el plano regional o autond-
mico. Asi también el art. 3 que se introduce con el epigrafe B
referido a Céritas en una regidn o Comunidad autondmica.
También el art, 8, donde se introduce que la denominacién
regional o de comunidad auténoma ha sido aprobada por la
56 Asamblea plenaria de la Conferencia Episcopal Espafiola el
22 de mayo de 1992

Cdritas diocesana de Barcelona (pertany a la confederacid
de Céritas espanyola.

— Els estatuts s'estan refent. Fins ara es regeixen pels de
|9 de gener de 1981.

— En I'apartat «Naturalesa, missié 1 finalitats» es diu:
Art, I: Céritas diocesana de Barcelona és una institucicd ca-
nonica amb personalitat juridica propia per a la realitzacion

dels fins exposats en els presents estatuts dins 'ambit de {'ar-
xidibcesi de Barcelona.
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Art. 20 Céritas diocesana de Barcelona, integrada en el
Consell de Caritas de Catalunya, esta federada amb les Caritas
de les didcesis d'Espanya amb tots els drets i deures que de-
terminen els Estatuts de la Confederacio.
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APORTACIONES DE LA

TEOLOGIA DE LA LIBERACION

A LA TEOLOGIA DE LA CARIDAD

JUAN CARLOS SCANNONE, S

Rector de las Facultades de Filosofia y Teologia de San Miguel
{(Prov. de Buenos Aires, Argentina)

Hoy se ha redescublerto —a través de la opcion preferen-
cial por los pobres— que no sdlo el Evangelio, la vida y la accidn
cristianas estan centrados en el amor, sino que éste constituye el
contenido central de la Teologia, y configura su forma. Lo primero
estd claro, ya que Dios es Amor; en Cristo se ha revelado su
«amor hasta el extremo, el Espiritu de amor es el lazo de co-
munién intratrinitaria y quien anima a la Iglesia como comunion
y comunidad de comunidades, cuyo vinculo es —debe ser— el
amor, etc. Lo segundo —como veremos mds adelante— se
realiza cuando el amor no solo le da a la Teologfa su contenido,
sino que también inspira su método, Tedlogos europecs como
Hans UrS vON BALTHASAR, © de América del Norte, como Ber-
nard LONERGAN, dttimamente lo pusieron bien en claro (1).

{1} Aludo, entre otras obras de esos autores, a: 6o ef amor es digno
de fe (Salamanca, 1995}, del primero, sobre |a via del amaor comeo la Unica
creible, y Método en Teologio (Salamanca, 1988), del segundo, en la que se
enfatiza la importancia metodoldgica de la conversion religinsa, en cuanto
congsiste en el «estado dindmico de estar enamorado sin restriccioness,
gracias al don del amor.
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Pues bien, no en Utime término la Teologia de la Libera-
¢on latinoamericana ha contribuido también y de modo rele-
vante a esa recomprensién de la Teologia desde el amor, pero
especificamente enfocdndola desde y hacia los pobres, Esto, a
su vez, reilumina la vida y accién —pastoral y social— cristia-
nas, a partir de las cuales la Teologia reflexiona a la luz de la
Revelacion del Amor. Asl es como la Teclogia -——no sdlo la
Teologfa especifica de la caridad— puede animar instituciona-
lizaciones del amor como Cdritas, servicio y obra tipicos de la
lglesia en su testimonio de que Dios es amor.

Por lo tanto, segin mi parecer, la principal contribucion
de la Teologla de fa Liberacion (TL) a la Teologia de la Cari-
dad (TC) (2) nace de la autocomprensién de la primera y de sus
caracteristicas mas originales, en especial, su punto de partida y
su método. Como se dird, una de las formulaciones de dicha
autocomprension es la de ser formalmente «intellectus amoris
et misericordiae» («inteligencia del amor y la misericordia»).
Perc, por ello mismo, también en el nivel de los contenidos te-
oldgicos se pueden sefalar distintas aportaciones de fa TL a la
TC, que corresponden a su perspectiva metodoldgica propia.

Daré tres pasos, enfocando su relacién con la TC: 1) pri-
mero partiré de la autodefinicion que la TL da de s/ misma y
de su propia originalidad; 2) luego, pasaré a comptetar lo dicho,
tratando de otras caracteristicas de la TL, ante todo su acen-
tuacién de la fectura teoldgica de los signos de los tiempos, en

(2) Aqul asumo, resumo y retoco ideas que, con un titulo casi igual,
expuse en el Primer Congreso Latinoamericano de la Caridad (Bogotd, ju-
lio 1990), organizado por el Pontificio Consejo Cor Unum, |z Pontificia Co-
misidn para América Latina (CAL) y el Consejo Episcopal Latinoamericano
{CELAMY, ver CELAM, Constructores del amor en América Lating, Bogots,
1990, 210-232.
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especial, de la irrupcion de los pobres en la sociedad, la lglesia y
la Teologla, y 3) finalmente, analizaré su emplec de las ciencias
humanas y sociales como mediacion para la mencionada lectura
de la realidad social de los pobres y para que la accidn cristia-
na correspondiente sea de caridad histdricamente eficaz.

). LA TL COMO «INTELECCION DEL AMOR
Y LA MISERICORDIA»

En la autocomprensién que la TL tiene de si se dio conti-
nuidad, pero también una mayor clarificacidn a través del
tiempo. Como fruto de ella llegd a autodefinirse ditimamente
—en palabras de Jon SOBRNO (3)— como «inteligencia del
amor y la misericordia». De ahi que —como vya se dijo— su
contribucidn principal a una TC se da en el nivel de la com-
prension misma de la Teologia vy de su método, siendo sus
aportaciones temdticas una consecuencia. Pues se trata del
concepto mismo de una Teologla no sélo ni primariamente
como «inteligencia de la fe», sino como articulacidn reflexiva
y critica del «Iégos» del amor; perc en una situacion histérica
de sufrimiento masivo como la latinoamericana, el amor se
hace misericordia que desea ser eficaz.

Desarrollaré este primer punto en tres etapas. Primeramen-
te, haré ver cdmo esa nueva autocaracterizacién de fa TL estd
en continuidad con la anteriormente dada por Gustavo GUTIE-
RREZ, aunque implique una novedad (!.1). Luego trataré de
comprender a ésta en relacidn con la determinacidn tradicional

(3) Cf.]. Sosrmo: «Teologla en un mundo sufriente. La Teologia de la
Liberacidn como “intellectus amoris™» (TLIA), Revisia Latinoamericana de
Teofogia 5 {1988), 243-266; 1d, «Hacer Teologia en América Latina»
{HTAL), Theologica Xaveriana 3% (1989), 139-156.
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de la Teologia como «inteligencia de la fe» o «fe que busca la in-
teleccidny» (1.2). Por dltimo, trataré de la cuestion de la primacia
de fa praxis, que puede dar lugar a malentendidos (1.3).

I1.1. Evolucion de la autocomprension de la TL

Ya desde el principio, GUTIERREZ planted una nueva funcidn
de la Teologia, ademds de la de ser sabiduria y ciencia: a saber,
la de «reflexidn critica de la praxis histérica a la luz de fa Pala-
bra» (4). Primero habfa tratado de la praxis pastoral de la Igle-
sia, de ahi su anterior andlisis de la Teologia implicita en diver-
sas opciones pastorales fatinoamericanas, sobre todo, en la
entonces llamada «pastoral profética». Mds tarde GUTIERREZ
profundiza y amplfa la comprensién de la praxis desde y sobre
la cual reflexiona. Por un lado, la caracteriza como praxis de li-
beracidn, movida por la caridad, ante situaciones de prefunda
miseria e injusticia; por otro lado, trata en general de la praxis
histérica, por consiguiente, no sdlo de la praxis pastoral de la
Iglesia, sinc también de la secular, social y politica. Pero ya en-
tonces no sélo enfatizaba la caridad como motor y aima de la
praxis cristiana de fiberacidn, sino también el momento con-
templativo de la accidn histénica.

Asi es como afirma que la teclogia es acto segundo, refle-
xivo, critico y tedrico. Por consiguiente, supone un acto pri-

{(4) Cf. su obra Teologia de lg liberacion. Perspectivas, 2.7 ed., Salaman-
ca, 1972, pdg. 38. Sobre el método de la TL ver mis obras: Teologia de la
fiberacidn y praxis popular, Salamanca, 1976; Teologia de fa liberacién y doc-
trina social de la iglesia, Madrid-Buenos Aires, |987; «Situacién de la pro-
blerndtica del método teoldgico en América Latina {con especial énfasis en
la TL después de las dos Instrucciones)», en: CELAM, Ef método teoldgico
en América Lating, Bogotd, 1994.
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mero, al cual se refiere diciendo: «Por su predicacion del men-
saje evangélico, por sus sacramentos, por la caridad de sus
miembiros, la Iglesia anuncia y acoge el don del Reino de Dios
en el corazén de la historia humana. La comunidad cristiana
profesa una fe “"que opera por la caridad”. Ella es —debe
ser— caridad eficaz, accion, compromiso al servicio de [os
hombres, La teologia es reflexidn, actitud critica. Lo primero
es el compromiso de caridad, de servicio. La teologia viene
después, es acto segundo» (ibid, pag. 35). ks decir; es reflexion
desde y sobre la caridad histdrica, a la fuz de la Palabra de
Dios. Cuando mds tarde GUTIFRREZ exprese que el acto pri-
mero es al mismo tiempo contemplativo y practico, desarro-
llard lo implicado en el texto mencionado.

Por ello, se puede afirmar que ya desde el principio el pun-
to de partida de fa TL no estaba dado propiamente por la pra-
XIS misma, ya que ésta era ya concebida como respuesta a una
palabra anterior —percibida por una fe viva—, a saber, la in-
terpelacién de Cristo en los pobres. La opcidn por los pobres
es, por consigulente, respuesta de caridad al encuentro con
Cristo en effos. Ambas, contemplacién y praxis —como io ase-
vera repetidamente GUTIERREZ—, forman el acto primero que
la Teologia como acto segundo reflexiona a la luz de la fe.

En esa misma lnea se situan otras expresiones de
tedlogos de la liberacion. Sirvan de ejemplo LEONARDO y CLO-
DOVIS BOFF cuando aseveran: «El primer momento es de con-
templacidn silenciosa y doliente» «del Crucificado en los cru-
cificados», la cual «exige mds que contemplacidn, una accién
eficaz que libera. El crucificado quiere resucitars (5).

(5) Cf su libro: Como fazer Teologia da Libertacdo, Petrdpolis, 1986,
pag 38
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1.2. La teologia como «inteleccion del amor»

Segun SOBRINO ésta se hace hoy en América Latina «wnte-
leccidn de la misericordia», pues ante un mundo sufriente el
amor se convierte en misericordia. Pero cuando se trata de
un sufrimiento injusto y opresivo, amor y misericordia implican
promocion de la justicia y liberacidn de la injusticia, de modo
que el «intellectus amoris» se hace también «inteligencia de la
justicia y la liberacidn», aunque la misericordia no se agote en
la justicia y el amor diga mds que la misericordia.

Para SOBRINO, ésta es totalizante: abarca a todo el hombre,
pues incluye una vision de lo real desde el sufrimiento ajenc,
responde practicamente al mismo tratando de erradicarlo, y
asi encuentra para s conversion, sentido y salvacion. En la Re-
velacidn la misericordia es una forma eficaz para mostrar algo
primero y ultimo de la realidad de Dios, de Cristo y del hom-
bre: testigo son las pardbolas de la misericordia y las figuras
del padre del hijo prédigo, del buen pastor, del buen samari-
tano. Aunqgue se pueden dar razones del amor misericordiosc,
sin embargo hay en éste algo Ultime que no se reduce a razo-
nes previas o externas, pues «nada hay fuera del mismo ejer-
cicio que fa ilumine o exijay (HTAL, pdg. 145). En ella radica
un «logos» {un sentido y una verdad) gratuito(s) que da la
base mds profunda de la teologia cristiana como inteligencia
del amor, no sélo en cuanto saber practico (moral} para
orientar la vida y conducta cristianas, sino también como sa-
ber contemplative y tedrico de Dios, de Cristo, de la Iglesia y
del hombre como imagen de Dios en Cristo.

Esto lleva a afirmar la TL formalmente como «inteligencia
del amor y la misericordia». Pues la reflexion de fe, en cuanto
actividad tedrica y quehacer intelectual, debe reaccionar en su
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propio nivel, es decir; intelectualmente, en forma humana y
cristiana, al sufrimiento. Ello supone, en primer lugar, la conver-
sion de |a teologia de toda eventual pecaminosidad intelectual.
Precisamente el encuentro del Sefior en los pobres cuestiona
toda posible ideclogizacidn del quehacer tecldgico y lo invita
a adoptar una perspectiva pobre y evangélica. Un pecado pro-
pio de la inteligencia es su tendencia a someter la verdad
—segun lo denuncia la Carta a los Romanos—, por ejemplo,
a ocultar para la reflexion teoldgica el hecho del sufrimiento
Injusto de tantos pobres, que la cuestiona e interpela en cuan-
to tal. Ademds, el descentrarse de Ja razén, le ayuda a reco-
nocer su contingencia, aun como razon. Todo acto de fe ya lo
implica; pero la TL ha descubierto un «principio de descentra-
miento» en la alteridad de los pobres en su concrecion fictica.
De ese moedo éstos contribuyen a liberar a la teologla de una
eventual falta de identidad cristiana o de relevancia histérica.

La interpelacidn de los pobres es ademds don y buena no-
ticig para la misma teclogia en cuanto tal, que por medio de
aquélla recibe nueva luz y sabiduria. Los pobres no sdlo le
ofrecen a la teologia contenidos, por medio de su hermenéuti-
ca biblica y 1a asi llamada «teologia popular», sino que también
le proporcionan a la teologia académica una mayor luminosi-
dad de sus contenidos teoldgicos, gracias a la dptica que abren
para el pensamiento. El «potencial evangelizador de los po-
bres», del que habla la Conferencia Episcopal de Puebla (DP
[.147), evangeliza también a la teologia. Dice SOBRNCO: «Fara
una teologia que se base en esa rrupcion (del pobre) esto
significa que debe asumir activamente en su propic quehacer
la dimensién de gratuidad y que una teologia basada en esa
irrupcidn tiene que ser también inteflectus gratice [“inteligencia
de la gracia”], tiene que ser reflexién sobre lo que se le ha
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dado en cuanto dado» (TLIA, pdg. 264). De ahi que la teolo-
gia se pueda autocomprender como el «ldgos» del amor, en y
por el cual Dios se revela: Dios es amor.

Resumo lo dicho: la TL se autocomprende como «inteli-
gencia del amor», en primer lugar, porque es reflexion critica
a la luz de fa fe, de una prdctica de amor: la opcidn creyente
de amor preferencial por los pobres y la praxis de misericor-
dia liberadora que de ahi se deriva: «se conoce mejor lo que
se practica» (Ignacio ELLACURIA). En segundo lugar, en cuanto
la misma actividad intelectual, sin perder autonomia tedrica, se
convierte y asume la perspectiva de comprension de los sig-
nos de los tiempos y de la fe que es abierta por dicho amor
misericordioso, perspectiva al mismo tiempe de gratuidad y
de servicio historico eficaz. En tercer término, ademds del
punto de partida y del enfoque hermenéutico, también se trata
de la finglidod de la misma reflexidn teoldgica: ella es teorfa
teoldgica de una practica evangélica, pastoral, social, cultural y
aun politica, que desea realizar histéricamente la misericordia,
aun mds, se pone al servicio del anuncio y de la realizacion ac-
tual y escatoldgica del Reino de Dics. Sin embargo, la razén
principal es que, como Dios es amor, su Palabra es palabra en-
carnada de amor y su Espiritu es el amor mutuo entre ambos,
derramado en nuestros corazones, por ello su inteleccidn re-
flexiva o teclogfa es inteleccion del amor, logos del dgape. Por
lo tanto, no se trata sélo del punto de partida, la perspectiva
hermenéutica vy la finalidad, sino de la misma formalidad de la
teologia come cristiana.

Por esas caracteristicas la teclogia es intrinsecamente espiri-
tual, pastoral, social y mistagdgica {es decir, que conduce hacia
el Misterio de Dios), sin perder su especificidad tedrica. Pues es
intefeccion {inteligencia critica, metddica, sistemdtica), pero del
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amor, desde, en y para el amor, el cual desea ser eficaz tanto his-
térica como escatoldgicamente, para bien del (de los) amado(s).

Segun SOBRING, la autocomprensidn de la teologia como
inteligencia de fa fe y fe que busca la inteleccidn en San Agustin,
y luego en San Anselmo y la escoldstica, es una caracterizacién
valida, pero histérica; asi como lo son la de Jirgen MoLTMANN
de la teologia como «inteligencia de la esperanza» y la que €l
propone de la TL como «inteligencia del amor y la misericor-
dia». «Queremos proponer —agrega— que la teologia, en
cuanto inteflectus, se comprenda a s misma desde la triada fe,
esperanza y amor, y que, dentro de ella, dé prioridad al amor»
(TLIA, pdg. 260). Tal comprensidn configura y orienta la inteli-
gencia de la fe, pero testimonia que su funcidn no es solc ha-
cer avanzar el conocimiento, sinc —en general— la reafizacion
del Reino de Dios. De ahi que la realidad misma de Dios, su
Revelacién vy la fe que busca la inteligencia son recomprendi-
das. Pues se hace recordar que —segtn la misma Revela-
cién— Dios se autocomunica como Verdad viva, pero sobre
todo como Amor misericordioso: «en la entrafa de la revela-
cion del Dios cristiano estd la priondad de la comunicacion
real de Dios sobre el mero saber acerca de ella; la prioridad
de la voluntad de Dios que el mundo llegue a ser de una ma-
nera determinadax» (ibid, pdg. 260), a saber, segin Cristo y el
Espiritu de amor

1.3. ;Primado de la praxis?

Conviene prevenir algunos malentendidos que se pueden
originar de la afirmacién de la TL acerca de la opcidn por los
pobres, el amor preferencial por ellos, la praxis de liberacion,
como su punto de partida y lugar hermenéutico.
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Con respecto al primero, se debe esclarecer un malenten-
dido bastante frecuente, que le contrapone las verdades de la
fe como punto de partida de la teclogia. Con esta afirmacidn
se quiere generalmente indicar lo que la TL sefiala cuando dice
que su reflexidn se hace «a la luz de la fe» como enfoque for-
mal (que asegura la pertinencia), mediacién hermenéutica, cla-
ve de interpretacién y principio de discernimiento. En ese sen-
tido, se puede decir que la Revelacidn es punto de partida, sin
contradecir a la TL; pero mds bien hay que hablar del objeto
formal que hace que el punto de vista sea teoldgico. Por ello la
fe tiene la prioridad dentro del circulo hermenéutico que se da
para la TL entre la interpretacion de la realidad sociai a la luz
de la Palabra de Dios y la posterior recomprensién teoldgica
de ésta desde la experiencia y realidad sociales, previamente in-
terpretadas, juzgadas y valoradas a partir de la misma Palabra.

Como dije antes, cuando la TL pone la praxis o la realidad
histérica como punto de partida, se refiere a la mencionada
distincidn entre el acto primero, de fe viviente y caridad ope-
rante en la historia, y el acto segundo, reflexivo, critico y ted-
rico, propio de la teologia. Por otro lado, GUTIERREZ afirmd
desde el principio y luego explicité cada vez mds el momento
de fe, contemplativo y receptivo, del encuentre de Cristo en
los pobres, como formando parte del acto primero, junto con
la praxis de liberacidén en cuanto respuesta prdctica, posterior
a dicho encuentro creyente. Por consiguiente, cuando la TL
habla de opcidn por los pobres, amor v liberacién, no se trata
de cualquier opcién —por ejemplo, ideoldgica o meramente
politica—, sino de la que surge desde «la fe que opera por la
caridad».

Otros problemas se presentan cuando la TL afirma la op-
cién y amor preferencial por los pobres como precoempren-
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sidn vy «desde donde» o fugar hermenéutico, el cual abre la dp-
tica, perspectiva y horizonte de interpretacion tanto de la reali-
dad social como de la misma Palabra de Dios. Asi es como
SOBRINO habla del «munde de los pobres» como lugar de la
teologia.

La opcién de amor (agdpica) del tedlogo por los pobres
sirve legitimamente como lugar hermenéutico («desde donden
interpretativo) para la teologia, el cual —como experiencia
particular de fe y amor— le permite descubrir en la Revela-
aidn aspectos nueves, no suficientemente explicitados y quiza
olvidados. Lo reconoce Libertatis Conscientia, la segunda Ins-
truccién de la Congregacion para la Doctrina de la Fe sobre
la TL, diciendo: «una reflexion teoldgica desarrollada a partir
de una experiencia particular puede constituir un aporte muy
positivo, ya que permite poner en evidencia algunos aspectos
de ja Palabra de Dios, cuya riqueza total no ha sido ain ple-
namente percibida» (Nro. 70).

Toda opcidn, toda praxis, todo tipo de amor abre o cierra
una pre-comprension, una perspectiva, un enfoque, como ya
lo reconocié siempre la experiencia espiritual cristiana, que
sabe con San Pablo que el pecado puede someter la verdad e
impedir su visidn plena y no deformada: sea la verdad sobre la
realidad social, sea la de la Escritura. La tradicién reconoce
con San Ignacio de Loyola que las afecciones desordenadas,
los intereses espureos y los amores idolatricos promueven
una ilusién «bajo especie de bien», que modernamente se lla-
mard «racionalizacién» {(FREUD) o «ideologia» (MARX). Por
ende, la conversidn del corazdn es al mismo tiempe el presu-
puesto de una conversién de la mente (metanoia), que implica
un cambio radical en el horizonte de comprensidn de todas
las cosas.
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Pues bien, la rectitud del corazdn, la actitud practica de
conversidn a la Verdad, la ortopraxis, son condicién (pragmdti-
ca) para no someter la verdad de la Revelacion y poder reco-
nocer su luz. Pero no es la actitud préctica la causa de la co-
municacidn y mocién de Dios, ni de su conocimiento o reco-
nocimiento, ni es ella quien juzga a la Revelacion, sino lo
contrario. Con todo, ella es condicién sine qua non (es decir,
necesaria).

Si lo dicho lo aplicamos a la opcidn y amor por los pobres,
podremos distinguir la riqueza de la aportacién de la TL y los
riesgos que se encierran en una eventual falsa inteleccidn.
Pues si la reflexion teoldgica supone un acto primero, éste tie-
ne que ser cristiano y evangélico, es decir, debe tratarse del
encuentro de fe con Cristo en los pobres y de una respuesta
practica de caridad que en Cristo opta por los pobres, y no
de cualquier experiencia de los pobres y opcidn por ellos,
pues —como se dijo— podrian estar ideologizadas.

Por lo tanto la dptica que se tiene desde los pobres y el
amor preferencial por ellos deben ser los de Cristo pobre en
los pobres, abierta por la pobreza de Cristo en el corazén del
mismo intérprete en cuanto creyente y operante en Cristo
pobre. Claro estd que tanto la perspectiva como la praxis de-
ben estar encarnadas en la realidad histdrica, social y cultural.
Pero esas mediaciones histdricas en las que la fe y la caridad
toman cuerpo, deben ser discernidas a partir de estas dltimas,
a fin de que no corran el peligre de deformar ideoldgicamen-
te la perspectiva, o de reducirla a lo meramente social y poli-
tico (aun legitimo). De esto hablaré algo mds detenidamente
en el siguiente apartado.

En esas condiciones dicha dptica no sdlo serd legitima y
fructuosa para la teologia, sino también preferente (aunque no
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exclusiva), segin la indole de la Revelacion cristiana y de su
espiritu, en los cuales la pobreza de Cristo y en Cristo ocupa
un lugar central. Tal es fa opcién —novedosa, al menos por su
explicitacion— de una TL rectamente entendida, y allf radica
una contribucidn importante de la misma a la TC.

Por consiguiente, aunque se deba hablar de un primado
de la praxis (de fe y caridad} con respecto a la teoria (teolo-
gica), debe con todo reconocerse una primacia de la fe sobre
la praxis y un primado de la caridad en la teologia entendida
come «intelecadn de la fe, la esperanza y la caridad», con
prioridad de esta dltima, pues «la mayor de las tres es el
amor» (1 Cor 13, 12).

2. LA LECTURA TEOLOGICA DE LOS SIGNOS
DE LOS TIEMPOS Y LA TC

No es exclusivo de la TL interpretar tecldgicamente
—como lo hizo el Concilio Vaticano Il— los signos de los
tiempos, ni considerar la irrupcidn de los pobres en la
sociedad y fa Iglesia como uno de esos signos. En este punto
su peculiaridad consiste, por un lado, en reconocer dicha
Irrupcion como hecho mayor para la Iglesia y aun para la misma
teologia; por otro lado, en reconocer la manifestacion actual
de Dios, en la interpelacién de los pobres y la opcidn preferen-
cial por ellos, sin descuidar la dada en el pasado, en Israel, en
el Jesds histdrico, en la Iglesia apostdlica y la tradicidn. Por el
contrario, interpreta y juzga dicho signc de los tiempos a par-
tir de la Escritura y la tradicién viva de la Iglesia.

Por consiguiente, otro de los aportes de la TL a la TC
consiste en invitarla a descubrir y discernir —a la luz de la Es-
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¢ritura y fa tradicion— la manifestacion presente del amor de
Dios, de Cristo, de la Iglesia, en y hacia los pobres, sufrientes
y excluidos. Asi se explicitan virtualidades de la Palabra ya re-
velada en Cristo, se tiene en cuenta af Espiritu actuando hoy en
la Iglesia y en la historia —especialmente en los pobres, y en
la solidaridad entre ellos y con ellos—, Espiritu que nos re-
cuerda y actualiza todo lo que Jesus nos reveld de Dios como
amor misericordioso y su preferencia por los pobres, y la pro-
mueve en la glesia y en muchos hombres y mujeres de buena
voluntad.

Asl es como fa TL aporta una preciosa clave hermenéutica
tanto para reflexionar, desarrollar y sistematizar tedricamente
una TC, cuanto también para encontrar vias prdcticas de su
realizacidn histdrica —pastoral y social— y escatoldgica.

3. LAS MEDIACIONES HISTORICAS
—TEORICAS Y PRACTICAS— DE LA TC

Otra de las caracteristicas de la TL es su uso de las cien-
cias humanas y sociales como mediacion analftica (tedrica)
para que la fe lea teolégicamente dicho signc de los tiempos,
asi como para que la caridad encuentre caminos viables de
realizacion (mediaciones prdcticas). Tal uso se debe no tanto
al aprecio de ese nuevo tipo de racionalidad (ademds de la fi-
loséfica) o a consideraciones epistemoldgicas, sine porque el
amor por los pobres quiere ser histéricamente eficaz.

En elio consiste otra aportacidn importante de la TL a la
TC, que —sin embargo— incluye sus propios riesgos. Pues en
la historia actdan tanto la gracia y el amor como el pecado,
que no pocas veces «se condensa» en «pecado social» y «es-
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tructuras de pecadoy (cf. JuaN PABLO NI, Recondiliatio et Paeni-
tentia, |6; Sofficitudo Rei Socialis, 36, 40). Pues bien, las ciencias
sociales dan a la teologia el instrumento para analizar dichas
estructuras, sus causas y sus efectos. Por consiguiente, pueden
servir de mediacidn instrumental, aunque intrinseca, para la
lectura (interpretacidn y juicio) de la realidad social a la luz de
la fe y a fin de que la caridad promueva estrategias liberadoras
para transformarla segun el Evangelio. Lo afirma fa Instruccion
Libertatis Nuntius (de la Congregacidn para la Doctrina de la
Fe): «es evidente que el conocimiento cientffico de la situacidn
y de Ios posibles caminos de transformacion social es el pre-
supuestc para una accidn capaz de conseguir los fines que se
han fijado. En ello hay una sefial de la seriedad del compromi-
so» (Nro. VII-3). Asi una TC podréd descubrir los «mecanismos
perversosy que se oponen a la caridad, las «estructuras de
solidaridad» que la favorecen o encarnan, las alternativas via-
bles para cambiar los primeros y construir o fomentar las dl-
timas.

Conviene recordar que, entre las diferentes lineas de la TL,
la asi llamada «escuela argentina» (6) acentud (como, gracias
a su influjo, lo hizo la Conferencia de Puebla) —junto al and-
lisis socioestructural— la relevancia también del andlisis histori-
coculturdl, pues muchas veces la injusticia ante los pobres

{6y Juan Luis SEGUNDO la llama «teologia del pueblo» en Liberacidn de
lo teofogia, Buenos Aires, 1974, pdg. 264. Asimismo cf. mi libro —ya cita-
do— Teologia de la fiberacién y docring social de la Iglesia, en especial, pdgs.
61 ss; ver también mi obra Evangelizacion, cuftura y teclogia, Buenos Aires,
1990; S. PouT, La wieologia def pueblon. Uno propuesta argentina a la teolo-
gia latinoamericana (1967-1975), Buenos Aires, 1992 R, FerraRA-C. M.
GALL, Presente y futuro de la teologio en Argentina. Homenafe a Ludio Gerg,
Buencs Aires, 1997.
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—aun fa estructural e institucional— tiene profundas raices
historicas y culturales. Para una TC tal andlisis tiene especial
importancia, sobre todo si —como lo desean los ultimos
Papas— tiene como objetivo promover una «civilizacién del
amon» (Pablo V1) y una «cultura globalizada de la solidaridad»
(Juan PABLO Il, Ecclesia in America, 55).

Pero dichas importantes aportaciones de la TL a la TC tie-
nen sus peligros, cuando se adoptan métodos de andlisis social
o estrategias de accidn en ellos basadas (por ejemplo, de
cufio marxista © neoliberal), que estdn ideologizados y no son
compatibles con la comprensién cristiana del hombre, la so-
ciedad y la Historia, La citada Instruccidn Libertatis Nuntius o
afirma diciendo: «El examen critico de los métodos de andlisis
tomados de otras disciplinas se impone de modo especial al
tedlogo. La luz de la fe es la que provee a la teologia sus prin-
cipios. Por eso la utilizacién por la teologia de aportaciones fi-
losoficas © de las ciencias humanas tiene un valor “instrumen-
tal" y debe ser objeto de un discernimiento critico de natura-
leza teoldgica» (Nro. VII-10).

Sin embargo, el uso instrumental de las ciencias hu-
manas y sociales no deja de ser una contribucidn fundamen-
tal que hizo la TL a la Doctrina Social de la Iglesia (7) v a
una TC que quiera acertar en sus diagndsticos v en la bus-
queda de alternativas viables a la actual situacidn de pecado
soctal en América Latina y en un mundo cada vez mds glo-
balizado.

(7 Cf. F MonNTes: «Aportes de la Teclogia de la Liberacidn a la Doc-
trina Social de la Iglesia”, en CELAM, Doctrina Social de lo Iglesia en América
Lating, Bogotd, 1992, 733-746.
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4. A MODO DE SINTESIS

Para resumir, enumeraré algunas de las aportaciones antes
expuestas —sobre todo metodoldgicas y epistemoldgicas—
que la TL ofrece a la TC, aunque no seguiré el orden de mi
anterior exposicién.

I}y Deseo nombrar, en primer lugar, la tarea que la TL
propone a la TC, de descubrir; discernir e interpretar; a fa luz
de la Palabra de Dios, fa actual manifestacion del amor de Dios,
de Cristo, de fa Iglesia, en la presente situacion histérica, asf
como reconocer las exigencias (aun estructurales e fnstituciona-
fes) de candad que dicha situacién —sobre todo la de los po-
bres, desempleados y excluidos en esta época de globaliza-
cion— plantea a la Iglesia v, en general, a todo hombre y mu-
jer de buena voluntad.

2} Desde alli se replantea la recomprensidn de la misma
teologia y de cada una de sus especializaciones {exégesis bibli-
ca, historia de la Iglesia, teologfas fundamental, dogmatica, mo-
ral, pastoral, etc,) como inteligencia de la caridad que, ante el
sufrimiento, se hace inteligencia de la misericordia. Asf se logra
una clave hermenéutica especificamente cristiana y muy actual,
tanto para la interpretacion de la Palabra de Dios, la tradicion
y la historia de fa Iglesia, cuanto para la reflexién sistematica y
para la praxis cristiana personal, pastoral, cultural, social y aun
politica.

3) De ahi se derivan énfasis temadticos, como son la com-
prensidn de Dios uno vy trino como amor, del amor pascual de
Cristo, del Espiritu de amor, la misidn de caridad operante de
la Iglesia, el hecho de que «sdlo el amor es digno de fe», «la
primacia de la caridad en la teclogfa moral» y en la vida cris-
tiana, la inteleccidn de la gracia, las virtudes y los sacramentos
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—en especial la Eucaristia— desde fa dptica del amor, el de-
recho de la Iglesia como «institucionalizacién del amor», etc,,
no olvidando nunca su dimensidn encarnada, inculturada e his-
téricamente situada.

4} Al mismo tiempo se tendrdn en cuenta —con la Im-
prescindible ayuda del andfisis social, histérico y cuftural— la
mordiente histérica y la eficacia prdctica del amor misericordio-
so tanto en el dmbito estrictamente pastoral como en los se-
culares, asi como el planteo de las correspondientes estrate-
gias de accion («estrategias de lo humano») para la realizacion
efectiva del amor en todas esas dimensiones.
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EL SERVICIO A LOS POBRES

EN LA IGLESIA.

REFLEXION ECLESIOLOGICA

In memoriam de D. Joaquin Losada, S. |.
(ex director de CORINTIOS Xiil)

RAIMUNDO RINCON
Consejo de Redaccidn Cornmios Xl

La Redaccién de Corintios Xt me ha encomendado la tarea
de hacer memoria y rendir un homendje al P JoAQUIN LosADA, §. .,
Director v colaborador de la Revista durante muchos afios. La
aceptacion fue inmediata y agradecida, porque he compartido
con &l sueflos, alegrias y contratiempos toda la andadura de la
publicacién y, sobre todo, he gozado su amistad, cargada sifempre
de cercania estimulante v afecto entrafiable. Después de darle
muchas vueltas, me ha parecido que lo mejor era recoger toda su
sabia y rica aportacion a la «teologia y pastoral de la caridady en
un resumen muy sincopado, pero totaimente fiel. Por razones de
falta de espacio, me he limitado a las colaboraciones que guar-
dan mayor sintonia y pertinencia con la pretension y contenidos
del numero «leologia de la Caridad», como puede comprobarse
con el titufo que encabeza este trabgjo.

A modo de introduccidn, para enmarcar adecuadamente el re-
sumen-transcripcion, recojo el interesante articulo «Modelos de pre-
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sencia de la Iglesia en ef mundo actualy. El resto se articula en tres
partes. El servicio a los pobres en la Iglesia (1), El servicio a los po-
bres y la Iglesia particular (), La Iglesia espafiola y fos pobres (1),
Al final, una nota bibliogrdfica sobre los escritos del P, Joaquin Losa-
da publicados en esta Revista. Todo el texto es transcripcion literal,
salvo este miniprélogo y los pdrrafos que aparecen en cursiva. De
esta manera, ademds de evocar su memaoria, cobra vida su pala-
bra escrita, que sigue brindado luz y orientacidn a nuestro servicio
a los pobres desde un amor apasionado y liicide a la Iglesia.

I. MODELOS DE PRESENCIA DE LA IGLESIA
EN EL MUNDO ACTUAL

El recurso a «modelos» en orden al andlisis y compren-
sion de la realidad se ha ido haciendo frecuente en la Teolo-
gla. Su usc es particularmente interesante en Eclesiologfa.
Nosotros vamos a «utilizarlo» a fin de estudiar las formas de
presencia que tiene la Iglesia en la sociedad actual. Hay que
decir, ante todo, que los modelos no pretenden ser repro-
ducciones exactas de la realidad. La realidad ya estd construi-
da. Los modelos sdlo pretenden ofrecer un esquema, cono-
cido y bien definido en sus lineas, mediante el cual sea posi-
ble el andlsis y comprension de la realidad que se quiere
conocer. En nuestro caso concreto, se quiere analizar y com-
prender las formas que tiene la Iglesia de bhacerse presente
en la sociedad actual.

Después de haber presentado los modelos de La lglesia
exorcista, La lglesia «Arca de salvacidn» y La lglesia «Mater et
Magistra», estudia ef sentido, génesis y fundamentacion de la
Iglesia profética y servidora.
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I.1. La Iglesia profética y servidora

Definen el modelo esos dos calificativos, de gran prestigio
en toda la tradicidn cristiana. Ambos corresponden a dos tftu-
los cristoldgicos con los que la primera Comunidad cristiana
express su expeniencia de lo que habia sido la vida de Jesuds
de Nazaret y confesé su fe en el valor permanente

De las dos funcicnes. Histdricamente la Iglesia se ha senti-
do identificada con ambas funciones en los momentos en los
que se ha mostrado especialmente sensible a sus origenes ca-
rismdticos o ha pretendido reencontrar su identidad evangeli-
ca difuminada. Hoy los dos determinantes estan vivos en el
origen vy desarrollo de casi todos los movimientos eclesiales
de base. Son también dos rasgos caracteristicos de la nueva
imagen de lgiesia que nos dio el Concilio Vaticano I,

Aunque los dos calificativos estdn estrechamente relacio-
nados entre si y pertenecen a la descripcidon de un mismo
mundo religioso, el mundo de la profecia, tienen cada uno, sin
embargo, rasgos y matices importantes que conviene advertir.
Ei cardcter profético nos pone directamente en contacto con
la palabra de Dios que habla a los hombres. El caracter de ser-
vicio significa, ante todo, relacién de dependencia a otro; dis-
ponibilidad y atencidn a las necesidades y exigencias de aque-
llos a quienes se sirve. Los dos se integran en una figura que
pretende reproducir el estilo y el camino seguido por Jesds.

La comprensidn del mundo que tiene esta lglesia profética
y servidora difiere notablemente de la que tenian los modelos
anteriores. Fl mundo, la sociedad, es el término al que se diri-
ge la mision profética; el destinatario de la Palabra de Dios de
que es portador el profeta. Esa Palabra es siempre salvadora,
liberadora y creadora. Va dirigida especialmente a los peque-
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nos, a los pobres y oprimidos, a los que estdn necesitados de
salvacién. El mundo es también para la Iglesia término al que
se dirige su servicio. El servicio no se orienta a los poderosos,
sino a los que ne tienen poder ni voz, a lo perdido e insignifi-
cante. Misidn y servicio hacen a la Iglesia atenta a este mundo,
a sus problemas y necesidades, pero no a distancia ni desde
fuera, sino a la proximidad y desde dentro. Hay, pues, interés,
insercidn y dependencia de la realidad mundana. Hay funda-
mentaimente, como en Dios que envia a su Hijo porque ama
al mundo {cf. Jo 3, [6), como en Cristo que da su vida por fa
vida del mundo (cf. Jo 6, 52), amor al mundo y comprensién
desde el amor.

Desde esta perspectiva, la lglesia profética y servidora se
sitdia ante el munde como enviada a él. Se siente comprome-
tida en la transmisidn de un mensaje que hay que llevar a su
destino, hacer inteligente y crefble. La garantia de la verdad de
lo que se dice debe ser el propio mensajero, que cree y vive
lo que transmite. Por otra parte, la funcidn servidora supone
una posicidn integrada en el mundo de aquellos a quienes se
sirve. Se pertenece y se vive solidario con el mundo. La ac-
cidn de la lglesia debe coincidir y colaborar con los otros mu-
chos factores que sirven en el mundo y de los que se sirve el
mundo. No se trata, sin embargo, de una posicién indiscrimi-
nada ante el mundo. «Los importantes» ante {os que se sifua
la iglesia y definen su identidad estdn claramente definidos.
Son los perdidos, los pobres a los que se evangeliza la Buena
Nueva (cf. Mt 11, 5), los insignificantes a los que se presta voz
y se promete la libertad.

La funcién social asumida se mueve en los dos sentidos
fundamentales en que actda socialmente la refigidn. Como
portadora de una Palabra profética, la iglesia se hace principio
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de innovacién social. Conciencia a los que se dirige la Palabra,
los hace responsables, los impulsa a la reivindicacion de sus
derechos, mueve a la creacidn de la sociedad, comunica fun-
damentacién y cohesién, incorporando a la convivencia, apor-
tando la voz de los que hasta el momento se encontraban
marginados y perdidos para la realidad sccial. Son funciones
totalmente acordes con fo religioso, pero que resultarén pro-
fundamente incdmodas para todos los que quisieran una con-
gelacion de la situacién a favor del mantenimiento de unos
puestos privilegiados. Por eso se buscard por todos los medios
encauzar estas acciones en un sentido de resignacién y de so-
luciones ilusorias relegadas en forma de compensaciones a
otro mundo, mds alid del nuestro.

Hay una preccupacion especial por el lenguaje, por su in-
teligibilidad, que haga accesible el contenido del mensaje al
pueblo y a los sencillos. Los contenidos evangélicos del anun-
cio de la proximidad del Reino de Dios, de las Bienaventuran-
zas y del Sermdn de la Montafia se sitdan en un primer plano.
Se busca traducir su sentido a las situaciones de hoy. Se desa-
rrolla una gran preocupacién por la hermenéutica y el sentido
de la Palabra divina. Y ese sentido se busca en la lectura direc-
ta, viva, comunitaria, de la Escritura. Todo ello exige, al mismo
tiempo, una particular atencién al mundo, a sus problemas, taf
como se presentan en los niveles mas abandonados a los que
se pretende servir.

La organizacidn de la lglesia profética y servidora tiende a
expresar esa especial conciencia de su identidad y misién. Se
conoce Yy atiende a la presencia carismética en toda la comu-
nidad. Se piensa en una Iglesia toda ministerial, en la que se
reconozca toda la complejidad de los ministerios y servicios,
integrados en la confesion de un mismo Espiritu, un mismo
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Sefior y un mismos Dios, «que cbra todo en todos» (I Cor
12, 6). Se acentla la estructura diakénica y de comunidn de la
lglesia toda. Y crece la conciencia de que toda la Comunidad
cristiana es una Comunidad fraterna y de servicic. Estos pun-
tos de vista v la conciencia que los ilumina Impulsan a presio-
nar para conseguir una acomodacidn de las viejas estructuras
y la creacion de nuevas, en las que se trasparenten las realida-
des de la comunion vy la corresponsabilidad.

1.2. Conclusion

Al terminar esta presentacién de distintos modelos de
Iglesia hay que recordar que ninguno de ellos reproduce exac-
tamente la realidad. Todos, sin embargo, estan construides te-
niendo presente esa realidad. No existe una lIglesia exorcista
pura, ni una lglesia profética y servidora que pueda identificar-
se con ese modelo. Existen, y a la luz de los modelos pueden
detectarse, Iglesias en las que el aire de familia nos permite si-
tuarlas predominantemente dentro de tal o cual modelo, O, al
menos, existen acciones, actitudes, puntos de vista de la Iglesia
que pertenecen ciertamente a la actuacion de uno u otro
modelo. Ahi reside el valor de estas construcciones artificiales,
en la posibilidad de propercionar un diagndstico, al situar esas
acciones, actitudes y puntos de vista en un conjunto que les
da su verdadero sentido.

Cuando pensamos en el servicio de Caritas, en su com-
prension y formas de actuacién, no cabe duda de que no po-
cas de las diferencias en su concepcidon nacerdn de lo que se
piense y programe dentro del predominio de unos modelos o
de otros. El conjunto descubre el sentido vy la razdn de ser de
opciones de las que tal vez no sabemos dar una explicacién
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satisfactoria. Lo que no cabe duda es que su sentido mas pro-
fundo y cristiano lo encontrara dentro de un contexto eclesial
que se esfuerce por responder al modelo de una Iglesia pro-
fética y servidora. Es en ella donde se encuentra una proximi-
dad e insercién en el mundo actual que responde con mds
coherencia al movimiento de salvacidn vy liberacién que el Se-
Aor Jesds de Nazaret, quiso hacer permanente en su Iglesia,

(Cornmos X, n. 15, pdgs. 1-20)

Il. EL SERVICIO A LOS POBRES EN LA IGLESIA

Cuando hoy se pretende hablar del servicio a los pobres
en la Iglesia se deben tener presentes desde el comienzo del
discurso tres preccupaciones: superar el tépico que ha nvadi-
do el tema, clarificar los malentendidos y atender a la realidad
concreta, sin perderse en consideraciones generales.

A pesar de estas dificultades, presentes en el tema desde
su mismo planteamiento, la lglesia vuelve una y otra vez a re-
flexionar sobre su relacion de servicio con €l mundo de la po-
breza. Es logico: en la pobreza y en relacion con los pobres y
oprimidos se define la autenticidad cristiana y la identidad de
los discipulos de Jesds (cf. Mt |1, 3-5; Mc 10,17 ss.). El grito de
los pobres alcanza hoy tal intensidad que la Iglesia, si quiere
ser fiel a su Sefior y a la misién que le ha confiado, debe es-
cucharlo y correr a su lado. No puede desoirlo, dar un rodeo
y seguir su camino, como el sacerdote y el levita de la pardbo-
la de Jesus (cf. Lc 10, 31 s.).

Partiendo de estos presupuestos, la ponencia pretende
ofrecer las lineas de una reflexién eclesioldgica; ayudar a la ilu-
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minacién de esa conciencia e inquietud sentida ante el mundo
de los pobres. Una reflexidn atenta a las exigencias nacidas del
mismo ser de la Iglesia catdlica, universal, pero igualmente
atenta a la concrecidn de la Iglesia particular, en la que existe
la Unica Iglesia catdlica (cf. LG 23). Lo hard fundamentada en
dos principios eclesiolégicos propuestos por el Conalio Vati-
cano Il en la Constitucidn «Lumen Gentiumy: principio de fun-
damentacion cristoldgico, el camine de Cristo es el mismo que
debe andar su Iglesia, y principio de identidad eclesioldgica, la
lglesia catdlica existe en la Iglesia particular, que estd formada
a imagen de la Iglesia universal.

IL.1. El principio de fundamentacién cristologico

Todo problema cristoldgico como toda Ja realidad de la
Iglesia encuentra siempre su perspectiva decisivamente llumi-
nadora en la referencia a Cristo y a su misién, El planteamien-
to de la reflexion eclesioldgica sobre el servicio a los pobres
no puede ser una excepcidn. Es precisamente la estrecha re-
lacién entre ambas dreas teoldgicas la que fundamenta el prin-
cipio enunciado por el Concilio Vaticano Il en fa Constitucion
«Lumen Gentium» cuando afirma que el camino de ia Iglesia
ha de ser el mismo camino que recorrié Cristo. La doctrina
conciliar, dejando a una lado cualquier otro posible plantea-
miento del tema, fundamenta en la pobreza de Cristo la po-
breza de la Iglesia y su especial relacién con el mundo de los
pobres,

El principic lo formula el Concilio en un contexto singular
de profundo alcance eclesioldgico. El pasaje comienza afirman-
do el cardcter tedndrico, divino humano, del ser de la lglesia.
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Partiendo de esa constitucion tedndrica, establece una miste-
riosa analogfa entre fa unidn hipostatica del Verbo con la na-
turaleza humana y la unidn del Espiritu de Cristo con el cuer-
po social de la Iglesia, al que da vida. Se trata de una afirma-
cion dogmatico-teoldgica, referente al misterio de Cristo y de
la Iglesia, en la que uno y otra aparecen unidos por una rela-
cién de ser, relacion de semejanza analdgica.

El texto conciliar recuerda que «esta Iglesia, establecida y
organizada en este mundo como una sociedad, subsiste en la
Iglesia catdlica, gobernada por el sucesor de Pedro y por los
Obispos en comunidn con él» (LG 8, 2). Con esta llamada de
atencién a la realidad histdrica concreta del ser social e insti-
tucional de la Iglesia, las afirmaciones teoldgicas anteriores to-
man sentido en la realidad de la Iglesia catdlica. Es en su cuer-
po social, visible y jerdrquico, en que se produce la analogia
de ser con el misterio que se nos reveld en la vida de Jesds
de Nazaret.

Sobre este fundamento tecldgico establece el Concilio
el principio que llamamos de fundamentacidn cristoldgica:
«la Iglesia estd destinada a recorrer el mismo camino que
Criston. El principic brota de la misma realidad del ser de la
Iglesia, de su misteriosa analogia de ser, que la asimila al
misterio de Cristo. En Ultimo término estd el misterio de
Dios, de la relacidn que une al Hijo y al Espiritu con el Pa-
dre en la obra de salvacidn. Es el Espiritu, el Espiritu de
Cristo, el que impulsa a la Iglesia a recorrer el mismo cami-
no recorrido por Cristo en cumplimiento de la voluntad
salvadora del Padre (cf. Jun 3, 16; 20, 21 s.). No se trata,
pues, de decisiones eventuales que la Iglesia asume como
consejos, cuande quiere vivir en pobreza y busca el mundo
de los pobres,
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Ciertamente no podemos afirmar que todo el impulso del
Espiritu llegue a la Iglesia dnicamente a través de fa mediacion
de los Pastores jerdrquicos. El Espiritu se hace presente y ac-
tda en todo el cuerpo de la Iglesia. Pero parece claro que el
Conalio quiere poner de relieve la responsabilidad especial
que incumbe en la determinacién del camino que debe reco-
rrer la Iglesia a quienes tienen la funcién de gobierno. Ellos
son los que pueden dar una u otra orientacién al camino de
la Iglesia.

Desde estos puntos de vista, lo que estd en juego en el
compromiso con la pobreza es el mismo ser de la Iglesia. La
pobreza de Cristo determina en todos sus aspectos lo que
debe ser la pobreza de la Iglesia. Las dreas y formas de la vi-
vencia de la pobreza de Jesus orientan los lugares y formas en
que la Iglesia ha de vivir la suya. Si descubrimos en Cristo una
pobreza-radical en el mismo misterio de su encarnacion, ha-
brd que buscar en {a Iglesia una radicalidad andloga en la que
la pobreza brote como exigencia de su mismo ser. Si la mision
apostdlica de Cnisto se dirigid a los pobres en cumplimiento
de la voluntad del Padre, de modo andlogo vy en idéntica di-
reccion en cumplimiento de la voluntad divina debera orien-
tarse la misién apostdlica de la Iglesia. Y si Jesus pobre se so-
lidariza e identifica con los pobres, la Iglesia deberd alcanzar
semejante solidaridad e identidad.

W.1.1. Larazén de ser del camino cristiano de la pobreza

Antes de estudiar mds concretamente el camino recorrido
por Cristo pobre y para mejor comprender su sentido, con-
viene preguntarse por las posibles razones que avalan el cami-

384

indice



El servicio a fos pobres en ia Iglesia. Reflexidn eclesioldgica

no de la pobreza. ;Por qué este camino y no otro? ;Se trata
de un camino que, de hecho, resuité ser el camino de Jess,
aunque en realidad pudo ser otro! ;Podemos encontrar razo-
nes que, en alguna manera, nos expliquen por qué Jesus fue
pobre, evangelizd a los pobres e hizo de la pobreza una con-
dicién de su seguimiento? Para dar una respuesta a estas pre-
guntas hay que situar la vida de Jesis de Nazaret en el con-
texto de lo que fue la revelacion de Dios al pueblo de Israel
en el Antiguo Testamento. En efecto, Jesus no es una palabra
de Dios aislada sino que es la Palabra que da plenitud de sen-
tido a toda la revelacion de Dios a Israel, pero que, a su vez,
tiene su sentido en el contexto de la revelacidn de Dios a su
pueblo (cf. Heb I, | s).

En la revelacidn fundamental con la que Dios Hlama a
Moisés en el Horeb se revela como ef Dios de los padres
que ha oido el clamor del pueblo oprimido en Egipto (cf.
Ex 2, 23 s; 3. 7 s, Dt 26, 7). Dentro del marco de fa alian-
za, la experiencia salvadora de Egipto se generaliza en la
historia de Israel. Dios estd siempre al lado de los oprimi-
dos. «Por la opresidn de los humildes, por el gemido de los
pobres, ahora me alzo yo, dice Yahveh» (Ps 12, 6). Por eso
Sofonfas proclama su mensae de llamada a los pobres:
«Buscad a Yahveh, vosotros todos, los pobres de la tierra»
(Sof 2, 3). En su revelacidn Dios estd con los pobres. En
continuidad con este contexto, se comprende que la venida
de Cristo, que lleva a su plenitud las intervenciones salva-
doras de Dios a favor de su pueblo, despierte la expectati-
va de los pobres y se espere como remedio de «los humil-
des» y «hambrientos» (cf. Lc [, 52 s.). Dios mantiene en
Cristo el mismo sentido de todas sus intervenciones salva-
doras.
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Por eso Jesus pone en relacidén con el mundo de los po-
bres ef anuncio de fa proximidad def Reino de Dios. Los po-
bres son evangelizados, es decir; es a ellos a los que va dinigida
la Buena Nueva de que el Dios que salva llega. Y por eso mis-
mo la evangelizacién de los pobres es un signo de la autenti-
cidad de la misién de Jesds (cf. Mt |1, 5). El que ha de venir,
el que se espera, debe venir a los pobres, como siempre ha
venido. Dios no se muestra en otro «lugar». El Buen Pastor
sale en busca de la oveja perdida. El Buen Samaritano se de-
tiene ante el hombre despojado de todo, malherido y
abandonado al borde del camino.

En dltimo término, hay que recordar que Dios se auto-reve-
la en sus acciones salvadoras. El «rostro» de Dios, que se mani-
fiesta en la historia de lsrael, es misericordia, clemencia, amor y
fidelidad. «Hacer presente al Padre en cuanto amor y misericor-
dia», es decir, hacerlo realidad histdrica en el tiempo v en espa-
cio, en el mundo de Israel, es la razon dltima del camine de po-
breza y de misidn al servicio de los pobres, que vive Jesus. Por
eso Jesus vive en el mundo de los pobres y se siente enviado
por el Padre a comunicar la Buena Nueva a los pobres.

«Como el Padre me ervidé a mi, asi 0s envic yo a voso-
tros» (Ju 20, 21). Por eso también la Iglesia ha de vivir en el
mundo de los pobres y se siente enviada a ios pobres. Porque
también ella tiene que hacer presente al Padre, en cuanto es
amor y misericordia.

No tiene otra razén de ser. Lo mismo que dice de Cristo
el Romanc Pontifice (cf. DIM 3) también hay que decir de ella
que la realizacidén de esa presencia «es la prueba fundamental
de su misidn». Es la Iglesia de Cristo, la enviada por €l a los
hombres, porque es pobre y evangeliza a los pobres.
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f1.1.2. El camino de la pobreza de Cristo (LG 8)

El Concilio sintetiza el camino de pobreza recorrido por
Cristo en los siguientes términos:

«Cristo Jesus, existiendo en la forma de Dios... se anona-
dé a si mismo, tomando la forma de siervo (Fil 2, 6-7), vy por
vosotros se hizo pabre, siendo rico (2 Cor 8, 8)... Cristo fue
enviado por el Padre a evangelizar a los pobres vy levantar a
los oprimidos (l.c 4, |8}, para buscar y salvar lo que estaba
perdido (Lc 19, 10).» (LG 8).

El camino de Cristo queda definido en el texto en fun-
cion de cuatro citas de la Sagrada Escritura. Las dos prime-
ras, de cartas de San Pablo, se refieren al mismo ser de Cris-
to. Enuncian una pobreza radical, derivada del misterio de Ia
encarnacién, gue podriamos llamar pobreza esencial. Se tra-
duce en una forma concreta de existencia, que se realiza his-
toricamente: «forma de siervoy. Las otras dos citas, tomadas
del evangelic de San Lucas, se refieren a la mision que Jesds
ha recibido del Padre. Definen la que podriamos Hfamar po-
breza apostdlica.

Desde la primera perspectiva, la de la encarnacién, la po-
breza de Cristo no es una forma de vida, sino que aparece
entraftada en el mismo misterio de su ser humano divino. El
dinamismo del anonadamiento encarnacional lleva a lesds
hasta los niveles infimos de la realidad humana, alli donde el
abajamiento de Cnisto alcanza su ditima expresion y la «keno-
sis» es, en toda su verdad, vaciamiento. Este planteamiento
implica que en Jesus la referencia a los pobres v la vida en la
pobreza tienen sus raices en lo mas profundo de su ser; es
una pobreza ontoldgica.
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Por otra parte, el anonadamiento aparece como un pro-
ceso que, partiendo de la existencia «en forma de Dios», de-
semboca en una forma de vivir, «la forma de siervo». Asumir
la forma de siervo es dejar de vivir para s y comenzar a vivir
para los otros a los que se sirve. En Jeslds ese vivir para los
otros es, ante todo, vivir para Dios; es compromiso en el
cumplimiento continuo y perfecto de la voluntad divina. Y esa
voluntad es la que nos recuerdan las otras dos citas del texto
conctliar, que se refieren a la misidn que Cristo recibe de su
Padre. Ser «siervow, vivir para los otros, es en Jesds «estar en
las cosas del Padre» (Lc 249}, no en las propias cosas. Una
forma de vida que expresa la pobreza radical de la entrega de
la propia vida (cf. Ju 10,11,17 s.).

El camino de pobreza de Jesus comprendido desde la
perspectiva de la misién recibida del Padre se define en rela-
cién con el cardcter de la tarea encomendada v el camine ha-
cia el que ha de orientarse esa misién. Cristo ha sido enviado
por el Padre para «evangelizar a los pobres», «levantar a los
oprimidos» y «buscar y salvar lo perdido». Su camino, por
consiguiente, y su accidn se adentran en el mundo de la po-
breza, la opresidn y la marginacién. Todo esto exige que, de
hecho, la vida de Jesus se desarrolle fundamentalmente en el
mundo de {os pobres; que su palabra va dirigida ante todo a
ellos; que los caminos de su vida se adentren en todos aque-
llos ambientes en los que se encuentra lo oprimido, o por
donde pueda encontrarse lo que se ha perdide. A Jesus debe-
ra encontrédrsele en el mundo de la pobreza y de fa margina-
cion,

Y en efecto, histéricamente, Cristo pertenecié al mundo
de los pobres. Lo testimonian las tradiciones evangélicas en
todos sus niveles. Las tradiciones que nos hablan del nacimien-
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to y de la infancia de jesds son un indice del interés de la pri-
mera comunidad cristiana por las condiciones de pobreza,
marginacion y persecucion que caracterizo la vida de Jesus
desde los primeros afios {cf. Lc 2: Mt 2, |3 ss.). Nace fuera de
la cidad, que no tiene sitio para él, como morird también fue-
ra de las puertas de Jerusalén (cf. Lc 2, 27; Heb 13, 12}. Ma-
teo pone de relieve su pronta marginacion frente al poder po-
Ittico (Mt 2, 13 ss.).

La actividad publica de Jesus se desarrolld preferentemen-
te entre fa gente pobre y humilde. Habla para ese nivel social
inferior que en las fuentes rabinicas se llama «el pueblo del
pais», con un sentido despectivo. Un pueblo ignorante de la
ley, descuidado en sus costumbres, despreciado por las mino-
rias selectas y piadosas {cf. Ju 7, 46). La geografia de su predi-
cacion, segun los sinépticos, no es la de los ambientes ciu-
dadanos, sino la de las pequefias aldeas y los pueblos poco
importantes. Son «los pobres vy lisiados, y ciegos y cojos», las
gentes del camino, los que van a llenar la gran sala del ban-
quete (cf, Lc 14, 21 ss.). Busca a lo perdido y marginado de Is-
rael (cf. Lc |5; 19,10), ante el escandalo de gentes buenas, que
no son capaces de comprender su actitud,

La historia de su pasidn y muerte, como nos fa ha retrans-
mitido el recuerdo de la primera comunidad cristiana en las
cuatro narraciones evangélicas, es la historia de su juicio v
condena por todas las instancias socio-politicas de su tiempo.
Es la historia de su marginacidn total. Muere entre dos foraj-
dos, despojado de todo, abandonado por todos, al parecer
hasta del mismo Dios (cf. Mc 15, 34). San Pablo recordard esa
maldicion divina que recae sobre el que pende del madero
(cf. Gal 3, 13). Y esa muerte le llega como consecuencia del
juicio que se hace de su vida: descubre el sentido de su vida.
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Ciertamente, JesUs estuvo entre ios pobres y lo perdido,
de acuerdo con la misién que habla recibide de su Padre.
Perc hay que recordar que el cumplimiento de esa misién no
era para él una determinacién eventual de un momento o de
un aspecto de su vida. La misién es su misma razdn de ser (cf.
Ju 10, 36; 6, 57). Vida y santificacién aparecen en funcién de la
misidon confiada por el Padre al Hijo. De ahi que la presencia
histdrica de Cristo en el mundo de la pobreza tenga una con-
sistencia ontoldgica que define la identidad de su ser.

Para una comprension mas adecuada del camino de po-
breza de Jesuis hay que preguntarse por la identidad de los
pobres a los que es enviado. ;Quiénes son «los pobres»,
«los oprimidos», «los perdidos»? En la literatura biblica tie-
nen una identidad suficientemente definida. Ser pobre es
encontrarse desvalido e impotente ante la violencia y el or-
gullo de los ricos y los poderosos. Son los sociolégicamente
débiles e indefensos, tipificados en la condicidn social del
huérfanc y de la viuda. Los despojados de bienes y asisten-
cia que solo encuentran proteccion en el Dios rico en mi-
sericordia; su causa, y también toda su esperanza, estdn en
las manos de Yahveh. Este mismo sentido lo encontramos
en el Evangelio, tal vez con matices que reflejan la profunda
crisis de la época: hambre, desnudez, enfermedad, circeles
por endeudamiento, mendicidad. Como ya se ha indicade,
la audiencia de Jests parece abrirse también «al pueblo del
pais», social y religiosamente marginado. Pecadores y publi-
canos buscan a Jesus y Jesus los busca a ellos. Es mds, su ex-
plicacidn {de quién es el prgjimo) en la pardbola del Buen
Samaritano se hace confrontando a los personajes de la pa-
rabola con «un hombre», que no tiene connotacion alguna
que lo distinga.
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Todo esto supone que «los pobresy tienen en el Evangelio
un rostro plural, dificimente reducible a unas categorfas. «El
pobre» es una realidad que hay que descubrir en cada mo-
mento, en cada sttuacidn. Uno, como el sacerdote y el levita
de la pardbola, puede ver al pobre en su camino y pasar de
largo sin atenderlo en su necesidad. Es la nueva imagen de
Dios, que nos revela Jesds en su mensaje y en su misma vida,
la que pone claridad en la mirada para descubrir al pobre, que
hay que amar y atender;

Finalmente, el camino de Jesls en su adentrarse hasta lo
mds profundo del mundo de la pobreza alcanza su limite en
su identificacidn con los pobres y necesitados (cf. Mt 25, 31-
46). El pobre es Cristo. Encontrarse con él es encontrarse
con Cristo. Hasta tal punto llega esa identificacidn que o que
se le hace al necesitado, o lo que no se le hace, se le hace, o
no se le hace, a Cnisto, Esto quiere decir que Jesds no sdlo es
enviado y evangeliza a los pobres, sino que se sitda y se iden-
tifica con todo el mundo de la pobreza. ;Cémo explicar esta
misteriosa identificacidn, ante la que se decide y justifica el
destino definitivo de la Humanidad? No parece que se trate
de una mera solidaridad moral de Cristo con los necesrtados.
Tampoce se puede pensar que nos encontramaos ante el ejer-
cicio, por parte del «Rey» (w. 34.40), de su oficio de defensor
de los débiles y oprimidos. Ese juicio se hace como defensor
de la justicia y del derecho y no en virtud de una identifica-
cion,

La solucién fa apunta fa Constitucion «Gaudium et Spes»
cuando nos recuerda que «el Hijo de Dios con su encarna-
¢ién se ha unido en cierto modo con todo hombre» (GS 22).
Es ese misterio de la encarnacién del Hijo de Dios en el hom-
bre Jesus, que en el vaciamiento de si mismo expresa la pleni-
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tud de comunidn con que el amor misericordioso de Dios
ama al mundo (cf. Ju 3,16), donde hay que encontrar el fun-
damento de la posibilidad y de la realidad de esa identificacion.
La explicacién teoldgica puede resultar oscura. El hecho ense-
Pado por Jesus de su presencia en el pobre necesitado que
nos encuentra, de su identificacién con él, es indiscutible. Tan-
10, que en ese hecho se fundamenta la suerte eterna de los
hombres.

Il.2. El principio de identidad eclesial. El camino
de pobreza de la Iglesia

El texdo de la Constitucion «Lumen Gentium» que nos sir-
vié de guia para recorrer el camino de pobreza de Cristo va
proyectando a la realidad de la Iglesia cada uno de los rasgos
que definen el camino de Jesds. Es la aplicacién del principio
de fundamentacién cristoldgica a la pobreza.:

Como Cristo se ancnadd y se hizo pobre por nosotros,
«asi también la Iglesia, aunque necesite recursos humanos
para cumplir su misién, no fue Instituida para buscar la gloria
terrena, sino para predicar la humildad y la abnegacion con su
propio ejemploy.

Como Cristo fue enviado a los pobres y a lo perdido,
«asl también |a Iglesia abraza con su amor a todos los afligi-
dos por fa debilidad humana, més adn, reconoce en los po-
bres y en los que sufren la imagen de su Fundador, pobre y
paciente, se esfuerza en remediar sus necesidades y procura
servir en ellos a Cristo» (LG 8).

El texto de la LG expone una triple aplicacidn a la vida de
la Iglesia de las tres formas en que considera el camino de po-
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breza de Jesus: pobreza esencial, de encarnacidn; pobreza de
mision, de servicio, existencial, y pobreza de identificacion, de
comunidn. Las tres formas de pobreza respeonden a la triple
perspectiva funcional desde la que se puede considerar a la
lglesia: funcidn testimonial de una Iglesia «martyria»; funcién
de servicio de una Iglesia «diakonia»; funcion de una Iglesia
«koinoniax». Las tres funciones definen esencialmente a la lgle-
sia. Al relacionarlas con ellas, la pobreza, que en JesUs nacla
como exigencia de su mismo ser, queda también entrafiada en
el ser de la Iglesia. Vamos a estudiarfas mds detalladamente.

t. La comprension de Ja pobreza de Ja Iglesia, que corres-
ponde a la pobreza esencial del vaciamiento de la encarnacidn
de Cristo, se hace en el texto conciliar a partir de la institu-
aon de la lglesia, de su momento original. Fue instrtuida para
predicar fa humildad y la abnegacién con su palabra y con su
vida. Evidentemente, no se trata de una predicacidn mera-
mente moral de unas virtudes. Humildad v abnegacion hay
que entenderlas en el mismo sentido y con el mismo alcance
con el que se ha hablado de la kénosis, el anonadamiento de
Cristo, que se vacia de si mismo, de todo poder, para no dejar
ante si otro cauce de realizacidn mas que el del servicio. Una
Iglesia que se defina a si misma como servidora serd la que
traduzca esa pobreza esencial. Ahi se reconocerd su identidad
de lglesia de Cristo.

Esta comprensién del ser de la Iglesia desde la pobreza
condiciona y da un nuevo sentido a todas las formas de podern,
de autoridad y de accidén que puedan darse en ella. Esos po-
deres, esas formas de accidn, sean las gue sean, tienen su jus-
tificacién Unica y su Unico cauce de expresidn en su cardcter
de servicio vy en su capacidad real para servir a jos necesita-
dos. Este es el sentido que hay que dar al texto del Conalio
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cuando reconoce la necesidad que tiene la Iglesia de recursos
humanos para ef cumplimiento de su mision.

El drama de la Iglesia, su tentacion permanente en la his-
toria, dentro de la que tiene que vivir, ha sido, ya desde los
primeros tiempos, el comprender y vivir su misidn y su poder
en el contexto de los poderes de este mundo, comprendién-
dolo en términos univocos con todos los otros poderes so-
cio-politicos que hacen la historia. La consecuencia fue el dis-
tanciamiento real entre los pobres del mundo y una lglesia
gue sdlo podia seguir llamdndose «pobre», dando al término
un sentido que nadie entiende, porque nadie en la vida lo em-
plea asi. Por eso, cuando la Iglesia det Concilio y del posconci-
llo pretende reencontrar su identidad de Iglesia pobre y justi-
ficar su servicio a los pobres, hay que recordar que tal preten-
sidn solo se puede alcanzar como fruto de una conversion
radical que reencuentre su ser mds profundo. Desde este
punto de vista, una reflexidon de ia iglesia sobre su servicio a
los pobres no puede limitarse a una revisién pragmatica de
acciones e instituciones, Debe ser, ante todo, un llamamiento
a la conversion vy al reencuentro de la propia identidad.

Siguiendo el camino de Cristo, que fue verdaderamente
pobre, la Iglesia debe encarnarse en un mundo real, histdrico,
y debe poder definirse como comunidad humana pobre, Ese
mundo no es una abstraccidn; tiene unas caracteristicas defini-
das, unos problemas concretos, unos componentes perfecta-
mente individuados. La encarnacidn en este munde significa,
ante todo, pertenecer realmente a él. Es decir, la Iglesia debe
participar hoy de sus caracteristicas socioldgicas. Debe pade-
cer lo que €l padece; esperar lo que €l espera; ver la realidad,
la misma pobreza, desde la perspectiva singular de ese mundo
y de esos hombres.
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En los primeros siglos aristianos la fe en la realidad de la
encarnacion de Cristo fue cuestionada por el docetismo. Se-
gin los docetas, Cristo sdlo padecid en apariencia, porque
solo fue hombre aparentemente. El grito de protesta contra la
idea de la encarnacion aparente de Cristo expresa el senti-
miento de una Iglesia comprometida de verdad en la pasidn
del mundo. La razdn y el sentido del martir es continuar la pa-
sidn real, hasta la muerte, de Jesds. Pues bien, una Iglesia que
se proclamase pobre y que redujese la realidad de su pobreza
a mera apariencia, serfa una «lgles:a doceta», que vive sdlo en
apariencia en el mundo de los pobres. La historia es testigo de
hasta qué punto la Iglesia ha cedido a la tentacidn de esta for-
ma de docetismo.

2. B texto de «Lumen Gentiumy, que viene orientando
toda esta reflexion, recuerda que lo mismo que Cristo fue en-
viado a los pobres, oprimidos vy perdidos, también la Iglesia se
stente enviada a los pobres y a los débiles. l.a razdn es clara. Je-
sus envia a la Iglesia como el Padre lo envid a él (cf. Ju 20, 21).
Y si esa misidn «es en la conciencia de Cristo mismo la prue-
ba fundamental de su mision de Mesfas» (DIM 3), también
para la Iglesia deberfa ser prueba fundamental de su identidad
de lglesia de Cnisto.

La misién que el Padre hace de Cristo a los hombres es la
mds perfecta expresidn de su amor al mundo (cf. Ju 3,16). La
misién que Cristo hace de fa Iglesia el dfa de su resurreccion
debe ser, a su vez, la expresidn mds perfecta del amor de
Cnisto al Padre, que le ha enviado, y a los hombres, a los que
es enviado. La entrega que el Padre hace de su hijo se expre-
sé en ef dar su vida Jesus «por la vida del mundo (Ju 6, 51).
Hoy debe expresarse en la entrega de la Iglesia que continda
en la historia su misién. Por eso, la misién de [a Iglesia, enviada
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como Cristo a los pobres, debe manifestar en su entrega y
servicio el amor sin limites del Dios «rico en misericordia» y
el amor hasta el fin de Jesucristo. Ese amor no fue un mero
sentimiento afectivo. En el Padre es voluntad de justicia, de |i-
beracién y salvacién, que se traduce en su atencion al clamor
de los oprimidos, haciéndose presente en medio de ellos por
la encarnacién de su Hijo. En Cristo es acogida de los agobia-
dos (Mt |1, 28), misericordia (Mt 12, 7), identificacidn con los
pobres y necesitados (Mt 25, 31 ss.). «El tomo nuestras fla-
quezas y cargd con nuestras enfermedades» (Mt 87, 17),
cumpliendo su funcidn de Sierve. Por eso, también la misidn y
el amor de la Iglesia deben necesariamente expresarse en ac-
ciones de misericordia que hagan presente el obrar de Dios y
de Cristo.

Estos planteamientos son fos que exigen a la Iglesia una ac-
titud permanente de atencidn al mundo de los pobres. Ellos
son su horizonte permanente; deben ser el término dltimo de
referencia de todas sus acciones. Esto implica la necesidad de
salir de si misma; dejar o posponer cualquier otra preocupa-
¢idn, para ir al encuentro de los pobres donde estén. Una Co-
munidad cristiana no debe tener otra urgencia mayor que la
de su encuentro con «sus» pobres, «sus» parados, «sus» en-
fermos, «sus» necesitados. Cada época de la historia humana,
construida desde el pecade, crea el mundo de sus pobres
como un campo de desechos, de despojos, injusticias y violen-
cias. La lglesia tiene que buscarlos y descubrir el rostro multi-
ple y cambiante en cada época de los pobres a los que es en-
viada.

Una lglesia enviada a los pobres, que es para los pobres,
debe ser consciente de que, en cierto sentido, los pobres tie-
nen un derecho sobre ella. Tienen derecho a esperar y exigir
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la accion de la Iglesia a su favor Tienen derecho a su voz de
protesta, a su servicio de ayuda, al compromiso de todos sus
recursos a su favor, a la entrega de su misma vida. La Iglesia no
es para si, es para los pobres de este mundo. El ejemplo de
Cristo acalla toda objecidn. Y al derecho debe corresponder
un deber en la Iglesia, una responsabilidad de vida y de accidn,
que debe responder de su conducta ante los pobres y ante
Cristo, que la envia a ellos.

3. Encarnacién y Misién sitdan a la Iglesia definitivamente
con [os pobres. Si la Iglesia se sitda ahi, adquiere un punto de
vista que debe determinar su manera de ver las situaciones y
de enjuiciar los acontecimientos, Su escala de valores, la deter-
minacidn de las prioridades de accién, deben quedar esencial-
mente afectadas por la posicién ocupada. Si su puesto, en
cambio, sigue siendo el del poder, en sus distintas manifesta-
ciones, la perspectiva no serd nunca la de la pobreza. El lugar
que ocuparnos determina inevitablemente nuestros puntos de
vista. No se podrd decir que se estd realmente con los pobres.

Pero la perspectiva de una Iglesia que esta con los pobres
no es unicamente la de la comprensidn de la realidad vista
desde el mundo de la pobreza. También el mensaje cristrano,
el anuncio de la proximidad del Reino de Dios, descubre su
sentido y su fuerza cuando se dice vy se oye en el lugar ocupa-
do por los pobres, Entonces se comprende lo que quiere de-
cir esperanza, hberacidn y salvacidn, transformaciéon de un
mundo en el que el hombre se siente esclavo. Y es, consi-
guientemente, ahi donde 1a iglesia se percibe «Ekklesia», con-
vocada por una Palabra viva y actual que la hace Comunidad
de salvacion.

La Iglesia de hoy, como consecuencia de su larga historia,
estd fundamentaimente situada, de hecho, en el mundo occi-
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dental. Sociolégicamente, dentro de ese mundo, de hecho, se
concentra en los niveles sociales acomodados. Politicamente
tiende sentimentalmente a asociarse con los movimientos
conservadores o menos radicales. Este asentamiento fictico
conlleva, indefectiblemente, ef contagio de puntos de vista, in-
tereses y sentimientos propios de un mundo que no es el de
los pobres; es mds, de un mundo en gran parte enfrentado
con el mundo de la pobreza y de la miseria. Estar con los po-
bres exige a la Iglesia salir de esa situacidn, de ese lugar de se-
guridades, y ponerse en camino para encontrar el mundo de
la pobreza actual. Geogréficamente deberd vivir, cada vez mds,
en los grandes dmbitos de los pueblos pobres de América La-
tina, Africa y Asia. Socioldgicamente deberd identificarse cada
dia con los niveles mas significantes e impotentes de la socie-
dad actual. Politicamente, la glesia tiene que reencontrar su li-
bertad para poder unirse «a todos los que aman y practican
la justicia» (GS 93). Sélo asi podrd resolverse la ambigliedad
que hoy oscurece su testimonio del amor misericordioso del
Dios que se hizo hombre entre los pcbres, falseado por las
contradicciones que implica el lugar desde el que fo viene pro-
clamando.

Finalmente, la Iglesia debe ser consciente de que estar con
los pobres es estar con Cristo, que se ha identificado con
ellos. Ahora bien, estar con Cristo es para la Iglesia una exi-
gencia primera de un mismo ser. Los Doce, el nucleo germinal
de la Comunidad cristiana, fueron instituidos por Jesds «para
que estuvieran con él» (Mc 3-14). Desde este punto de vista,
los pobres se convierten para la Iglesia en el lugar historico
donde encuentra a Cristo vy esta con él. En el Evangelio fue
convivencia y dispenibilidad para la misidn evangelizadora, que
iba dirigida primariamente a los pobres. Ahora, en la vida de
la iglesia, ha de ser también convivencia que se exprese en
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forma de asistencia y busqueda de liberacidn del Cristo su-
friente, crucificado en el mundo de la pobreza, al que la iglesia
tiene gue llevar preferenciaimente el anuncio de la Buena
Nueva. Por otra parte, si Cristo se ha identificado con los po-
bres, si esta con los necesitados, vy la Iglesia estd alll donde estd
Cristo, habrd que decir que la verdadera Iglesia de Cristo
debe encontrarse, reaimente, identificada también ella con los
pobres. En ese sentido, su referencia real a los pobres, el gra-
do de su identificacion con ellos, es como el «testy de su
autenticidad de verdadera Iglesia de Cristo. En alguna manera
hay que decr gue ese encuentro con Cristo, con el Cristo
presente en los necesitados, juzga también a la lglesia, a su fi-
delidad a su Sefior v a la misién que le ha confiado. Y ese Jul-
cio se realiza en el encuentro y en la actitud que la Iglesia
adopta ante los pobres en cada momento histérico.

IIl. LA POBREZA DE LA IGLESIA PARTICULAR

La reflexién eclesiolégica sobre el servicio a los pobres en
la lglesia la hemos planteado inicialmente a la luz de un doble
principio fundamental: principio cristoldgico y principic de
identidad eciesicldgica. Es este ditimo el que va a fundamentar
y orientar la reflexidn sobre la pobreza de la iglesia particular.
Para hacer esta reflexién tendremos presente, fundamen-
talmente, la doctrina del Concilio Vaticano 1t sobre la Iglesia
particular, las ensefianzas de Pablo VI en la «Evangelil nuntian-
di» y las determinaciones sobre la misma del nueve Cddigo
de Derecho Candnico.

No vamos a entrar en la cuestion terminoldgica, que afec-
ta a los términos y conceptos de «lIglesia particular» e «lglesia
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local», usados para designar distintas porciones del Puebio de
Dios. La indeterminacién de significados y la vacilacion en el
uso, consecuencia de la novedad tecldgica del tema, se en-
cuentra en los documentos conciliares y se sintic especialmen-
te con motivo del Sthodo de Obispos de 1974. El nuevo Co-
digo resuelve pricticamente la cuestidn, evitando el término
de «lglesia local» y empleando exclusivamente el término
«lglesia particular», aunque el contenido aparezca suficiente-
mente precisado. Nosotros, prescindiendo de todo este pro-
blema, tendremos Unicamente en cuenta la Iglesia particular
diocesana que, tanto para el Concilic como para el nuevo
Cddigo, es la Iglesia particular en su sentido mds claro e indis-
cutible,

IH.1. La lIglesia particular

Nos encontramos ante uno de los temas mayores de la
eclesiologfa del Concilio; uno de los rasgos mds significativos
de la nueva tmagen de Iglesia que nos ofrece. Se trata de un
rasgo que resulta nuevo respecto a la eclesiologia del momen-
to, pero que es al mismo tiempo profundamente tradicional.
El nuevo Codigo de Derecho Candnico define la iglesia parti-
cular describiendo la didcesis que es «imprimis» la Iglesia par-
ticular, Iglesia particular diocesana {c. 368). La diocesis la de-
fine con las mismas palabras con que lo hace el decreto
«Chnistus Dominus»:

«La didcesis es una porcidn del Pueblo de Dios, cuyo cul-
dado pastoral se encomienda al Cbispo con la colaboracidn
del presbiterio, de manera que unida a su pastor y congre-
gada por €l en el Espiritu Santo, mediante el Evangelio y la
Eucaristia, constituya una Iglesia particular, en la cual verdade-
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ramente estd presente y actia la Iglesia de Cristo, una, santa,
catdlica y apostolica» {(c. 369; cf. CD I 1).

Brevemente, analizaremos los determinantes de esta defi-
nicion descriptiva de la iglesia particular en su realizacién dio-
cesana. Son determinantes que deberdn ser tenidos en cuenta
al reflexionar scbre lo que debe ser el servicio a los pobres
de la Iglesia particular.

|, En primer lugar, la presentacion de la Iglesia particular
se hace en relacidn con la comprension de la Iglesia como Pue-
blo de Dios. Es la consideracién preferida por el Concilio. Pero
ademads es una consideracion que el mismo Concilio relaciona
con la comunion, con la universalidad de 1a accidn de Cristo
por |a Iglesia y con su presencia en la Historia (cf. LG 9). Uni-
versalidad, historicidad y comunién, fundamentard la exigencia
de que la lglesia se haga realidad presente en las comunidades
humanas concretas e histdricas, es decir. en las Iglesias particu-
lares, manteniendo al mismo tiempo, en virtud de la comu-
nion, la unidad. Pero, al mismo tiempo, la afirmacién de la co-
munidad de vida, de caridad v verdad, la instrumentalidad al
servicio de la misidn redentora de Cristo, la universalidad de
la misidn y su historicidad concreta, también fundamentardn
solidamente la urgencia y necesidad del servicio a los pobres
en una lglesia particular que es esencialmente Pueblo de Dios.

2. La Diocesis es una «porciony del Pueblo de Dios. Con la
palabra «porcién» pretendié el Concilio evitar que la Iglesia
particular pudiese ser considerada como una «parte» de la
Iglesia universal. La palabra «porcidn» es muy poco usada por
el Concilio (LG 23 [dos veces]; 28; CD [ 1; 28). Slempre apa-
rece referida a la totalidad de fa Iglesia y en funcidn del minis-
teric episcopal o presbiteral. La importancia del teoldgico ter-
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mino estd en que el Concilio quiere expresar por medio de.

ella que la didcesis no es una parte de la Iglesia universal, sino
que es una verdadera Iglesia particular, y, a su vez, la lglesia
particular tampoco es una parte de la Iglesia universal, sino
que en ella estd verdaderamente presente la Iglesia universal.

3. Ef Obispo, al que se encomienda el cuidado de la dio-
cesis, entra como factor esencial de la Iglesia particular dioce-
sana. Entra, en primer lugar, come factor de unidad (cf. LG
23). En segundo lugar, el Obispo actda «congregando» a la
porcion del Pueblo de Dios que se le ha confiado «en el Es-
pirtu Santo». Se trata de una tarea de «edificacidn» de la Co-
munidad, que se realiza sobre el fundamento del Espiritu San-
to {cf. LG 30). Esa edificacidn en el Espiritu, segin el texto
conciliar, se efectda por el «Evangelio» y «la Eucaristia», es de-
ar, la Palabra de Dios y la accién sacramental especialmente
cualificada de la Eucaristia (cf. LG 26). Es el Obispo el ministro
propio de ambas acciones. El Obispo, con la cooperacién del
presbiterio. Y en el Obispo es Cristo el que actda proclaman-
do la Buena Nueva y realizando la Eucaristia (cf. LG 21).

Asi se constituye la Iglesia particular, cuya pobreza quere-
mos lluminar. En ella, el Obispo aparece como factor primario
y fundamental de su vida y mision. Es de esta realidad eclesial
de la que se enuncia el principio de identidad que proyecta
sobre la Iglesia particular toda la urgencia e importancia del
servicio a los pobres,

{1l.2. El principio de identidad eclesial

El principic lo formula el Concilio Vaticano |I, tanto en la
«Lumen Gentium» (LG 23) como en el decreto «Christus
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Dominusy» (CD [1). En sus dos formulaciones, el principio en-
clerra un conjunto de afirmaciones que definen 1a identidad de
la lglesia particular en relacidn con la Iglesia universal: 1) La
Iglesia universal existe en la Iglesia particular. 2) La iglesia uni-
versal existe a partir de fa lglesia particular 3) La Iglesia parti-
cular asume las formas de la lglesia universal. 4) En la Iglesia
particular estd presente la tglesia de Cristo. 5) La Iglesia de
Cristo actua en la Iglesia particular. Son cinco afirmaciones re-
ferentes a la existencia, a la esencia, a las estructuras formales
y a la acaidn de la lglesia particular. A través de ellas queda de-
finida su identidad eclesial. El principio establece unas bases
nuevas, fundadas sobre el ser-comunidn vy la comunidn inter-
eclesial para la inteligencia de la Iglesia universal desde el reco-
nocimiento de la realidad concreta de las Iglesias particulares.
Pablo VI, en la «Evangelii nuntiandi», subrayard la concrecidn
que debe alcanzar la Iglesia universal en la lglesia particular
(EN 62).

El principio de identidad eclesial de ia Iglesia particular afir-
ma gue el «acontecimientoy salvador se hace realidad actual
para los hombres en la Iglesia histérica y concreta que es la
lglesia particular diocesana. Ese acontecimiento sélo existe y
aparece en la iglesia particular Y la responsabilidad primera de
esa manifestacion compete al Obispo y a sus colaboradores
los presbiteros.

ll.3. El camino de pobreza de la Iglesia particular

En este planteamiento se comprende que, en realidad, el
camino de pobreza de la Iglesia, si quiere ser algo mas que
una teorfa, es el camino pobre que ande la lglesia particular:
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Su encarnacion en el mundo de los concretos pobres ha de
realizarse en el mundo concreto de los pobres de fa Comu-
nidad humana en la que estd encarnada. Ellos son los pobres
que, ante todo, necesita descubrir en su camino. Ef aconteci-
miento del anuncio de la Buena Nueva de salvacion vy libera-
cion obtiene su sentido referido a esos pobres y a esa po-
breza concreta, a su situacién real. Es la respuesta de Dios a
su grito desesperado vy a sus aspiraciones de liberacion. La
presencia de la Iglesia en el mundo de la pobreza se refiere
a esos pobres concretos del suburbio, de la emigracién, del
campo abandonado, de la marginacién social, de la Tercera
Edad.. Es con ellos con los que tiene que identificarse esa
Iglesia particular diocesana. Son ellos los que, por la preocu-
pacion o despreocupacién, por lo que les hacemos o por lo
que no les hacemos, juzgan cada dia, inexcrablemente, la
verdad de Iglesia de Cristo que tiene nuestra Iglesia particu-
lar diocesana.

Desde este punte de vista el servicio a los pobres de la
Iglesia particular diocesana se presenta como una tarea urgen-
te y primaria que viene exigida por su misma identidad de
Iglesia de Cristo. Y la responsabilidad de ese servicio recae,
primanamente, en el Obispo que preside la Iglesia y en el que
Cristo se hace presente como Cabeza de la Iglesia. Pero,
como recordaba el Concilic, saben los Pastores que su tarea
primera es la de discernir los carismas que el Espiritu suscita
continuamente en la Comunidad y reconocer los servicios
que, fundamentados en esos diferentes carismas, aparecen
para responder a las necesidades y tareas comunitarias. De
hecho, asl han nacido en la Iglesia la mayor parte de las expre-
siones concretas del servicio a los pobres. Preocupacion per-
manente de su oficlo de Pastor es que el «acontecimiento»
salvador vy liberador para los pobres que es la Iglesia no quede
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paralizade en formas rutinarias de servicio, que fueron en
otro tiempo actualidad salvadora y hoy tal vez ya no lo son. La
Buena Nueva, como mensaje eficaz de salvacion y liberacidn,
debe llegar actual y concretamente a todos aquellos a quienes
primariamente la ha destinado Dios.

I.4.

Conclusiones

La vida de Jesls y su mensaje tienen un componente
de valoracién de la pobreza y de referencia a los po-
bres, al que hay que otorgar una calificacion de esen-
cial y preferencial, puesto que la revelacién del Dios
rico en misericordia se realiza en la historia de salva-
cién en referencia a los pobres.

En Jesus la pobreza y la referencia a los pobres tienen
un caracter esencial, no eventual, derivado del «vacia-
miento» de su encarnacién. De modo andlogo, la po-
breza v la referencia a los pobres es esencial para la
Iglesia de Cristo.

Puesto que «la iglesia esta destinada a recorrer el mis-
mo camine que Cristo», la pobreza de Cristo debe
orientar las formas en que la Iglesia ha de vivir [a suya.

A semejanza de Cristo, la Iglesia debe encarnarse en
el mundo de la pobreza; debe pertenecer a ese mun-
do, vivir desde éi; comprender toda la realidad de ese
rundo, si de verdad quiere ser la iglesia de Cristo po-
bre. Esto exigird a la Iglesia actual una conversion y un
desplazamiento de los lugares en que se encuentra si-
tuada.
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5. Lalglesia, situada en el mundo de la pobreza y con los
pobres, encuentra su identidad de «Ekidesia» y com-
prende el sentido del Evangelio desde esa posicion. La
pobreza es el lugar de identificacion cristiana y de
comprension de lo crisbanc.

6. La Iglesia es juzgada en su identidad como verdadera
Iglesia de Criste en el encuentro que tiene cada dia
con los pobres y necesitados y en su compromiso en
U servicio.

7. Lalglesia de Cristo existe y actia en fa Iglesia particu-
lar. Es en ella, en su vida y accidn, en su situacion y
compromiso, donde se hace acontecimiento salvador
de Dios, por Cristo, la evangelizacidn vy liberacidn de
los pobres y oprimidos.

8. Es responsabilidad primordial del Obispo, como quien
congrega a la porcidn del Pueblo de Dics a €l confiada
mediante el Evangelio y la Eucaristia, traducir ambos
para su lglesia en servicio a los necesitados y comu-
nidn de vida con ellos.

(Cornmos Xl n. 46 [1988), pags. 33-66)

IV. LA IGLESIA ESPAEIOLA Y LOS POBRES:
A LOS VEINTE ANOS DEL CONCILIO

El recuerdo de los veinte afios de la clausura del Concilio
Vaticano Il ha ofrecido a toda la Iglesia la ocasién de realizar
una evaluacidn del proceso de recepcidn y realizacién del pro-
yecto de lglesia para nuestro tiempo, que nos entregd el Con-
cllio, En estos veinte afics se han corrido riesgos y se han pa-
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decido tentaciones. Riesgos de desorientacidn ante encrucija-
das desconocidas. Tentaciones de la rutina facil, de la comodi-
dad de lo sabido, del miedo a 1a incertidumbre. La evaluacidn
de la recepcién del Concilio en estos veinte afios se ha plan-
teado en forma de una revisidn de la aplicacidn de las cuatro
grandes constituciones conciliares a la vida de la Iglesia y de
los fieles. Un planteamiento que parece Idgico. Sin embargo,
cuando se plantean asi las cosas, se impone un campo de vi-
sién tan amplio que la mirada se hace, sin querer; superficial.
Las cosas pierden sus relieves singulares, se generalizan e igua-
lan. Los distintos temas de la ensefianza conciliar adquieren el
mismo valor e importancia. El resultado final dificimente po-
drd reflejar lo que es la situacion real de la Iglesia en fa recep-
cién del Concilio.

Por eso es importante realizar una evaluacién diferencia-
da y cualificada. Atender con un andlisis pormenorizado a los
temas capitales de la dectrina conciliar o a los puntos de vis-
ta abiertos por el espiritu que animd al Concilio. De este
modo se evaluard, sin posibilidad de engafio, la situacion real
en el proceso de recepcion del Concilio. Uno de esos pun-
tos de vista es la preocupacion por fa refacidn de la iglesia
con el mundo de la pobreza y con los pobres. Al intentar hacer
nosotros un balance del proceso de recepcidn del Concilio
en la lglesia espariola, desde la perspectiva de Caritas, el
tema se convierte, también para nosotros, en punto de vista
clave para una evaluacién justa. ;Cémo se manifestd en el
Condilio fa conciencia de la Iglesia respecto a la pobreza y a
los pobres? ;En qué sentido y con qué fuerza se desarrolld
en el posconcilio esa misma conciencia? ;Cémo se concretd
y proyectd en el inmenso mundo de los pobres de nuestro
tiempo? ;Cémo vivié y cdmo vive todo esto la Iglesia espa-
fiola?
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IV.l. Una nueva conciencia de lIglesia: «la Iglesia
de los pobres»

Fueron Pablo VI y Juan Pable 1l los que definieron el senti-
do de fa vivencia del Concilio como el alumbramiento de una
nueva conciencia de Iglesia. Uno de los rasgos esenciales de
esa nueva conciencia lo sefald Juan XXIIt cuando un mes an-
tes de la nauguracién del Concilio, en un mensaje radiofénico
que se haria famoso y que encontraria un amplio eco en el
Concilio, dirigiéndose a los fieles del mundo, declaraba: «Otro
punto luminoso. Ante los paises subdesarroliados la Iglesia se
presenta como es y como quiere ser, como [a Iglesia de todos
y particularmente la Iglesia de los pobres» «La Iglesia de los
pobres», como identificacién de la Iglesia de Cristo, hecha por
un hombre que provenfa del mundo pobre, del pueblo, en-
contré una gran rescnancia en todo el mundo. Alentada por
ella, aparece una fuerte corriente de opinidn a favor de una
auténtica pobreza de la Iglesia, que muy pronto se manifestard
en las deliberaciones conciliares .

Fue el 6 de diciembre de 1962, en la XXXV Congregacidn
General, cuando tomd la palabra el arzobispo de Bolonia, car-
denal Lercaro. Son los dfas decisivos para la marcha futura del
Concilio, en los que los cardenales Suenens y Montini propo-
nen centrar las deliberaciones conciliares en un solo tema, el
tema de la Iglesia, estudiado en toda su profundidad. El carde-
nal Lercaro comenzd su intervencién adhiriéndose sin reser-
vas a las propuestas de Suenens y Montini. Hay que elaborar
una doctrina sobre la Iglesia que llegue hasta el fondo del
tema, mds alld de los planteamientos meramente juridicos:

«Quiero decir lo siguiente: el misterio de Cristo siempre
estuvo y estd en la Iglesia, pero el misterio de Cristo hoy estd
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principalmente en los pobres, en cuanto que la Iglesia, como
dice el Santo Padre Juan XXII|, es la Iglesia de todos, pero
principaimente es “la Iglesia de los pobres”.. Realmente si,
como se ha dicho muchas veces en este aula, |a lglesia es el
tema de este Concilio, se puede afirmar, en plena conformi-
dad con la verdad eterna del Evangelio y respondiendo a las
arcunstancia de nuestro tiempo, que el tema de este Conal-
lic es la Iglesia, principalmerite en cuanto que es “la Iglesia de
los pobres”»

El reconocimiento de la centralidad del tema de la Iglesia
tiene en la propuesta del cardenal Lercaro una especificacion
muy importante: una Iglesia pobre y de los pobres. Esta com-
prension de la lglesia deberd traducirse en unas directrices
constantes en el trabajo conciliar, El cardenal de Bolonia sefiala
las cuatro siguientes: ante todo, deberd ser objeto primario de
los futuros trabajos del Concilio una clarificacion y desarrollo
de fa doctrina evangélica sobre la pobreza de Cristo v su vi-
vencia en la Iglesia. Habra que hacer algo semejante respecto
de las afirmaciones que hablan de la excelsa dignidad de los
pobres, considerados como miembros escogidos de la Iglesia,
en los que el Verbo de Dios esconde preferencialmente su
gloria. Ademds, aprovechando la decision de reelaborar todos

los esquemas, se debe poner de relieve la «conexidn ontold-

gica» existente entre la existencia de Cristo en los pobres y la
presencia de Cristo en la Eucaristia y en el ministerio jerarqui-
co. Finalmente, en la nueva elaboracién que se haga en los es-
quemas referentes a la renovacidn de las instituciones eclesids-
ticas y a los métodos de evangelizacidn, hay que sefialar la
«conexion histdricay existente entre un sincerc y eficaz recono-
cimiento de la dignidad de los pobres en el Reino de Dios v
en la Iglesia y la capacidad para realizar la renovacion conve-
niente de las instituciones eclesidsticas.

409

indice



Raimundo Rincon

La intervencidn del cardenal Lercaro se concluye con cua-
tro ejemplos concretos de lo que deberfa ser la linea de po-
breza en la que tendna que insistir el Concilio: tendencia a -
mitar el uso de los medios materiales que no aparezcan cohe-
rentes con una verdadera pobreza; buscar un nuevo estilo de
vida en los obispos, que sea testimonic de verdadera pobreza,
una comprension, y vivencia, de la pobreza no sdlo indvidual
sino también comunitaria; una nueva ordenacidn de la econo-
mia de la Iglesia gue la estructure toda al servicio del trabajo
apostdlico.

La ovacion que los padres conciliares tributaron al cardenal
al final de su intervencidn fue el testimonio sensible de que el
Condlio se identificaba con los puntos de vista expuestos.
;Hasta ddnde liegaba esa identificacion! Lo que se habia ex-
presado por el cardenal de Bolonia era, ante todo, un espirity,
una mentalidad y una preocupacion que estaba ampliamente
presente en los obispos. Lo demostraba, sin lugar a dudas, fa
acogida encontrada por los discursos de Lercaro y la serie de
intervenciones de padres que expresaban {os mismos puntos
de wista. Baste recordar los nombres de Ancel, Pildain, Hakim,
Rugambwa, Gerlier, Irarte, Botero Salazar, Helder Cdmara...
Sin embargo, la propuesta de Lercaro iba mds alld de la mani-
festacidn de unos sentimientos y de la recomendacién de
unas actitudes de coherencia evangélica de vida. Pedfa que se
diese un matiz preciso y formal al tema general de la Iglesia,
aceptado por todos come el tema central del Concilio. «la
Iglesia de los pobresn, ese deberia ser el tema que centrase
toda la reflexién conciliar. La propuesta era audaz. Entrafiaba
ya una comprensién determinada de la misma Iglesia, sobre la
que se queria reflexionar. Sobre todo, exigla una profunda
conversidn de vida para toda la Iglesia. Por eso era dificilmente
asumible. El discurso de Lercaro se recordard como una de las
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cumbres emotivas del Concilio, mds que como la intervencidn
determinante de un cambio de sentido en las deliberaciones
conciliares, Un afio mas tarde, al final de la segunda sesidn, en
medio de los debates en torno al decreto de Ecumenismo,
monsenior Pildain se lamentard de que, después de trece me-
ses de iniciado el Concilio, ain no se hubiese realizado el pro-
pdésito de los padres.

Una congregacién general dedicada al tema de los pobres
y de su liberacidn no llegd a celebrarse en la segunda sesidn,
ni tampoco en todo el curso del Concilio. La sensibilidad y el
interés por el tema estaban presentes en la conciencia de los
padres conciliares, pero las exigencias impuestas por una refle-
xion global sobre la compleja realidad de la Iglesia dificilmente
podrian reducirse a un punto que, aun percibiéndolo y sinti€n-
dolo como de gran importancia, se comprendia como un as-
pecto parcial de la Iglesia. No obstante, en los documentos
conciliares se enunciaron principios y se dieron orientaciones
que serfan decisivas para la vida de la Iglesia posconciliar y de
su compromiso con el mundo de los pobres.

Sin embargo, hay que reconocer que, vistas las cosas en su
conjunto, el camino de la pobreza sefialado por el Concilio a
la Iglesia queda como perdido dentro de la riqueza del gran
cuadro de la Constitucidn «Lumen Gentiumy y del conjunto
de la obra conciliar. Da la imprensién de que, en Ultimo térmi-
no, 1a lglesia no ha conseguido descentrarse de si misma, ha
olvidado que son los pobres y lo perdido los destinatarios pri-
meros de su mensaje y que pertenece a ese mundo de po-
breza y debe hablar desde ahi. ;Es real esta imprension que
produce al tector de los documentos conciliares! La respuesta
deberemos buscarla en la lectura que la misma Iglesia ha he-
cho de estos documentos a lo largo de los affos del poscon-
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cilio. Una lectura expresada en actitudes, tomas de posicion,
ensefianzas doctrinales y proyectos pastorales, dentro del gran
empefic por hacer vida propia las ensefianzas del Concilio.

IV.2. La Iglesia del posconcilio y el mundo
de los pobres

Evidentemente, no podemos hacer una historia del proce-
so posconciliar, aungue el punto de vista se reduzca a la refa-
cion de la Iglesia con el mundo de la pobreza. Me limitare a
poner de relieve cémo la doctrina del Concilio se mantiene
viva en {a conciencia de la Iglesia. Una serie de fechas, decisio-
nes, acontecimientos lo pondrdn en evidencia. Son una serie
de momentos en si mismos aislados pero que sirven de indi-
cadores de la presencia de una conciencia permanente que
los hace aparecer vy los inspira. En todos ellos se hace referen-
cia al Concilio como fuente inspiradora.

El 4 de octubre de 1965, Pablo VI habla ante la Asamblea
General de las Naciones Unidas. E! Papa se presenta ante los
representantes de todas las naciones del mundo como el por-
tavoz de los pobres: «Hacemos nuestra también la voz de los
pobres, de los desheredadeos, de los desgraciados, de los
que aspiran a la justicia, a la dignidad de vivir; a la libertad, al
bienestar y al progresox» El discurso es un llamamiento a la
colaboracidn internacional y a la construccidn de la paz. Invi-
tacién al desarme y a «que el pan sea suficientemente abun-
dante en la mesa de la Humanidad».

A comienzos del afio 1967, el 6 de enero, por el motu pro-
pric «Catholicam Christi Ecclesiam», se crea fa Comision Pon-
tificia «lustitia et Pax». Es la respuesta a un deseo formulado
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por el Concilio. Desde entonces, «lustitia et Pax» se encontra-
ra presente y comprometida, como presencia y COMpromiso
de la Iglesia, dondequiera que haya habido que levantar la voz
a favor de los oprimidos o que colaborar en la construccion
de una paz amenazada.

Fue también en este mismo afio de 1967 cuando Pabio VI
se dirigid a toda la Iglesia v «a todos los hombres de buena
voluntad» con su carta Enciclica «Populorum Progressio». La
Carta estd escrita desde la vision dramdtica de la miseria del
mundo. «Apenas terminado el Concilio Vaticano Il, una reno-
vada toma de condiencia de las exigencias del mensaje evan-
gélico obliga a la Iglesia a ponerse al servicio de los hombres..,
Los pueblos hambrientos interpelan hoy con acento dramdti-
co a los pueblos ricos» (PP | y 3). Es el testmonio de co-
Mo ia nueva conciencia de la Iglesia, alumbrada en el Concilio,
es también nueva sensibilidad ante la miseria del mundo.
Conciencia de cercania y solidaridad con los pobres y decisién
de constituirse en su voz. Pero adernds hay el empefio por en-
contrar una solucidn gque remedie de raiz fa injusticia de la si-
tuacién presente {(cf. PP 47).

A la «Populorum Progressio» siguic en 1971 la carta «Oc-
togesima Adveniens», con motivo del ochenta aniversario de
la Enciclica «Rerum Novarums, dirigida a la Comisidn «justicia
y Paz» a través de su presidente el cardenal Roy. Un llama-
miento a la accidn para conseguir una mayor justicia entre fos
hombres y los pueblos, También en 1971, el tercer Sinodoe de
los Obispos asumird como tema de su reflexidn la justicia en
el mundo. En su documento final, los Obispos reafirmaran su
voluntad de ser la voz de «las victimas silenciosas de la injusti-
cia», los emigrantes, los obreros del campo, los refugiados, los
presas y los torturados, «los ancianos, los huérfanos v toda
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clase de marginados». Después, dentro del tema de la evan-
gelizacidn del mundo contempordneo, sobre el que reflexio-
nara el Sinodo de los Obispos de 1974, llegard la Exhortacion
Apostdlica «Evangeli Nuntiandi» de Pablo Vi, con su compren-
si6n de la evangelizacién como proceso de liberacidn. Libera-
cion integral del hombre, de todas sus miserias (cf. EN 30).

Dentro de esta serie de manifestaciones de la conciencia y
sensibilidad de 1a Iglesia posconciliar ante el mundo de Ja po-
breza vy las situaciones de opresién y marginacion de nuestro
tiempo, hay que hacer una referencia especial a dos aconteci-
mientos eclesiales en los que la Iglesia latinoamericana define
su postura ante las situaciones vividas por su pueblos: Medellin
(1968) y Puebla (1979). Ambos acontecimientos tienen una
significacion singular por el amplio eco que encontraron en
toda la Iglesia. Las dos asambleas, Il y Il Conferencia General
del Episcopado Latinoamericano, fueron inauguradas por los
Papas Pablo VI y Juan Pablo Il, respectivamente. En Latincame-
rica se encuentra la mayor parte de la poblacién catdlica del
mundo. Por otra parte, en el drea latincamericana se concen-
tran las situaciones de opresidn, miseria y desigualdad social.
Las tuchas por la justicia social, por la defensa de los derechos
del hombre y por la liberacion de los pueblos, alcanzan aqul
algunos de los momentos de mayor intensidad. De ahi la im-
portancia que tienen las dos Conferencias como expresién de
fa Iglesia posconciliar ante los pobres y oprimidos de este
mundo.

Terminamos este sondeo de la Iglesia posconciliar, que
pretende dar vida a las ensefianzas de Concilio sobre el cami-
no de una Iglesia seguidora de Cristo pobre, recordando las
palabras de Juan Pablo Il en su Enciclica de 1981 «lLaborem
Exercensy:
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«Esta solidaridad debe estar siempre presente alli donde
lo requiere la degradacidn social del sujeto del trabajo, la ex-
plotacidn de los trabajadores y las crecientes zonas de mise-
ria e incluso de hambre. La Iglesia estd vivamente comprome-
tida en esta causa. porque la considera como su misidn, su
servicio, como vertficacion de su fidelidad a Cristo, para po-
der ser verdaderamente la “Iglesia de los pobres™. Y “los po-
bres” se encuentran bajo diversas formas" (LE 8,6).

Este texto es importante porque viene a situar la opcidn
preferencial por los pobres y fa identificacién como «lglesia de
los pobresy, no sdlo en las situaciones extremas de hambre y
de miseria, sino también el corazén del problema social que
tiene planteado el mundo moderno y en relacién con la plaga
de nuestro tiempo, que es el paro. De este modo, el proyecto
de una «lglesia de los pobres» y el camino de pobreza que
debe andar la Iglesia adquieren rasgos muy concretos y cerca-
nos a la realidad vivida por nuestra Iglesia.

El resultade de este sondeo en la conciencia de pobreza
de la lglesia posconciliar parece ser suficientemente claro. Se
puede decir que la conciencia de misién a los pobres, de so-
idaridad e identificacidn con los pobres, la voluntad de querer
ser «lglesia de los pobresy, afirmada en el Conalio, se ha man-
tenido y reafirmado en el perfodo posconciliar Los indicios re-
cogidos son suficientemente significativos. jHasta qué punto la
teorfa del Condilio se ha hecho realidad de vida eclesial? ;En
qué grado esa conciencia, expresada por los drganos del Ma-
gisterio oficial de la Iglesia, refleja una conciencia general o, al
menos, ampliamente difundida en ef Pueblo de Dios? La res-
puesta a estas preguntas desborda los limites del articulo. El
hecho que a nosotros nos interesa ahora destacar es la com-
probacién de cdmo los principios doctrinales del Concilio han
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sido reafirmados por las Iglesias particulares —caso de Amé-
rica Latina—. ;Cémo lo ha vivido y afirmado la Iglesia espariola
posconciliar?

IV.3. Una vocacion pendiente de respuesta:
la Iglesia espaiiola y la Iglesia de los pobres

La Iglesia espaficla afronta el posconcilio en una situacion
dificil y compleja. Tensiones sociopoliticas internas en un pe-
riodo que vivira el proceso de transicidn del régimen salido de
la Guerra Civil a un nuevo estado moderno democritico.
Transformaciones socioldgicas profundas caracterizadas por
amplios movimientos migratorios interiores y hacia el exterior,
con las consiguientes crisis de inestabilidad e identidad. Crisis
econémica creciente y problema del paro. Ante el Cencilio y
su recepcion, posiciones distanciadas. Fue vivido intensamente
como una gran esperanza de renovacidn por la mayor parte
del clero joven y los militantes en movimientos apostdlicos, Es
acogido con aprensidn y recelo por otros grupos significativos
de la Iglesia y de la sociedad espafiola.

El mismo dia de la clausura del Concilio, el 8 de diciembre
de 1965, el Episcopado espafiol escribe desde Roma «a los
sacerdotes, religiosos y fieles seglares de Espana» una carta
que quiere presentar las lineas que han de orientar la accién
de la Iglesia espaficla. Sefialan los obispos tres centros de la
reflexion conciliar: la Iglesia en s misma, su refacién con los
cristianos separados y con los no cristianos y su relacion con
el mundo actual. Los tres temas son presentados a grandes
rasgos, con una especial atencion a la docirina sobre la liber-
tad religiosa, de especial repercusién en Espafia. Sobre la po-
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breza, sélo una fugaz referencia al hablar de la reflexién de fa
Iglesia sobre s misma:

«Frutos de dicha reflexion son un propdsito de purificar-
se de las adherencias que pudieran desfigurar su rostro ante
los hombres v el afin de que todos los fieles v las mismas es-
tructuras eclesiales reproduzcan la figura evangélica de Cristo,
su sencillez, su espiritu de servicio, su predileccidn por los
pobres, su actitud de misericordia hacia los hombres.»

No parece que, al menos colectivamente, haya una espe-
cial sensibilidad y conciencia de la importancia del tema de
los pobres y de una identificacidn de la Iglesia como «lglesia
de los pobres». Digo colectivamente, porque es de justicia
reconocer que hombres como monsefior Pildain, obispo de
Canarias, habian dado pruebas abundantes a lo largo del
Concilio de su sensibilidad hacia los pobres y la pobreza de
la Iglesia, a través de sus intervenciones, Sin embargo, el
tema de la «iglesia y los pobresy aparecerd explicito, cnco
afios mds tarde, nada menos que como punto central de las
reflexiones de la Xl Asamblea plenaria de la Conferencia
Episcopal, en julio de 1970, Seguramente que en la eleccidn
del tema pesd decisivamente la conciencia creciente de la
lglesia universal de la importancia de su vinculacidén con el
mundo de los pobres y de su compromisc en la lucha por la
justicta. A pesar de ellos, los obispos creyeron necesario jus-
tificar la elecaidn del tema:

«Si, existiendo tantos otros temas de importancia que re-
claman la atencién del Episcopado espafiol, nos hemos deci-
dido a dedicar a éste de la pobreza una Asamblea plenaria,
casi exclusivamente centrada en €|, es porgue o considera-
mos capituio primordial de nuestra fidelidad a la persona v al
mensaje de la renovacion conciliary
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E) documento toma como punto de partida el pensamien-
to del Concilio en «Gaudium et Spes», 88, y fas palabras ta-
jantes de Pablo V] en una audiencia general del mes anterior
(24 de junio): «Todos vemos la fuerza reformadora que tiene
la exaltacidén de este principic: “La Iglesia debe ser pobre; mds
aun, la lglesia debe aparecer pobre!"» Desde esta perspectiva,
los obispos reflexionan sobre su propio testimonio de pobre-
za y el de las personas e instituciones eclesidsticas y sobre las
tres formas de pobreza «que padecen innumerables herma-
nos nuestros y cuyo remedio nos es urgido por la fidelidad a
Jesucristow: la pobreza cultural, pobreza material y la pobreza
social y civica. La amplitud del horizonte de pobreza conside-
rado valido en teonfa, parece, sin embarge, un indicic de una
cierta falta de sensibilidad ante la pobreza primaria y funda-
mental de la carencia de bienes materiales. Por otra parte, la
importancia dada a la llamada pobreza social y civica, que sue-
na casi a eufemismo, se explica por las especiales circunstan-
¢tas sociopoliticas que vive en aquel momento la sociedad es-
pafiola.

Todo el documento, escritc en un curioso estilo de rela-
cién narrativa, casi epistolar, resulta extrafio y decepcionante.
Produce la impresidn de que la Conferencia episcopal no estd
en el tema sobre el que reflexiona. No se consigue traducir fa
teoria a la vida. Domina la consideracidn ascética de la pobre-
za como virtud y una «prudencia» que atempera toda posible
tentacion de asumir actitudes radicales.

Pero la Iglesia espafiola no es sélo su Conferencia Episco-
pal. Por esos mismos afios se realizaba la encuesta nacional al
clero, como preparacién de la Asamblea conjunta de obispos
y sacerdotes. En sus respuestas, €l 81 por ciento de los pres-
biteros considera que la pobreza y el desprendimientc deben
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tener un puesto importantisimo en su vida. Se trata de una
exigencia de su ministerio sacerdotal, Entre los sacerdotes
menores de cuarenta afios, el porcentaje asciende hasta el 90
por ciento. Y hay que tener en cuenta que un 50,7 por ciento
de esos sacerdotes, en su dotacion econdmica, no liega a per-
cibir las 6.000 ptas. mensuales, y tan sélo un 15 por ciento su-
pera las 8.000 ptas.

La Asamblea conjunta de Obispos y sacerdotes fue uno de
los momentos culminantes de fa historia de estos veinte afios
del posconciiio de la Iglesia espafiola. Pudo ser el Medellin de
nuestra Iglesia. Sus ponencias y conclusiones reflejan el pensa-
miento y el sentir de la gran mayoria de la glesia jerdrquica es-
panola, obispos y sacerdotes, a comienzo de los afios setenta,
respecto a lo que debiera ser la Iglesia en un munde social y
politicamente conflictivo, iluminado desde las perspectivas
abiertas por la doctrina conciliar. En las conclusiones, votadas
y aprobadas, ese sentir se hace indiscutible. Tres ponencias en-
clerran un interés particular para conocer el pensamiento de
la Iglesia jerdrquica sobre la pobreza y los pobres: la primera,
sobre «iglesia y mundo en la Espafia de hoy»; fa quinta, que
trata de «los recursos materiales al servicio de la misién evan-
gelizadora de la Iglesia», y la sexta, que analiza las «exigencias
evangélicas de la misién del presbitero en la Iglesia y mundo
de hoy.

La primera ponencia parte de un estudio de la realidad es-
pariola en todos sus aspectos. Desde el punto de vista socio-
econdmico, se constatan las tremendas diferencias econdmi-
cas vy sociales, Una parte notable de los espafioles vive tras el
«telén de la pobreza». Problemas de paro, subempleo, emi-
gracidn interior y extenor, vivienda, analfabetismo, mundo ru-
ral. Problemas de derechos fundamentales de la persona.. En
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las conclusiones, al mismo tiempo que se denuncian estas si-
tuaciones, se afirma el compromiso de solidaridad con los
oprimidos. Es uno de los signos concretos en los que la Asam-
blea piensa que deberd manifestarse una «actitud de honradez
evangélica». Pero no es sdlo solidaridad y simpatia con los po-
bres y marginados. La conclusion aprobada reconoce los valo-
res evangélicos presentes en el mundo de la pobreza y la ne-
cesidad de que sean asimilados por obispos y presbiteros, es
decir, la necesidad de una evangelizacion de la !glesia hecha
por los mismos pobres.

La ponencia quinta establece unos principios fundamen-
tales sobre la relacién que debe establecer con los bienes de
[a tierra. El punto de partida es el parecer unanime de todas
las didcesis, revelado por la encuesta nacional al clero y fas
asambleas diocesanas que precedieron a la Asamblea na-
cional: «La Iglesia debe ser y aparecer pobre, al servicio de los
pobres.» Se proclama que la pobreza evangélica es una exi-
gencla de todos cuantos siguen a Cristo. Se afirma que hay
un «carisma especial de pobreza» del presbitero, que debe
manifestarse en forma de austeridad de vida, independencia
y hbertad evangélica y compromiso con los pobres. Esta po-
breza debe vivirse no sélo por los individuos, sino también
por las instituciones.

«Las exigencias evangélicas de Ja misidn del presbftero en
la Iglesia y en el mundo de hoy» que estudid la ponencia sex-
ta, no podia menos de referirse a la pobreza del presbitero y
a su misién de evangelizar a los pobres. Pobreza afectiva y
efectiva, Pobreza radical que se exprese en una actitud de dis-
ponibilidad total para la misidn. Exige una participacidn real en
las inquietudes y sufrimientos de los pobres. Esto exige una
actitud permanente de conversion y una revisidn «seria y fre-
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cuentemente» de la «vivencia y testimonio evangélico de la
pobreza cristiana».

La historia de la Asamblea conjunta de Obispos y Sacer-
dotes es la historia de una gran frustracion, dificil de explicar y
de comprender: La sombra de Roma y de sus reservas ante el
mismo hecho de la Asamblea, el miedo al famoso documento
romano v a sus desorbitadas acusaciones de herejas y hetero-
doxias en las ponencias y conclusiones, no se disipd nunca.
Por eso, la Asamblea conjunta, a pesar de que la Conferencia
episcapal la calificd como un «hecho positivo y dinamico de la
vida de fa Iglesia en Espafia», e hizo publica su determinacién
de llevar a la practica sus conclusiones, fue perdiendo fuerza y
presencia en la vida de la lglesia espafiola. Queda en la memo-
ria del posconcilio espafiol, para unos, como un recuerdo em-
barazoso que se quisiera olvidar; para otros, come un bello
proyecto que pudo ser realidad, porque, por razones nunca
bien explicadas, no se pudo efectuar. En todo case, de lo que
no cabe duda es de la existencia generalizada en los obispos
y sacerdotes reunidos en la Asamblea de una viva inquietud
por la pobreza y por el mundo de los pobres, con los que se
solidarizan y desean identificarse.

Esta conciencia de obispos y sacerdotes encuentra una séli-
da y amplia correspondencia en sectores muy significativos de la
lglesia espafiola. Los movimientos especializados, obras como
Cdritas, llevadas fundamentalmente por fieles seglares, viven a lo
largo de los afios del posconcilio el desarrollo de una sensibili-
dad y un interés creciente por fos temas de la pobreza y por el
analisis de las situaciones de Injusticia y marginacidn y sus posi-
bles soluciones. Hechos como el Plan CCB (Comunicacién Cris-
tiana de Bienes), los Informes FOESSA (Fundacidn para el Fo-
mento de Estudios Sociales v de Sociologia Aplicada), las tomas
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de posicidn de «justicia y Paz» ante las situaciones conflictivas vi-
vidas por la sociedad espafiola, las multiples iniciativas v el com-
promiso de las comunidades cristianas en el drama del paro, los
Congresos de Teologia y Pobreza de los afios 1981 y 1982, con su
asistencia masiva de participantes y el respaldo de una amplia
base de movimientos cristianos, son indice indiscutibles de una
conciencia eclesial bien definida.

IV.4. Conclusion

;Hasta qué punto todos estos indicios llegan a ser rasgos de
identidad de la actual Iglesia espafiola? jHasta ddnde son deter-
minantes practicos, no s6lo declaraciones tedricas, de nuestra
praxis pastoral! La |glesia espafiola, que quiere reencontrar su
impulso evangelizador en las nuevas condiciones sociopoliticas,
ise deja ella misma evangelizar por los pobres?, jse siente espe-
cialmente enviada a llevar la buena Nueva de Cristo a los po-
bres e insignificantes del momento, mas que a recuperar pasa-
das posiciones de poder y de prestigio! Son preguntas a las que
tenemos que dar una respuesta clara en estos afios. De esta
respuesta depende la valoracidn que podemos dar a nuestra
recepcion de la doctrina del Concilio en uno de sus puntos fun-
damentales. En todo caso, podemos asegurar que en la Iglesia
posconciliar espafiola hubo una voluntad decidida de acerca-
miento a los pobres y marginados, que hizo mds posible su
Identificacion como Iglesia pobre y de los pobres. Un rostro nue-
vo de la Iglesia definido por el Concilio, que, a lo largo de estos
veinte afios de posconcilio, comenzé a dibujarse en el vigjo ros-
tro, rejuvenecido, de la Iglesia de Espafia.

(Cornmos X, n. 36 [1985], pags. !1-38)
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INTRODUCCION

Al realizar este Congreso por parte de las tres didcests de
la lglesia extremefia se pretende provocar una reflexidn pro-
funda y seria sobre nuestro papel ante el fendmeno de la po-
breza y la exclusion en nuestra tierra. Esto pasa por conocer,
o al menos clarificar, algunos datos bdsicos que amplien la in-
formacion que tenemos v que quizéd en algin caso modifiquen
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las concepciones que pudiéramos habernos hecho respecto al
panorama de la pobreza en Extremadura. La pobreza y la es-
tructura social estdn profundamente interrelacionadas, por
eso nuestra actuacidn ha de venir precedida por el conoci-
miento critico y apasionado de la realidad y seguido de la de-
nuncia profética.

Mas el conocimiento de la realidad v su andlisis hemos que-
rido iluminarlo desde la Palabra de Dios, para mirarla con
otros ojos. Pero no sdlo es objetivo del Congreso la reflexion y
la amplacién de conocimientos, sinc y sobre todo queremos
que en el fondo de cada uno de nosotros arraigue la convic-
cion de que no pedemos saber de la existencia de los pobres
y excluidos, sabernos hijos de Dios y hermanos de quienes es-
tan al margen, sin que elio nos conmueva, nos duela.

Nuestra capacidad de actuacion, la de cada uno y cada
una de nosotros, sera mds o menos reducida; pero, como
Iglesia extremefia, hemos de asumir inexorablemente nuestro
papel de agentes de cambio, hemos de situarnos del lade de
guienes menos tienen, hemos de ser la Iglesia pobre y de los
pobres. Por eso, el motivo de esta ponencia es sencillamente
que, como lglesia, conozcamos cudles son los retos y desafios
que la realidad nos plantea a nosotros aqui, en esta tierra y
en esta historia de la que todos somos protagonistas; pero
también cudl es el modelo de Iglesia que es capaz de transmi-
tir la Buena Noticia, donde ésta mds se necesita, porque que-
remos una lIglesia que hunda sus raices directamente en el
tiempo y en el espacio en que nos movemos y que sea capaz
de vivir «com-pasivamente» particularmente con los pobres,
una lglesia donde los laicos/as asumamos un protagonismo
responsable en la construccidon de una Extremadura habitable
para todos.
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Por dltimo, este empefio requiere un estilo de actuacidn
acorde con el Evangelio, donde todos nos sintamos implicados
y en comunidn y no consideremos a los pobres como objeto
de nuestro hacer, sino como hermanos y actores protago-
nistas, que han de recuperar un lugar que, en algunos cascs,
tal vez nunca tuvieron.

Entendemos que nuestra mision no termina en la accién
directa con el pobre, sino que ha de pasar inevitablemente
por la denuncia de las estructuras de injusticia que favorecen y
perpetdan la pobreza.

Queremos hacer propuestas que mantengan el dificil equi-
librio entre la utopia posible y la viabilidad mas pragmdtica y
serdn siempre propuestas arriesgadas, que huirdn de una neu-
tralidad imposible; queremos hacer propuestas de presente y
de futuro, que nos permitan caminar hacia una sociedad mds
solidaria y que nos ayuden a superar las fronteras y luchar
también porque en este universo rico y enorme todos y to-
das, en cualquier lugar, encontremos un espacio donde vivir
dignamente.

Il. LA EXTREMADURA QUE HABITAMOS:
RETOS Y DESAFIOS
I. Extremadura en la encrucijada
.1, La redfidad que vivimos
La realidad europea y mundial de globalizacién afecta a

nuestro entorno mds cercano y habrtual. Se incrementan
las circunstancias que generan condiciones para una expan-
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sién de los procesos de globalizacidn, principalmente econo-
mica.

En este contexto hay que hacer referencia al espacio eco-
ndmico y social en que nos movemos, que es el de la Union
Europea, que va suponiendo progresivamente mayor implica-
cidn en distintos dmbitos: los concernientes a politica agraria,
infraestructuras, industria, energia, medio ambiente, transpor-
tes, politicas sociales.

Otro dato importante en este panorama es el de los
cambios tecnoldgicos, tan mencionados actualmente por el
Gobierno autondmico en Extremadura. Estos tienen una
gran incidencia sobre los procesos productivos y la reorgani-
zacidn de los tiempos de vida y de trabajo; pero el problema
que plantean, que no tiene una respuesta clara y univoca en
la actualidad, es saber en qué medida dichos cambios reper-
cuten en el beneficio del conjunte de la poblacion o sélo en
una parte minoritaria de la misma. £f Programa de fas Nacio-
nes unidas para el Desarrollo constata que a lo largo de los
tres Ultimos decenios la tasa de crecimiento del empleo en
los paises en desarrollo ha sido aproximadamente la mitad
que la tasa de crecimiento de la produccidn; es decir; la pro-
duccidn aumentaba en muchos de los paises de la OCDE a
un fuerte ritmo en el ditimo decenio, pero el empleo crecia
a un ritmo mucho menor.

El desempleo se estd configurando como un elemento es-
tructural de la actual realidad socioeconémica y no como un
aspecto meramente coyuntural.

Por otra parte, la perspectiva que se ofrece se basa en
grandes dosis de consumo, a menudo no en consonancia
con nuestro entorno y nuestros semejantes. En este contex-
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to el Estado del Bienestar se siente convuisionado en sus
dispositivos y se tambalean los aspectos mds decisivos para
su mantenimiento. La dicotomfa entre necesidades y recur-
s0s v la adecuacion de politicas correctivas de las desigual-
dades sociales son desde su génesis una constante interro-
gacion, Sin renunciar al papel activo que debe desempefiar
en el gjercicio de la proteccidn, en la distribucion de benefi-
cios colectivos y en la compensacion de las desigualdades, el
Estado, necesario y posible, ha de dejar mds espacios a las
iniciativas ciudadanas y procurar servir a una sociedad mas
activa.

Por lo tanto, ante las situaciones de desigualdad y exclu-
sion, y en el marco de una sociedad compleja, no es posible
ningun actor central ni hegemdnico, sino que se requieren y
se postulan nuevos y plurales actores sociales,

En este sentido, se requiere la vertebracidn de la sociedad
extremena, en cuya linea se camina, pero en la que se ha de ir
avanzando; asi como la presencia activa de |a Iglesia en Extre-
madura, al menos como agente importante de denuncia, sen-
sibllizacién y accidn para con los mds desfavorecidos en el am-
bite de su provincia eclesidstica.

I.2.  Aspectos negativos de esta realidad

La pobreza consiste en la carencia o escasez de los bienes
esenciales y basicos que configuran el bienestar social de una
sociedad determinada: cultura, trabajo, ocio, convivencia, vi-
vienda digna, salud, dinero, estima. La precariedad econdmica,
no siendo el Unico de los males, s es de vital importancia para
centrar y objetivar el problema de la pobreza y hacer posible
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la concrecidn del mismo en un colectivo formado por los que
se denominan pobres, marginados o excluidos. El medio so-
ciocultural y el hdbitat en que se viven las situaciones de pre-
canedad econdmica modifican y cualifican en ciertos aspectos
la mayor o menor dureza de las situaciones de carencia, pues
no es lo mismoe la escasez de dinero en una zona rural, que
poseer idéntica cantidad en una gran ciudad.

Estas situaciones estan generando, en cualquier caso, una
sociedad dualizada, que acumula numerosas carencias cultu-
rales, sociales, educativas y econdmicas, configurando el ros-
tro actual de la exclusidn social tal y como queda de mani-
fiesto en el Informe FOESSA (I). En definitiva, la partici-
pacion en la sociedad de estas personas «excluidas» se llega
a hacer aleatoria, bien porque no pueden acceder a unos
empleos regulares y fijos, o bien porque se produce una alte-
racidén en la regularidad, la certidumbre o el nivel de ingre-
s0s, debido a la reestructuracidn/reconversion de numerosos
sectores productivos.

I.3. Signos esperanzadores

Si por un lade la pérdida de vitalidad y ia situacién de
despoblamiento, desdnimo e impotencia, asi como la desar-
ticulacidn del tejido socioecondmico, es una constante en
las zonas rurales, es también verdad que esas mismas zonas
rurales, por otro ofrecen unas posibilidades y potenciali-
dades que sin duda habrdn de ir acompafadas de politi-

(13 CEEDIS: Las condiciones de vida de la poblacidn pobre en Extrema-
durg, Fundacidn FOESSA, Madrid, 1999.
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cas adecuadas a las necesidades reales del campo extre-
meno.

La participacion de la sociedad civil en la solucidn de los
problemas que la afectan es otro signo esperanzador de futu-
ro y un hecho permanente en la sociedad, si bien siempre
condicionado por el panorama sociopolitico.

En este final de siglo la aparicidn de los movimientos socia-
les coincide con el fortalecimiento de nuevas y complejas ma-
neras de expresidn de identidad, ligadas al discurso de la so-
lidaridad y la cooperacion.

La solidanidad se configura asf como valor de actuacidn
en todos los dmbitos de la vida. En la sociedad extremenia se
estdn dando por parte de un buen sector de la misma res-
puestas solidarias, que se han ido estructurando en un mo-
delo de sociedad alternativo, con mayor o menor éxito en
sus logros, pero gue en todo caso han ido produciendo
avances encaminados a humanizar la existencia. Generar un
nuevo modelo de solidaridad ha de partir de una especie de
proceso constituyente de una ética universal y al mismo
tiempo universalizable, que se manifiesta en un sentimiento
«com-pasivoy» junto con una actitud racional de reconoci-
miento en el otro,

El ejercicio de la solidaridad implica la necesidad de re-
conocer en el otro y en los otros esa dignidad, y por tan-
to el trabajo solidario no parte de sus carencias y limitacio-
nes, sino de sus capacidades y potenciahdades. En este sen-
tido nos encontramos con actitudes solidarias frente a la
marginacién, actitudes que buscan un desarrollo sostenido,
como lo demuestran el creciente desarrollo de los movi-
mientos sociales aludidos anteriormente, configurando la

433

indice



l Sanchez, R Cabezas de Herrera, R Prieto, | Torres, . Maya y | M. Lopez

participacion social como un elemento clave que genera
y ofrece posibilidades de crear una sociedad armonica y
posible.

2. Respuestas solidarias en la busqueda
de alternativas ante esta situacion

2.1, Lared de accién social de la Iglesia extremefia actual

La Iglesia en Extremadura estd trabajando activamente en
la lucha contra la exclusidn y en la busqueda de alternativas
ante estas situaciones. En nuestra provincia Eciesidstica de Mé-
rida-Badajoz (2) hay 8.872 personas dedicadas a fa accidn cari-
tativo-social (8.183 voluntarios y 689 contratados), siendo
43,576 las personas atendidas por las diversas instituciones,
congregaciones religiosas, Caritas, etc.

Desde las organizaciones de iglesia se promociona y se ca-
naliza la accién del voluntariado. Cdritas, a través de sus pro-
gramas de formacién y animacién, ofrece cauces de partici-
pacién de los mismos, al ttempo que hace un seguimiento de
su accién para que ésta se base en la solidaridad y el respeto
de los derechos humanos.

La accién social de la Iglesia se nutre de un voluntariado
fntegro y con buenas dosis de voluntad y disponibilidad.
Pero la accién del voluntariado no debe ser una accidn
«para los ratos libres», sino el fruto de una actitud coheren-
te con los estilos personales de vida encaminados hacia la

(2) Provincia Eclesidstica de Mérida-Badajoz, Guia. La Accion Caritativa
y Social de la Iglesia, Badajoz, 1999.
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transformacién de las estructuras. La gratuidad y el compro-
miso, asl como la implicacion en la vida publica, han de
acompafiar un proceso de formacion permanente en el vo-
luntartado, para adquirir un conocimiento profundo de las
causas que generan exclusion, y para reforzar actitudes
esenciales tales como la gratuidad, la entrega y la militancia.
En todo este caminar no debe faltar la revisidn permanente
y la autocritica para evitar consolidar estructuras que fo-
menten el efecto contrario de lo que en sf debe significar la
accidén voluntaria,

2.2, La accidn social en la Administracion publica
y las Organizaciones No Gubernamentales

La intervencion en este campo de las Administraciones
publicas y especialmente la Administracion regional se ha visto
plasmada en el desarrollo de la red de Servicios Sociales en el
marco de la Ley de Servicios Sociales de Extremadura. En este
sentido la experiencia de colabaracidn con la iniciativa privada
ha sido una constante en la accién conjunta, con resultados
muy positivos en la intervencidn social con los colectivos méds
desfavorecidos. La planificacion v coordinacion, descentraliza-
aodn, prevencién, globalidad, integracién y participacidn ciu-
dadana se han articulado como principios rectores de los Ser-
vicios Sociales. Ha de destacarse la creacién de los drganos de
participacion a través del «Consejo Regional de Servicios So-
ciales» y los «Consejos locales», compuestos por diferentes
personas y organizactones, que tienen un caracter consultivo,
asesor y participative; ambos drganos tienen va un marco le-
gal, st bien no podemos considerar que su desarrollo sea el
que marca la ley.
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Es notable el crecimiento econdmice y la politica de em-
plec en nuestra regidn, y no deja de ser igualmente un rasgo
esperanzador el incremento de! presupuesto de la Consejeria
de Bienestar Social y la cesién del 0,7% del presupuesto de la
Junta de Extremadura para la ayuda a la cooperacidn y el de-
sarrollo de los paises del Tercer Mundo.

Completan el abanico de estas acciones solidarias las res-
puestas que el conjunto de las Organizaciones No Guberna-
mentaies estdn provocando como agentes de accion y cambio
social en Extremnadura. En la mayoria de los casos también
participan en redes creadas con el fin de impulsar planes de
accion globales. Las ONGs desarrolian una gran labor con las
capas mds desfavorecidas de Ja sociedad, al tiempo que parti-
cipan con propuestas y aportaciones que consideran justas y
necesaras.

I. LA IGLESIA, PORTADORA
DE BUENA NOTICIA
EN LA EXTREMADURA QUE HABITAMOS

. Una iglesia, Pueblo de Dios, encarnada
en el aqui y en el ahora de nuestra tierra

El andlisis de la realidad que acabamos de llevar a cabo,
nos deja al descubierto una Extremadura en la que cierta-
mente estdn presentes la pobreza y la marginacidn, pero
en la que también hemos descubierto razones para la espe-
ranza.

Nos hemos encontrado también en esta tierra nuestra
con una Iglesia gue se ha hecho realidad vivida en todes vy en
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cada uno de sus rincones y que intenta, segun decfamos, tra-
bajar «activamente en la lucha contra la exclusion y en la bus-
queda de alternativas ante estas situaciones (de pobreza)»;
pero no todos en ella entienden del mismo modo esta reali-
dad ni, consecuentemente, tratan de responder a ella de pare-
cida manera.

Por ello existe un grave problema, al que hemos de tratar
de dar respuesta, si es que queremos que tanto nuestro andli-
SIS y nuestra respuesta operativa sean inteligibles y creibles,
como que (y es lo mds importante) esta lglesia que se hace
presente en nuestra tierra sea realmente «la Iglesia del Sefior»
(| Cor I5, Gal. I, 13},

El problema al que hemos de tratar de dar respuesta pue-
de ser formulado ast: ;De qué Iglesia estamos hablando? O di-
cho de otro modo: ;Qué modelo de Iglesia puede ser aqui'y
ahora portadora, creble y eficaz, de la Buena Noticia en Ex-
tremadural

Es que la historia parece demostrarnos que pode-
mos entender y comprender a la Iglesia de modos muy di-
versos, lo que es |dgico, ya que son muy diversas las
perspectivas ideoldgicas en las que las personas humanas
n 0 ' s
situamos; pero lo que no serfa inteligente es olvidar que
ninguno de esos modos es neutro, pues todos ellos con-
ducen de modo inexcrable a posicionamientos distintos
de la Iglesia en medio de los hombres de nuestro tiempo y
lugar,

Asf, si comprendemos a la lglesia como una instancia que
considera el mundo como una realidad hostil, el modo de vida
coherente con esta postura habra de ser el vivido por aque-

437

indice



. Sdnchez, R Cabezas de Herrera, R Prieto, I Torres, F. Maya y | M. Ldpez

llos cristianos que se aisian del mundo, huyen de é! y tratan de
poner todo tipo de barreras entre ellos y esa realidad: lo que
suceda en el mundo es algo por completo ajeno a la Iglesia,
que sélo tiene que preocuparse de «la salvacidn eterna de las
almas», de cuya consecucidn es el mundo el enemigo mas im-
portante.

Otros, mds que al mundo en general, consideran como
enemigo la «modernidad» (3) y afirman que un cristianc no
puede estar en «sintonia» con ella, y de tal modo es esto asi,
que, ante cualquier dato nueve, consideran que la «actitud
mds prudente» es la de defensa y, a menudo, hasta la de re-
chazo. Desde aquf resuita imposible por completo toda acti-
tud dialogante con el mundo.

Otros siguen considerando a la Iglesia como la «societas
perfecta», el grupo de personas «autosuficientes» que pueden
«pasar» por completo de! mundo y desarrollar su vida entera
al margen de éi.

Es cierto que todas estas posturas fueron rechazadas y su-
peradas por y en el Concilio Vaticano Ii; sin embargo, afirmar
que no siguen hoy presentes en muchos cristianos de nuestra
tierra, no parece pasar de ser un bello deseo que choca dia-
riamente con nuesira realidad mds evidente.

Podemos también acceder al conocimiento y comprensién
de 1a Iglesta desde el estudio de sus notas, y mejor adn, como
hoy se lleva a cabo por importantes tedlogos, desde el estu-
dio de sus «otras notasy, un modelo enormemente atractive

(3) Para elio se basan también en documentos magisteriales; v.g, el
«Syllabus» de Pio IX y, de modo especial, la ditima proposicién de este do-
cumento (cf. DS, 2980).
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y de gran futuro en el estudio de la teologia de la Iglesia; son
mas © menos estas las «otrasy notas: Una Iglesia «buena noti-
Ciaw, «samaritanay, «casa de libertady, «intelectualmente habi-
table», etc. (4).

Parece claro que este modo de concebir a la Iglesia es no
solo profundo y atractivo, sino también anclado en el mundo
en que vivimos y apto para anunciar la Buena Noticia a este
mismo mundo del que formamos parte. Tal vez el Unico pro-
blema que puede conllevar este modelo interpretativo es
este: caer en una concepcidn de lglesia «desfundamentada»
(aungue en modo alguno aparezca asi en los grandes tedlogos
que lo defienden}, lo que podria llevarnos a concebir el ser
cristiano como una mera opcién ética «en favor de..», quiza
no aceptable como comprensidn eclesial, por muy elevado
que sea ese modelo étice.

Caer en esta postura siempre es una clara tentacién para
todo cristiano de buena voluntad. Y si hay un momento y un
espacio en los que esto pueda hacerse realidad, es evidente
que éstos que aqui' y ahora estamos viviendo (nuestro Congre-
50} lo son; pues todos nos sentimos estremecidos por unas si-
tuaciones que de modo casi determinista pueden conducirnos
a unas apuestas solo éticas, con lo que desaparecerfa de ellas la
eclesialidad de este Congreso: «La Iglesia en Extremadura.

;De ddnde, pues, partir si queremos llegar a la compren-
sidon eclesial que consideramos adecuada? Sin duda que desde
quien es su origen y fundamento: desde Jesus de Nazaret, el
Cristo de Dios.

(4) Cf. Saf Terrge, 10 (1990), niimero que estudia de modo mionogrd-
fico este tema.
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a) Fl se hace un hombre concreto y débil (cf. Jn. |, (4),
que se encarna en una historia también concreta y limitada, y
de este modo hunde sus raices en este mundo despojandose
de todo rango y «haciéndose en todo igual a nosotros, menos
en el pecadoy (Heb. 2, 17,4, 15).

b) En y desde esta debilidad asumida es presencia vy
anuncio de un Dios a quien «se le conmueven las entrafias»
(Os. 11, 8); de un Dios que «tanto amé al mundo, que le en-
tregd a su Hijo dnico» (Jn. 3, 16}

¢) Vive su vida en un pequefio pueblo como un hombre
mas en medio de su aldea en comunidn afectiva y efectiva con
todos.

d} Desarrolla su vida pdblica siendo (él es el «Evange-
lio») y anunciando a todos la Buena Noticia; sin excluir de su
mesa a |os que los bienpensantes y los bienhacientes de su
tierra habian por completo marginade de la salvacidn.

e} A Jesus se le ve en compafiia y cercania de toda la cla-
se social oprimida, marginada y exenta de privilegios. Hace de
la opcion por los pobres y marginados el distintivo de su mi-
sion. (Mt. I, 4},

) Sorprende y desconcierta a todos porque habla con
autoridad y con libertad y no como lo hacian los especialistas
en la Ley (cf. Mt. 7, 28-29).

g} Con su muerte y resurreccidn proclama que la Ultima
palabra habrd de ser siempre una palabra de esperanza, por
mds que todas las palabras penditimas hayan estado cargadas
de muerte y desolacidn.

En sintesis: Jesus es aquel que es «com-pasivo» (Heb. 4,
I5) con nosotros; aquel que siente con nosotros, aquel que
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«no se averglenza de llamarnos hermanos», sino que, «por
haber pasado él la prueba del dolor; puede ayudar a todos los
que ahora la estan pasando» (Heb. 2, 18).

Olvidar estos datos serfa hacer de Jesis un personaje de
manual, en el que dificimente podriamos reconocernos ningu-
no de los que ahora estamos aquf presentes, ni cualquier otro
habitante de nuestra tierra; seria hacer de &l un icono muerto,
que para nadie seria «la luz verdadera que ilumina a todo
hombre que viene a este mundo» (jn. |, 9).

2. Una Iglesia Misionera,
portadora de la Buena Noticia

Los cristianos, quizd de modo especial desde que Ernst
BLOCH nos habld del «principio esperanzax (5), hemos busca-
do un punto de partida, que, como en el relato del Exodo,
esté en el origen de nuestro proceso, que permanezca pre-
sente y activo en todo él y que configure y dé sentido a los di-
versos factores presentes en el mismo; es decir; hemos busca-
do un principio estructurante de nuestro ser y actuar en el
mundo.

Y a través de la Historia hemos encontrado diversas res-
puestas en esta bUsqueda; respuestas que se refacionan con la
justicia, el amor gratuito, la misericordia (6), etc.; logicamente
todas ellas, al buscar ese «principio», tratan de encontrar lo
que estd en el origen, lo que configura radicalmente la perso-

(5)  BLocH, E: Ef prinapio esheranza, Ed. Aguilar, Madrid, |, 1975,

(6) Cf. SoBrRING, | «La iglesia Samarnitana v el Prinapio Misericordia.
Sal Terrae, 10 {1990), pdgs. 665-678, articulo que en este punto seguimaos
en parte,
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na, la vida de Jesds, ya que es €l quien necesartamente deter-
mina toda comprension eclesial,

Y en Jesds, como acabamos de ver, nosotros encontramos
(pues en &l se ha manifestado de modo patente) al «Dios-al-
que-se-le-conmueven-las-entrafias»; encontramos en él que la
«com-pasion» de Dios para con los hombres ha llegado a su
plenitud definitiva.

Una Iglesia auténtica serd, pues, aquélla que, como Jesus,
pase por el mundo siendo testigo de la «com-pasién» espe-
ranzada; aquélla en la que la «com-pasidn» haya pasado a ser
el principic de su ser y de su misién.

Ella habrd de recordar siempre a los hombres que «en el
principio era la com-pasidny {cf. Ex. 3, 7-12); respuesta al gri-
to que un pueblo esclavizado dirige a un Dios desconocido y
sin nombre aun, pero que llega hasta las entrafias de ese
«Deus ignotusy». Este grito desveld la primera parte del nom-
bre divino, al hacer que se conmovieran sus entrafias y sintiese
con aquel pueblo.

En adelante El siempre va a estar con elios, pero no «por-
que sea el mds numeroso de los pueblos (...), sino por el amor
que los tienex {Deut. 7, 7-8), porque se le han conmavido las
entrafias en su favor,

El nombre de ese «Dios desconocido» quedard completa-
do cuando El decida «bajar a liberarlos»: Su «com-pasion» no
va a quedar en un mero «sentir-con, Sino que se va a com-
pletar con un «actuar en favor dex» aquel pueblo, invitdndole a
que él mismo inicie el camino de su propia beracidn.

Serd, pues, la «Com-pasién» (en cuanto «sentir-con» y
«actuar-en-favor-de») la actitud mds radical, la raiz Utima de
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la que nace el ser cristiano vy desde la que el cristiano vive en
el mundo, sabiendo que es en la «com-pasién» donde [a
Iglesia se juega ante los hombres su credibilidad como disci-
pula de aguél que «'com-padece” con nuestra debilidad»
(Heb. 4, 15).

De aqul habrd de nacer no «una Iglesia que tiene compa-
sién del mundoy, sino «una Iglesia que “com-padece” con el
mundo»; una Iglesia cuyo nombre auténtico quedard en ade-
lante configurado por la escucha del grito de los oprimidos y
por su actuacién a favor de ellos. En una palabra: Una iglesia
que se deja arrastrar compasiva y gratuitamente en favor de
todos.

3. Una Iglesia samaritana, que se juega
su ser y su actuar en el mundo de la pobreza (/)

Una vez asumido este principio estructurante, podemos ya
hablar de «otras» notas definitorias de una lglesia, que vive
«com-pasivamente» con el mundo en general y con los po-
bres de este mundo en particular. Serdn unas notas que nos
hablen de una lIglesia caracterizada, aproximadamente, por
ser:

Una iglesia profética, capaz de anunciar y de denunciar to-
dos los intentos de nuestra sociedad por hacer invisible la po-
breza de tantos; capaz de anunciar y de denunciar las situacio-
nes individuales y colectivas de marginacién, pobreza, ausencia
de respeto a los derechos humanos...; sin gue las posibles con-

(7) Cf. Comsion EPiscopal DE PasTORAL SOCIAL La iglesia v fos Pobres,
10.
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secuencias «negativasy para ella {quizd, nunca podran ser mds
«positivas») sean una mordaza que le impidan ser voz de tan-
105 que no tienen hoy y aqui voz.

Una lglesia samaritana, capaz de saberse ella misma tam-
bién siempre necesitada de conversion y reforma, y, desde
esta experiencia, capaz de acercarse a todo aquél a quien la
vida ha arrojado del camino de la historia; capaz de acercarse,
porque, como al samaritano (como al Padre), «se le conmue-
ven las entrafias» (Lc. 10, 33); capaz de acercarse no para
conseguir algo de él, sino sencillamente porgue «siente-con-
€l» y no puede tolerar que quede sin respuesta su desespe-
ranzado grito de angustia.

Una Iglesia habitable para los pobres, pues quizd con
el paso de los siglos ha olvidado a menudo salir «a los cru-
ces de los caminos» (Mt. 22, 9), «a las plazas y calles de la
ciudad» y traer a ella «a los pobres y a los lisiados, a los
ctegos y a los cojos {..) hasta que se llene mi casa» (Lc. |4,
21-23).

No ayuda sin embargo demasiado nuestra actual realidad
en este empeno, pues da la sensacdn de que vivimos un mo-
mento cuftural en e} que intentamos por todos los medios ha-
cer que desaparezcan tanto la cruz como los crucificados (la
historia inmediata a la celebracidn de este Congreso lo ha
confirmado de modo palpable) de nuestro horizonte noético
y semantico, ¥ lo que desaparece de uno y otro termina por
desaparecer de nuestro interés (;de nuestra realidad?) existen-
cial.

Mas para nosotros cristianos (y también para toda perso-
na de buena voluntad) existe un dato afiadido de no menor
importancia: cuando la cruz desaparece de nuestro interés
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existencial, los crucificados de fa historia dejan no sdlo de in-
terpelarnos sino. lo que es adn mucho més grave, dejan de in-
terpretarnos y de ser clave interpretativa de la realidad (8);
pues senallamente han dejado de existir para nosotros, han
pasado a ser los sin voz y los sin nombre alguno por el que
puedan ser reconocidos.

Estamos, no obstante, aun a tiempo de intentar hacer rea-
lidad lo que el Papa Juan XXIII, en un discurse que pronuncid
poco antes (I 1-1X-1962) de fa apertura del Concilio Vatica-
no I, airmé de un modo solemne con estas palabras: «frente
a fos paises subdesarrollados, la Iglesia se presenta como es y
como quiere ser: como Iglesia de todos y, particularmente, como
Iglesia de fos pobresy (9),

Son palabras que, a pesar de las dificultades ya manifesta-
das desde el mismo momento en que fueron pronunciadas,
Iniclaron un camino que ird poco a poco determinando toda
la realidad de la Iglesia, su estructura y su funcionamiento; pa-
labras que cristalizaran en estas otras: «La Iglesia de jestis debe
ser aquella que en su constitucion social, sus costumbres y st or-
ganizacion, esté marcada preferentemente por el mundo de los
pobres, y su preocupacion, su dedicacion y su planificacion esté
orientada principalmente por su mision de servicio hacia fos po-
bres» (10).

(8) © como nos dicen les Obispos de la CEPS: «Esta misidn fun-
damental de o {glesio hacia los pobres supone und permanente con-ver-
sion, volcarnos, vaciarnas-todos-juntos hacia ef lugar teoldgico de los po-
bres, donde nos espera Cristo para darnos todo ogquello que necesitamos
parg ser verdaderamente su lglesio, la Iglesia santa de los pobres y para
fos pobresy. (La lglesia v los pobres, 28. Las negritas cursivas son del oni-
ginal.}

(%)  Ecdesio |.106 (1962), 6.

{10}  CEPS: La iglesta v los pobres, 25.
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Una Iglesia asf serd siempre incomoda para los poderes
de todo signo, de cualquier tiempo y lugar (como tantas ve-
ces nos ha demostrado la Historia, tanto la mas antigua como
la m3s reciente), quienes tratardn por todos los medics de
conseguir que se recluya, como dicen, de nuevo en las sacris-
tias,

Y es que en nuestra sociedad, como en cualquier otra,
los poderosos —no podemos olvidarlo— siempre soporta-
ran bien a «una Iglesia que tiene compasién del mundo y en
favor de él ejerce obras de misericordia»; pero les resultard
muy incdmoda «una Iglesia —como deciamos— configurada
por el principio compasidny; y es esta lglesia «com-pasiva» la
que, recogiendo los sentimientos de Pablo, se dice a si mis-
ma: «jAy de mi si no anunciara la Buena Noticial» (I Cor 9,
16) a todos y, particularmente, a los mds pobres de nuestra
tierra.

Una lglesia asi serd siempre una Iglesia en y para el mun-
do, con €l quiere caminar y experimentar su misma suerte;
una lglesia asi sera siempre una Iglesia caminante y en dids-
pora, gue no considera ninguna realidad como patria pro-
pia, pero que, a la vez, ninguna patria le resulta extrafia
(11); una Iglesia asi serd siempre una Iglesia que actda en el
mundo para estimular su crecimiento, haciéndoio mds hu-
mano y conforme con el proyecto liberador de Dios; una
Iglesia asi serd siempre una Iglesia que se considera a si mis-
ma esclava del mundo, como su Sefior, quien, «siendo de
condicion divina, tomd la condicién de esclavo» (Fil. 2, éa.

7b) (12).

(1) Cf Carta a Diogneto, V, S
(12) . Sinodo Pacense, Badajoz, 1592, 249.
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Una Iglesia asi serd siempre una lglesia que sabe que «el
hombre que sufre» es «su camino» (ChL, 53) y «considera
su preocupacién por el hombre (..) como un elemento
esencial de su misidn» (ChL, 15); pues «ella se siente intima
y realmente solidaria del género humano y de su historia»
(GS, 1) y le agradece al mundo toda la ayuda que de é! reci-
be (cf. GS, 44).

Es por todo ello una lglesia volcada hacia el mundo; pues
siempre desea tener como referente Ultimo de su wida al
«Dios que tanto lo amd, que le entregd a su Hijo dnico» (n.
3, 16); al Dios que gquiere que ese mundo llegue a su plenitud
més insospechada, «a tener a Cristo por cabeza» (Ef. |, {Q). El
mundo, pues, habra de ser siempre para ella el espacio en el
que El «puso su tienda» (Jn. |, 14}, por esto ella se acercard a
la realidad, a la historia, con «reverencia religiosa» {1 3); pues
lo que muchos consideran «profano» es para ella «tierra sa-
grada» (Ex. 3, 5), en la que y desde la que Dios le habla y se
le manifiesta {14).

4. Una Iglesia secular, comprometida
en la transformacion de nuestra tierra

Es una Iglesia que quiere, al igual que su Sefior, hacerse
presente en el mundo como su servidora, y para mejor servir-
le trata de conocer la realidad de un modo adecuado, al

(13) Cf. PeceLUn, M. «Presentaciénn, en Wolter Benjomin, Departa-
mento de Publicaciones de la Diputacidn, Badajoz, 1994, 15.

(14 Cf Consgo DIOCESANO DE PASTORAL DE LA ARCHIDIOCESIS DE
MeriDa-BADAJOZ: Pastoral de la Acogida v fa Misericordia, Boletin Oficial del
Arzobispado de Mérida-Badajoz, | (1997), 9-18.
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modo como nos dice el libro del Exodo: «He visto la opre-
sion de mi puebloy (3, 7); trata ademds de ayudar a que otros
puedan ver esta misma realidad con 0jos «com-pasivos»; pues
si no se da esta visidn de la realidad actual de la pobreza y de
las causas que la originan, no se podrd «responder eficazmen-
te al reto que los pobres plantean a nuestra voluntad de
amarlos y de servirlos» (CV, 9).

Es desde este «ver» (quizd lo que mds nos divide a los
hombres) desde donde adquiere sentido el discernir y la con-
secuente accion; pero, como ya nes decian nuestros obispos
(cf. CVI, 1), es necesario que la Iglesia coordine su servicio al
mundo, st es que queremos que éste sea eficaz; coordinacion
que no parece demasiado compatible con la dispersion de es-
fuerzos, el aislamiento entre distintos empefios y las celotipias,
hechos por desgracia demasiado frecuentes todavia en nues-
tra vida eclesial.

Superar estos problemas implica y exige una actuacion
pautada por la utilizacidn, al menos, de criterios comunes, for-
mulados desde unas claras motivaciones evangélicas {15).

Habrd de ser una lglesia que, como insistentemente nos
recordaba el Concilio Vaticano Il (y han seguido haciéndolo
los documentos posteriores), se hace presente en el mundo,
de modo privilegiado, a través de sus miembros laicos
(cf. G5, 43); una lglesia que tratard de formarios adecuada-
mente, a fin de que éstos sean testigos adecuados en nues-
tra historia de aquel a quien confesamos como el dnico Se-
Aor de la Historia.

(15) Cf JaramiLo, Pr «Prionidades y coordinacion de [a pastoral de la
caridad en una lglesia evangelizadora», CornmiOs XIIt (1996), 259-273
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Tendrd por ello que cuidar con especial esmero tantas ini-
ciativas v a tantas personas, que, de modo especial en los dlti-
mos anos, han surgido en ella con el fin de crear instituciones
que traten de dar una mejor respuesta tanto a las permanen-
tes como a las nuevas pobrezas, desarrollando un amplic mo-
vimiento de voluntariado, que quiere tener su horizonte en la
persona, en las palabras y en los signos de Jess.

Comeo sintesis final podriamos decir que el modelo de Igle-
sia del que hablamos es de aquél que tiene su raiz en la vida
misma de Jesds (cf. Mc. |, 15): Una Iglesia al servicio del Reino
de Dios; una Iglesia que «no tiene sentidoc mds que cuando
(..) se hace predicacién y anuncio de la Buena Noticia» (EN,
15); pues ella sabe que «existe para anunciar la Buena Noticia
del Reino de Dios» (EN, 14).

Mantener esta supremacia del Reino de Dios sobre ella
misma y superar todo posible egocentrismo serd siempre su
gran reto y la gran tarea que {a Iglesia ha de realizar a lo largo
de su historia; reto y tarea que hoy, quiza, pueda vivirlos de
modo coherente, si trata en su relacién con el mundo de sen-
tirse referida al «principio ‘com-pasién’».

IV. CONSTRUIR UNA EXTREMADURA
HABITABLE PARA TODOS

. Un empefio comin

I.1.  La coordinacion y colaboracion en ef interior
de la comunidad y con las instituciones civifes

Construir una tierra habitable para todos, ha de ser el em-
pefio y la accidén comun de toda la sociedad. Pable VI lo ex-
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presa con patetismo: «La hora de la accién ha sonado ya. La
supervivencia de tantos nifios inocentes, ef acceso g una condi-
cidén humana de tantas familias desgraciadas, fa paz del mundo,
el porvenir de fa civilizacion estd en juego. Todos lfos hombres, y
todos los puebios deben asumir sus responsabilidades... Os invita-
mos a todos para que responddis a nuestro grito de angustia en
nombre del Sefions (16). Juan Pablo il, en la misma sintonia,
hace el siguiente llamamiento: «Aunque con tristeza, conviene
decir que, asi como se puede pecor por egoismo, se puede faltar
también por temor, indecisidn y en el fonde por cobardia. Todos
estamos Hlamados, mds aun, obligades a afrontar este tremendo
desafio de la dltima década def segundo milenio. Y efo, porque
unos peligros ineludibles nos amenazan a todos. Por eso..., con-
vencidos de la gravedad del momento presente y de la respecti-
va responsabilidad individual, pongames por obra las medidas,
inspiradas en la solidaridad y en el amor preferencial por los po-
bres» (17).

Nada importante puede conseguirse si no es en coordina-
cidn y colaboracion, aunando para elio fas fuerzas, indepen-
dientemente de los talentos, posibilidades, ideclogias y creen-
cias de cada cual. Este empefio comdn «es un imperative para
todos y cada uno de Jos hombres y mujeres, para las sociedades,
naciones y en particular para la Iglesia catdlican {18). La coordi-
nacidn parte del respeto a las distintas identidades, sin afanes
de absorber o anular.

La coordinacidén en el interior de la Iglesia de todas las
obras sociocaritativas, y en particular de Cdritas en sus distin-

(16) PP 80-87.
(17) SRS 47.
(18) SRS 32.
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tos niveles, con otras organizaciones civiles y con los organis-
mos de las Administraciones publicas es condicion necesaria
para actuar eficazmente frente a la complejidad y dimensiones
de la pobreza.

Es frecuente el hecho de que organizaciones eclesiales de
accidn caritativa y social de una misma localidad, y de una mis-
ma didcesis, ni se conozcan, ni se coordinen. Esto exige una
revision urgente, Cuando falta la coordinacion se resiente la
eficacia, porque, para ser eficaz, la lucha contra la pobreza re-
quiere acciones conjuntadas. Pero ante todo se ve afectada la
comunion que ha de regir en el seno de la Iglesia. La comu-
nidn es basica en toda forma de participacidn en la vida y mi-
sion de la lglesia (19). Nuestro mensaje se hace realidad en
comunidades que escuchan la Palabra, parten el pan, invocan
a Dios como Padre y son solidarias con los pobres, y por elio
inician la transformacién del mundo. Por eso hacer comunidn
es hacer mision (20).

En muchas ocasiones se han creado espacios para la coor-
dinacién, pero cuando un organismo en la practica se ha he-
cho Inoperante, antes de crear uno nuevo, habrfa que estu-
dar las causas de la ineficacia del anterior. Esto sucede en el
seno de la Iglesia, e igualmente en las relaciones de la Admi-
nistracidn con otros agentes de accidn social. Caritas, la insti-
tucién que la propia Iglesia crea para encauzar y coordinar
toda la accién social de la Iglesia, asume como identidad ha-
cer visible el amor preferencial de Jesus por los pobres, pro-
curando ser lo mads eficaz posible al servicio de los que me-
nos tienen. A ella se le encomienda coordinar, planificar accio-

{19y Cf. CEAS: Los cristionos laicos, iglesia en ef Mundo, 20-21.
20y (A ibid 23.
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nes y estrategias destinadas a acoger y acompafiar a los po-
bres, a plantear caminos para luchar comunitariamente en
pro de la justicia.

Para conseguir una actuacion coordinada y eficaz hemos
de partir de un andlisis de la pobreza y de sus causas en el te-
rritorio de intervencién, de los recursos existentes y del esta-
blecimiento de prioridades. La realidad de la pobreza ha de
imponer siempre la planificacién y no viceversa. La unién de
esfuerzos en torno a una accion concreta de cierta enverga-
dura se ha revelado como el mejor camino practico para
avanzar en la coordinacion.

La coordinacion debe establecerse en primera instancia
en el seno de la Iglesia, pero de modo ineludible también
con la Administracién y con otras ONGs que son agentes
de accion social. Ante la Administracion, hemos de tener
presente el criteric de complementariedad: hay espacios
donde la Administracién nunca va a llegar, formas de actuar
que por su misma estructura no podra adoptar, y ahi noso-
tros completamos esa labor. Por otra parte, el criteric de
subsidiariedad supone prever que la Administracion puede
no alcanzar a atender necesidades que legalmente habria de
cubrir, ¥ ahi nuestra labor, ademds de la denuncia, tendrd
que pasar por atender aquello que queda al descubierto, no
con el objetivo de suplir a la Administracion (las competen-
cias y responsabilidades de cada cual han de quedar claras),
sino con el objetivo de amortiguar la necesidad de quien o
sufre.

Hemos, pues, de tener muy presentes las relaciones con la
Administracidn, ya que son numerosisimos los convenios que
existen en Extremadura entre ésta vy las instituciones eclesiales
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como Cdritas, congregaciones religiosas, asociaciones confe-
sionales, etc. para el mantenimiento de programas v centros;
asl como importantes son las subvenciones que la Administra-
cidén otorga para muchos proyectos que se promueven en el
seno de la Iglesia, y es notable la importancia que estas parti-
das tienen en nuestros presupuestos. De cara a la relacidn
que se establece en funcidn de convenios y subvenciones es
importante no olvidar:

g} La planificacion y las prioridades han de marcarse
como primer paso Y, en segundo lugar, buscar la fuente de fi-
nanciacion y no viceversa.

b) Se ha de respetar escrupulosamente lo pactado
en los acuerdos con la Administracién, o o regulado por
las disposiciones legales que amparen subvenciones o
ayudas, pero sin que esto implique renunciar a los aspec-
tos esenciales de la institucidn que se beneficia de dichas
ayudas.

¢} Ha de procurarse que en los proyectos subvenciona-
dos el cardcter técnico, fundamental y necesario en la lucha
contra la pobreza no ahogue ia identidad de {a institucidn ni
sofoque la participacidn de la comunidad.

Existen ademds multitud de ONGs no confesionales
que prestan una importante labor en nuestra regién en fa-
vor de colectivos desfavorecidos, y que tienen en ¢comun
con los agentes de accidn social de la Iglesia muchas dimen-
siones: afectacion con el marginado, talante humanizador,
proximidad, presencia del voluntariado, etc, siendo muchas
de estas organizaciones en Extremadura fruto del esfuerzo
de familiares de afectados por determinados problemas (al-
cohdlicos, discapacitados, enfermos, etc.). La coordinacidn
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no sélo redunda en la eficacia, sino también en la calidad de
cuanto se hace, evitando las duplicidades y el despilfarro de
recursos.

{.2. Laimplicacion de toda la comunidad

La caridad no es una actividad exclusiva de unos pocos,
sino una vocacién de toda la Iglesia. La gran reveiacidn de Je-
sus es que Dios se ha manifestado en €l como «com-pasidn»,
como Padre de todos, invitéindonos a construir una nueva re-
lacidn fraterna entre los seres humanos esto supone instaurar
un nuevo orden en el que se acabe la opresién de los pobres
y se viva la experiencia de la fraternidad. Por eso esta es la ta-
rea de toda la comunidad, el indicador de credibilidad del cris-
tianismo. El ministerio de la caridad se integra en cada una de
las comunidades como elemente fundamental de su vida y mi-
sion. Ninguna comunidad realiza integramente su misién si no
sirve con amor a los hermanos mas necesitados. A través de
este testimonio los cristianos hacen plantearse a las gentes
que los observan interrogantes sobre el motivo de vivir de
esa manera (21).

Este criterio comunitario englobante supcne equilibrar la
pastoral general de modo que en ella quede integrada su di-
mensidn cantativa y social, llamada a preducir signos de servi-
oo y transformacion social como expresion de la vida de toda
la comunidad.

(21)  Cf Jaramitio Rivas, P: «Prioridades y coordinacién de la Pastoral
de la Caridad en una Iglesia evangelizadoras, CORINTIOS XM, 80 (1996),
198-199,
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2. Criterios determinantes de la accion
caritativo-social en nuestras iglesias

2.1, Mirada apasionada y critica (22)

La Iglesia y los cristianos hemos de mirar a los pobres con
la mirada de Dios, escuchar su clamor, conocer sus condicio-
nes de vida, analizar los procesos sociales y econdmicos que
originan su exclusidn y hacer un discernimiento comunitario a
la luz del Evangelio.

Nos corresponde estudiar a fondo la situacién de nuestro
mundo y de nuestra region extremena y hacer lectura creyen-
te de la misma. Medio importante para ello es conocer y de-
batir los estudios que Caritas, conjuntamente con la Funda-
cion FOESSA, han elaborado sobre las condiciones de los po-
bres en Espafia y en nuestra regidn. Se trata de ser conciencia
critica en nuestra sociedad, llegando a sensibilizar y a tener
planteamientos compartidos por todos con respecto a la po-
breza y a la exclusidn.

Nuestra Iglesia Extremefia ha de implicarse afectiva y
efectivamente abriendo sus ojos ante la realidad de la pobre-
za y estudiando el por qué hoy atn persiste la pobreza en
nuestras tierras, porqué hay 17.000 familias extremefias que
viven en situacion de pobreza severa (23); cdmo estdn vivien-
do hoy los pobres en nuestra regidn y qué estd originando la
exclusion y la pobreza en nuestros pueblos y ciudades. Las

(22)  Cf Osispos Espanoues: La Coridad en fa vida de o fglesia. bdice,
Madnid, 1994, 18,

(23) Cf. EDIS: Las condiciones de vida de fa poblacidn pobre en Extre-
madura. Fundacién FOESSA, Madrid, 1999, 56.
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cosas no son asi por necesidad, pueden ser de otra forma. La
realidad social es una construccién y como tal puede ser mo-
dificada,

Todo es segin el dolor con que se mira, nos recuerda
Benedetti. Para analizar la realidad con voluntad transfor-
madora es absolutamente imprescindible que cambiemos
nuestra mirada, que aprendamos a mirar la realidad con
una perspectiva nueva para poder asi sentir el dolor de to-
das las personas que sufren. En una realidad social contra-
dictoria, con perdedores y ganadores, con vencedores y
vencidos el lugar social mds apropiado para la persona cre-
yente cristiana es el lugar social de los pobres, la contem-
placion de la realidad desde el lugar de los que hoy se sien-
ten en nuestros pueblos sacudidos por las consecuencias
de la Politica Agraria Comunitaria; desde el lugar de las fa-
milias que en los barrios de las ciudades sienten y experi-
mentan como el crecimiento econdmico en el pais apenas
ha tenido incidencia positiva alguna para sus vidas; desde el
lugar de tantos jovenes extremefios [la media de edad de la
poblacidn pobre en Extremadura es de 32,6 afies (24}] que
ya se encuentran bajo las garras de la pobreza sin poder ac-
ceder a un puesto de trabajo; desde el lugar de los que
viven solos, de los enfermes, abandonados.. Hemos de
analizar las condiciones de vida de la poblacién pobre de
Extremadura sintiéndonos persenal y comunitariamente
corresponsables, sabiendo que quien se adentra en el mun-
do de los pobres ha de acercarse con mirada contemplati-
va, ya que la Buena Noticia nos precede y Dios estd allf an-
tes que nosotros.

{24y Cf lbid, 76.
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Estos andlisis no hemos de hacerlos desde el victimismo y
el lamento, en otros tiempos tan propios de los extremefios,
ignorando nuestras posibilidades y responsabilidades pasadas y
presentes y sin despertar la propia conciencia del potencial
econdmico, socdial y humano que se encierra en Extremadura.
Nuestros andlisis deben ser realistas y utdpicos, sencilios y es-
peranzados, con humildad y sin fatalismos, tratando de res-
ponder eficazmente al reto que los pobres plantean a nuestra
voluntad de amarlos y servirlos.

Pero no sdlo se trata de llevar a cabo andlisis técnicos y
sociales. Nuestras comunidades, afectadas por la com-pa-
sion y la fraternidad, han de conocer de cerca la situacion
de los que sufren y ponerse en su lugar, reconociéndoles su
dignidad y buscando el bien del otro. La sclidaridad no es
solo comprometida, sino que es dignificadora, rompe el
anonimato, pues los que sufren tienen nombre, tienen his-
toria, tienen vida; por ellos, al entrar en el mundo del sufri-
miento, observamos que esta habitado por personas. De
ahi la necesidad, en primer lugar, de acercarnos al mundo
de los pobres, de conocerlos de cerca, de visitar sus hoga-
res, de dialogar con ellos, de estar en los ambientes en
donde ellos se mueven, de agudizar nuestros ojos y oidos
para ver y escuchar sus clamores, sus situaciones de dolor,
de paro, de desestructuracién, de abandono. No se puede
hablar de los pobres desde lejos. El camino es el de la
«com-pasidny», que ha de llevarnos a buscar por los cami-
nos quiénes son los que estan malheridos en medio del
sendero.

Este salir al encuentro de los pabres es un camino dife-
rente al que estamos acostumbrados en exceso, quizd imbul-
dos del sentir postmoderno, a que sdlo encontremos a Dios
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en lo bonito y en lo bello, perdiendo de esta manera la posi-
bildad de encontrarlo en el hombre roto pendiente de una
cruz, a contemplarlo y mirarlo en la cruz. Quien es capaz de
hacer este ejercicio de contemplacidn sabe que lo estética-
mente feo puede ser lo mas belio-existencial. Y no es que se
trate de dejarnos fascinar, sin mas, por lo roto del mundo;
eso podria constituir un sentimiento de morbosidad malsana,
que incluso podria rayar en la idolatria. Se trata de redescu-
brir, tal cual, «el drbof de la cruz, donde estuvo clavada la sal-
vacion del mundoy.

Cuando comenzamos a ver, oir y analizar la vida de los po-
bres se inicia un proceso en nuestras comunidades a través
del cual nos acostumbrames a ir narrando la historia de los
pobres y desde los pobres, a dar a conocer lo que existe en el
reverso de la historia, a presentar otra vida, otros valores, otra
realidad diferente.

Cudnto queda por hacer, en este sentido, en el campo de
los medios de comunicacidn, en la literatura y en el arte; pero
aun mas, cudnto queda por hacer en nuestra pastoral para
que nuestra accién se oriente hacia el acercamiento, conoci-
miento y reflexion sobre la pobreza.

2.2.  dlante profético

El Dios de los profetas se define a favor del débil; su cora-
zon esta abierto a los humildes mas que a los arrogantes, a los
débiles mds que a los poderosos, a los vencidos mas que a los
vencedores (cf. Is. 29, 19). A partir de su opcién por el débil,
el profeta tiene como cometido llamarlos a la resistencia, ex-
hortar al combate a los abatidos, hacer sensibles a los insensi-

458

)

indice



La iglesia en Extremadura ante los desafios de fa pobreza y fo exclusion sociaf

bles, transformar al hombre por dentro v revolucionar fa his-
toria (25).

Los profetas desdefian a quienes buscan en Dios como-
didad y seguridad. Dios para el profeta es un desafio, una
demanda incesante, una pregunta. Cuando el mundo pa-
rece estar tranquilo y los habitantes de la ciudad o de la
aldea descansan en un pldcido suefio o hablan con voz ba-
ja por miedo a romper la paz nocturna, el profeta grita
en demanda de justicia y compromete a Dios en esa de-
manda.

En esta linea profética, a nuestras comunidades parroquia-
les, a los movimientos y asociaciones y a las comunidades reli-
giosas les corresponde desvelar lo que otros tratan de ocultar,
dar a conocer y denunciar las causas generadoras de las injus-
ticias y levantar acta de la existencia de los pobres. Nuestra
lectura creyente ha de tener una vertiente politica y profética,
vertiente que lleve a descubrir no sélo las responsabilidades
individuales, sino también los «mecanismos perversosy (26) del
«afan de ganancia exclusiva y la sed de poder a cualquier pre-
cion (27), con todas las funestas consecuencias que conlleva
para los mds débites (28}, consecuencias mds funestas e injus-
tas para el Tercer Mundo.

Ante la insensibilidad social, la iglesia profética debe hacer-
se o, siendo no sélo acusadora sino promotora: «Su profetis-

(25) Cf HescHel, A | Los profetas. Ef hombre v su vocacidn. Buenos
Alres, 1973; también el penetrante estudio de W. BUEGGEManN: La imagi-
nacion profética. Santander, 1986,

(26) SRS, 16,

(27) SRS, 37,

(28) Cf. SRS, 16-17.
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mo debe ser partidario, pero no partidista; popular, perc no de-
magogo; animoso, pero no voluntarista; sencifio y evangélico, pero
no ingenuo ni simplistay (29). Su mensaje serd tanto mds crei-
ble cuanto mds capaz sea de estimular no sélo gestos renova-
dores, sinoc también sistemas (culturales y organizativos) cons-
tructivos y solidarios. Esta capacidad de denunciar la mentali-
dad y las instituciones cuando hay que denunciarlas, y de
estimularlas cuando hay que estimularlas, tiene un nombre
concreto: es la capacidad de afrontar las cuestiones desde el
punto de vista politico.

Hemos de afrontar con esperanza y entusiasmo el fata-
lismo histérico, que opera tan negativamente en sectores
cada vez mds anchos de la sociedad y de la lgiesia; afrontar
con impulso profético ese realismo que nos lleva a pensar
con naturalidad que el futuro de nuestra regién ya estd tra-
zado y determinado por la Comunidad Europea, que no nos
sitia dentro del emergente y pujante «eje mediterrdneo»,
sino dentro de la «diagonal continental», alejada de esos
centros econdmicos mds pujantes (30). La esperanza profé-
tica se basa, como decfamos anteriormente, en las posibili-
dades todavia ocultas del mundo y de la Humanidad y no en

(29) CEPS: La iglesio y fos pobres, 53.

(30) Es una de las conclusiones a las que llega el primer volumen del
V Informe Socioldgico sobre fa situacién social en Espafia, de EDIS, Madrid,
1994, en sus paginas 332-333. Se concluye este apartade del estudio de
Miguel JuAREZ y Victor RENES AvaLa, sobre la poblacidn, estructura y des-
igualdad social, afirmando que «la direccion del desarrollo econdmico en fa
UE tiende ¢ reforzor las zonas tradicionalmente ricas, y también las nuevas
zonas de desarrofle que han ido apareciendo segun los ejes descritos. Ef por-
verir de las regiones periféricas sélo puede mirarse con un cierto optimismo si
se fes conectg, mediante redes de transportes y de telecomunicaciones, etc,
con las zonas tradicionalmente fuertes del centro de Europa y con los efes de
desarroffo que se han ido creandon (pdg 334).
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el fatalismo histdrico que considera imposible todo cambio.
Este fatalismo se encuentra en las antipodas de la predica-
cidn de los grandes profetas de Israel que proclaman la es-
peranza en el nuevo cielo y la nueva tierra, y de Jesus que,
CON su mensaje v su praxis, anuncia la llegada del Reino de
Dios.

Los cristianos hemos de hacer frente a la impotencia que
provecan, en ocasiones, los informes socioldgicos y los estu-
dios macroecondmicos. Hemos de recurrir permanentemen-
te, sin perder el sano realismo, a la entrafia utdpica y humanis-
ta de nuestra mds rica tradicidn. Y ésa serd una de nuestras
contribuciones mds valiosas al mundo de hoy, que va renun-
clando a toda esperanza de transformacion, ofreciende accio-
nes significativas, acciones simbdlicas, que nos hagan imaginar
una alternativa para el presente. Se trata de descubrir posibili-
dades de transformacién viables, pero cuya viabilidad no era
percibida.

La perspectiva escatoldgica abierta por el cristianismo se
encuentra en linea de convergencia con lo que GIRARDI ha lla-
mado «gtica de la tensidn hacia la nueva sociedad», aunque
no se agota en ella, © con la ética de la solidaridad que tantos
autores cristianos estdn planteando. Adela CORTINA cree que
en nuestras socledades democrdticas se ha producido una cri-
sis de sentido, pero de sentido compartido: «la falta de pro-
yectos que lHusionen, no sdlo individual o grupalmente, sino
también conjuntamente, es una de las mds graves carencias de
nuestras sociedades, uno de los mayores motivo de desmoraliza-
cidrn (31}, Por eso, ella propugna una ética que defienda el va-
lor absolute de la persona, una ética en la que todos los hom-

(31)  Cf Cormina, A Etica civil y Refigion. PPC, Madrid, 1995, 48.
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bres puedan gozar de dos tipos de bienes, que estdn todavia
demasiados lejos de su alcance, «bienes de justicia» y «bienes
de gratuidad». «Bienes de justicia» son aquellos que compo-
nen io que hoy llamamos una vida con un minimo de calidad:
alimento, vivienda, vestido, trabajo, libertad civil y politica,
atencion sccial en tiempo de especial vulnerabilidad; son
aquellos que un ciudadano, por el hecho de serlo, puede exi-
gir en su comunidad politica con todo derecho. Pero no sélo
esc: son aquellos bienes que toda persona, por el hecho de
serlo, puede exigir a la Humanidad en su conjunto con todo
derecho. No estamos hablando aqui de concesiones, sino de
minimos de justicia exigibles. ;Quiénes estan obligados a cum-
plir esos deberes?

En principio, cuando una comunidad politica toma la for-
ma de «Estado social y democrdtico de derechon, como es el
caso de Espafia y de la mayor parie de las naciones europe-
as, se compromete institucionalmente a posibilitar que todos
los ciudadanos puedan disfrutar de esos bienes, sea de forma
indirecta sea de forma directa. Las comunidades politicas tie-
nen el deber de justicia de hacer posible que todos sus
miembros posean los bienes de justicia que hemos mencio-
nados.

5in embargo, con ser esto mucho e irrenunciable, no bas-
ta. Hay una gran cantidad de bienes, «los bienes de gratui-
dad», sin los que la vida no puede ser buena y que tienen la
peculiaridad de que ningun ser humano tiene derecho a
ellos, ninguna persona puede reclamarlo en estricta justicia.
Nadie tiene derecho a ser consolado cuando liega la tristeza.
Nadie tiene derecho a ser amado, cuando le hiere la soledad.
Nadie puede exigir esperanza, si ya no espera en nada. Na-
die puede reclamar en una ventanilia un sentido para la vida.
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No son éstos bienes a los que «se tiene derecho» y que
otros tienen «el deber» de facilitar; y, sin embargo, son nece-
sidades que las personas tenemos para flevar adelante una
vida buena, con necesidades que sdlo con otros se pueden
acallar; con otros que han descubierto, no el deber de justi-
¢ia, sino la «ob-ligaciény» del dgape, la obligacidén gratuita de
tener los ojos abiertos ante el sufrimiento. Porque hay una
«ab-ligacion» mucho mas profunda todavia que la del deber,
aunque por desgracia se nos haya educado desde siempre
en la cultura del deber; hay una «ob-ligacidn» que nace
cuando logramos descubrir que estamos ligados unos a otros
Y, por eso, estamos continuamente «ob-ligados», que los
otros son para nosotros «carne de nuestra carne y sangre
de nuestra sangre» Yy, por eso, nuestra vida no puede ser
buena sin compartir con ellos ia ternura y el consuelo, la es-
peranza y el sentido. Esa «ob-ligacién» que para nosotros
creyentes nace de nuestra filiacion y que nos lleva a vivir en
fraternidad (32).

Con lo expuesto no queremeos caer en optimismaos inge-
nuos. Hay que ser conscientes de los obstdculos del camino,
de las dificultades que comporta un proyecto histérico auten-
ticamente emancipador. De ahi la necesidad de hacer andlisis
lo mas rigurosos posibles y de tomar tierra, pero leyendo
siempre la realidad desde el lado de la imaginacidn y de la
utopia y no desde registros fatalistas y cerrados. La histora, en
una perspectiva utdpica, avanza hacia nuevos horizontes que
se hardn realidad un dia. Son los suefios del sofar despierto
de que habla con tanto acierto £ BLocH (33), suefios que nos

(32) Cf CorTing, A «Abrir caminosy, Vida Nueva, 2.175 ( 27 de fe-
brero de 1999), 31.
(33y Cf BuocH, E: B principic esperanza, |, Madrid, 1977,
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tienen que llevar a proyectar y poner en marcha experiencias
de transformacién sin dejarnos paralizar por el miedo al fra-
Caso.

2.3, Caridad politica

Estamos en una coyuntura donde la situacién social puede
quedar gravemente dafiada en beneficio de la macro-econo-
mia. Se prima el crecimiento econdmico come absoluto y se
atiende mucho menos la distribucién de la riqueza generada.
Desaparece la correlacion entre proteccion e insercidn, se
protege socialmente «subsidiando», no «integrando». Esto fa-
vorece la desmotivacidn y crea dependencia; obstaculiza la in-
sercion social, no aminora la desigualdad y es un pafiativo para
las carencias, con lo que el incremento del nudmero de los ex-
cluidos consolida una sociedad dual en la que el ee funda-
mental es el consumo,

El desarrollo diferencial de los territorios rurales y urba-
nos, la desigualdad en el acceso a las oportunidades, se han
traducido en las Ultimas décadas en pobrezas debido a la difi-
cil accesibilidad y fa pérdida de actividades econdmicas indivi-
duales. Como consecuencia de todo esto se han generado
degradaciones personales y sociales sintomdticas de las per-
sonas que viven en la pobreza. Paralelamente hay otros efec-
tos de la dindmica socioecondmica global, como la restriccion
de las solidaridades primarias, la monetarizacién, la individuali-
zacion.

Se suponia que la salida de la crisis era la llegada a un nue-
vo proyecto social; pero con €l han quedado igualmente al
descubierto los mismos flancos de la sociedad: los mds débi-
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les. La actual estructura social se define sobre cuatro ejes: el
economico, con el fin del pleno empleo y la precarizacion de
la fuerza de trabajo; el social, con la conformacion de la socie-
dad dual; el ideoldgico, con ef retorno del darwinismo social y
la ética calvinista, y el politico, con la preeminencia de una so-
ciedad corporativa (34).

Con esto, podemaos concluir que la pobreza es también un
tema politico, relacionado con estructuras, decisiones politicas,
econdmicas, de distribucion de riqueza y de los bienes socia-
les, y no sélo de esfuerzo personal de los grupos desfavoreci-
dos por insertarse a partir de unas ayudas técnicas arbitradas
para ello.

Tanto st miramos las situaciones de personas como de
comunidades, no podemos aislar la pobreza vy la exclusién
de unos procesos sodiales, unos contextos y una realidad
sociopolitica y econdmica, que generan y mantienen esas re-
alidades. Consecuentemente ante la pobreza debemos
abandonar dos prejuicios: por un lado pensar que la situa-
cion personal de cada uno es Unicamente fruto de sus pro-
pias acciones (o sea, el pobre el causante de su pobreza), y
por otro, pensar que buscar las raices de una situacidn en
las estructuras es «meterse en politica», radicalizarse en ex-
ceso, ete.

Nuestras comunidades se suelen bloquear cuando el men-
saje incide en las exigencias sociales de la fe. A veces ese blo-
queo se traduce en faciles acusaciones de desviacionismo,
porque no ha entrado en la conciencia cristiana de nuestras
comunidades esta dimensidn de la evangelizacidn.

(34) Cf. Rewes Avawa, Ve Luchar contra la pobreza hoy. Ed. HOAC. Ma-
drid, 93.
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La fe cristiana y la actuacién de la Iglesia siempre han tenido
repercusiones sociopoliticas, ya sea por accién o por omision. El
problema es cdmo debe ser el influjo en el mundo socio-politico
para que sea verdaderamente evangélico. La dmensidn politica
de fa fe no es otra cosa que la respuesta de 12 Iglesia a las exigen-
cias del mundo real en que vive la Iglesia, y ésta nc puede desen-
tenderse de €l. No se trata de que la Iglesia se considere a si mis-
ma como Instancia poiitica que entra en competencia con otras
instancias politicas, ni que posea unos mecanismos politicos pro-
pios. ni que desee un liderazgo politico. Se trata de la verdadera
opcion por los pobres, de encarnarse en su mundo, de anunciar-
les una buena noticia, de darles una esperanza, de animarlos a
una praxis lberadora, de defender su causa. Segin Monsefior
Oscar Amulfo ROMERG esta opcidn de la Iglesia por los pobres es
la que explica la dimensidn politica de su fe. La esperanza tras-
cendente debe mantenerse con los signos de esperanza histon-
¢a, aunque sean signos aparentemente tan sencillos. Seria un con-
trasentido, en nombre de Jests, ignorar y olvidar los niveles pri-
marios de la vida, la vida que comienza con el pan, el techo, el
trabajo.. La fe es la que impulsa en un primer momento a propi-
car los procesos liberadores, que son también socio-politicos, y a
denunciar cuanto obstaculice a salida de esta pobreza.

Los cristianos estamos {lamados a superar la justicia hu-
mana mediante la caridad cristiana; pero hemos de superar
dos concepciones falsas de la caridad: la que Ja entiende
como suplencia de las deficiencias de la justiciay la que ia
vive como encubrimiento de un orden establecido en fa ex-
plotacién y la dominacién (35). A lo fargo de la Historia se

(35) Cf JaramuLo Rivas, P: «Prioridades y Coordinacidn de la pasto-
ral de la caridad en una Iglesia evangelizadora», CORINTIOS Xii, 80 (1996).
203-204.
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ha desprestigiado la palabra «Caridad», adjetivando con ella
a personas que dan como limosna 1o que se les deberfa exi-
gir como justicia (36).

Los Obispos describen la caridad politica como «el com-
promiso vivo y operante, fruto del amor cristiano a fos demds
hombres, considerados como hermanos, a favor de un mundo
mds fusto y fraterno, con especial atencion a las necesidades de
los mds pobres» {37).

Por caridad politica entendemos, pues, un compromiso
activo a favor de los mds necesitados y a favor de una
sociedad mds justa v fraterna. Esta dimensién de la caridad
conlleva recordar los derechos de los pobres, analizar situa-
ciones en que se conculcan tales derechos, denunciar las in-
justicias que sufren. En el Sinodo Extraordinario con motivo
del vigesimo aniversario del Concilio Vaticano I, los obispos,
en la relacidn final, entienden que el ministerio de la caridad
incluye denunciar, de manera profética, toda forma de pobre-
za y opresidn y defender y fomentar en todas partes los de-
rechos fundamentales e inalienables de la persona humana
(-.)- Cumplir antes que nada las exigencias de la justicia, para
no dar como ayuda de caridad lo que ya se debe por razén
de justicia (38).

La Iglesia, pues, trabaja por la justicia, denunciando las cau-
sas tanto personales como sociales que producen la pobreza.
La consecuencia inmediata de esta caridad politica es que
toda la comunidad estd Hamada a vivir este compromiso de

(36) Cf. CEPS: La lglesia y los pobres, 48-45.

(37)  ConrereMcla EPisCoPaL EsPafOLA: Los catdlicos en la vida publi-
ca 6l,

(38) Cf Conauo Vancano Il Apostoficarm Actuositatem, 8.
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denuncia y lucha contra las diversas situaciones de pobreza y
marginacion. Son muchos los campos y actividades en los que
el cristiano puede y debe incorporarse para contribuir a favor
de la justicia, empleando medios compatibles con el Evangelio:
sindicatos, partidos politicos, asociaciones, ONGs, etc. (39).

Es necesario que todos, y especialmente jos laicos/as en
este momente histdrico, participemos en la vida de la Iglesia y
en la sociedad civil y proyectemos en ella nuestro compromi-
so socio-politico (40), ya que un campoe propio es la vida pu-
blica: con su presencia en la misma se hace presente a la igle-
sia para transformarla segin el espiritu del Evangelio (41). La
promocion de la justicia, el respeto a la dignidad y los dere-
chos humanos son indisociables de la misién propia de la igle-
sia. Asi pues, el compromiso polftico no es una mera conse-
cuencia de la fe, sino una manera de vivirla, de actualizarla en
fa caridad (cf. Gal 5, 6) (42).

En consecuencia, la caridad requiere la implantacion de la
justicia como condicién necesaria para su propia verificacion
en la realidad. No hay oposicién entre el orden de la caridad y
el de la justicia.

2.4,  Solidaridad con los pafses mds empobrecidos

Cuando nos planteamos adoptar este criterio, hemos
de esquivar dos riesgos: uno, pensar que es prioritario
atender a los pobres mas cercanos y subsidiariamente a los

(39) Cf. CEPS.: Lo iglesia y fos pobres, 50.

(40) Cf CEAS: Los Cristianos faicos, Iglesia en ef Mundo, 33.
(41) Cf Ibid, 45 y 46.

(42) Cf Ibid, 54.
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mas lejanos; v dos, acordarnos de la situacion mundial que
oprime al Tercer Mundo sélo cuando las catdstrofes y las
guerras acuden a recorddrnoslo. No podemos olvidar que
la mayor de las catdstrofes es la situacién permanente de
hambre y miseria en la que vive gran parte de la Humani-
dad.

La universalidad, lejos de distanciarnos del amor al prgji-
mo proximo, ensancha las posibilidades en términos de
construccidn de fraternidad. Desde esta perspectiva, las exi-
gencias de justicia y solidaridad nos vinculan con todos los
pueblos, y en concreto con los pobres del mundo entero.
La universalidad de la caridad es un desafio histérico. Es en
el Tercer Mundo donde estd la mayoria de los pobres de la
tierra y las mayores injusticias y opresiones, gue exigen con
urgencia una respuesta significativa y audaz. En este contex-
to ha de expresar la lglesia su vocacidn universal. Este fruto
de la injusticia y explotacién que es el Tercer Mundo se ha
convertido en el paradigma desde el que analizar todas las
otras injusticias de nuestra sociedad (incluidas las condicio-
nes de vida de las oleadas de inmigrantes que huyen de la
miseria para buscar entre nosotros, los paises ricos, una vida
me;jor).

La dimensidn universal de la caridad puede contribuir hoy
a superar las discrepancias entre las Iglesias cristianas y avanzar
en el didlogo entre las grandes religiones monoteistas: la
coincidencia y colaboracion en el servicio a los mds pebres de
la tierra puede conducirnos a la unidad.

En Puebla los Obispos declararon «como el mds devastador
y humillante flagelo la situacién de inhumana pobreza en que vi-
ven millones de latinoamericanos expresada, por efemplo, en sa-
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farios de hambre, el desempleo y subempleo, desnutricion, morta-
lidad infantil, fafta de vivienda adecuada, problemas de salud,
inestabifidad faborals (n. 29).

La cuestion sccial se ha mundializado, desbordando las po-
sibilidades y responsabilidades de cada pais. La disparidad abis-
mal y creciente en los niveles de desarrollo supone un gravisi-
mo peligro para la paz, fruto agradecido de la justicia (43). El
abismo entre el Norte y el Sur es cada dia mds radical y cre-
ciente. Los pueblos mds débiles sufren el imperialismo de los
intereses econdmicos, politicos e ideoldgicos de las grandes
potencias. La pobreza y el subdesarrollo atacan un principio
incuestionable en nuestra tradicién moral: la unidad del géne-
ro humano {44).

La accidn caritativa y social de la Iglesia debe volcarse
mas donde hay menos, en los paises mds pobres, donde los
pobres son mucho mds pobres que los pobres de los pai-
ses ricos. En este sentido se formulan propuestas para que
toda comunidad, institucién o grupe cristiano destine al
menos e 0,7% de los fondos que gestiona para compartir
con instituciones socio-caritativas de los paises del Tercer
Mundo.

La Junta de Extremadura hace patente su solidaridad desti-
nando ya el 0,7% de su presupuesto a ayuda para el desarro-
llo, y con el fin de asegurar los criterios y prioridades que
deben regir la ayuda oficial para el desarrollo, realizar un segui-
miento de los proyectos, proponer programas de sensibiliza-
¢idn y educacidn para la solidaridad en la sociedad extremefa,

43y CL.PR76.
(44) Cf CaLga, ). |: «Desarrollo v solidaridad: aportaciones desde la
doctrina social de la lglesia». CORINTIOS X, 75 (1995}, 19-80,
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etc., ha creado el Consejo Asesor de Cooperacion para el
Desarrollo.

También muchos de nuestros Ayuntamientos y otras nsti-
tuciones, como asociaciones, Colegios Profesionales, etc., des-
tinan ya el 0,7% de sus presupuestos al fin expuesto. Todo
esto son muestras de que Extremadura avanza significativa-
mente manifestando su solidaridad.

Del mismo modo, en los dltimos afios la Archididcesis de
Mérida-Badajoz ha dado pascs encaminados a este mismo ob-
jetivo, destinando el 1% de sus gastos a la ayuda al Tercer
Mundo; igualmente Caritas ha realizado en nuestra regidn un
importante y creciente esfuerzo para ayudar al desarrollo de
estos pafses (45).

Un factor material, cuya negociacién urge, es la deuda
externa, porgue no se pueden cobrar las deudas contraidas
a partir de sacrificios insoportables de los deudores (46).

{(45) Ayuda al desarrollo (en pesetas):

1994

| 995 1.379.000 12.3355%6
1996 2443896| 3480591 4611703
|997 32911317 8.296.069 3.123.882
1998 83.734.660 63.861.238 42.340.708

En todos los casos es destacable el incremento tan importante que se
ha producide en los ditimos afios y que viene a ser un reflejo de fa mayor
sensibilidad que existe en nuestra sociedad extremera, v en nuestra Iglesia,
respecto a la ayuda al desarrollo v a la cooperaadn. Habria que hacer
mencidn también, dentro de la colaboracidn de la Iglesia, a sus aportacio-
nes a Manas Unidas v a Misiones.

MNoma: Datos provenientes de las distintas Céritas Diccesanas de nuestra Provincia Eclesdstica,

(46) Cf CA, 35
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La aportacion del 0,7% del PIB y la renegociacidn-condona-
cion de la deuda externa son posibilidades reales para un
hipotético acuerdo mundial; no obstante, hay que evitar
a toda costa la financiacién de regimenes corruptos. La
deuda externa es la manifestacion mas grave de la situa-
cidn de subordinacidn en la que viven las economias de los
paises del Sur dentre de la estructura econdmica interna-
cional (47).

Todo nuestro modelo de desarrollo se ha estructurado en
torno a dos principios incuestionables:

~— que el nivel y estilc de vida de los mds ricos es innego-
ciable;

— que tal nivel y estilo de vida serd a medio-largo plazo
universalizable.

Ambas premisas son absolutamente imposibles, porque
existen limites fisicos insalvables. Son precisamente estos dos
principios los que hoy debemos cuestionar radicalmente des-
de una cultura de la austeridad solidaria; pero no olvidemos
que «la solidaridad, econdmicamente, no es gratis. La solidaridad,
politicamente, no es inocente, La solidaridad, moralmente, no es
opciondl, es justicia debida» (48). Sin solidaridad efectiva y cos-
tosa, sin justica radical, en la préctica, negamos la dignidad hu-
mana de guienes no tienen cubiertas sus necesidades mds ele-
mentales (49).

47y L CARTas, JusTicia ¥ Paz, Manos UniDas y CONFER: Deuda
externd, ;Deuda eterna?, Documento Base. Madrid, 1998,

(48) Cf Calga, |. L: «Desarrollo y solidaridad: aportaciones desde la
Doctrina Social de la iglesia». CORINTIOS XM, 75, (1995), 48.

(49) Cf Catiga, ). | Art. cit., 48,
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Es precisc combinar conocimiento técnico, realismo politi-
co y voluntad ética; hay que reclamar una movilizacién ética a
nivel mundial.

2.5, Insercidn irrenunciable

El objetivo Ultimo cuando abordamos la intervencion en el
dmbito de la pobreza no es mitigar las consecuencias de la
misma ni facilitar la subsistencia de quienes la sufren sino erra-
dicarla, crear las oportunidades, las estrategias que permitan
que las personas afectadas y victimas de una situacion de mar-
ginacidn formen parte de la sociedad y abandonen el estatus
de «excluidos». Esto supone arbitrar mecanismos de integra-
aon que se dirijan a la consecucion de unas condiciones de
vida dignas: asf hay que prever la integracion relacional en la
comunidad, en el dmbito laboral, etc.

Apostar por la insercidn y la autonomia equivale a decir
que las prestaciones vy servicios han de posibilitar mediante
procesos e itinerarios que lievan hacia la vida auténoma, la in-
sercion econdmica y social de los excluidos en lugar de crear
cadenas de dependencia. |.as medidas han de ser personaliza-
das y comunitarias, pues la finalidad es crear personas inde-
pendientes.

En la relacién sociedad-pobreza confluye la estructura so-
cial desigual con dos elementos presentes en los procesos de
empobrecimiento: la crisis de los factores de insercién y la cri-
sis de los mecanismos de proteccidn.

Con la pérdida det pleno emplec como horizonte se
quiebra la posibilidad viable para todos del trabajo como
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elemento que estructura la sociedad; pero a pesar de ello
la sociedad mantiene como normales los referentes sociales
de una sociedad «de trabajo». Es por ello que aun la po-
breza esta directamente relacionada con el desempleo y la
insercién social pasa inexcusablemente por la insercidn la-
boral.

Queda de manifiesto la incapacidad de la sociedad para
dar respuestas a las demandas de insercidn que ella misma ge-
nera. Dos estrategias sirven de base para superar esto: la eli-
minacién de las barreras que los impide entrar o permanecer
en la actividad econdmica y la creacidn de una dindmica de
desarrollo de las comunidades a través de organizaciones co-
munitarias que articulen la oferta y la demanda en los dmbitos
de interés publico. Es necesario para elio valorar los recursos
humanos, adaptar la educacién y la formacidn y propiciar el
acceso al mercado laboral, asi como la creacién de puestos de
trabajo, principalmente en todo el campo de los ilamados
«nuevos yacimientos de empleo.

En las condiciones de pobreza y exclusién no son sufi-
cientes las medidas econdmicas si en su implementacién no
son socialmente adecuadas, pues afrontar la pobreza desde
medidas puramente econdmicas deja sin resolver la cuestion
de la proteccidn social como cauce para que los beneficia-
rios puedan conseguir su autonomia y ejercer su plena ciu-
dadania.

Esta clave de actuacidn rompe con el asistencialismo, ya
que si nuestro objetive es que las personas con las que traba-
Jamos lleguen a ser ciudadancs con plenos derechos efectivos,
éstas necesitan ingresos, estatus, reconocimiento social, un tra-
bajo, acceso a unos derechos sociales (salud, formacidn, aloja-
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miento digno...). Mas no podemos clvidar que es imprescindi-
ble que estas personas tengan cubiertas las necesidades basi-
cas (50).

Trabajar la incorporacidn es facilitar que la persona vuelva
a disefiarse como persona, planificar su tiempo de una mane-
ra constructiva, es estructurar una cadena de sucesos significa-
tivos cuya resolucion determina el futuro (51). Se reconstruye
la persona a medida que en su vida acontecen hechos estimu-
ladores y dejan de producirse episodios que sistemdticamente
problematizan, nos referimos sobre todo a personas que han
sufrido grandes rupturas en la escuela, el trabajo, la familia.
Trabajar fa insercién es abordar dichas rupturas y las posibili-
dades de que puedan volver a producirse. De este modo se
estructura la persona, se establecen nuevas relaciones con lo
real que la envuelve y se enfrenta a la resclucién de proble-
mas cotidianos (52).

En esta Iinea nos encontramos con iniciativas surgidas de
los propios marginados, quienes han organizade una actividad
laboral para si mismos. Surgen en esta sintonia férmulas de
autoempleo juvenil, talleres ocupacionales, cooperativas y em-
presas de trabajo asociado, etc.

Para lograr culminar estos procesos de insercidn, es nece-
saria la realizacidon y seguimiento de proyectos personales de
empleo, segiin la problemdtica de cada colectivo excluido del

(507 Fumes, | La incorporacion social de las personas con problemas de
drogas, Ed. Servicio Central de Publicaciones del Gobiernc Vasco, Vitoria,
1996, 27,

(517 Casaw, . y Magjuan, |. M. «la inseradn social de los jGvenesy,
Educacicn, 293, {1990}, 109.

(52)  Livags, E: «La estrategia comunitaria en la insercidns, Servicios
Socigfes y Politica Socidf, 29 (1993}, 23-28.
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mercado laboral. En estos procesos educativos, o itinerarios
personales de insercidn, nuestras comunidades han de demos-
trar una gratuita capacidad de acogida, acompafamiento y
apoyo con respeto, con paciencia, con esperanza, sin juzgar a
nadie, dando gran importancia a la receptividad, a la escucha
inicial. Las demandas concretas han de orientarse de modo
que generen un plan personal de insercidn; se trata siempre
de ajustar el proceso a fas necesidades y potencialidades de
cada persona.

La idea de proceso supone avances y retrocesos, ensayos
y errores, por esc hemos de sustituir la simple exigencia de
contrapartidas por la negociacidn, que supone aportar y exigir,
pero también adaptabilidad, ofertas diferenciadas, esperas,
probar, fracasar, volver a probar, volver a esperar.. En el caso
de los excluidos hay que contar con que han construido un
itinerario de exclusion que ha de ser desandado.

En todo este trayecto es clave la cuestion del seguimiento,
que no es mas que la disponibilidad para ver cdmo funcionan los
intentos, se consolidan los cambios v qué modificaciones hay
que Ir introduciendo. Bs un acompafamiento, ir al lado del
otro/a, que implica estar dispuesto a sufrir con €l o ella, a cele-
brar los pequefios triunfos, a sentir que caminamos junto a un
hermanc. Ese acompafiamiento se nutre de encuentros, mo-
mentos de discusion y negociacidn y actuaciones-puente para el
acceso a recursos y servicios. En otros casos el acompanamien-
to viene marcado simplemente por una intervencion educativa y
formativa encaminada a facilitar la incorporacién laboral y social.

Esperar que los ajustes espontdneos arreglen la situacion
de toda esa poblacidn que engrosa las filas de la pobreza su-
pone condenarlos a perpetuidad en ese estado.
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2.6, Comunion y «Com-pasiém

Los indicadores de la pobreza y sus causas, que configu-
ran lo que se ha denominado la «cultura de fa insolidaridad y
la pobreza» como tendencias que marcan a nuestro tiempo,
ponen de manifiesto nuestro «egoismo individualy y la falta
de «responsabilidad personal», intransferible e insoslayable.
Ninguna reforma estructural ni ninguna reivindicacion social
pueden prescindir, i relegar u olvidar, la necesidad de «con-
vertirnos» de nuestras actitudes de egoismo y de insolidari-
dad (53). Es una contradiccidn flagrante que nos llamemos
hjos de Dios y no nos sintamos hermanos de todos los
hombres. La filiacion comporta automdticamente la fraterni-
dad, que nos hace vivir en comunidn. Para vivir la filiacidn v la
fraternidad necesitamos el don de la caridad, el don mds im-
portante, sin el cual es imposible realizarlas. No se puede vi-
vir come hijos sin amor; no se puede vivir como hermanos
sin amor (54).

Y este don nos lleva a seguir los pasos del Sefior, que
«siendo rico, se hizo pobre por nosotrosy (55), a revestirncs de
los mismos sentimientos de Cristo y a reproducir sus mismos
gestos. Todo lo compartid con nosotros v a los discipulos les
Impuso esta norma tajante: «Vended vuestros bienes y dad -
mosna., Haceos bofsas que no se deterioren, un tesoro inagotable
en fos cielos, donde no flega ef fadrén ni fa pofiffan (56}; es dear,
llevad a cabo entre vosotros la comunicacidn cristiana de bie-
nes, construyendo el hogar comun de la Humanidad.

{53) Cf. CEPS: La lglesia v los pobres, 43-45.
54 Cf. LG 42

{55) 2Cor8,9

(56) Lc.12,33-34.
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Cuando la Iglesia vive en la comunidn y se hace comunidn
solidaria {(57) smplemente quiere dar cuenta, sin ningdn tipo
de fanatismos, de lo que «ha visto» desde la perspectiva de
Dios. El estimulo para la solidaridad compasiva se da en la re-
velacidn de que Dios ha creado la Humanidad para que sea
comunidn fraterna de felicidad y vida ya en la Tierra, la casa
solartega de los hijos del Padre, y la ha destinado a la plenrtud
de la patria trinitaria.

Esta solidaridad «com-pasiva» se ha de manifestar en una
austeridad responsable frente a las ansias frenéticas de consu-
mir: «La moderacién y la sencillez deben flegar a ser criterios de
nuestra vida cotidiana» (58), criterios que nacen de poner el
fundamento de nuestra vida en el «ser» y no en el «tener,
pues en una sociedad materialista cuanto mas se posee mas
se desea, y asi son relativamente pocos {os que poseen mu-
¢ho y muchos los que no poseen nada (59). Para poder cam-
biar esta antinomia es necesario fundamentar nuestra voca-
cidn humana en el ser y en el compartir; pues todos estamos
llamados a aliviar fa miseria de los que sufren cerca o lejos no
solo con lo «superfluo», sino también con lo «necesario»
(60). Los escoldsticos afirmaban que dar lo superfluo a los po-
bres es una exigencia de justicia y compartir con ellos lo nece-
sario es una exigencia de caridad, Si dar lo superfluo es una
exigencia de la justicia, quiere decir que no basta dar una par-
te de lo superfluo, sino que fa caridad nos pide que comparta-
mos mucho mds. Hablamos, por lo tanto, no de minimos, sino

(57) CI LG, 48; AG, |; SRS, 40.

(58)  Juan PagLc H: Si quieres la paz, sal of encuentro def pobre, Mensaje
con motivo de la Jornada Mundial de la Paz (1-1-1993), 5.

(59) Cf SRS, 27.

(60) Cf SRS, 31.
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de madximos. Los minimos valen para todos, son los manda-
mientos de la ley de Dios. Los mdximos es cosa nuestra, son
el encargo de Cristo.

Debemos recordar aquelia tradicién profética que denun-
claba nuestros sacrificios sin misericordia: «Qué me importan
vuestros sacrificios?... Buscad lo que es justo, levantad al oprimi-
do, defended af huérfano, proteged a la viuday (Is. |, 11-17; Cf.
Jer: 7, 1-1 1. «Misericordia quiero, no sacrificion (Mt. 9, 13; 12, 7,
Os. 6, 6). Los derechos de los pobres son tan superiores a los
del santuario, que llegan a descalificar cualquier ofrenda sagra-
da que redunde en detrimento de las atenciones debidas.
Pues lo realmente sagrado no es el templo, son los pobres.
Ellos son el verdadero altar de Dios {61). De ahi que se consi-
dere ofrenda hecha a Dios no tanto la limosna destinada al
culto cuanto la que se entrega para socorro de los necesita-
dos. Con Idgica aplastante escribe San Juan Crisostomo: «De
qué le aprovecha al Sefior que su dltar esté fleno de vasos de oro
si él muere de hambre? Saciad primero su hambre y despugs, de
fo que sobre, adornad su altam (62). Y San Ambrosio decia:
«Aquel que envid sin oro a fos Apdstoles fundo también fa lglesia
sin oro. La Iglesia posee oro no para tenerlo guardado, sino para
distribuirlo y socorrer a los necesitados. Pues, jqué necesidad hay
de reservar lo que, si se guarda, no es util para nada? ;No es me-
jor que, si no hay otros recursos, los sacerdotes fundan ef oro
para sustentar a los pobres, que no se apoderen de é sacrilega-
mente los enemigos? Acaso no noes dird el Seflor: Por qué habéis
tolerado que tantos pobres murieran de hambre, cuando posefais
oro con el que procurar su afimento? ;Por qué tantos esclavos han

{61y Cf. Didascalia, Il, 26.
{62y Cf In Mat Hom. 50, 4; PG 58, 509.
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sido vendidos y moaltratados por sus enemigos sin que nadie los
haya rescatado? Mejor hubiera sido conservar los tesoros vivien-
tes que no los tesoros de metally {63).

2.7. Cultura y ética de la solidaridad

La historia moderna constata que el creamiento econdmi-
CO No supone automdticamente crecimiento para todos, y que
bienestar econdmico no siempre es sindnimo de justicia, y
mucho mencs de solidaridad. La cultura de la solidaridad re-
quiere en Espafia una cierta intervencidon gubernamental en
beneficio de fos menos pudientes, esto es defendido por los
tedricos del Estado del Bienestar y especialmente por los de-
fensores de un sistema fiscal progresivo y compensatorio. Pero
ello choca contra la cultura deminante, con la preeminencia
de la doctrina liberal y con la sustancial de la sociedad de con-
sumo de masas (64).

La crisis del Estado del Bienestar se traduce en crisis de
valores sociales, porque la incapacidad de resolver las deman-
das bdsicas es la muestra de una incapacidad estructural de
solidandad, que genera exclusidn y desarraigo social.

Se estd produciendo un fenémenc que podriamos calificar
como la «naturalizacidn» de la pobreza. La sociedad de la
opulencia exhibe la riqueza y oculta vergonzosamente la po-
breza, saca a los pobres del discurso socio-politico, come po-
demos ver en los programas europeos destinados a combatir

{(63) Cf SaN AmerosIO: De officiis ministrorun, Il 38, 137, PL 16, 140,
(64) Cf Moncapa, A: La cultura de la solidaridad. Edit. Verbo Divino,
Estella, 1989,
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la pobreza, que evitan esta denominacién y hablan de «grupos
menos favorecidos».

La esperanza es necesaria, y hay razones para mantener-
la: pues es una realidad entre nosotros la generosidad de
mucha gente, los movimientos sociales, la nueva sensibilidad
ante la injusticia, los deseos sinceros de una sociedad mas ha-
bitable. Necesitamos con urgencia de esta actitud esperanza-
da, porgue la exclusion social conduce a una desesperanza
objetiva, que induce a la desmotivacion. Si no fuera por el
instinto de supervivencia, mucha gente habria perdido ya las
razones para vivir. Por ello estimular una actitud esperanzada
supone reactivar entre otros recursos el protagonismao de los
afectados.

Se hace necesario el fomento de un desarrollo humano
que lleve a una nueva soctedad. Hay que incidir en el proceso
que conduce a la cultura de la solidaridad, defender un mode-
lo de hombre y de sociedad que pase de la persona-objeto a
la persona-sujeto, del individuo pasivo a la persona protago-
nista de su desarrollo. Esto exige una cultura del otro, de la
gratuidad, de la solidaridad.

Este modelo cultural busca la satisfaccidn de las necesida-
des humanas y el ejercicio de los derechos bdsicos, por lo que
hay que desarrollar alternativas imaginativas a la cultura de la
substdiandad.

En orden a trazar pautas para estas alternativas, podemos
hablar de tres estrategias:

Estrategias sinérgicas, que giran en torno al reconocimiento
del papel de cada uno de los agentes sociales, cada uno desde
su identidad respetando a los demds. La intervenadn social
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sobre la exclusién sélo es posible si se alinea con los intentos
de construir un orden mundial mas justo, pues la mundializa-
aidn es una perspectiva que lo cualifica todo.

Estrategias reticulares o estrategias de red: en la medida en
que las redes sociales intervienen en la creacidn del problema,
no hay erradicacidn de la exclusién que no sea un trabajo en
y sobre los contextos sociales. La exclusién social sélo puede
combatirse a través de los recursos formales e informales.
Esto supone trabajar en la linea de generar tejido social y re-
des de solidaridad. El tejido asociativo es uno de los grandes
vehiculos de educacidén no formal, una fuerza con grandes po-
tencialidades, manifiestas y latentes. Este tejido tiene el reto de
estructurarse en red y estas redes han de poner en marcha al-
ternativas solidarias.

Estrategias de acompafiamiento: servicios de proximidad vy
rehabilitacién. Sélo la cercania es capaz de crear un clima cdli-
do y acogedor. La acogida y todo lo que lleva consigo el senti-
do humano de las relaciones tiene un papel fundamental.

Tenemos que acabar con un modelo cultural que extiende
en los medios de comunicacién la idea de causalidad «moral»
de la pobreza propia y ajena, o la idea de que los hechos so-
ciales son inamovibles y perennes. Si negamoes que haya posi-
bilidad alguna de alternativa social, negamos las condiciones
objetivas de exigencia de la solidaridad como justicia debida.
Se necesita, pues, fomentar el protagonismo de a sociedad ci-
vil, las obligaciones de justicia para con todos, la suficiencia real
de bienes disponibles, la eficacia comprobada de algunas me-
didas ya tomadas y la ganancia «moral» que cbtenemos noso-
tros y nuestros descendientes al escoger un desarrollo com-
partido.
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Se habla hoy de la defensa de los derechos humanos de
tercera generacion: si la libertad individual acompafid a la
primera generacion de los derechos humanos y la igualdad
Inspird a la segunda, la tercera generacidén de los derechos
humanos saca a la luz ios principios inalienables sobre el me-
dio ambiente, la paz y el desarrollo solidario. Es en estos Ul
timos donde la Humanidad se juega su viabilidad como pla-
neta. En este espacio el valor clave sigue siendo la solidari-
dad (65).

La prdctica de la solidaridad debe concebirse no come ac-
tividad extraordinaria, sino inserta en la cotidianidad; ha de
desarrollar nuestra capacidad para mirar a los mdrgenes, de
ser capaces de romper con la normalidad para dejarncs afec-
tar por las victimas, y que nada justifiqgue pasar de largo. La
educacién en la solidaridad debe iniciarse en primera instancia
en la familia {66); e igualmente en nuestros centros de ense-
fianza, no como un valor que se esgrime en momentos pun-
tuales, sinc que el objetivo es que la persona intericrice un
modo de hacer, de pensar, una capacidad para tener presente
a quien estd sufriendo, aunque no esté a nuestro lado, de po-
nerse en el lugar del otro, de implicarse personalmente con €l,
de analizar estructuras de injusticia y apoyar procesos de lucha
contra las mismas.

Se hace necesario multiplicar las iniciativas de asociacionis-
mo infantil y juvenil para educar a nuestros/as ciudadanos/as
con un talante ético y solidario.

(65)  Carmas, Manos UniDas, CONFER, Justian v Paz: Deuda exter-
na, ;Deuda eterna? Documento Base, Madrid, 98.
(66) Cf.FC 42
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3. Pautas para la actuacion

En la accién transformadora que nos planteamos son ob-
jetivos finales de fa intervencidn social los siguientes (67):

® Mantener el proceso de reduccidn de la extension de
la pobreza, asi como de la intensidad de la misma.

® Mejorar la situacién de los colectivos mds vulnerables.

® Reducir las disparidades territoriales.

La consecucién de dichos objetivos ha de plantearse sin
crear dependencia de las prestaciones. Para alcanzar lo ex-
puesto, habria que operativizar los objetivos, propiciando:

® |3 mejora del nivel educativo y formativo.

® Evitar el éxodo rural y diversificar la actividad producti-
va donde predomina la agricultura tradicional.

® Reducir fa tasa de desempleo e incrementar la tasa de
actividad, estimulando la incorporacién femenina al
mercado de trabajo.

Las medidas que han de ser adoptadas van desde las ayu-
das monetarias directas hasta las ayudas crediticias (para activi-
dades formativas o para iniciativas de autoemplec); asi como
otras actuaciones directas que contemplen apoyo emocional,
reforzamiento pedagdgico y educativo, prevencion de conduc-
tas disociales, alfabetizacion, cursos de formacion para desa-
rrollar habitos laborales y cursos que utilicen el esquema for-

(67) Cf EDIS: Las condiciones de vida de la pobreza en Extremadura,
Ed. Fundacidn FOQESSA, Madrid, 1999, 299,
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macién-emplec destinados principalmente a personas con es-
peciales dificuttades para acceder al mercado laboral; disefio
personal de ftinerarios de busqueda de empleo; regulacion de
economias sumergidas, etc,

Los programas de cualificacién profesional, donde se con-
temple la formacidn para el empleo y el adiestramiento en ha-
bilidades sociales basicas, deben incidir especialmente en los
Jjovenes que se encuentren en situacidn de «pobreza severay,
es dear, en aquellos suburbios urbanos © zonas rurales carac-
tenizados por su precariedad socicecondmica y su conflictivi-
dad social.

Apostar por la insercion y la autonomia, equivale a decir
que las prestaciones y servicios han de posibiltar la insercidn
econdmica y social de los excluidos, mediante procesos e iti-
nerarios que llevan hacia la vida auténoma, en lugar de crear
cadenas de dependencia. Las medidas han de ser personaliza-
das y comunitarias.

La estrategia frente a la pobreza nos obliga a pasar de pre-
tender lograr un incremento en los ingresos de los pobres, a
preconizar la necesidad de «insertarlos en la actividad». Por
ello debe contemplarse la realizacion de proyectos sociales
que se construyan desde las condiciones de las personas vy
grupos excluidos, cuya finalidad sea la insercidn laboral, profe-
sional y social.

La implicacién de los agentes sociales ha de tener relacién
con los procesos de desarrollo local, para ello se ha de plan-
tear con sentido de globalidad y de modo integral, evitando
toda sectorizacién. Nuestra labor se habria de centrar en des-
cubrir la potencialidades, desarroliar los recursos y ofrecer los
apoyos para que los colectivos que pretendemos insertar ad-
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guieran capacitacién y formacién y recuperen su autoestima.
Este modelo de trabajo, el de fos itinerarios personales de in-
sercién, supone en resumen: una intervencidn personalizada,
individualizacidn del proceso, negociacién y acompafiamiento
y una tutorizacion del recorrido (68).

La insercién laboral es un paso ineludible para la insercién
social. Los proyectos en este sentido deben contemplar:

® Programas de formacion cualificada

® Desarrollo de empresas con la finalidad de la inser-
cidn, creadas para devolver a poblaciones marginadas
a situaciones de empleo. Fomentar una economia so-
lidaria, promover el espiritu emprendedor del exclui-
do y trabajar por la integracion mediante la promo-
cion de empresas intermediarias y de procesos de in-
sercion.

® Apoyo a microactividades econdmicas que pretenden
favorecer el acceso auténomo al mercadoe laboral,

® Planes de desarrollo territorial, cuyo fin sea la insercidn
de un conjunto sociat determinado.

El éxito de estos proyectos depende de su grado de inser-
¢ién en la vida econdmica y social, iocal o comunitaria, la cali-
dad de su organizacién econdmica y la capacidad de integrar
la identidad cultural de! territorio en que operan.

(68) Cf. Funes, |- La incorperacidn social de fas personas con problemas
de drogas, Ed. Servicto Central de Publicaciones del Gobierno Vasco, Vito-
ria, 1996, 30-32,
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El desarrollo comunitario no sélo no estd en declive,
sino que da lugar a experiencias adecuadas que articulan el
desarrollo de las personas, las potencialidades de las zonas y
la incorporacion social de los grupos humanos. Acciones es-
pecializadas, como casas de oficio, escuelas-taller, programas
de garantia social, etc,, hacen frente a necesidades de for-
macidn y empleo, integradas en un proceso de recupera-
cion de zonas y territorios y de desarrollo de las oportuni-
dades comarcales, articulando la participacion de agentes
sociales y econdmicos, voluntariado y organizaciones. Se de-
ben conservar e incrementar medidas sociales, iniciativas co-
munitarias que estdn favoreciendo el desarrcllo de nuestros
pueblos, colectivos, y barrios. Esto hace posible que los pro-
yectos de insercién no sean independientes de la realidad
local y de los grupos humanos y encuentren su «sostenibili-
dad» en la misma. En todo caso, hay una cuestidn previa, y
es que para que el cambio se produzca en la persona, y en
la sociedad, hemos de partir de un concepto de partici-
pacidn integral, de protagonismo, tanto en el plano de la
ejecucion cuanto en el de la decision.

La perspectiva comunitaria facilita espacios de acogida, hu-
manizacién y encuentro; por lo que adoptar esta perspectiva
de cara a la mtervencidn social debe ser una condicidn esen-
cial de los Servicios Sociales publicos, e iguaimente de toda fa
red de accion social de nuestra Iglesia.

Finalmente, la Animacién Socio-Cultural que considera el
criterio educativo para una cultura de la solidaridad y fa nece-
sidad de ampliar la participacidn en la vida civil y publica, es sin
duda una forma de intervencién social muy acorde con las
nuevas necesidades.
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4, Propuestas
4.1.  La promocién y formacién sociopolitica de la comunidad

Es tarea de todos construir una sociedad accesible donde
el conjunto de la ciudadania viva con dignidad y calidad. Cada
uno, con sentide de responsabilidad y corresponsabilidad,
debe asumir y desempefiar el papel que le corresponda. La
educacion en la solidaridad y en la promocion de la justicia es
hoy una necesidad urgente. Hay que lograr que la comunidad
reflexione sobre las implicaciones que conlleva el ejercicio de
la caridad y combinar el conocimiento critico de la realidad
con técnicas de intervencion y con el cultivo de un talante
personal y comunitario solidario.

Desde nuestras comunidades no podemos achacar la po-
breza actual a las propias victimas, y es por ello que necesita-
mos comunidades criticas y con capacidad de analizar las cau-
sas de las situaciones de marginacion a las que nos enfrenta-
mos. La comunidad cristiana debe provocar y acompafiar
actitudes interiores y exteriores para lograr la erradicacion de
la pobreza, la injusticia, la marginacidn y la miseria, desde la
conciencia de que todo lo que en la historia contradice la pa-
ternidad de Dios vy la fraternidad universal no es querido por
Dios.

La existencia del «Estado Social y Democritico de Dere-
cho», que se compromete a respetar las libertades y a aten-
der las necesidades de los ciudadanos, nos legitima como
Iglesia a exigir que esos compromisos se cumplan fielmente vy
que no se retroceda en las metas sociales ya conseguidas,
sino que se avance y profundice en ellas. Toda la comunidad
estd llamada a vivir este compromiso de denuncia y lucha
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contra las diversas situaciones de pobreza y marginacion.
Atajar las causas de la pobreza nos obliga a estar siempre
atentos a cuanto pueda generarla o a cuanto no contribuya a
erradicarla.

Convendria abrir vy acercar los espacios de participacién
politica. El grado de desarrolle democrdtico de una sociedad
se mide no solo por el nivel de participacion electoral, sino
tambien por otras formas de participacidn, dando importancia
a lo local, a lo pequefio. Es necesario crear espacios de comu-
nicacidn, debate y educacion. Se debe canalizar el dinamismo
y la potencialidad que existe en muchos sectores sociales. Ser
lugar de encuentro de todos aquellos sectores, jovenes, profe-
sionales, etc., disconformes con el «orden establecido».

Es necesario en este momento histdrico que todos, y es-
pecialmente los laicos/as, participemos en la vida de la Iglesia y
de la sociedad civil ¥ proyectemos en ella nuestro compromi-
so socio-politico-religioso, de un modo coherente. Son mu-
chos los campos y actividades (sindicatos, partidos politicos,
asociaciones, ONGs, etc.) en las que el cristiano puede y debe
incorporarse trabajando en favor de la justicia, mas emplean-
do siempre medios compatibles con el Evangelio.

Si aceptamos como necesaria la presencia publica cualifica-
da del laicado cristiano, es imprescindible promover la forma-
cidn de su conciencia social en todos los sectores de la Iglesia
en Extremadura. Por tanto las comunidades cristianas ayuda-
ran a sus miembros a tomar conciencia de la dimensidn socio-
politica de su fe, los animardn a participar en la vida publica,
facifitandoles formacion y acompafiamiento (69). Para ello hay

(69} Cf. CEAS: Los aristianos lgicos, Iglesia en ef mundo, 5t y 53
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que promover instituciones destinadas a la formacion sociopo-
Iitica de los catdlicos y ofrecer programas de formacién que
inviten al compromiso politico y animen Ja vida publica con los
valores cristianos, Pueden ser foros para ello fas Escuelas de
Teclogia, las Escuelas de Agentes de Pastoral, el Instituto Su-
perior de Ciencias Religiosas, Cdritas, etc.

Se hace insustituible el estudio a fonde de la situacidn de
nuestro mundo y de nuestra region extremena, asi como una
lectura creyente de la misma. Medio importante para ello es
conocer y debatir los estudios que Céritas, conjuntamente
con la Fundacién FOESSA, ha elaborado sobre las condiciones
de los pobres en Espafia y en nuestra regidn. Hemos de ser
difusores de estos estudios, cauces para su divulgacién, sabien-
do popularizarlos y haciéndolos llegar a nuestra comunidad
cristiana ¥ a todas las instituciones civiles. Sera interesante,
ademds de la presentacién general que se realiza en los
medios de comunicacidn para toda la sociedad extremefa,
promover foros de debate en la Universidad y en los arcipres-
tazgos con los sindicatos y asociaciones, etc., para hacer llegar
estos datos de un modo més directo y participativo a la po-
blacién.

En nuestra pastoral, en nuestras reuniones, catequesis, re-
flexiones y celebraciones hemos de saber narrar y contar la
historia de los pobres y desde los pobres, para que nuestra
accion se oriente hacia el acercamiento, conocimiento y re-
flexion acerca de la pobreza. A nuestras comunidades parro-
quiales, a los movimientos y asociaciones y a las comunidades
religiosas les corresponde desvelar lo que otros tratan de
ocultar, dar a conocer y denunciar las causas generadoras de
las injusticias y levantar acta de la existencia de los pobres.
Para esto es deseable conocer las comunidades parroquiales
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incardinadas en zonas desfavorecidas, suburbios, etc., de
nuestras mismas ciudades y evidenciar nuestra solidaridad
concreta con ellas. Nuestra lectura creyente de la realidad ha
de tener una vertiente politica y profética, vertiente que lleve
a descubrir no solo las responsabilidades individuales, sino
también los «mecanismos perversosy (70} del «afdn de ganan-
da exclusiva y la sed de poder a cualquier precion (71), con to-
das las funestas consecuencias que conlleva para los mas dé-
biles (72), consecuencias mds funestas e injustas para el Ter-
cer Mundo.

4.7, Solidaridad con ef Tercer Mundo

La accidn caritativa v social de la Iglesia debe volcarse
mas en donde hay menacs. Los pobres de los paises mds po-
bres son mucho mds pobres que los pobres de los paises
mds ricos. Con el fin de intensificar la solidaridad con los pai-
ses del Tercer Mundo, parece necesario promover grupos de
sensibilizacién, reflexién y accidn portadores de solidandad,
que nos ayuden a hermanarnos con los paises empobreci-
dos, complementando esto con el esfuerzo por dar acogida
a quienes de aquellas tierras llegan a nuestros pueblos y ciu-
dades,

Cénitas, CONFER, Justicia y Paz y Manos Unidas han pues-
to en marcha una campafia de sensibilizacién, movilizacién ciu-
dadana y presion politica con el objeto de conseguir liberar de
la carga de la deuda externa a mds de mil millones de perso-

(70) SRS, 16.
(713 SRS, 37.
(72) Cf SRS, 16-17.
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nas de tode el mundo. Se pretende la condonacién o renego-
ciacién de la deuda, vinculdndola a la inversién en desarrolio
humano, estudiando la situacion de cada pais en particular.

Algunas de las propuestas para la implicacion personal y
colectiva, recogidas por la campafia de las instituciones antes
citadas y que nosotros hacemaos nuestras, son:

— Tomar conciencia de la carga que supone la deuda ex-
terna para los pueblos del Sur, y divulgar esta realidad, apoyan-
do explicitamente la campafia.

— Mantener criterios de consumo responsable en nues-
tra vida: rechazando ofertas que puedan esconder fendme-
nos de explotacion laboral y/o de recursos naturales,

— Adquirir productos de comercio justo en tiendas que
garantizan formas de produccién y distribucién basadas en
relaciones equitativas.

— Respaldar iniciativas de fondos de inversion y bancos
eticos, que no invierten en sectores como armamento o cen-
trales nucleares y que destinan parte de sus beneficios a pro-
yectos de utilidad social.

En este sentido se formulan propuestas para que toda co-
munidad, institucion o grupo cristiano destine al menos el 1%
de los fondos que gestiona y lo comparta con instituciones
socio-caritativas de los paises del Tercer Mundo. Esta reclama-
cidn que hacemos a nuestras comunidades Ja trasladamos
también a todos los Ayuntamientos de Extremadura y a las
distintas asociaciones, a quienes pedimos que aporten al me-
nos el 0,7% de sus presupuestos.
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Por otra parte, la celebracidn de algunos sacramentos o
momentos significativos en la vida de los cristianos van acom-
panados en nuesira sociedad de unos festejos que suponen
un coste econdmico importante; es deseable que se aporte al
fin expuesto, también como minimo, el 0,7% del gasto destina-
do a la celebracion de bodas, ordenaciones, primeras comu-
niones, bautizos, etc. Todos los cristianos v cristianas debemos
plantearnos personalmente esta contribucidn al desarrollo
con nuestros ingresos mensuales.

4.3, La intervencion prioritaria con fos sectores y colectivos
que se encuentran en situacion de pobreza severa

La Iglesia tiene una buena nueva que anunciar a los pobres.
Aquellos que secularmente han escuchado malas noticias y
han vivido peores realidades estan escuchando ahora a través
de la lglesia la palabra de ]esus: «El reino de Dios se acerca»,
«dichosos vosotros los pobres, porque vuestro es el Reino de
Dios». Son ellos Ja priondad.

Acercarnos al mundo de los pobres, conocerlos de cerca,
visttar sus hogares, dialogar con ellos, estar en los ambientes
en donde ellos se mueven, agudizar nuestros ojos y oidos
para ver y escuchar sus clamores, sus situaciones de dolor, de
paro, de desestructuracidn, de abandono, es una llamada para
toda la Iglesia.

La pobreza en Extremadura estd marcada por dos proble-
mas socioecondmicos graves: las elevadas tasas de desempleo
y el fuerte peso del empleo agrario. A esto hay que afadir el
nivel de analfabetismo, que influye también negativamente en
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la pobreza. Las intervenciones que disefiemos han de conside-
rar estas premisas como condicionantes de la pobreza estruc-
tural, para dirigirnos a la eliminacién de las causas de los pro-
blemas detectados.

Es. pues, un espacio de actuacién prioritario la erradica-
cién inmediata de las pobrezas severas en sus formas de ca-
rencia de necesidades primarias, cuidados elementales de sa-
lud, analfabetismo y desempleo. La sensibilidad politica de la
sociedad civil puede y debe volcarse en la presidn politica
para la solucién estructural que requiere este problema de la
pobreza extrema. Segun el reciente estudio de EDIS sobre las
Condiciones de vida de la pobreza en Extremadura resulta que,
en fa denominada pobreza severa, concurren otra serie de
problemas: alcoholismo, drogadiccidn, delincuencia, deficiente
alimentacion, malos tratos, climas conflictivos, etc., que perpe-
tdan situaciones de exclusion y anomia social, y que afectan
particular e intensamente a este estrato socioecondmico.

Estos problemas aparecen en muchas ocasiones interrefa-
cionados y sumdndose en una misma unidad familiar, es nece-
sario también destacar, y siempre siguiendo el estudio mencio-
nado en lo relativo a pobreza severa, que hay en nuestra re-
gion un numero estimado de 10.000 personas con deficiente
alimentacion, que 3.340 son adictas al alcohol y que 2.800 son
toxicomanas, etc. En referencia a su entorno, los afectados
identifican como el problema principal del mismo el consumo
de drogas, seguidc en importancia por todo lo relacionado
con la conflictividad social (robos y atracos, rifias violentas,
malos tratos a menores...).

Claramente son los barrios obreros deteriorados y los
suburbios los mds perjudicados por la presencia frecuente
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de estos graves problemas en su entorno. La Administracion
debe actuar prioritariamente en estos enclaves, hasta conse-
guir su erradicacién como focos de pobreza severa. Del
mismo modo la iglesia ha de implicarse colaborando en la
medida de sus posibilidades, apoyando activamente y part-
cipando en las plataformas, coordinadoras y asociaciones de
afectados.

La erradicacidn de esta pobreza severa no es inviable con
los medios con que cuenta la Administracidn Pablica v asi he-
mos de recordarlo continuamente a quienes competa, colo-
cdndonos entre tanto al servicio de estos colectivos mds po-
bres.

Se hace impresandible hacer mencién de un sector de
poblacién especialmente débil en los ambientes de pobreza
severa: la infancia. La prevencion inespecifica y especifica, la
atencidén a este colectivo, intentande compensar desde
otras instancias los déficits que sufren por el contexto en
que viven, es una labor inexcusable, si pretendemos que la
situacién de gravisima exclusion de las personas afectadas
por pobreza severa no se perpetde en los suburbios de Ex-
tremadura, donde encontramos decenas de menores en si-
tuacidn de riesgo, con absentismo escolar, malos tratos, cli-
mas de calle de mdxima violencia, adiccion muy precoz a
sustancias adictivas, conductas predelincuentes, etc, Si éste
es su punto de partida, el final es desgraciadamente presu-
mible.

Nuestra prioridad es la intervencidn con los colectivos
mads vulnerables, y tal vez, dentro del dmbito de la pobreza se-
vera, sean los menores quienes tienen menos capacidad para
combatir y evitar la hostilidad del medio en el que estan vi-
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viendo, a la vez que mayores posibilidades de reproducir a si-
tuacién de la que son victimas, en un futuro préximo. Enten-
demos que hay que fomentar los programas de intervencion
en el medio abierto, de educacidn de calle, ofreciendo alter-
nativas educativas y de ocic a estos menores; asi como pro-
yectos educativos especiales para los centros escolares ubica-
dos en estos barrios que prevean estrategias de intervencion
ante el absentismo escolar, la diversidad étnica y cuftural, ef cli-
ma de violencia, etc.

En nuestras intervenciones en el mundo de la pobreza
hemos de tender siempre a soluciones finalistas mds que a
remedios temporales. Si bien la erradicacién de las causas
profundas de la pobreza debiera ser la principal Iinea de ac-
tuacion, es obvio que existen ocasiones en que resulta ina-
plazable la puesta en marcha de actuaciones paiiativas; pero,
aun en esos momentos, debe evitarse que la poblacidn que-
de indefinidamente en situacién de dependencia respecto de
las prestaciones, y que ello le bloquee una salida auténoma
de la situacion de precariedad. La recrganizacion de las redes
de proteccién deberd contemplar la necesidad de conservar
las medidas de emergencia y no cargar el ajuste en los gru-
pos desprotegidos. Deben consolidarse todas y cada una de
las medidas de proteccidn social qgue emanan de fas leyes de
servicios sociales, desde la clave de que son derechos socia-
les que no pueden depender de la marcha de la economia o
del mercado, sino de la voluntad expresa de justicia social
que redistribuye rentas, servicios y equipamientos para to-
dos, en especial para quienes sufren situaciones de precarie-
dad.

Los fendmenos estructurales actuales estdn precarizan-
do las formas sociales de retribucion y seguridad {conten-
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cién de salarios, nuevas formas de empleo, precarizacion de
la proteccién al paro y el subempleo). Existen formulas para
«aliviar» algo la pobreza severa, aunque sélo en funcidn de
desactivar su peligrosidad social, con o que la pobreza y la
desigualdad se mantienen en sus mismas cotas, A ellas se
destinan en Extremadura los programas de «Renta Mini-
ma»; AISES (Ayudas para la Integracidn en Situaciones de
Emergencia Social, Decreto 28/99, de 23 de febrero), refe-
ridas a las situaciones de mayor exclusion, incluso de super-
vivencia.

Entendemos que la regulacion de las AISES debe avanzar
en dos direcciones: por una parte, la conversién de fa ayuda
en un derecho del ciudadane, y por otra, la apuesta firme por
la modalidad de AISES de Insercidn, de forma que se consoli-
den como alternativa prioritaria a los colectivos de pobreza
severa en toda la regidn. Esta modalidad de AISES viene ca-
racterizada en el Decreto como ef cauce para que los benefi-
ciarios obtengan hdbitos sociales y/o laborales mintmos para
una mayor integracion sociolaboral vy personal. Para ello, la
Junta de Extremadura tendrd que asumir la responsabilidad de
impulsar dichos programas alli donde la Administracion Local
o las ONGs no lo hagan.

4.4, Foros para el desarrollo de Extremadura

Entendemos que el camino para aspirar al desarrollo de
nuestra regién pasa por trabajar en la linea de generar tejido
social y redes de solidaridad. £l tejido social es uno de los
grandes vehiculos de educacion no formal, una fuerza con
grandes potencialidades.
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En nuestra regién, eminentemente agricola, alli donde el
medio dispone de atractivos turisticos, el turismo rural se
configura hoy como una fuente adicional de los ingresos fami-
liares; e igualmente la conservacion del medio ambiente a tra-
vés de proyectos de desarrollo sostenido, en los que sea
compatble el objetivo de facilitar emplec y la conservacion
de los recursos. Al mismo tiempo es preciso ofrecer en el
medio rural una formacién que sea capaz de estimular el sur-
gimiento de ideas y proyectos nuevos en los pueblos o co-
marcas, ¥y que €stos partan de sus gentes y de sus recursos.
Se trata en definitiva de avanzar en la linea de los calificados
como «nuevos yacimientos de empleo». El sindicalismo y el
asociacionismo agrario pueden y deben ser motores para el
desarrollo rural,

En algunas comarcas de bxtremadura se estdn implan-
tando programas de desarrollo regional integral (LEADER,
PRODER, etc.), que buscan un crecimiento arménico y
un equilibrio territorial y que, aungque no siempre coinci-
den con la metodologia del desarrollo comunitario, si con-
templan muchas de sus perspectivas. Serfa deseable que
los grupos cristianos se integrasen en esas estructuras
de participacién que se crean, en los Consejos Locales
de Desarrollo, etc,, para conocer este recurso, utilizarlo
y contribuir a gue sea un instrumento para el desarro-
llo comunrtario y para la actuacién en favor de los mds po-
bres.

Si hablamos de desarrollo integral, tenemos que lograr una
coordinacion efectiva de todos los agentes que intervienen en
la accién secial, en el seno de la Iglesia, con otras ONGs y por
supuesto con las distintas Administraciones que operan en
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nuestra regidn. Es necesario para ello rentabilizar un recurso
que ya existe, y estd regulado legalmente, perc cuya implanta-
cién es aun deficiente: los Consejos Locales de Servicios So-
ciales y el Consejo Regional de Servicios Sociales de Extrema-
dura.

Por otra parte, si la aspiracién ditima es la construccion
de una sociedad extremefia accesible para todos, y por tantc
mds solidaria, no podemos olvidar, al hablar de foros para el
desarrollo, que la educacién en la solidaridad debe iniciarse
en primera instancia en la familia. Es la familia el agente de
socializacion primaria mas importante, y por tanto el seno
donde inculcar la solidaridad con tos mas empobrecidos, la
austeridad, el valor del compartir y del compromiso social, y
en definitiva un nuevo modelo de sociedad basado en la per-
sona como eje y los derechos humanos como criterio pre-
ferencial.

La educacidn en la solidaridad debe asumirse igualmente
en nuestros centros de ensefianza no como un valor que se
esgrime en momentos puntuales, porgue el objetivo es que la
persona interiorice un medo de hacer, de pensar, una capaci-
dad para tener presente a quien estd sufriendo, aunque no
este a nuestro lado; de ponerse en el lugar del otro, de anali-
zar estructuras de injusticia y de implicarse personalmente,
compartiendo y apoyando procesos en favor de un mundo
mas humano.

Por dltimo, proponemos un foro de investigacidn, andlisis y
busqueda de alternativas politicas, sociales y éticas, en el cual
se integren socidlogos, politicas, economistas, moralistas, tra-
bajadores sociales, etc,
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4.5. Lo adecuacion de los servicios caritativo-sociales
a las necesidades actuales

Es necesanio dar prioridad en el conjunto de la accidn pas-
toral a la dimensidn caritativa y social.

Al existir gran variedad de instituciones y acciones eclesia-
les en el mundo de la pobreza y la marginacién, trabajamos,
en ocasiones, sin un disefio global, por lo que es imprescindi-
ble adquirir una visién de conjunto y una confluencia de obje-
fivos.

La coordinacién de la accidn social debe contemplar el
reconocimiento y apoyo a los diversos carismas y servicios
existentes en la comunidad, facilitar el encuentro, el inter-
cambio y la colaboracion de comunidades, instituciones, gru-
pos y personas que actlan en el dmbito de la exclusion v la
pobreza.

Las acciones de Cdritas deben integrarse en el conjunto
de la pastoral de la Didcesis y de las parroquias.

Cdritas, que es la institucion que la propia !glesia crea para
encauzar y coordinar toda la accién social de la Iglesia, habra
de ser el lugar de encuentro, reflexidn y formacion de cuantas
entidades desarrollan una labor de accién social en nuestras
comunidades.

Céritas ha de realizar una apuesta nitida por la erradica-
cion de la pobreza severa y por ello, en la elaboracidon de sus
Planes Trienales, habrd de contemplar prioritariamente la in-
version de personal, medios, voluntariado, etc., en los barrios
y zonas rurales mds pobres, apostando en ellos por procesos
de insercién.
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4.6.  El Volumtariado

En este contexto nace la exigencia de un voluntariado
comprometido con fa solidaridad, que busque la coherencia
en un estilo de vida que repercuta de una manera permanen-
te en la opcidn solidaria para con los mds desfavorecidos.

Se hace imprescindible que el voluntariado de las organi-
zaciones solidarias o carftativas sea consciente de la dimen-
sion poelitica de su accién. Ello ayudard a mostrar el significa-
do estructural de la caridad. Es, sin duda, éste unc de los
trabajos imprescindibles en el seno del voluntariado cristia-
no y de sus movimientos, poco dados a calar en el trasfon-
do politico de sus propias actuaciones, si es que no perma-
necen anclados en una pretension estéril de apoliticismo im-
posible.

5. Propuestas prioritarias

|. En nuestra regién destacan aun varios nicleos urba-
nos marcados por la pobreza, la exclusion y la conflictividad
social. La Administracion debe actuar pricritariamente en
estos enclaves, hasta conseguir su erradicacién como focos
de pobreza severa. Del mismo modo la Iglesia ha de impli-
carse colaborando, apoyando activamente y participando
en las plataformas, coordinadoras y asociaciones de estos
ciudadanos.

2. En las zonas mas pobres de Extremadura encontra-
mos a decenas de menores en situacion de riesgo, malos tra-
tos, chimas de calle de médxima violencia, consumo muy precoz
de sustancias adictivas, conductas predelincuentes, etc. Enten-
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demos que hay que fomentar los programas de intervencion
en el medio abierto, de educacion de calle, ofreciendo alter-
nativas educativas y de ocio a estos menores, asi como pro-
yectos educativos especiales para los centros escolares ubica-
dos en estos barrios que prevean estrategias de intervencidn
ante el absentismo escolar, la diversidad étnica y cultural, el cli-
ma de violencia etc.

3. Los programas de cualificacion profesional donde se
contemple la formacién para el emplec, pero también el
adiestramiento en habilidades sociales bdsicas, deben incidir
especialmente en los jévenes que se encuentran en situa-
cion de «pobreza severa» en aquellos suburbios urbanos o
zonas rurales caracterizados por su precariedad socioeco-
nomica, sus altos indices de desempleo y su conflictividad
social. Con ellos habria que iniciar los llamados «itinerarios
personales de insercién», que se vertebran sobre la necesa-
ra integracidn laboral para conseguir su inclusion en la so-
cledad.

4. Todas las instituciones sociocaritativas de la Iglesia, y
en particular Caritas, han de realizar una apuesta por la erra-
dicacion de la pobreza severa, y por ello en la elaboracion de
sus Planes Trienales habrdn de contemplar prioritariamente
la inversidon de personal, medios, voluntariado, etc., en los ba-
rrios y zonas rurales mds pobres. Se trata de poner en mar-
cha proyectos favorecedores de procesos de insercion, pre-
viendo indicadores de evaluacidon claros a corto, medio y lar-
g0 plazo.

5. Nuestras comunidades, afectadas por la «com-pa-
sidn» vy la fraternidad, han de conocer de cerca la situacion
de los que sufren y ponerse en su lugar, reconociéndoles su
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dignidad y rompiendo asi el frio anonimato de los analisis
técnicos.

6. Entendemos que la regulacién de las AISES (Ayudas
para la Integracidn en Situaciones de Emergencia Social) debe
avanzar en dos direcciones: por una parte, la conversidn de la
ayuda en un derecho del ciudadano, y por otra, la apuesta fir-
me por la modalidad de AISES de Insercidn, de forma que se
consoliden como ayuda prioritaria a los colectivos de pobreza
severa a los que éstas van dirigidas en toda la regidn. Para ello,
la Junta de Extremadura tendrd que asumir la responsabilidad
de llevar a cabo directamente dichos programas alli donde la
Administracion Local no lo haga.

7. E! desarrollo comunitario no sélo no estd en declive
sino que da lugar a experiencias adecuadas que articulan el
crecmiento de las personas, las potencialidades de las zonas y
la Incorporacion social de los grupos humanos. Esto hace po-
sible que los proyectos de insercién no sean independientes
de los grupos humanos y de la realidad local y encuentren su
«sostenibilidad» en la misma. La perspectiva comunitaria faci-
Ita ademds espacios de acogida, humanizacién y encuentro.
Adoptar esta perspectiva de cara a la intervencién socal
debe ser una condicidn esencial de los Servicios Sociales pu-
blicos e igualmente de toda la red de accidn social de nuestra
lglesia.

8. En algunas comarcas de Extremadura se estan implan-
tando programas de desarrollo regional integral (LEADER,
PRODER, etc.), que buscan un crecimiento armonico y un
equilibrio territorial, y que, aungue no siempre coinciden con
la metodologia del desarrollo comunitario, si contemplan mu-
chas de sus perspectivas. Es deseable que los grupos cristianos
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se integren en esas estructuras de participacién, en los Conse-
jos Locales de Desarrollo, etc., para contribuir a que sea un
instrumento de desarrollo comunitario y de actuacién en fa-
vor de los mds pobres.

9. Es necesario que las personas e instituciones cristianas
que intervienen en la accidn social logren una coordinacion
efectiva con las ONGs y por supuesto con las distintas Admi-
nistraciones que operan en nuestra region. Elio pasa por ren-
tabilizar unos recursos que ya existen, y que estan regulados
legalmente, pero cuya implantacién es adn deficiente: los Con-
sejos Locales de Servicios Sociales y el Consejo Regional de
Servicios Sociales de Extremadura.

10. Cidritas, cauce ordinario y oficial de la Iglesia local
para la accion caritativa vy social, habrd de ser lugar de encuen-
tro, de reflexién y coordinacidn de cuantas entidades desarro-
llan una labor de accidn social en nuestras comunidades. Las
acciones de Caritas deben integrarse en el conjunto de la pas-
toral de la Didcesis y de las parroquias. Es necesario apostar
por los procesos de insercidn, pasando de la accidn inmediata
a la busqueda de proyectos alternativos.

1. Nuestras didcesis han de promover instituciones des-
tinadas a la formacién sociopolitica de los cristianos, asi como
ofrecer programas de formacién que inviten al compromiso
poltico y animen la vida publica con los valores cristianos.
Pueden ser foros para ello fas Escuelas de Teologia, las Escue-
las de Agentes de Pastoral, Cdritas, el Instituto Superior de
Ciencias Religiosas, etc.

12. Los Consejos Diocesanos de Pastoral, las Delega-
cones y Secretariados Diocesanos en sus programaciones
deben primar los objetivos y las acciones encaminadas a lu-
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char contra la pobreza y a educar en la solidaridad y caridad
politica.

|3.  Se hace imprescindible que el voluntanado de las or-
ganizaciones solidarias o caritativas sea consciente de la di-
mensién politica de su accion. Ello ayudard a mostrar el signifi-
cado estructural de la caridad. Es, sin duda, este uno de los
trabajos imprescindibles en el seno del voluntariado cristiano y
de sus movimientos, poco dados en ocasiones a perchbir 1a
incidencia polftica de sus propias actuaciones, si es que no
permanecen anclados en una pretension estéril de apoliticis-
mo imposible,

4. Pedimos que toda comunidad, mstitucion o grupo
cristiano destine el 1% de los fondos que gestiona a la ayuda
de proyectos que tramitan las instituciones socio-caritativas de
los paises del Tercer Mundo. Esta reclamacion que hacemos a
nuestras comunidades la trasladamos también a todos los
Ayuntamientos de Extremadura vy a las distintas asociaciones, a
quienes pedimos que aporten al menos el 0,7% de sus presu-
puestos.

|5.  En sintonfa con la solicitud de Juan Pablo I, en la Ter-
tio Millennio Adveniente, pedimos a nuestro Goblerno la con-
donacién de la deuda a los paises mds subdesarrollados, afec-
tada a 1a inversién en procesos de desarrollo, como exigencia
de la justicia y de la caridad.

I6. Toda celebracidn cristiana es un momento privilegia-
do para hacer efectiva nuestra solidaridad; con el fin de actua-
lizar estas actitudes, es deseable que en las celebraciones cris-
tianas de mayor relevancia social {bodas, ordenaciones, prime-
ras comuniones, bautizos), gue han de distinguirse por su
austeridad y solidaridad, tengamos presentes a los mds po-
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bres, compartiendo con ellos al menos el 1% de los gastos
realizados.

Esto mismo debemos plantearnos persconalmente todos
los cristianos y cristianas con nuestros ingresos mensuales,
para contribuir al desarrollo de los mds débiles de nuestra so-
cledad.

Y. CONCLUSION

Por dltimo, como conclusién, queremos compartir con us-
tedes unas palabras de Jon SOBRINO, que, creemos, sintetizan
adecuadamente lo que deseamos resaitar como resumen final
de estas ponencia. Las palabras son éstas:

«Y asi, desde los pobres, hemas redescubierto la necesidad
de una nueva civilizacion: civilizacion de la pobreza o, al menos,
de la austeridad y no de la imposible abundancia para todos;
civilizacién del trabajo y no del capitdl, como decia Ignacio Eiia-
CURIA. Y esta civilizacion mds humana se traduce en dar primacia
a la comunidad sobre el individuo, a los valores trascendentes so-
bre el romo pragmatismo, a la celebracién sobre la mera diver-
sion, a la esperanza sobre ef optimismo colculado, a la fe sobre
el positivismo» (73).

{73) SOBRING, |.: £f principio misericordia, Ed. UCA, San Salvador 1993,
pag. 22.
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