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PRESENTACION

El pasado mes de septiembre tuvo lugar la XIV edicidn del
Curso de Doctrina social de la Iglesia con el tema de estudio
La presencia de la Iglesia en una sociedad plural. En el 40° ani-
versario de la Constitucién Gaudium et spes.

Los organizadores del curso (Comision Episcopal de Pas-
toral social y Fundacién Pablo VI) querfan conmemorar de un
modo solemne el cuatrigésimo aniversario de la Constitucion
Gaudium et spes, que tan importante ha sido, y sigue siendo,
para la accidn evangelizadora de la Iglesia en el dmbito de lo
social. De ahi que se le diera una atencion especial en el pro-
grama del curso y se ofrecieran conferencias cuya finalidad era
estudiar la fundamentacidn teoldgica que aportd la Constitu-
cion Gaudium et spes sobre la relacidn Iglesia-sociedad. Fueron
los eminentes profesores jesuitas: P SANTIAGO MADRIGAL (de-
cano de la facultad de teologia de la Universidad Pontificia de
Comiillas) y el P SERGIO BERNAL (consultor del Pontificio Con-
sejo Justitia et pax y exdecano de la Universidad Pontificia
Gregoriana) quienes ofrecieron la aportacidon doctrinal basada
en la constitucidon conciliar ya citada.



Presentacion

Con todo, el tema que centrd el interés de los 160 asis-
tentes (fundamentalmente profesores, expertos y responsa-
bles de asociaciones y movimientos eclesiales) fue destacar los
desafios que estd planteando la actual situacién espafiola de
estos Ultimos afios, en los que predomina un clima religioso,
cultural y politico cercanos a la secularizacidn y al laicismo, y
arbitrar lineas de accion eclesial y pastoral que respondan a
estos desaffos.

La dificultad del tema planteado por el curso requerfa la
aportacion de otras experiencias, otras Iglesias hermanas que
nos iluminasen sobre este desafio religioso y social. Para ello,
los organizadores recabaron la presencia de Mons. André La-
crampe, Arzobispo de Besancon (Francia), Presidente del Con-
sejo Nacional de la Solidaridad (Conferencia Episcopal de
Francia), quien a partir del discurso de Juan Pablo Il a los obis-
pos franceses, en el centenario de la Ley de 1905 que fundd
juridicamente la Separacidn de las Iglesias y del Estado, hizo
una destacada reflexidon sobre el principio de laicidad. Mons.
Lacrampe enmarcd la laicidad en el contexto de la participa-
cion de los catdlicos en la vida publica, de un «vivir juntos»,
respetuosos de cada uno; mientras que el «laicismo» lo des-
cribid como un sistema filosdfico cerrado a cualquier dimen-
sion espiritual.

Los participantes en el curso sintieron que el debate sobre
la laicidad afecta al porvenir de nuestra sociedad y al lugar de
la transmision de la fe en ella. Por ello se planted, a partir de la
conferencia del P Jose MARIA Diaz MORENO, la cuestidn de las re-
laciones Iglesia-Estado, no como la relacidn entre los catdlicos
y la politica, sino como la relacion entre la Iglesia como comu-
nidad de fe, visible y jerdrquicamente estructurada, y el Estado.
En esta misma linea argumentd la mesa redonda que reunid a
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expertos de varias universidades espanolas, que buscaban dar
un sentido y un marco juridico y social a esta relacion entre la
Iglesia Catdlica y el Estado, basado en la colaboracidn y en la
cooperacion.

Uno de los dmbitos mds recurrentes en el estudio del plu-
ralismo social fue el dmbito cultural, sobre el cual se hicieron
varias incursiones como la del filésofo MIGUEL GARCIA BARO y
también la abordada por los alumnos, los cuales se plantearon
el laicismo en el cine. Los asistentes visionaron la afamada peli-
cula El séptimo sello y a partir de sus personajes entablaron un
coloquio y debate sobre la negacién de las implicaciones reli-
giosas de la naturaleza humana tal como se estd mostrando
en nuestra sociedad del Siglo XXI. El coloquio fue dirigido por
Juan Orellana, Director del Departamento de Cine de la Con-
ferencia Episcopal Espafiola.

No faltd entre las tareas del curso una reflexion sobre el
papel de la politica en el contexto de descristianizacidn propio
de la cultura europea. Para introducir este andlisis se hizo pre-
sente el reconocido profesor DALMACIO NEGRO PAVON, de la
Universidad San Pablo CEU.

Por dltimo, destacar la inclusion, entre los materiales del
curso, de los textos de las homilfas pronunciadas por el Arzo-
bispo ANDRE LACRAMPE v una abundante bibliografia preparada
por el profesor JUAN MANUEL Diaz del Instituto Social Ledn
XII:

No cabe duda de que este tipo de cursos son muy impor-
tantes para el laicado catdlico y para los llamados a formar a
los catdlicos en la Doctrina social de la Iglesia. Afortunada-
mente, contamos con importantes e iluminadores documen-
tos del Magisterio pontificio, episcopal y de las conferencias

9
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episcopales, como ha sido el caso de la francesa, sobre todo,
que nos han ayudado en una reflexidon tan compleja. Espera-
mos que
la publicacion de estos materiales junto con la documenta-
cién aportada por los organizadores en la web www.instituto-
social-leonxiii.org, supongan un impulso a la formacién en
la Doctrina Social de la Iglesia en la cual la revista CORIN-
TIOS Xl 'ya va siendo un soporte documental imprescindible.

Finalmente, sefialar el agradecimiento de las instituciones
organizadoras hacia todos los que colaboraron en las distintas
tareas del curso: liturgia, infraestructura, direccion de semina-
rios...

FERNANDO FUENTES ALCANTARA
Director del Secretariado de la Comisién Episcopal
de Pastoral Social y Subdirector de la Fundacién Pablo VI
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LA LAICIDAD FRANCESA
Y LAS RELIGIONES: UN RETO

MONS. ANDRE LACRAMPE

Arzobispo metropolitano de Besancon
Presidente del Consejo de la Solidaridad en el seno
de la Conferencia de los Obispos de Francia

Es un placer para mi aceptar la invitacion de Monsefior
Juan-José Omella, presidente de la Comision Episcopal de Pas-
toral social de la Conferencia de Obispos de Espafia.

Al unirme a la apertura de este curso, que trata de la «Pre-
sencia de la Iglesia en una sociedad plural», me es particular-
mente agradable expresarle mis mds sinceros agradecimientos
y dirigir un cordial saludo a la asistencia.

Mi intervencidn, cuyo titulo es «La laicidad francesa y las re-
ligiones: un retox, tiene por objetivo presentarles un analisis ac-
tual de la laicidad francesa. Entendiendo «laicidad» como un
régimen sociopolitico concreto diferente de un «laicismo» que
es un sistema filoséfico cerrado a cualquier dimension espiri-
tual. Tras un breve recuerdo del contexto histérico, aclararé al-
gunos datos inherentes a la situacion presente para, posterior-
mente, realizar un intento de conclusién sobre su evolucion
en un dmbito nuevo, lo que me llevard a hacer referencia al
debate que tenemos en Francia en este afo del Centenario
de la Ley de Separacion de las Iglesias y del Estado que se
votd el 9 de diciembre de 1905.

Con motivo de este centenario, el Papa Juan Pablo Il, en
una carta dirigida al Presidente de nuestra Conferencia y a
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André Lacrampe

todos los obispos del Episcopado francés, el || de febrero
de 2005, ha emitido un juicio sobre «este acontecimiento
doloroso y traumdtico». Pero también ha proclamado que el
«principio de la laicidad a la que vuestro pais estd muy liga-
do, entiéndase bien, pertenece también a la doctrina social
de la Iglesia», y no ha dejado de exhortar a los catdlicos fran-
ceses a practicar un «didlogo sereno y respetuoso con to-
dos», evocando incluso «el espiritu de los valores de liber-
tad, igualdad y fraternidad a los que el pueblo de Francia estd
muy ligado». De paso subrayd que en 1980, en el aeropuer-
to de El Bourget, en Parfs, y durante su viaje a Francia en
1996, Juan Pablo Il ya habfa hecho referencia al lema de la
Republica francesa.

Esta carta del Papa es la prueba de una profunda evolu-
cion de la Iglesia con respecto al principio de la laicidad,
no solo de la Iglesia de Francia, sino también de la Iglesia uni-
versal, como se expresa de modo parecido entre las Decla-
raciones pontificias de los dos siglos anteriores y las de hoy,
«sobre objetos muy diferentes y en circunstancias no menos
diferentes», escribia ya Plo X| en su «Carta a los obispos
franceses» del 24 de enero de 1924 «Maximan Gravissimam-
que.

El centenario de la Ley de la separacion es entonces la
ocasiéon para nosotros, franceses, de hacer balance de un siglo
de relaciones entre la Iglesia y el Estado, y para nuestra Asam-
blea Plenaria de los Obispos de Francia de poder expresar
por medio de la Declaracion del |5 de junio pasado, su con-
cepcion de la laicidad, a la vez que una invitacion para que los
catdlicos prosigan con su compromiso en la sociedad. Llega-
dos a este punto quisiera subrayar, brevemente, el problema
crucial que constituye para toda sociedad, las condiciones de
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una eficaz y exigente educacion de la libertad religiosa y de la
presencia de la Iglesia en el mundo de este tiempo, en el es-
piritu del concilio Vaticano Il cuyos textos como «Dignitatis hu-
manae» y «Gaudium et spes» conservan todas sus fuerzas in-
terrogativas e inspiradoras.

La Constitucion «Gaudium et spes», indisociable de la
Constitucion de la Iglesia «Lumen Gentiumy», nos da testimonio
de una Iglesia que no pretende situarse por encima de los
hombres, ni al lado, quiere estar «con». La Iglesia esta llamada
a escudrifar los «signos de los tiempos» y a interpretarlos a la
luz del Evangelio, de tal manera que de una forma adaptada a
cada generacidn, pueda responder a las preguntas permanen-
tes de los hombres sobre el sentido de la vida presente y de
la vida futura, asi como sobre las relaciones reciprocas.

Con la Declaracién «Dignitatis humanae, el Concilio Vati-
cano Il nos ayuda a especificar las relaciones entre Iglesia, Re-
ligion y Estado, recurriendo a la garantfa de la libertad religio-
sa fundada en la dignidad de la persona humana, pero también
en la Revelacion.

Lo que estd aqui en juego es el devenir de la sociedad, su
forma de considerar la dimensidn religiosa, su capacidad de
acogida de la alteridad, su respeto de la libertad de creer, su
ingeniosidad para desarrollar este arte de «vivir juntos» tan
querido por el fildsofo Paul Ricoeur. Existe un tronco comun
en el que creyentes y no creyentes pueden entenderse.

El devenir de la Sociedad, también es el lugar de la juven-
tud en su seno y el futuro de la Iglesia, también es la transmi-
sidon de la fe a las jévenes generaciones. Las banderas de las
Naciones del mundo entero han ondeado este mes de agos-
to en Alemania entera vy, particularmente, en Colonia, como
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signo visible de que el Evangelio ha echado raices en todos los
Continentes a lo largo de los siglos. Hemos tenido la expe-
riencia, en estas Jornadas Mundiales de la Juventud, de la vita-
lidad y de la juventud de la Iglesia que redne a los hombres vy
a las mujeres de todas las culturas.

Estos jOvenes viven en contextos politicos y econdmicos
diferentes, en una economia global. Conocemos las condicio-
nes de vida de millares de seres humanos, las riquezas de los
paises desarrollados, las regiones del hambre, los dramas de
las guerras civiles, del terrorismo. El éxito popular de las Jorna-
das Mundiales de la Juventud no es un simple epifenédmeno.
Los socidlogos hablan de un nuevo periodo de «religiosidady,
hemos notado una renovacion de la fe en Cristo, Verbo de
Dios Encarnado, muerto y Resucitado para la Salvacion del
Mundo, que no hace que los jévenes sean simples espectado-
res del Mundo, sino artesanos de su construccion, trabajando
juntos para promover el amor en vez de el odio, la paz en vez
de la guerra, el desarrollo en vez de la miseria, buscando el
didlogo entre las culturas, las religiones, las civilizaciones.

I. LA LAICIDAD EN FRANCIA

En el marco de una breve alusidn al contexto histdrico de
la emergencia de la laicidad en Francia, me propongo citar tres
etapas capitales de su instauracion:

® Primera etapa: La Revolucion francesa de |/89.

La «Declaracion de los derechos del hombre y del ciudada-
no» en su articulo 10 indica: «Nadie debe ser hostigado por
sus opiniones incluso religiosas, con tal que su manifestacién no
perturbe el orden publico establecido por la ley.
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® Segunda etapa: Las leyes laicas de los afios 1880 de las
cuales:

en 1881, las de Jules Ferry instauran una ensefianza pu-
blica gratuita y obligatoria,

en 1881, las que suprimen el cardcter religioso de los
cementerios,

en 1882, las que especifican que la instruccidn religiosa
debe ser dada fuera de los centros y de los programas
escolares,

en 1884, la que restablece el divorcio,

y las de 1903 y 1904 que restringfan la libertad de las
congregaciones y provocaban la salida de Francia de un
ndmero importante de religiosos Yy religiosas.

® Tercera etapa: La ley referente a la separacion de las Iglesias
y del Estado, promulgada el 9 de diciembre de 1905, fue dis-
cutida y votada en un contexto de fuertes tensiones en el
pals, cuando debfa ser, segln sus promotores, «una ley de
pacificaciény, algo que se consiguid mucho mds tarde tras
unas modificaciones.

Por una parte, los anticlericales preconizaban una laicidad
de combate o laicismo, por otra parte los catdlicos que recha-
zaban cualquier idea de laicidad.

De una parte, los seguidores feroces de la laicidad querfan
hacer de la ley una mdquina de descristianizacién vy, del lado de
la lglesia catdlica, el Papa Pio X —no consultado— condenaba la
ley, en 1906, en la enciclica «Véhémenter nos», en la que denun-
ciaba un verdadero apartheid religioso. Prohibia la constitucion
de asociaciones cultuales que no tuvieran en cuenta la jerar
quia de la Iglesia. En efecto, tales «asociaciones para el ejercicio del
cultoy» debfan ser constituidas conforme a la ley del | de julio de
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1901. En las asociaciones los Obispos tendrian a los laicos que
las componen como subordinados. Por esto, la Iglesia habria co-
rrido el riesgo de fragmentarse en una multitud de pequefias es-
tructuras independientes de cualquier autoridad religiosa.

La Ley de separacion de la Iglesia y del Estado de 1905
—en el momento en que se voté— se recibié de forma do-
lorosa por la gran mayorfa de los catdlicos franceses ya trau-
matizados.

Se llegd a una especie de paroxismo de violencia en 1906,
en el momento de los «inventarios» y del rechazo por parte
de la Iglesia de las asociaciones cultuales.

A partir de 1914, la guerra, la defensa del territorio y la sal-
vaguardia de los principios republicanos de libertad, de igualdad,
de fraternidad fueron considerados como los tres pilares de
toda carta de los «derechos del hombre». Los contactos a dife-
rentes niveles, el didlogo, y las dificultades politicas, econdmicas
y sociales en el intervalo de las dos guerras, han permitido apa-
ciguar poco a poco las tensiones y conseguir un modus vivendi.

Por otra parte, esta ley ha hecho que la Iglesia sea mas
evangélica, mds pobre y mds cercana a las personas humildes.
El hecho de no estar financiada mds por el Estado le ha dado
una gran libertad de palabra. Ferdinand Buisson, Inspector ge-
neral de la Ensefanza primaria, se explicd en estos términos:
«Hemos quitado a la Iglesia todo lo que le hacia fuerte: titulos,
privilegios, riqueza, honores, monopolio, pero goza de una popula-
ridad mayor que antes». Los fieles catdlicos han hecho pifia al-
rededor de su lglesia.

El restablecimiento de las relaciones diplomdticas en 1921
ha marcado una primera etapa. Después los acuerdos de
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1923-1924 han permitido alcanzar un compromiso entre la le-
gislacion republicana y las exigencias candnicas para garantizar
la libertad de la Iglesia, para organizarse segun sus propios
principios. Por fin, con el tiempo, una reflexion serena ha ter-
minado por reconciliar el concepto de separacion y los de au-
tonomfa y de cooperacion que el concilio Vaticano Il formali-
z6 en «Gaudium et spesy»: «En el terreno que les es propio, la
Comunidad politica y la Iglesia son independientes una de otra y
auténomas» (GS 76,3), esta independencia no implica por ello
ausencia de relaciones y de presencia de la religion en el dm-
bito de las convicciones intimas.

En sus inicios, la laicidad en Francia se ha caracterizado, por
lo tanto, por una doble opcidn.

® Por una parte, querfa ser anticlerical en la medida en
que se trataba de combatir a la Iglesia catdlica percibida
como una Institucidn reaccionaria, oscurantista e intole-
rante, que ejercfa sobre la vida social e individual una tu-
tela, llegando a ser insoportable para muchos.

® Por otra parte, era restrictiva porque, bajo el respeto de
la libertad de conciencia y de la separacion del privado
y del publico, pretendia limitar toda creencia religiosa a
la Unica esfera de lo privado.

® £n la actualidad, la laicidad francesa, que ha evoluciona-
do mucho en un siglo, es de nuevo objeto de un pro-
fundo debate.

Se encuentra desde ahora confrontada a la persistencia
del hecho religioso, sea bajo formas tradicionalmente implan-
tadas en Francia —cristianismo y judaismo— o bajo formas
nuevas como budismos de diversas creencias 0 nuevos movi-
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mientos religiosos. Ademds, estd desde hace poco enfrentada
con nuevas situaciones planteadas por la importante comuni-
dad musulmana que se desarrolla de forma espectacular ex-
presando sus propias reivindicaciones de expresion publica de
lo religioso.

Es un fendmeno nuevo en el paisaje francés: el islam, que
es la segunda religion del pais debido a la importante inmigra-
cion de estos Ultimos afios, estd ahora incontestablemente
presente con sus organizaciones, su cultura y su historia. Y al
no tener experiencia de la pluralidad de las religiones ni de la
secularidad de las instituciones, padece algunas dificultades
para encontrar su sitio en una sociedad laica a la francesa.
Corre el riesgo de cerrarse en su identidad y de manifestar
su especificidad con signos exteriores «ostentatorios» que
pueden parecer provocaciones que no cesan de agravar la in-
evitable inflacion medidtica. De ahf los esfuerzos del Gobier-
no para ayudarles a estructurarse. Por ello, se empieza a plan-
tear la pregunta, aqui o alli, referente al plan de la laicidad del
Estado.

2. LA DECLARACION DE LOS OBISPOS
DE FRANCIA

Reunidos en Asamblea Plenaria del |13 al |5 de junio de
2005, nosotros, los Obispos de Francia, hemos deseado ex-
presarnos publicamente con ocasidn del centenario de la ley
que establece la Separacion de las Iglesias y del Estado, de
1905.

El mismo afo de la conmemoracion del centenario de
esta ley, era importante mostrar que las relaciones entre la
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Iglesia catdlica y el Estado eran posibles y tranquilas, que las
negociaciones Y los ajustes efectuados durante el siglo Xx ha-
bian permitido establecer entre el Estado v la Iglesia una situa-
cion equilibrada que preserva, en el respeto mutuo, la autono-
mia de la Iglesia. La feliz solucién que prevalece actualmente,
con lo que implica de rechazo a la ingerencia reciproca, no
suscita, por ello, un mutismo frio de la Iglesia cuando se en-
cuentra confrontada a proyectos de leyes gubernamentales o
a problemas de sociedad que atentarfan gravemente contra la
dignidad del hombre y el respeto de sus derechos. Tales inter-
venciones en estos dmbitos no serfan percibidas como presio-
nes indebidas sino como propuestas de reflexidn que forman
parte del libre debate democrdtico.

En este marco, por lo tanto, hemos expresado un punto
de vista positivo sobre la laicidad, queriendo asi confirmar la
contribucion de la Iglesia catdlica a la vida de nuestro pafs.

Es decir, que en un siglo, hemos pasado de situaciones ex-
tremadamente violentas, después tensas, a relaciones serenas;
de forma que hoy, el Estado francés manifiesta una volun-
tad de armonfa cordial y de contacto provechoso con los di-
ferentes cultos, particularmente con la Iglesia catdlica.

De hecho, en cien afios, la ley de «Separacidn de las Iglesias
y del Estado» ha conseguido facilitar el ejercicio del culto. Se
han dado muchos encuentros y negociaciones que han permi-
tido, en definitiva, ofrecer soluciones razonables a problemas
delicados.

Este es, a dfa de hoy, el sentido profundo de la laicidad en
Francia: el Estado es neutral con respecto a las Iglesias, pero su
neutralidad no significa ni ignorancia ni exclusion, sino mads
bien no ingerencia en los asuntos de las Iglesias.
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Al tener a su cargo el garantizar el ejercicio del culto, el Esta-
do asume el didlogo y el acuerdo con las diferentes organizacio-
nes religiosas. A lo largo de los tiempos ha sabido desarrollar una
neutralidad activa y positiva en el tema religioso. La Constitucion
francesa garantiza en su predmbulo de 1946, y en su articulo 2
de 1958, que Francia: «Asegura la igualdad ante la ley de cada ciu-
dadano sin distincién de origen, de raza o de religion, llegando has-
ta precisar: «Francia respeta todas las creencias». Estas afirmacio-
nes positivas se han traducido concretamente en hechos y medi-
das favorables como el hacerse cargo de las capellanias de liceos,
de hospitales y de prisiones, la libertad de la instruccién religiosa
tomando en cuenta la ley dictada por Debré de 1959,y el reco-
nocimiento del cardcter propio de los centros catdlicos.

Por otro lado, aunque la Republica «no dé salarios ni sub-
vencione ningtin cultoy», excepto en Alsacia y Mosela, donde
perdura el concordato firmado en 1801 por el Papa Pio VIl y
el Emperador Napoledn |, la realidad mds exacta es que: las
instituciones publicas ponen a disposicidon de los fieles, para el
ejercicio del culto, los edificios incautados en 1905 y aseguran
su mantenimiento.

Ademds, el acta del 25 de diciembre de 1942 mantenida
en la Liberacidn en 1944, dispone que el Estado y las colecti-
vidades locales pueden financiar reparaciones en los edificios
abiertos al publico.

Por fin, una ley de 1978 ha aprobado para el clero catdli-
co y los celebrantes musulmanes que no estdn afiliados al ré-
gimen general de la Seguridad Social —que no sean asalaria-
dos, a diferencia de algunos pastores y rabinos— un régimen
especial de Seguridad Social que cubre los riesgos de enfer-
medad, de invalidez y de vejez.
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Afadir que las asociaciones cultuales nacidas de la ley de
1905 pueden recibir donativos y legados y se benefician
de medidas fiscales como la exoneracién de la tasa fiscal y de
los derechos sobre los donativos y legados, o de reducciones
de impuestos para los donantes.

He evocado todas estas medidas tomadas a lo largo de
decenios para mostrar la evolucion de la laicidad durante este
siglo en el que las relaciones Iglesia-Estado han permitido una
amplia contribucidn de las religiones a la vida cultural, social y
econdmica del pais.

A esto, se afade el hecho que existe, desde el afio 2000,
una comision de didlogo entre el Gobierno y la Iglesia, presidi-
da por el Primer Ministro y el Nuncio apostdlico con el Presi-
dente de nuestra Conferencia Episcopal, para resolver los pro-
blemas de la Iglesia de Francia. Como podéis ver, se trata de
una situacion sui géneris. Si hay que separar la Iglesia del Esta-
do, sin embargo jamds se podrd separar la Iglesia de la Socie-
dad. Los problemas se solucionan sin cesar, con disposiciones
reglamentarias o convenciones que constituyen un corpus de
mas de 1.000 pdginas que hacen jurisprudencia.

3. LA CONCEPCION DE LA LAICIDAD

El centenario de la ley de 1905 en Francia sobre la Separa-
cién de las Iglesias y del Estado suscita entonces multiples to-
mas de posicion. En el debate de fondo estd el concepto de
laicidad.

En Francia, este concepto deriva de los principios de la no
confesionalidad del Estado y de su no competencia en mate-
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ria de fe religiosa y de organizacidn interna de las comunida-
des religiosas.

Nadie se extraiard de que la concepcién de la laicidad
que hemos desarrollado en la Declaracién de la Asamblea Ple-
naria de nuestra Conferencia Episcopal de junio de 2005, se
distinga radicalmente de la posicién de los que estiman que las
religiones son nefastas, que hay que limitar su influencia y se-
pararlas en un solo dmbito de convicciones individuales y de
la esfera de lo privado.

Para nosotros, por el contrario, la verdadera laicidad es
acogida vy tolerancia.

En lo sucesivo, tenemos que admitir que el Estado recono-
ce la libertad legitima de las expresiones que resultan de ella,
mientras el orden publico no se vea perturbado. Este recono-
cimiento emana del cardcter transcendente de la persona hu-
mana vy de su libertad, que ha sido proclamado universalmen-
te por la Carta de las Naciones Unidas, firmada en San Fran-
cisco, en 1945.

Implica que el Estado permita a las diferentes voces de las
conciencias Y, por lo tanto, de las instituciones religiosas que
les representan, el expresarse verdaderamente en el debate
publico.

Hoy en dia, de la misma manera que son necesarios valo-
res comunes para unir nuestra nacidn como comunidad de
destino, igualmente, es normal que los catdlicos aporten a su
patria las contribuciones de su fe y de su sentido del hombre.

Nadie pondrd en duda que en Francia como en ltalia, Es-
pafia y en cualquier lugar, la Iglesia catdlica ha contribuido am-
pliamente a lo largo de los siglos a dar forma, con otros, a la
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cultura de nuestros paises, a fundar los valores que han sido la
base de su bien comun.

Actualmente, en nuestras sociedades multiculturales, quie-
re seguir participando en la promocion de un «vivir juntos»
que sea respetuoso con cada persona y que favorezca la aper-
tura a los demds antes que el encerrarse en s misma.

4. LA PALABRA PUBLICA DE LA IGLESIA

Este reto de la Iglesia de promover en nuestra sociedad un
«Vivir juntos», pasa por ofrecer una palabra publica y una ac-
cion sobre el terreno en favor de la paz, de la justicia y de la
solidaridad, con el fin de favorecer una sana comprensién de
la libertad en un conjunto nacional compuesto de comunida-
des humanas y religiosas diferentes y contrastadas. Natural-
mente, hay que comentar que la primera comunidad es la fa-
milia, que estd tan a debate hoy en dfa.

;La Iglesia catdlica consigue hacerse entender en los temas
de la sociedad?

Muy a menudo, nos hacemos esta pregunta. Nos la plan-
tean frecuentemente.

Me temo que la Iglesia es demasiadas veces mds escucha-
da que entendida, incluso si su opinidn es esperada.

Algunos estiman que la Iglesia no deberfa expresarse con
relacién a ciertos temas. Otros —cuando no habla— le re-
prochan su silencio.

Cierto es que en la mentalidad actual, la palabra de la Igle-
sia catodlica es mds esperada o solicitada en cuanto a problemas
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econdmicos, sociales y en cuanto a cuestiones internacionales
de paz, de justicia o de defensa de los derechos del hombre.

Lo es menos en cuestiones de moral personal, como la se-
xualidad, la vida de pareja, la interrupcion voluntaria de emba-
razo y otras mas.

Sin embargo, la Iglesia no tiene por qué callarse en estos
temas. Cuando toma la palabra en cuestiones como el PACS
(Pacto Civil de la Solidaridad) o la unién civil de los homose-
xuales, quiere dar una luz sobre lo que estd en juego, hacien-
do valer un punto de vista que puede acercarse a la concien-
cia tanto de creyentes como la de no creyentes.

En el seno de la Conferencia Episcopal de Francia pensa-
mos que los valores que nos inspira la fe, especialmente: la
igualdad del hombre y de la mujer; el cardcter estructurado de
la diversidad, la dignidad de la persona humana desde la con-
cepcidn hasta la muerte natural, pueden contribuir a la refle-
xion que ayude a la adopcidn de las leyes cuyo objetivo sea el
Bien comun.

Cuando sentimos que los fundamentos de nuestras socie-
dades estan en tela de juicio, expresamos nuestro desacuerdo.

Ahora bien, la Iglesia catdlica debe velar siempre por cuidar
su comunicacion, por explicar las razones de sus posiciones y
no dar una impresion de autoritarismo. No deberfa olvidar que
es portador de una vision global del hombre. Por ello no deja
de aportar una contribucidn significativa en el dmbito de la
educacién en el que su amplia experiencia histdrica puede ser-
vir; particularmente con la ensefianza del hecho religioso.

Asimismo, al dialogar con los artistas, contribuya a favor de
una cultura que transmita razones de vivir.
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Por fin, cuando se compromete sin reserva en el dmbito
de la salud, donde lo que estd en juego, en nuestra época, es
determinante para el futuro.

En todo caso, fiel a su misidn, la Iglesia catdlica se dedica,
respetando las conciencias, a proponer la fe, a favorecer el en-
cuentro con Cristo.

Al no ser ya religién de Estado como lo fue en Francia du-
rante siglos, no tiene por objetivo imponerla a las instituciones
publicas. Su Unica preocupacion desde ahora es participar en
el debate publico y aportar la luz y las exigencias del Evange-
lio, y asumir, en toda circunstancia, la defensa de la persona hu-
mana.

Asl es como en su Carta a los catdlicos de Francia de 1996,
nuestra Conferencia Episcopal ha declarado lo siguiente: «Por
nuestra parte, en nombre de nuestros ciudadanos y de nuestra fe,
queremos contribuir a la vida de nuestra sociedad y mostrar acti-
vamente que el Evangelio de Cristo estd al servicio de la libertad
de todos los hijos de Dios».

5. LA LIBERTAD RELIGIOSA

Al tratarse especfficamente de la libertad religiosa, las terri-
bles experiencias del siglo xx —empezando por la indecible
tragedia de la Shoah— han hecho medir a las generaciones
contempordneas el cardcter precioso y frdgil de la libertad y la
necesidad de traducir, en textos que obliguen, los derechos
fundamentales de cada persona humana.

La libertad religiosa, como derecho de expresarse, libre-
mente y publicamente, acto de fe personal en una trascenden-
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cia divina, sobrepasa la libertad de conciencia o la libertad de
opinidn. Ella es parte integrante, pero a la vez mas alta y pro-
funda porque une el hombre a Dios, entidad trascendente y
sagrada que ningdn poder humano puede someter.

La libertad religiosa es un derecho inherente a la naturale-
za humana que el Estado tiene el deber de reconocer porque
es anterior y superior a €l.

Un Estado de derecho no se podria contentar con ejercer,
respecto a la libertad religiosa, una simple tolerancia. Es res-
ponsabilidad suya defenderla, preservarla, promoverla.

Si-hay un debate sobre la libertad religiosa, no se trata tan-
to sobre la necesidad de respetarla sino de favorecer su des-
arrollo. Es decir, que le incumbe al Estado, encontrar solucio-
nes v fijar con todas las confesiones religiosas, las modalidades
de estas circunstancias, las soluciones y posibilidades que con-
tribuyan claramente al bien comun y que no son consideradas
como privilegios, sino como derechos democrdticos.

El Estado no ignora el provecho que saca, por ejemplo, de
las inmensas contribuciones de las religiones en las obras
de ensefianza, de educacidn y de beneficiecia expresadas en
una multitud de acciones caritativas de reparto y humanitarias
de desarrollo. Podemos, sin duda alguna, establecer un andli-
sis de las multiples contribuciones que las religiones —y espe-
cialmente la Iglesia catdlica, aportan para ayudar la comunidad
nacional y a los pafses del Tercer y Cuarto mundos—.

Siempre, el dmbito social ha sido un sector de accién na-
tural de las religiones, pero, en las Ultimas décadas, muchos
mds dmbitos de cooperacion han aparecido, incluso en el es-
pacio politico, por ejemplo, en 1989, unos religiosos han sido
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acreditados por el Gobierno francés para participar en las ne-
gociaciones de Nueva Caledonia.

6. LA ENSENANZA DEL HECHO RELIGIOSO
EN LA ESCUELA

Frecuentemente se trata del hecho religioso y de la pers-
pectiva de su ensefianza en la escuela, perspectiva apoyada en
Francia por el Informe al Gobierno del Sr. Régis Debray, de fe-
brero de 2002. Preconiza el paso de una laicidad de incompe-
tencia a una laicidad de inteligencia. Formula a propdsito de su
ensefianza en la escuela unas recomendaciones sobre los pro-
gramas escolares, la formacidon de los profesores y los enfo-
ques pedagdgicos, diferenciando la catequesis vy la cultura reli-
giosa. La primera tiene como destinatarios a los creyentes en
su inicio o en crecimiento espiritual. La segunda apunta unica-
mente a una aprension del mundo cercano y de esa manera a
una comprension neutral del hecho religioso.

S conviene establecer una distincidn entre las ciencias de
las religiones, que difunden los conocimientos relativos al he-
cho religioso, v la teologfa, que fija la doctrina correspondien-
te al hecho religioso. Lo que estd en juego en la ensefanza del
hecho religioso, tal y como estd enfocado en Francia, podria
cubrir los tres aspectos siguientes:

® En primer lugar, existe un interés por conocer las reli-
giones que han formado al Occidente, con el fin de po-
der acceder al patrimonio y a la cultura de hoy en dia
que estd profundamente marcada por la aportacién de
las religiones y del cristianismo en particular Se trata en
gran parte de nuestra identidad cultural actual.
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;Qué seria de los pueblos si perdieran la memoria?

® Después, es necesario conocer las religiones que estdn
presentes en el territorio nacional para contribuir a re-
forzar el vinculo social. No hay nada peor que la igno-
rancia del otro, de su cultura, de su religion, para gene-
rar el miedo, el rechazo y algunas veces el conflicto. En
la estructura social de Francia de hoy en dfa, no es po-
sible ignorar los datos elementales referentes al cristia-
nismo, el judaismo, el islam.

® Por fin, abordar la cuestion de religiones en una ense-
Aanza apropiada contribuird también a la pregunta del
sentido de vivir juntos. Cierto es que las religiones no
tienen el monopolio del sentido, pero no se quedan sin
aportar contribuciones notables en este dmbito. Enton-
ces es razonable pensar que se hace un favor precioso
a las generaciones presentes y futuras el no callar que
es posible dar un sentido a su vida, y que, para hacerlo,
la experiencia religiosa es un camino practicable.

EN CONCLUSION

«La laicidad francesa y las religiones: un retoy.
;En definitiva, qué quiere decir?

Reflexionar sobre esta pregunta es una forma de estar en |i-
nea con el llamamiento del concilio Vaticano Il que nos invita a
«escudrifiar los signos de los tiempos y de interpretarlos a la luz del
Evangelio para responder, de manera adaptada a cada generacion,
a las cuestiones eternas de los hombres sobre el sentido de la vida
presente y futura y sobre sus relaciones reciprocas» (G.S. n.° 4).
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Las religiones, hoy en dia, copan todos los medios de co-
municacidn. Lo acabamos de vivir con la muerte del Papa Juan
Pablo Il y la eleccion de su sucesor Benedicto XVI, asi como
en las recientes Jornadas Mundiales de la Juventud de Colonia.
La Iglesia catdlica ha aparecido entonces como lo que es real-
mente: catdlica, es decir; universal, abierta a todos los pueblos,
gracias al amor infinito de Dios manifestado en Jesucristo a
nuestra humanidad.

De ahf resultan para nosotros, miembros de la Iglesia catd-
lica, responsabilidades particulares, de las cuales dos me pare-
cen capitales. Pienso especialmente en dos responsabilidades
inseparables:

® nuestra primera responsabilidad de catdlicos, en una
sociedad plural, compuesta por ciudadanos cuyas cultu-
ras y convicciones son tan diversas, nos impone ser
abiertos a las preguntas comunes que emanan de las fi-
nalidades de nuestra vida en comun.

— ;Qué queremos realmente para nuestra sociedad?
— ;Por qué y cdmo luchar en contra de todo lo que
amenaza deshumanizarla?

— ;En nombre de qué afirmar y defender la dignidad
de todo ser humano?

® nuestra segunda responsabilidad implica que, cuan-
to mds participamos en estas reflexiones comunes,
mds tenemos el deber de ser, en nuestra sociedad,
hombres y mujeres que dan cuenta de su fe. Esto im-
plica:
— trabajar en la rectitud de la actitud cristiana, actitud
Unicamente basada en el Evangelio,
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— Vivir la Iglesia en los lugares de encuentro y de did-
logo, abriendo espacios donde se comparta la bus-
queda de humanidad,

— interpretar la fe cristiana hoy, preocuparnos por ex-
presar la fe que recibimos de la Iglesia con palabras
de vida que recibimos de los demds.

El tesoro del Evangelio lo llevamos como lo indica el apds-
tol Pablo «en unas vasijas de barro para que esta fuerza tan ex-
traordinaria sea de Dios y no nuestra» (2 Co 4,7).

En el mundo actual, mundializado o globalizado, se mezclan
una secularizacion y una desregulacién religiosa que nos obli-
gan a desarrollar la creatividad.

Todos debemos trabajar; para poder llevar a cabo las bases
de la vida cristiana que respondan hoy a la mision que hemos
recibido tanto los hombres como las mujeres, los jévenes vy los
mds mayores.

En la sociedad plural francesa en régimen de laicidad,
los fundamentos no pueden venir del poder publico —Es-
tado, Regidon, Municipio—, sino de la Uunica vitalidad de
los componentes de la Iglesia, es decir, de la vitalidad espiri-
tual de los catdlicos, en otros términos, de su relacidn con
Dios, Padre, Hijo, Espiritu, lo que es el corazén de nuestra
mision.

En los demds paises, en régimen concordatarios o no, las
disposiciones juridicas ofrecidas por el poder publico, no son
mds que casillas a rellenar. La vitalidad de la Iglesia se encuen-
tra también en la vitalidad de sus componentes, es decir; de
sus catdlicos, cada uno en funcion de su propia responsabili-
dad. Este es el reto comun para todos nosotros.
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En esta condicién cristiana, vemos la urgencia y la exigen-
cia de la misién expresada por Charles Péguy en estas pala-
bras: «Depende de nosotros el que la esperanza se haga presen-
te en este mundoy.
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LOS FUNDAMENTOS
TEOLOGICOS DE LA RELACION
IGLESIA-SOCIEDAD

SANTIAGO MADRIGAL TERRAZAS, S. |.
Universidad Pontificia Comillas

I'NTRODUCCIC’)N. LAS DOS CABEZAS DEL
AGUILA: DEVOTOS Y CIUDADANOS

Esta exposicion intenta responder a una cuestion que es-
tuvo en el corazdn del Vaticano Il y en la elaboracion de la
constitucidn pastoral, una cuestidn sempiterna que no ha per-
dido un dpice de actualidad: ;qué significa desde la tradicién de
la fe biblica la presencia cristiana en el mundo? Podemos ejem-
plificar esta actualidad permanente con la ayuda de J. J. Rous-
seau. El fildsofo ilustrado habla en su Contrato social de «las
dos cabezas del dguila» para destacar que la Iglesia darfa a los
hombres «dos legislaciones, dos jefes, dos patrias, les somete a
deberes contradictorios, y les impide ser a un tiempo devotos
y ciudadanos». Como ciudadanos, los creyentes estarfamos im-
pelidos —dirfamos hoy— a cumplir nuestras tareas de partici-
pacion en la vida social y politica en medio de una sociedad
plural; como devotos, los creyentes sentimos presidida nuestra
vida por un sistema de fe, que es una opcidon personal guiada
por ciertos lemas evangélicos que insisten y quieren mantener
a su manera esa duplicidad: «Mi reino no es de este mundo»
(n 18, 36); «No podéis servir a dos sefiores» (Mt 6, 24); ahf
estd también el mandato evangélico: «Dad al César lo que es
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del César y a Dios lo que es de Dios» (Mt 22, 21). El filésofo
lustrado proponia «reducirlo todo a la unidad politica, sin la
cual nunca se podrd constituir debidamente ni el Estado ni el
Gobierno» (I). La solucidon rousseauniana acaba decapitando
al dguila y al cristiano, que ha leido en el evangelio de Juan la
exhortacidén de Jesus «a estar en el mundo sin ser del mun-
do» (Jn 17, I'1.16), y que Pablo formula de esta manera: «No
os amoldéis al mundo presente» (Ro 12, 2). Aquella solucidn
del fildsofo le dejard profundamente insatisfecho, sobre todo
cuando repase en su corazon el imperativo que se le propo-
ne en otro lugar: «dad razén de vuestra esperanza a todo el
que os la pida» (I Pe 3, 15).

En esta longitud de onda se situaba conscientemente el
Concilio Vaticano . Asf lo ilustran, por ejemplo, las siguientes
palabras de Pablo VI, pronunciadas el 21 de noviembre de
1964, con ocasion de la clausura del tercer periodo conciliar:

Quisiéramos, finalmente, que la doctrina de la Iglesia irra-
diara también, con algin reflejo de atraccién, al mundo profa-
no en el que vive y del que estd rodeada; la Iglesia debe ser
el signo alzado en medio de los pueblos para ofrecer a todos
la orientacion de su camino hacia la verdad vy la vida. Como
todos pueden observar, la elaboracidn de esa doctrina, ate-
niéndose al rigor teoldgico que la justifica y la engrandece, no
se olvida nunca de la humanidad que se da cita en la Iglesia,
o que constituye el ambiente histdrico y social en que se des-
arrolla su mision. La Iglesia es para el mundo. La Iglesia no
ambiciona otro poder terreno que el que la capacita para
servir y amar a los hombres. La Iglesia santa, perfeccionando
su pensamiento y su estructura, no trata de apartarse de la
experiencia propia de los hombres de su tiempo, sino que

(I Cit. por H. DE Lusac, Meditacidn sobre la Iglesia, Madrid 1980, 135.
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pretende de una manera especial comprenderlos mejor,
compartir mejor con ellos sus sufrimientos y sus buenas aspi-
raciones, confirmar el esfuerzo del hombre moderno hacia su
prosperidad, su libertad y su paz (2).

En aquella sesidn ya se habfa discutido el esquema sobre la
Iglesia en el mundo de nuestro tiempo, que debfa ser, en expre-
sion del Papa Montini, «la corona de la obra del Concilio». El
texto citado encierra todo un programa, una declaracion de in-
tenciones, un lema: la Iglesia es para el mundo. Este mundo en el
que la lIglesia vive es el mundo de las sociedades pluralistas, es el
mundo donde el Estado con su autoridad tiene una funcion to-
talmente distinta de aquella que tenfa en una sociedad que
era ideoldgicamente homogénea, es el mundo del cristianis-
mo dividido en familias confesionales, es el mundo de las muchas
culturas vy religiones no cristianas, es el mundo globalizado
—presentido en la Gaudium et spes— al que complementa la
catolicidad mds radical de la Iglesia, esa que va inscrita en el
mandato misionero del Sefior: Id al mundo entero y anunciad el
Evangelio.

La Iglesia para el mundo es la férmula abreviada que per-
mite expresar el cambio de perspectiva incoado por el Con-
cilio Vaticano II, sobre todo si se toma como punto de referen-
cia el Syllabus (de 1864), cuyo famoso nimero 80 rechaza glo-
balmente el progreso y niega que el Romano Pontifice deba
reconciliarse con el liberalismo y la cultura reciente (3). Tenien-

(2) Cito estos textos pontificios, ahora y en adelante, segin la versién
castellana reproducida en: Vaticano Il. Documentos conciliares completos (Bi-
blioteca «Razdn y Fex» de Teologfa), Madrid, 1967, 1.195. El texto comple-
to del discurso en: AAS 56 (1964), 1.007-1.018.

(3) Cf.J. M. RoVIRA, «Significacion histdrica del Vaticano II», en: C. FLORIS-
TAN-. . TAMAYO (eds.), El Vaticano Il, veinte afios después, Madrid, 1985, | 7-46.
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do como trasfondo el 40° aniversario de la constitucion pas-
toral Gaudium et spes del Concilio Vaticano Il, voy a sefialar los
principios teoldgicos que presiden esta forma de estar la Igle-
sia en la sociedad. Para ello, seguiré dos caminos: el primero,
de tipo narrativo, recapitula los impulsos que han hecho nacer
la cuarta constitucion del Vaticano II; en este sentido, recurriré
a las aportaciones de Juan XXIIl y de Pablo VI. El segundo ca-
mino, de naturaleza mds sistemdtica, atiende al capftulo IV de
la primera parte de Gaudium et spes, que ya desde su titulo
asume la labor de explicar cudl es la tarea de la Iglesia en el
mundo de hoy. Habrd que explicarlo por dentro. En un tercer
y ultimo momento, de conclusidn, quisiera hacer una evalua-
cion de la solidez teoldgica de estos argumentos, a la luz de al-
gunas objeciones realizadas en el época conciliar, pero que a
su vez siguen dejando abierto el interrogante acerca de la re-
lacidn Iglesia-sociedad y que anida en la vieja pregunta de Ter-
tuliano, Quid ergo Athenis et Hierosolymis?: qué tiene que ver Je-
rusalén con Atenas. El icono de Jerusalén es la cruz, el icono
que identifica a Atenas es el dgora. ;Qué tiene que decir Jeru-
salén a Atenas!

I. EL ESPIRITU QUE ALENTO LA GESTACION
DE GAUDIUM ET SPES

Se ha convertido en un tépico la afirmacién de que la
constitucion pastoral era el documento no previsto al comien-
zo del Vaticano Il, pero que expresa lo que verdaderamente
Juan XXIII' querfa para su concilio, cuando le quiere imprimir el
sesgo de un magisterio pastoral. Bien se puede decir; por otro
lado, que es la obra propia del Concilio, en cuanto que la
constitucion pastoral se ha ido gestando a lo largo de sus cua-
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tro sesiones, sin que hubiera un esquema previamente defini-
do. Al mismo tiempo, hay que decir que Pablo VI ha retomado
el testigo en la presidencia de la asamblea ecuménica y ha
prolongado de forma consecuente esta tarea con todas sus
consecuencias, contra viento y marea. Su discurso programdti-
o, al comienzo de la segunda sesidn, inclufa expresamente el
didlogo de la Iglesia con los hombres de nuestro tiempo como
uno de los objetivos principales del Vaticano |l.

I.1 Espiritu pastoral y aggiornamento: la identidad
del Concilio

La dltima constitucidon aprobada en el Vaticano Il reasume
y encarna aquel cardcter «pastoral que Roncalli quiso impri-
mir a su Concilio y que, junto al rasgo del aggiornamento,
constituyen sus notas mds caracterfsticas». Ya la constitucion
apostdlica Humanae salutis, del 25 de diciembre de 1961,
por la que se convocaba oficialmente el Concilio para el afio
siguiente, decia: «Se trata, en efecto, de poner en contacto
con las energias vivificantes y perennes del Evangelio al mun-
do modernox. La contribucidn que la Iglesia quiere ofrecer al
mundo a través del Concilio requiere saber distinguir «los
signos de los tiempos» (Mt 16, 4). En el famoso radiomensa-
je del I'l de septiembre de 1962, justo un mes antes de la
apertura del Concilio, volvemos a encontrar en estado de
germen algunos temas de la constitucion pastoral: «La Iglesia
desea ser buscada tal como ella es, en su estructura intima,
en su vitalidad ad intra, presentando a sus propios hijos, ante
todo, los tesoros de fe esclarecedora y de gracia santificante.
Pero queremos considerar también a la Iglesia en relacidn
con su vitalidad ad extra».Y poco despugs puntualizaba: «El
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mundo tiene necesidad de Cristo, vy es la Iglesia quien tiene
que transmitirle a Cristo al mundo. El mundo tiene sus pro-
blemas. Muchas veces busca con angustia una solucién (...)
Estos problemas tan graves siempre han estado en el cora-
zon de la Iglesia. Los ha hecho objeto de un estudio atento,
y el concilio ecuménico podrd ofrecer, en un lenguaje claro,
las soluciones que reclaman la dignidad del hombre y su vo-
cacién cristiana» (4).

Para Juan XXIIl el Concilio era una oportunidad de apro-
ximacion y de encuentro entre Cristo y la entera humanidad.
Hay que referirse, por ello, a la alocucidn inaugural del Vatica-
no Il, Gaudet Mater Ecclesia, del || de octubre de 1962, don-
de el Papa insistia en que el objetivo del Concilio no era la
discusion sobre determinados articulos de fe, sino la transmi-
sion mds adecuada de la fe. Establecfa, en consecuencia, la dis-
tincion entre la sustancia de la fe, o depositum fidei, y la formu-
lacidn de la que aquélla se reviste. De ahi deducia Juan XXIII
la necesidad de un magisterio de cardcter eminentemente
pastoral. Gaudium et spes pondrd en obra la voluntad y deseo
papales de aquel discurso de apertura: que la doctrina mire y
atienda a la vida y que la vida se articule conforme a la doc-
trina. Por otro lado, resulta que a la Iglesia no sdlo le obliga
una mirada hacia el interior, para contemplar desde si misma
al mundo exterior que le rodea, sino que también le obliga
una perspectiva exterior; de modo que desde fuera mire su
propio interior: Asi las cosas, la cuarta constitucidn aprobada

(4) Cf R Tuca, «Introduccion histdrica y doctrinal a la constitucién
pastoraly, en:Y. M.-]. CONGAR-M. PEUCHMAURD (dirs.), La Iglesia en el mundo
de hoy. Constitucién pastoral «Gaudium et spesy, t. 2, Madrid, 1970, 37-41. La
constitucién apostdlica «Humanae salutis» puede verse en: AAS 54 (1962),
5-13.
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por el Vaticano Il estaba llamada a recoger la intencién pasto-
ral querida por su artifice. De hecho, la unica cita directa que
de aquel discurso se registra en los documentos conciliares se
halla en el nimero 62 de Gaudium et spes, cuando habla de
los nuevos retos que las adquisiciones cientificas, filosdficas o
histdricas plantean a la investigacidn teoldgica. A los tedlogos
se les invita a buscar el modo mds adecuado para comunicar
la doctrina al hombre de hoy, «porque una cosa es el depdsi-
to de la fe o de sus verdades y otra cosa el modo de enun-
ciarlas» (5).

Es de sobra conocido que las conversaciones entre Juan
XXIII'y el cardenal Suenens, antes y durante el concilio, han
sido decisivas para la clarificacion de la agenda conciliar El
mensaje radiofdnico aludido mds arriba estuvo ya bajo el fa-
moso binomio propuesto por Suenens y que tomard carta de
ciudadanfa en la estructura profunda del Vaticano Il: la Iglesia
ad intra y la Iglesia ad extra. En la primavera de 1962, la «Nota
sobre el Concilio», que el cardenal de Malinas presentd al
Papa, estaba impregnada por la exigencia «pastoral» para que
el Concilio fuera de veras «apostdlico» (6). En este contexto
se sitda la memorable intervencién del cardenal de Malinas en
el aula conciliar, el 4 de diciembre de 1962, proponiendo un
plan estratégico para el Concilio en razén de la doble articu-
lacién de Iglesia hacia dentro e Iglesia hacia fuera. Era la misma
clave presente en el radiomensaje de Juan XXIll, donde se in-
sindan, en germen, las dos grandes constituciones del Vaticano
II: la constitucién dogmatica sobre la Iglesia, Lumen gentium, y la

(5) Eltexto de Gaudet Mater Ecclesia en: AAS 54 (1962), 785-795.

(6) Véase: S. MADRIGAL, Vaticano Il: remembranza y actualizacién. Esque-
mas para una eclesiologia, Santander 2002, 15-40: «El Concilio Vaticano Il en
las memorias del Cardenal Suenens».
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constitucidn pastoral, Gaudium et spes. En aquel plan la seccidn
que se ocupaba de la Iglesia ad extra iba introducida con es-
tas palabras del pasaje mateano: docentes eos servare quae-
cumque mandavi vobis (Mt 28, 20). El punto de partida era un
amplio interrogante acerca de los problemas y las necesidades
de los hombres en el mundo de hoy: jqué buscan los hom-
bres? ;Qué tiene la Iglesia que aportar?! Suenens sugerfa que el
Concilio se centrara en estos cuatro campos: la sociedad fami-
liar; la sociedad econdmica, la sociedad civil, la sociedad inter-
nacional. En cada uno de estos dmbitos detectaba problemas
de gran calado: la moral conyugal v el control de la natalidad,
el comunismo ateo y la tragedia de los paises subdesarrolla-
dos, las relaciones lglesia-Estado y la libertad religiosa, la gue-
rra y la paz internacional. De este modo la idea de la futura
constitucidon Gaudium et spes entraba expresamente en el ho-
rizonte del Concilio y quedaban apuntados los temas que iban
a ser desarrollados en la segunda parte de la Constitucidn
pastoral.

En otras palabras: Juan XXIII ha querido colocar al Conci-
lio en la perspectiva de una respuesta cristiana a las exigencias
de una humanidad que experimenta una transformacion pro-
funda y global. El principio del aggiornamento constituye la
orientacion sintética que el Concilio debia marcar para la Igle-
sia. Seguln la autorizada opinidn de G. Alberigo, no se trata tan-
to de una reforma institucional o de una modificacion de la
doctrina, cuanto de una inmersion y profundizacion en la tra-
dicidn, con el objetivo de conseguir un rejuvenecimiento de la
vida cristiana y de la Iglesia: «una fédrmula que estaba destina-
da a permitir la conjugacion de la tradicidn y de la renovacion
profética; la lectura de los “signos de los tiempos” debia entrar
en sinergia reciproca con el testimonio del anuncio del Evan-
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gelio» (7). Lo mds especffico del concilio pastoral serd aceptar
el inquietante reto de una confrontacion de la realidad huma-
na con la Palabra de Dios en el escenario del misterio de la
historia.

1.2 La marcha del Concilio hacia la caridad:
amor a Dios, amor a la Iglesia, amor al género
humano

El discurso programdtico con el que Pablo VI abrid la se-
gunda sesién del Vaticano I, el 29 de septiembre de 1963, in-
cluia un homenaje a la memoria de su predecesor. Por ello,
hizo resonar algunos fragmentos de Gaudet Mater Ecclesia
acerca del propdsito pastoral del Concilio: «nuestra obra no
mira como fin primario a que se discuta de algunos puntos
importantes de la doctrina eclesidstica, sino mads bien a que se
investigue y exponga de la manera que requiere nuestro tiem-
po». De ahf surgia el imperativo antes citado: «hay que intro-
ducir las formas que mds se adapten al magisterio, cuya indo-
le es ante todo pastoral». En la parte central de aquel discur-
so expresod los cuatro fines principales del Concilio: «la nocidn
o, si se prefiere, la conciencia de la Iglesia, su renovacién, la
reunificacion de todos los cristianos, y el didlogo de la Iglesia
con los hombres del nuestro tiempo» (8). Es esta Ultima tarea
la que aqui'y ahora nos interesa; las pautas trazadas por Mon-
tini nos suministran importantes fundamentos de la relacién

(7)  Cf. G.ALBERIGO, «Vatican Il et son héritage», en: M. LAMBERIGTS - L. KE-
NIS, Vatican Il ans its Legacy, Lovaina, 2002, 1-24; aquf: p. 6.

(8) \Vaticano Il. Documentos conciliares, |'154. El texto puede verse en:
AAS 55 (1963), 841-859.
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Iglesia-sociedad, de ese intento del Concilio para tender un
puente al mundo actual:

Mientras la lglesia, intensificando su vitalidad interna por
obra del Espiritu Santo, se diferencia y separa de la sociedad
profana circundante, al mismo tiempo aparece como fermento
vivificador e instrumento de salvacidn de esa misma sociedad
humana, descubriendo y reafirmando su vocacion misionera, su
destino vy legado esencial de anunciar el Evangelio con ardiente
entusiasmo a toda la humanidad sin discriminacion alguna (9).

Aqui aparecen pergefiados los elementos fundamentales de
la orientacion de la Iglesia al mundo: la condicién sacramental
de la Iglesia y su irrenunciable vocacion misionera y de evange-
lizacion de la humanidad. Como veremos, sobre estas dos cla-
ves estd construido también el capitulo IV de la constitucion
pastoral (GS 40-45). Pablo VI recuerda cémo esta orientacion
ya se habia plasmado en un gesto conciliar original y admirable
que lleva fecha del 20 de octubre de 1962. Se trata del Mensa-
je enviado por los Padres a todos los hombres, nada mas comen-
zado el Vaticano Il. Merece la pena detenerse un momento en
ese texto que, desde su brevedad, nos ofrece los fundamentos
biblicos, y por ende, mds radicales de esa orientacidn de la Igle-
sia al mundo, que es una teologfa breve de la caridad (10).

Varios textos de la escritura guiaban aquellas reflexiones:
por un lado, es la caridad de Cristo que nos apremia (2 Cor 5,
[4), y ello afecta a todo lo que tiene que ver con la dignidad

(9) Ibid, 1160.Véase: G. COTTIER, «Intervention de Paul VI dans ['éla-
boration de Gaudium et spes», en Paolo VI e il Rapporto Chiesa-mondo al
Concilio. Colloquio internazionale di Studio (Roma, 22-24 settembre, 1989),
Brescia 1991, 14-31.

(10) Ibid, 1'136-1139; AAS 54 (1962), 822-824.
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humana, pues, quien viendo a su hermano pasar necesidad le cie-
rra sus entrafias, ;cémo mora en él la caridad de Dios? (I |n 3,
I'7). Aquella apelacién a la caridad se hundfa en el misterio del
Dios uno vy trino: «creemos —decfa aquel mensaje— que el
Padre amd tanto al mundo que para salvarlo entregd a su
propio Hijo y que por medio de este mismo Hijo suyo nos li-
berd de la servidumbre del pecado reconciliando por medio de
El todas las cosas consigo, pacificdndolas por la sangre de su cruz
(Col 1, 20) hasta el punto que nos llamamos y somos hijos de
Dios. El Padre, ademds, nos da el Espiritu Santo, para que, vi-
viendo la vida de Dios, amemos a Dios y a nuestros herma-
nos, con quienes somos una sola cosa en Cristo». Dos aspec-
tos muy concretos, recordando la enciclica Mater et Magistra
del Papa Bueno, espoleaban aquellas consideraciones: la paz
entre los pueblos y la justicia social. En este compromiso en
los trabajos terrenos el modelo y el ejemplo del Maestro es
determinante: no vino a ser servido, sino a servir (Mt 20, 28).
Esta actitud de Iglesia servidora es como una linea transversal
que recorre la constitucidon pastoral (cf. GS 3).

Pablo VI proclamaba que la nota caracteristica de este
Concilio, bebiendo de la caridad universal de Cristo, es la cari-
dad amplia y apasionada, el servicio, no la voluntad de domi-
nio; de ahf dimanaba una actitud de simpatia hacia nuestro
mundo: porque no envié Dios a su Hijo al mundo para juzgar al
mundo, sino para que el mundo se salve por El (Jn 3, 7). La mi-
rada del Concilio se extiende a toda la humanidad y la Iglesia
quiere lanzar su grito de esperanza, consciente de que Dios
quiere que todos los hombres se salven y lleguen al conocimiento
de la verdad (I Tim 2, 4).

La constitucion pastoral del Concilio Vaticano Il recibe su
forma definitiva y aprobacion en el cuarto periodo de sesio-
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nes. En el discurso de inauguracion, del 14 de septiembre de
965, Montini expresd varias veces, enfdticamente, su alegria
hacia la asamblea cuando entraba en su fase final: {Gran cosa
es ciertamente este Conciliol Ahi retomd aquella teologia de
la caridad a la que acabamos de aludir; al tiempo que le indi-
caba al Concilio el sentido de sus trabajos: «Esta marcha pro-
gresiva de la caridad debe ser la nota caracteristica de esta Ul-
tima parte de nuestro Sihodo Ecuménico. Es preciso que nos
esforcemos cuanto podamos por que en nosotros se comple-
te este proceso de la caridad». El Papa deseaba imprimir al
Concilio Vaticano II «el cardcter de un acto de caridad: de un
acto de caridad intensa v triple: hacia Dios, hacia la Iglesia, ha-
cia el género humano» (I1).

La convocatoria del Concilio, vista al cabo del tiempo
transcurrido, ha despertado la necesidad y la obligacion de
confesar publicamente nuestra fe, de celebrar las alabanzas de
Dios, de adherirnos enteramente a Cristo, de anunciar al mun-
do el misterio de la revelacidn y de la redencién. Todo ello
nace del amor a Dios: hemos creido en la caridad que Dios nos
tiene (1 Jn 4, 16). El Concilio nos ha ensefiado que la Iglesia es
una sociedad que se apoya en la unidad de la fe y en la uni-
versalidad del amor, nos ha ensefiado que no estamos solos,
sino que somos el pueblo de Dios. He aqui otra forma de la
caridad: la Iglesia, mientras se celebraba el Concilio, amaba con
espiritu misional y con espiritu ecuménico. El amor que pro-
viene de Dios ensefa a la Iglesia a buscar la universalidad, a
proclamar ante todos los hombres, de cualquier raza y cultu-
ra, esa universalidad del amor: decir la verdad en la caridad
(Ef 4, 15). Esta obligacidon ante todo el género humano arran-

(I'l)  Vaticano Il. Documentos conciliares, 1204; el discurso en AAS 57
(1965), 794-805.
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ca de un compromiso adquirido en el que se expresa con to-
das sus consecuencias el precepto de la caridad: la caridad de
Cristo nos apremia (2 Cor 5, 14).

Pablo VI comentaba aquellos textos biblicos: |a Iglesia no es
un fin en si misma, sino que estd al servicio de todos los hom-
bres. Su tarea especifica y su misidon es la de hacer a Cristo
presente a todos y cada uno de los hombres y de los pueblos.
La Iglesia, a través de los trabajos conciliares, se ha hecho mads
consciente de su naturaleza intima y de su mision: jqué otra
cosa puede hacer la Iglesia, qué otra cosa podemos hacer nos-
otros sino contemplar el mundo y amar al mundo? Dios ha
amado al mundo v la Iglesia proclama el vinculo del amor: Esta
teologia de la caridad encontrd su plasmacion en la visita y en
el discurso que Pablo VI pronuncié ante la Asamblea General
de las Naciones Unidas, el 4 de octubre de 1965. En sus pala-
bras finales se encuentran ecos de los andlisis que de la socie-
dad moderna hizo la constitucidon pastoral vy la justifica en sus
pretensiones de colaborar en la construccidn de un mundo
mads justo y mas humano: «Nunca como hoy, en una época de
tanto progreso humano, ha sido tan necesaria la llamada a la
conciencia moral del hombre. Porque el peligro no viene ni
del progreso ni de la ciencia, que, bien utilizados, antes podran
resolver un gran ndmero de graves problemas que acometen
a la humanidad. El verdadero peligro estd en el hombre, que
dispone de instrumentos cada vez mds poderosos, aptos lo
mismo para la ruina que para la mds elevadas conquistas»
(12). Pablo VI, que habfa hablado sin alardes de una Iglesia «ex-
perta en humanidady», consideraba que habia llegado la hora
de repensar en comun nuestro origen humano, nuestra histo-

(12) Ibid., 1224. El texto en AAS 57 (1965), 877-885.
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ria, nuestro destino, a la luz del texto paulino: vestios del hom-
bre nuevo creado segun Dios en justicia y santidad verdaderas (Ef
4,23). No es, pues, de extrafiar que la constitucién pastoral si-
tde una reflexion antropoldgica, a la luz del misterio de Cristo,
como puente, principio y fundamento, para establecer el did-
logo con el mundo de hoy.

A su regreso de los Estados Unidos, comunicando sus im-
presiones, les recordaba a los padres conciliares la obligacion
de colaborar al establecimiento de la paz civil y de una caridad
verdadera y actual, justamente cuando estaban trabajando en
la clarificacién de las relaciones entre la Iglesia y el mundo ac-
tual. Al concluir el Concilio, subrayaba que una caracteristica
propia del Vaticano Il, dentro de su intencidn primordialmente
religiosa, habfa sido su vivo interés por el estudio del mundo
moderno. El Concilio ha tenido lugar en un tiempo en el que
el olvido de Dios se hace habitual, en el que la persona huma-
na se pronuncia a favor de su autonomfa mds absoluta, en el
que el laicismo parece la consecuencia |dgica del pensamiento
moderno. En definitiva: un tiempo mds orientado hacia la con-
quista de la tierra que del reino de los cielos. Ello realza este
interés vivo por el mundo moderno. En distintos tonos recapi-
tulaba Pablo VI esta actitud, el 7 de diciembre de 1965, préxi-
ma ya la clausura del Vaticano II:

Tal vez nunca como en esta ocasion ha sentido la Iglesia
la necesidad de conocer; de acercarse, de comprender; de pe-
netrar, de servir, de evangelizar a la sociedad que la rodea; de
acogerla, casi de acompafiarla en su rdpido y continuo cam-
bio. (..) La religion, es decir, el culto del Dios que se ha que-
rido hacer hombre, se ha encontrado con la religion del
hombre que se quiere hacer Dios. ;Qué ha sucedido? ;Un
choque, una lucha, un anatema? Podfa haber sido asf, pero no
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lo ha sido. La antigua historia del Samaritano ha sido la pauta
de la espiritualidad del Concilio (13).

Reconocia, por otro lado, que el Concilio habia adoptado
muy a conciencia una postura optimista, de afecto, de admira-
cion hacia el mundo moderno; en vez de fustigar a la cultura
contempordnea con diagndsticos deprimentes y presagios fu-
nestos, ha querido proponer remedios alentadores y mensajes
de esperanza. Ha querido reconocer sus valores, y la orienta-
cion de su doctrina, que ha adoptado la forma de la caridad
pastoral, se vuelca en esa direccion que declara a la Iglesia ser-
vidora de la humanidad.

1.3 A modo de recapitulacion

En el arranque de estas reflexiones, asi como en la misma
génesis de la constitucion pastoral, se halla la vitalidad de la Igle-
sia ad extra, segun el plan de conjunto sugerido por el cardenal
Suenens y asumido por Juan XXIII en su mensaje radiofdénico
del I'l de septiembre de 1962. El Papa deseaba poner al Con-
cilio en continuidad con la orden del Sefior: Id, pues, y haced dis-
cipulos a todas las gentes bautizandolas en el nombre del Padre y
del Hijo y del Espiritu Santo, y ensefidndoles a guardar cuanto yo
os he mandado (Mt 28, 19-20). Esta exhortacion del Maestro
sostiene la misidn evangelizadora de la Iglesia.Y es que, a decir
verdad, la primera tarea de la Iglesia con respecto a la sociedad
en la que vive es la de buscar su conversion al Evangelio: es la
misidn (y las misiones), mediante la cual los seres humanos son
invitados a incorporarse al pueblo de Dios (cf. LG 7).

(13) 1Ibid, 1245.1246.1247; el texto completo en AAS 58 (1966), 51-59.
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Pablo VI le marcé al Concilio esta misma consigna: la
Iglesia es para el mundo. Sus discursos permiten destilar las
claves sobre las que pivota la apertura de la Iglesia al mun-
do: la Iglesia que toma conciencia de si misma por obra del
Espiritu Santo, se sabe en la diferencia y en la separacion
frente a la sociedad profana circundante, pero al mismo
tiempo se percibe como fermento vivificador e instrumen-
to de salvacidon de esa misma sociedad humana; desde su
vitalidad ad intra descubre y reafirma su vocacidn misione-
ra, su destino y legado esencial de anunciar el Evangelio con
renovado entusiasmo a toda la humanidad sin discrimina-
cién alguna.

Vamos a ver seguidamente el modo preciso de esta aper-
tura de la Iglesia al mundo, tal y como esta registrado en el ca-
pitulo IV de la primera parte de Gaudium et spes. Un buen co-
nocedor del Vaticano Il, el dominico Chenu, ha escrito que ese
capitulo es la «clave» para entender la constitucién pastoral.
Su supresidn hubiera significado hacer caducar todo el esque-
ma XIII. Es significativo que dicho capitulo lleva el mismo titu-
lo que el conjunto de la Constitucdn; sélo que se le anade la
palabra munus, que alude a la tarea, a la mision de la Iglesia;
este capftulo «por encima de las razones de conveniencia u
oportunidad, determina la razdn profunda, consubstancial, de
la relacion del pueblo de Dios y del género humano» (14).
Este capitulo presupone toda una visidon renovada de la encar-
nacion de Cristo en su dimensidn total, una recapitulaciéon de
la historia de la salvacion.

(I14) M. D. CHENU, «Misidn de la Iglesia en el mundo contempord-
neo», en: G. BARAUNA (dir), La Iglesia en el mundo de hoy, Madrid, 1967,
379-399.
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2. LA APERTURA DE LA IGLESIA AL MUNDO:
PRINCIPIOS TEOLOGICOS

Entramos, por tanto, en ese momento sistemdtico al
que aludfa en la presentacion de estas reflexiones. La pri-
mera parte, de cardcter narrativo, nos ha permitido dos co-
sas: por un lado, recoger el espiritu que Juan XXIII 'y Pablo
VI quisieron insuflarle, y que se deja sintetizar en una for-
mula bien sencilla, caridad pastoral: teologia de la caridad
(Pablo VI) y magisterio pastoral (Juan XXIIl); y por otro, he-
mos anticipado los elementos o contenidos esenciales de la
constitucidn pastoral Gaudium et spes, sobre la Iglesia en el
mundo de hoy. Este texto es el documento mds largo ela-
borado por el Concilio; en realidad, su estructura se puede
describir de una manera muy clara después del recorrido
que hemos hecho: este documento, que se abre con un
proemio, donde se recoge esa intencion de apertura y de
didlogo, de servicio y de solidaridad con la familia humana
(GS [-3), presenta una introduccién en la que se quiere re-
flejar la situacion histdrica del presente al hilo de los «sig-
nos de los tiempos» (GS 4-10); sobre este presupuesto
ofrece una suma de antropologia cristiana (primera parte
de GS, nn. 11-39) que, a partir de una seccidn transitoria,
donde reflexiona sobre la tarea de la Iglesia en el mundo
de hoy (GS 40-45), da paso a una exposicidon de los proble-
mas centrales del mundo actual desde el ethos cristiano (se-
gunda parte de GS). Por tanto, entre estos dos grandes blo-
ques —antropologia cristoldgica y problemas actuales mas
urgentes— se sitla la parte que para nosotros resulta cen-
tral y decisiva: sobre la mision de la Iglesia en el mundo de
hoy. No voy a describir su contenido, sino que voy a pre-
sentar —conforme al objeto formal de esta ponencia— los
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presupuestos teoldgicos vy los principios doctrinales de esta
apertura de la Iglesia al mundo (15).

Los principios fundamentales que desarrollaré sumaria-
mente son los siguientes: (a) el reconocimiento de la relacidn
interna entre fe e historia, de donde (b) deriva el cardcter
condicionado y contextual de la misidn evangelizadora de la
Iglesia conforme a la orientacidn de los signos de los tiempos;
) el presupuesto del didlogo de la Iglesia con esta sociedad
nuestra es una vision del hombre de naturaleza cristoldgica;
d) una visién y nocién sacramental de la Iglesia.

2.1 Fe e historia: la Iglesia en el mundo de hoy

La expresion «historia de la salvacion», que recibid su es-
paldarazo en el Concilio Vaticano |l, viene a reflejar la dimen-
sidn histdrica de la revelacion de Dios. Porque la relacidon en-
tre Dios y la humanidad se inscribe en el horizonte de la his-
toria. Es el emblema y el eje de una teologia concreta e histo-
rica. Esta orientacion ha ayudado a superar la teologia neoes-
coldstica, es decir, esa ambiciosa pretension de establecer las
bases para una teologia unitaria que fuera atemporal y norma-
tiva para la Iglesia universal. Ndtese que el titulo de la consti-
tucion pastoral vy el titulo del capitulo IV no hablan de la rela-
cion entre la Iglesia y el mundo, sino de la Iglesia en el mundo.

Tiene, pues, ante si la Iglesia al mundo, esto es, la entera

familia humana con el conjunto universal de las realidades en-

(I5) Véase S. MADRIGAL, «Las relaciones Iglesia-mundo segtin el Con-
cilio Vaticano II», en: G. URBARRI (ed.), Teologia y nueva evangelizacién, Bilbao-
Madrid, 2005, 13-95.
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tre las que ésta vive; el mundo, teatro de la historia del géne-
ro humano, con sus afanes, fracasos y victorias; el mundo, que
los cristianos creen fundado y conservado por el amor del
Creador, esclavizado bajo la servidumbre del pecado, pero li-
berado por Ciristo, crucificado y resucitado, roto el poder del
demonio, para que el mundo se transforme segin el propé-
sito divino y llegue a su consumacién (GS 2).

Esta historicidad de la fe cristiana es una idea-clave de la
alocucion Gaudet Mater Ecclesia y ha dejado impresa una hue-
lla profunda e imborrable en la constitucidn pastoral. Juan
XX subrayd el significado histérico del cristianismo (16). El
eco de esta conviccidn resuena en el arranque de la constitu-
cion pastoral: «Los gozos v las esperanzas, las tristezas y las an-
gustias de los hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los
pobres y de cuantos sufren, son a la vez gozos y esperanzas,
tristezas y angustias de los discipulos del Cristo. La Iglesia se
siente por ello intima y realmente solidaria del género huma-
no y de su historia» (GS ).

Esta solidaridad de la Iglesia con la humanidad ha quedado
expresada en el proemio de la constitucion en dos conceptos:
didlogo y cooperacidn. Los grandes avances del género humano,
como resultado de sus conquistas, de sus descubrimientos, no
han dado solucidn a los problemas verdaderamente humanos,
sino que las grandes preguntas sobre el sentido de la existen-
cia y sobre el sentido absoluto de la humanidad siguen abier-
tas. EI Concilio proclama su voluntad de entrar en un didlogo
sincero con la humanidad acerca de esas tres cuestiones, que

(16) Sobre el influjo de Gaudet Mater Ecclesia en la Constitucidn pas-
toral, véase: V. BOTELLA, El Vaticano Il ante el reto del tercer milenio. Herme-
néutica y teologia, Salamanca-Madrid, 1999, pp. 197-218.
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se abordan sucesivamente en la primera parte: sobre la digni-
dad humana, sobre la comunidad humana, sobre la actividad
humana. Tal es la mayor prueba de «solidaridad, respeto y
amor hacia la familia humana». La oferta de didlogo y coope-
racion pone a la Iglesia en la misma actitud de servicio de su
Fundador: «(EI Concilio) ofrece —dice en su nimero 3— al
género humano la sincera cooperacidn de la Iglesia para lograr
la fraternidad universal que responda a esta vocacion. No se
mueve la Iglesia por ambicidn terrena alguna. Sélo pretende
una cosa: continuar, bajo la gufa del Espiritu, la obra del mismo
Cristo, que vino al mundo para dar testimonio de la verdad,
para salvar y no para juzgar, para servir, no para ser servido».

2.2 La mision evangelizadora de la Iglesia:
atencion a los signos de los tiempos

La eclesiologia de la mision depende de una cristologia de
la misidn. Un criterio muy claro de la apertura de la Iglesia al
mundo deriva de la forma especifica en la que el Dios trinita-
rio se ha abierto al mundo: la apertura del Dios al mundo, en
Cristo, se realiza en la forma del envio (missio), con el fin de
penetrarlo todo con su amor. Por consiguiente, la apertura
eclesial al mundo es continuacidn de ese envio o misidn y ges-
to del amor desinteresado como el amor de Dios que se de-
rrama aunque quede sin respuesta (17). Pablo VI habia habla-
do del Concilio como un acto de amor. La Gaudium et spes es

(I7) En torno al tema de la misién ofrece una excelente sintesis de
los contenidos doctrinales del Concilio . RATZINGER en su trabajo: «Decla-
raciones conciliares acerca de las misiones, fuera del Decreto sobre la ac-
tividad misionera de la Iglesia», en: El nuevo pueblo de Dios, Barcelona, 1972,
417-446.
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exponente de un modo de apertura a los interrogantes de la
humanidad entera. Toda la seccidn introductoria no hace sino
ofrecer un visidn de la «situacién del hombre en el mundo de
hoy» (GS 4-10).

Para cumplir su misidn, es deber permanente de la Iglesia
escrutar a fondo los signos de los tiempos de la época e in-
terpretarlos a la luz del Evangelio, de forma que, acomodan-
dose a cada generacion, pueda la Iglesia responder a los pe-
rennes interrogantes de la humanidad sobre el sentido de la
vida presente y de la vida futura y sobre la mutua relacion
entre ambas. Es necesario, por ello, conocer y comprender el
mundo en gue vivimos... (GS 4).

Si'la misién es la actualizacion v la traduccion del designio
salvifico a una determinada situacidn histérica, es ineludible
solventar una pregunta irrefrenable: jcémo aprehender esta si-
tuacién en una historia siempre nueva y cambiante?! La dptica
pastoral de Gaudium et spes reclama, como correlato metodo-
|dgico, una interpretacidn teoldgica de la historia contempord-
nea a partir de una lectura de los signos de los tiempos. La
expresion, que tiene una raiz evangélica (cf. Mt 16, 4), fue uti-
lizada por Juan XXIII en la constitucion Humanae salutis
(1961) y en la enciclica Pacem in terris (1| de abril de 1963).
Como método teoldgico y pastoral ha sido profundizado por
Pablo VI en Ecclesiam suam (1964). El desarrollo y articulacidn
en Gaudium et spes encuentra una prolongacién en la carta
apostdlica Octogesima adveniens (1971) (18). Ahora bien, sin

(18) Pueden verse los estudios relativos a esta categoria en los tex-
tos conciliares de F. HOUTART, «Los aspectos socioldgicos de los “signos de
los tiempos’», en: CONGAR-PEUCHMAURD, o. ¢. t. I, 21 1-251; M. -D. CHENY,
«Los signos de los tiempos. Reflexion teoldgica», en ibid., 253-278. CL.
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salir de la Constitucion pastoral, las mejores indicaciones sobre
el significado de la categorfa «signo de los tiempos» se en-
cuentran en GS ||, donde se habla del «discernir los signos
verdaderos de la presencia o de los planes de Dios», «en me-
dio de los acontecimientos, exigencias y deseos». Esta meto-
dologfa consiste en una lectura atenta de la realidad y del di-
namismo histérico. Arranca, pues, de un primer momento in-
ductivo que exige un conocimiento riguroso de la realidad. Se-
guidamente, los resultados de ese primer momento han de
ser confrontados con el Evangelio y con la praxis de Jesucris-
to, que funcionan como instancias criticas. Este momento in-
terpretativo del método se encaminard a discernir lo verdade-
ro vy lo falso de la realidad histérica examinada. Finalmente, el
método entra en una fase de actuacion. Es el momento prdc-
tico que establecerd una estrategia de actuacidn evangelizado-
ra. Sujeto de dicho discernimiento es el pueblo de Dios, mo-
vido por la fe, guiado por el Espiritu del Sefior, «pues la fe lo
ilumina todo con una nueva luz y manifiesta el divino propdsi-
to sobre la vocacion integral del hombre, y por eso dirige la
inteligencia hacia soluciones plenamente humanas».

La situacion de esta humanidad estd entretejida de drama-
ticos contrastes: el esplendor vy la abundancia econdmica se
topan con el hambre y la miseria que afligen a una parte gran-
disima de la humanidad; el avance cultural colisiona con el in-

BOFF, Segni dei tempi, Roma, 1983. En la bibliografia reciente: R. FISICHELLA,
«Signos de los tiempos», en: R. LATOURELLE, R. FISICHELLA, S. PIE, Diccionario de
Teologia Fundamental, Madrid, 1992, 1360-1368. M. GELABERT, Revelacidn, sig-
nos de los tiempos y magisterio de la Iglesia. Teologia espiritual 34 (1990),
231-255; X. QUINZA, Los signos de los tiempos como tépico teoldgico: Estu-
dios Eclesidsticos 65 (1990), 457-468; R. BERzOsA, Una nueva articulacién de
los «lugares teoldgicos» en la teologia conciliar y postconciliar. Burgense 34
(1993), 96-110.
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contable ndmero de analfabetos; el sentido de libertad topa
con la emergencia de nuevas formas de esclavitud social y psi-
coldgica; las corrientes de solidaridad universal se ven contra-
rrestadas por fuerzas antagdnicas de signo racial, polftico, eco-
némico, ideoldgico, etc. La profunda transformacion de las
condiciones de vida y los cambios progresivos que afectan glo-
balmente a la humanidad dejan sin solucionar las mas hondas
inquietudes del ser humano que se pregunta por la evolucion
actual del mundo. Conviene no olvidar que el andlisis corres-
ponde a los afios sesenta y, como ya se indicé en fechas pro-
ximas a la clausura del Concilio, su perspectiva es demasiado
occidental, del primer mundo, y demasiado optimista, coparti-
cipe de una cierta euforia del progreso técnico.

La mentalidad cientifica y técnica, marcada por la revolu-
cién en las ciencias matemdticas, naturales y humanas, los
progresos de las ciencias bioldgicas, psicoldgicas y sociales,
son signo de esta mutacidon permanente, que sirve para me-
jorar las condiciones de la vida humana al tiempo que crea
nuevos problemas. «El mundo moderno aparece, a la vez,
poderoso y débil, capaz de lo mejor y de lo peor, mientras se
abre ante €l la encrucijada entre la libertad y la servidumbre,
el progreso y el retroceso, la fraternidad y el odio. El hombre
se estd, ademads, haciendo consciente de que le toca a él di-
rigir rectamente las fuerzas que él mismo ha desencadenado
y que pueden oprimirle o servirle. Por ello se interroga a sf
mismo» (GS 9). En una palabra: la actual evolucién del mun-
do revierte en esa problemdtica trascendental sobre el hom-
bre, sobre el significado del dolor, del mal, de la muerte, so-
bre el sentido de la vida, sobre la esperanza en el mds alld.
Gaudium et spes afirma al final de este capitulo —y asf lo
hard, respectivamente, al final de los otros capitulos y de las
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otras secciones— que Cristo, muerto y resucitado por to-
dos, es «la clave, el centro y el fin de toda la historia huma-
na». Frente a los que han tachado a la Constitucién pastoral
de horizontalismo, inmanentismo o sociologismo, hay que su-
brayar que el Concilio se propone ilustrar el misterio del
hombre a la luz de quien es la imagen del Dios invisible y el
primogénito de toda la creacién (GS 10). Ahora bien, la ra-
zén mas profunda de esta referencia cristoldgica tiene que
ver con la misma comprension de los «signos de los tiem-
pos»: Jesucristo es la huella de la actuacidon divina en los
acontecimientos humanos. El es el gran «signo» de la histo-
ria y de la presencia de Dios en ella.

2.3 El misterio del hombre a la luz del misterio
del Verbo encarnado (GS 22)

La primera seccién doctrinal de Gaudium et spes responde
al tftulo de «La Iglesia y la vocacién del hombre» (GS | 1-45).
Recorre sucesivamente estos capitulos: |) La dignidad de la
persona humana (GS 12-22); 2) La comunidad humana (GS
23-32); 3) La actividad humana en el mundo (GS 33-39); 4)
Misién de la Iglesia en el mundo contempordneo (GS 40-45).
Hay que notar de entrada que de la Iglesia como tal sélo se
habla muy tardiamente, en el capitulo cuarto, tras haber des-
arrollado esos tres articulos que componen una antropologia
breve. En la arquitectura de la constitucion pastoral, utilizando
una comparacion pldstica, podemos imaginar esos tres capitu-
los como tres firmes pilares o columnas que sustentan la cu-
pula que despliega esa reflexion sobre la tarea de la Iglesia en
el mundo de hoy. Las siguientes palabras de la Constitucidn re-
capitulan y anticipan esta ldgica:
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;Qué siente la Iglesia del hombre? ;Qué recomendacio-
nes se han de hacer para la edificacion de la sociedad con-
tempordnea? ;Cudl es el significado dltimo de la actividad hu-
mana en el mundo? Estas son las preguntas que esperan res-
puesta; ello hard aparecer con mayor evidencia la reciproci-
dad del servicio entre el pueblo de Dios vy el género huma-
no en que estd inmerso; con ello se mostrard la misién de la
Iglesia como misidn religiosa v, por lo mismo, sumamente hu-
mana (GS I1).

Un repaso de los tres primeros capftulos de GS deberfa
poner de relieve que esa vision antropoldgica, de cufio cristia-
no, es el presupuesto para el didlogo con el mundo; la antro-
pologia o el humanismo es la plataforma que utiliza la consti-
tucidn pastoral para entablar el didlogo profundo entre la Igle-
sia y el mundo, entre la fe revelada y la cultura humana. El
Concilio persiguid el encuentro entre los ideales de la visidon
cristiana del hombre con los del humanismo. Pablo VI se refi-
rid a ello con fuerza en su discurso del 7 de diciembre de
1965. Precisamente, porque la Iglesia tiene algo que decir so-
bre esas tres grandes cuestiones antropoldgicas, tiene asimis-
mo contraida una importante tarea, munus, con respecto a
este mundo. «De conformidad con el método inductivo segui-
do en esta primera parte de Gaudium et spes, se quiso no afir-
mar simplemente que la Iglesia tiene una tarea con respecto al
mundo, sino mostrarlo» (19).

No voy a repasar esos pardgrafos de la constitucidon pas-
toral, algunos de gran profundidad y belleza. Sdlo quisiera ha-
cer, como botdn de muestra, una breve consideracidn acer-

(19) Y. CONGAR, «El papel de la Iglesia en el mundo de hoy», en:
CONGAR-PEUCHMAURD, o.c,, t. II, 373-403; aqui: 374.
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ca de la fe cristiana y la imagen del hombre, que es el nucleo
de esa primera seccion dedicada a la dignidad de la persona
humana. En su discurso ante las Naciones Unidas Pablo VI se-
falé que «el verdadero peligro estd en el hombre», como si
actualizara para aquellos afios de la guerra fria, temerosos de
la catdstrofe atdmica, la sentencia inquietante de la Antigona
de Sdfocles: «Muchas cosas son terribles, pero ninguna es
mads terrible que el hombre». Gaudium et spes hace una con-
sideracion del ser humano que ya estuvo anunciado en su
comienzo: «Es, por consiguiente, el hombre, pero el hombre
todo entero, cuerpo y alma, corazdn y conciencia, inteligen-
cia y voluntad, quien centrard las explicaciones que van a se-
guir» (GS 3). La constitucién pastoral va a subrayar el cardc-
ter paraddjico de la existencia humana, sin incurrir en un
mero reduccionismo humanista; en este sentido habla el nu-
mero 22: «En realidad el misterio del hombre sélo se escla-
rece con el misterio del Verbo encarnado, porque Adén, el
primer hombre, es su figura».

Para una lectura correcta del texto habria que ser cons-
cientes de esa tensidn interna y polar: Gaudium et spes asume,
por un lado, lo que hoy sabemos, como hombres, sobre el ser
humano, por lo que nos dice la cultura, la ciencia, la técnica. En
otras palabras: la Iglesia acepta el saber que es patrimonio co-
mun de la sociedad contempordnea.Y, por otra parte, quiere
declarar lo que es privativo suyo, bebido de la revelacion divi-
na, que se resume en esta conviccién de fe: esa misma huma-
nidad es la humanidad de Dios, que se ha revelado en Jesucris-
to y es, por tanto, una humanidad trascendida llamada a ser y
a devenir Dios. La constitucién pastoral presenta el fendmeno
humano sin incurrir en una pura concepcion optimista; por
eso tampoco estd ausente la reflexidn sobre el pecado huma-
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no, que es algo de lo mds genuino de la antropologfa biblica y
cristiana. El hombre puede ser lo mas terrible. En cualquier
caso, el centro del debate y del didlogo de la Iglesia con el
mundo es el ser humano y su dignidad, su socialidad y su aven-
tura histérica. El hombre es, antropoldgicamente, una pregun-
ta: «Todo hombre sigue siendo para si mismo un problema no
resuelto, sentido confusamente, pero no hay nadie que en al-
gunos momentos, al menos, de la vida, sobre todo en los su-
cesos mas trascendentales, logre escapar del todo al inquietan-
te interrogativo» (GS 22).

Entender todo esto hondamente es capital para la inteli-
gencia ulterior del capitulario de la constitucion pastoral, para
entender qué es la libertad y la dignidad humana, y cémo han
de ser garantizadas en la vida politica, econdmica, social. El
hombre tiene derecho a responder a los interrogantes mas
radicales de su vida; incluso a ese mysterium fascinans et tre-
mendum que es Dios, esa incdgnita aun mayor que el mismo
interrogante humano. La antropologfa evangélica precede a
una vision eclesiolégica que se apoya sobre el principio de la
comunién de la familia de los hijos de Dios y en el desarrollo
del designio universal y cdsmico de la salvacion. La Iglesia sabe
que al final de la interrogacion no existe el vacio de una inte-
rrogacion sin respuesta o sin sentido. La historia y su final glo-
rioso estdn anticipadamente dados en Cristo. El es el si de
Dios a las preguntas humanas. Desde aqui arranca también el
capitulo IV:

Cuanto hemos dicho sobre la dignidad de la persona hu-
mana, sobre la comunidad de los hombres, sobre el profundo
significado de la humana actividad, constituye el fundamento
de la relacidn entre la Iglesia y el mundo y la base de un mu-
tuo didlogo (GS 40).
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2.4 La concepcion sacramental de la Iglesia

Es importante subrayar al final de este recorrido, una vez
ya instalados en el capftulo cuarto de la Constitucidn pastoral,
la reciprocidad bajo la que se establece la relacion Iglesia-mun-
do: la posibilidad de recibir del mundo significa que el modelo
de relacion es radicalmente dialogal, pues el mundo también
aporta siempre algo, su parte. No es la relacion unidireccional
del médico con el enfermo, o del maestro con el alumno. El
didlogo siempre comporta reciprocidad o, en otro caso, ha de-
jado de existir La Iglesia aporta (cf. GS 41-43). El mundo apor-
ta (GS 44).Y es que la Iglesia y el mundo buscan la misma
cosa: la perfeccién o realizacion del ser humano. Ello obedece
a la complicidad que se establece entre el tema de la unidad
de la humanidad y la sacramentalidad de la Iglesia, entre los
valores de la creacidn v la Iglesia.

Esta perspectiva habfa sido anunciada al comienzo de la
constitucidon pastoral: «El Concilio Vaticano I, tras haber pro-
fundizado en el misterio de la Iglesia, se dirige ahora no sdélo a
los hijos de la Iglesia catdlica y a cuantos invocan a Cristo, sino
a todos los hombres, con el deseo de anunciar a todos cdmo
entiende la presencia y la accién de la Iglesia en el mundo ac-
tual» (GS 2). En realidad, se puede rastrear cdmo va en el dis-
curso Gaudet Mater Ecclesia se hallan entreverados el tema de
la unidad de toda la humanidad y el de la sacramentalidad de
la Iglesia. Gaudium et spes es tributaria, como ningln otro tex-
to conciliar, de la conciencia acrecida de la catolicidad de la

Iglesia por la que ella se sabe enviada para la salvacion de los
hombres (20).

(20) Sobre este punto, véase: |. M. R TILLARD, «La Iglesia v los valores
terrenosy», en: BARAUNA, o. c., pp. 247-286.
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Ahora bien, ;hasta dénde llega la profundidad de esta co-
munién con el género humano! La naturaleza de esta relacion
estd fundada Ultimamente en el corazdn de la visidn cristold-
gica. Cristo ha sido puesto en medio de esta historia como un
nuevo principio de existencia, de modo que en El se adnan y
anudan la naturaleza vy la gracia, la creacidn y la redencidn. En
El se reconcentran los recursos cuasi infinitos de la naturaleza
humana. Su plenitud es para la naturaleza y para el mundo. El
misterio de la encarnacion exige que se haga renacer conti-
nuamente el Verbo desde abajo. Cristo es «el fin de la historia
humana, el punto de convergencia de los deseos de la historia
y de la civilizacidn, el centro del género humanoy, «el Alfa y el
Omega», «el principio y el fin» (GS 45).

;Qué implica vy significa una visién sacramental de la Iglesia? La
lglesia no existe para si misma. J. Ratzinger, en una presentacion
sintética de la eclesiologia del Vaticano II, lo ha expresado bella-
mente: «La primera palabra de la Iglesia es Cristo, y no ella mis-
ma; la Iglesia se conserva sana en la misma medida en que con-
centra en El su atencidn. El Vaticano Il ha puesto esta concepcion
en el centro de sus consideraciones, y lo ha hecho de un modo
tan grandioso, que el texto fundamental sobre la Iglesia comien-
za justamente con las palabras: Lumen gentium cum sit Christus:
Cristo es la luz del mundo; por eso existe un espejo de su gloria,
la Iglesia, que refleja su esplendor. Si uno quiere comprender rec-
tamente el Vaticano I, debe comenzar por esta frase inicial» (21).
El misterio de Cristo encuentra su prolongacion en la mision que
ha adquirido la Iglesia, como forma visible, histdrica, social y publi-
ca de la voluntad divina de salvacion. Aquella solidaridad de la co-
munidad eclesial con las gentes y los pueblos de la humanidad

(21) ). RATZINGER, Iglesia, ecumenismo y politica, Madrid, 1986, 7.
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proclamada al comienzo de la Constitucién adquiere toda su
hondura teoldgica a la luz de la unidad fundada en Cristo y se ve
ahora reformulada en esa expresidn tan tipica y caracteristica del
Vaticano lI: la Iglesia se concibe como el sacramento universal de
salvacion (22). La lglesia se presenta al mundo con la intencion
de servirle, porque es sierva del designio de Dios en el miste-
rio de Jesus, el fiel servidor de la voluntad del Padre (Mc 10, 45).
Esta Iglesia visible tiene la funcidn de ser signo o punto de emer-
gencia del trabajo misterioso de la gracia en la profundidad de la
historia de lo humano; ahf radica asimismo, dentro de su condi-
cién sacramental, su cardcter de instrumento de redencion. La
meta hacia la que apunta escatoldgicamente el proyecto salvador
de Dios es la unidad del género humano entre sf y la comunion
del género humano con Dios, que coincidird con la plenitud de la
creacion glorificada. Asf lo recoge el texto que cierra esta prime-
ra parte de la constitucidn pastoral:

La Iglesia, al prestar ayuda al mundo y al recibir del mun-
do multiple ayuda, sélo pretende una cosa: el advenimiento
del Reino de Dios v la salvacidon de toda la humanidad. Todo
el bien que el Pueblo de Dios puede dar a la familia humana
al tiempo de su peregrinacion en la tierra, deriva del hecho
de que la Iglesia es “sacramento universal de salvacion”, que
manifiesta y al mismo tiempo realiza el misterio del amor de
Dios al hombre (GS 45).

(22) Cf. O. SEMMELROTH, Die Kirche als «sichtbare Gestalt der unsichba-
ren Gnade»: Scholastik 18 (1953), 23-29; Id, La Iglesia como sacramento ori-
ginal, San Sebastidn 1963; P SMULDERS, La Iglesia como sacramento de salva-
cién, en: G. BARAUNA (ed.), La Iglesia del Vaticano . Estudios en torno a la
constitucién conciliar sobre la Iglesia, Barcelona, 1968, 377-400; O. SEMMEL-
ROTH, La Iglesia como sacramento de la salvacién, en: Mysterium Salutis IV/1,
Madrid 1973, 321-369; L. Borr, Die Kirche als Sacrament im Horizon der Wel-
terfahrung, Paderborn, 1972.
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En esta nocién de «sacramento universal de salvacion» se
produce la interseccidn entre la constitucion dogmatica sobre
la Iglesia y la constitucion pastoral sobre la Iglesia en el mundo
de hoy. Podemos y debemos contemplarla como el funda-
mento doctrinal Ultimo subyacente a la doble pregunta que
animd al segundo concilio del Vaticano, qué es la Iglesia y qué
hace la Iglesia, segin la doble tarea reflexiva que le marcara el
cardenal Suenens: Iglesia ad intra e Iglesia ad extra. El lenguaje
sacramental sirve para expresar la relacion entre los aspectos
visibles e invisibles de la Iglesia, por un lado, y su manera de es-
tar en el mundo y en la historia, por otro. Esta férmula de
«lglesia sacramento» permite establecer una relacion entre su
naturaleza institucional y su naturaleza en el orden de la gra-
cia.

«Signo de la salvacién del mundo». Es la primera vez que
un documento magisterial empleaba esta expresion, casi sin
advertir lo que realmente se estaba diciendo. Esta férmula
confiesa la autoconciencia de ser la fundacién de Dios, de
Cristo, el Sefior de la historia, de ser portadora de un mensa-
je de salvacion eternamente vdlido. Desde su condicion sacra-
mental, la Iglesia es signo de la salvacion del mundo incluso
donde todavia no es Iglesia y quizd nunca llegue a serlo, ya que
es lugar donde se manifiesta de forma perceptible e histdrica
la gracia de Dios; en ella Dios ha comunicado su gracia y su
perddn, su reconciliacion con el género humano, su cercania
absoluta (23). La gracia de Dios opera por doquier; a nadie ex-
luye. La Constucidn pastoral, por su parte, habla de los cristia-
nos como miembros dela ciudad eterna llamados a formar en

(23) Cf K RAHNER, «Doctrina conciliar de la Iglesia y realidad futura
de la vida cristiana», en: Escritos de Teologia, VI, Madrid, 1969, 472-472.
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la historia del género humano la familia de los hijos de Dios
(GS 40-41), dejando constancia de la compenetracion entre la
ciudad celeste y la ciudad terrena.

En este lenguaje sacramental resuena la dindmica de la idea
agustiniana expresada en su De civitate Dei: de una manera mis-
teriosa, sélo accesible a la vision de la fe, sabemos que en esta
historia humana se va construyendo el reino de Dios, la ciudad
de Dios en la realidad humana. Dos amores hicieron dos ciuda-
des. jAcaso abandona el cristianismo este mundo a su suerte
para volverse, en el marco de la liturgia y de la oracidn, hacia un
porvenir mejor situado mds alld del tiempo de este mundo, o
bien trabaja por edificar un porvenir temporal mejor donde se
prepara el porvenir escatoldgico?! El punto de partida para esti-
pular la ayuda que la Iglesia quiere prestar a la sociedad en la
que vive tiene que ver con la tarea de los cristianos como ciu-
dadanos de la ciudad eterna y de la ciudad celeste (cives utrius-
que civitatis), descartando cualquier disociacidn entre la vida re-
ligiosa y los deberes terrenos; de ahf, esta amonestacién: «lLa
ruptura entre la fe que profesan vy la vida ordinaria de muchos
debe ser contada como uno de los errores mds graves de
nuestro tiempo» (GS 43). Es la forma especifica en la que Gau-
dium et spes toma postura ante la dualidad de las dos cabezas
del dguila, devotos y ciudadanos, de la que partiamos al comien-
zo de estas reflexiones. E. Schillebeeckx hablaba, por su parte,
de codmo la construccidn de la «ciudad de los hombres» expe-
rimenta desde Jesucristo, desde el misterio de su muerte vy re-
surreccidn, una tension dialéctica entre la relativizacion (trascen-
dencia) y la radicalizacion (inmanencia del reino de Dios) (24).

(24)  E. SCHILLEBEECKX, «Fe cristiana y espera temporal», en: AA.VV.: La
Iglesia en el mundo actual. Constitucion Gaudium et spes. Comentarios al es-
quema Xill, Bilbao, 1968, 113-151.
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3. CONCLUSION: JERUSALEN Y ATENAS,
FRENTE A FRENTE

El Vaticano Il representa un cambio de orientacion en la
relacion Iglesia-mundo que podemos expresar a modo de te-
sis y de sintesis con estas luminosas apreciaciones de Y. Con-
gar referentes a la Constitucidn pastoral: «Si fuera preciso re-
sumir en una sola férmula la intencién de conjunto del Vatica-
no Il, no se engafiarfa uno, creemos nosotros, diciendo que
por él, y dentro del espiritu de Juan XXIII, la Iglesia ha querido
ser para el mundo, y para el mundo tal como es hoy» (25). La
Constitucion pastoral ha modificado sustancialmente la auto-
comprension de la Iglesia como institucion de salvacion auto-
suficiente y exclusiva, v ello se debe en buena parte a la adop-
cion de un nuevo modo de hacer teologfa, segin el cual los
«signos de los tiempos» se convierten en lugares teoldgicos y
las cuestiones mads concretas y contingentes del mundo mo-
derno entran a formar parte de su agenda y de su reflexion.
La teologfa no se ocupa solo de verdades eternas, sobre las
que interroga a la tradicion vy a la revelacion, sino que escruta
revelacion vy tradicidon para orientar la reflexidon a la accién
cristiana y eclesial, asumiendo el riesgo de dictaminar sobre lo
provisional, lo contingente, lo concreto (26). La novedad estri-
ba, por tanto, en la solidaridad con la entera humanidad en
una atencion permanente a los «signos de los tiempos». Ello
significa un serio replanteamiento de la relacidn entre la fe y la

(25) Y. CONGAR, «Iglesia y mundo en la perspectiva del Vaticano II»,
en: CONGAR-PEUCHMAURD, o. ¢, t. Ill, 33.

(26) V. BOTELLA, Una teologia en funcién de los «signos de los tiemposy.
Reflexiones en torno a la metodologia teolégica de la «Constitucién pastoral
Gaudium et spes sobre la Iglesia en el mundo actual del Concilio Vaticano Il»:
Teologfa espiritual 41 (1997), 103-129.
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historia: que la experiencia humana y la historia es para la Igle-
sia un lugar teoldgico (cf. GS 44.46).

A la hora de concluir quisiera evocar la tarea permanente
inscrita en la misma entrafia de la Constitucion pastoral, un le-
gado vy un reto que Juan Pablo Il recogid en su carta apostdli-
ca Tertio millennio adveniente (1994): «Un interrogante funda-
mental debe también plantearse sobre el estilo de las relacio-
nes entre la lIglesia y el mundo. Las directrices conciliares
—presentes en la Gaudium et spes y en otros documentos—
de un didlogo abierto respetuoso y cordial, acompanado, sin
embargo, por un atento discernimiento y por el valiente testi-
monio de la verdad, siguen siendo vdlidas y nos llaman a un
compromiso ulterior» (n. 36). En definitiva, esta tarea siempre
estd inacabada, es la tarea del aggiornamento, de la actualiza-
cion de lo cristiano, como el impulso mds genuino que puso
en marcha el trabajo conciliar. La constitucién mas larga del Va-
ticano I, que hizo de su tema central «el mundo de hoy», es
como una sinfonia inacabada, pues una y otra vez nos encon-
tramos ante la tarea de determinar cudl es el lugar del cristia-
no en el mundo que vive.

Es la vigencia de la pregunta de Tertuliano: Quid ergo Athe-
nis et Hierosolymis? ;Qué tiene que ver Jerusalén con Atenas!
;Qué tiene que ver la Iglesia de Jesucristo con la cambiante
sociedad! El icono propio de ese simbolo cultural de Atenas
es el dgora, la plaza publica; el emblema que preside Jerusa-
lén es la cruz. Se ha achacado a la Gaudium et spes respirar in-
conscientemente el espiritu optimista de los afios sesenta del
siglo pasado, esa euforia ebria de la época Kennedy. Son criti-
cas que alcanzaron gran virulencia al cabo de una década.
Todo ello habrfa conducido a una apertura indiscriminada de
la Iglesia al mundo. Estas criticas, que ya emergieron en el aula
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y en el debate conciliar, merecieron la reprobacién de Pablo VI
en su homilia del 7 de diciembre de 1965, en la que defendid
esa postura de apertura de la Iglesia al mundo:
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Esta actitud, determinada por las distancias vy las rupturas
ocurridas en los Ultimos siglos, en el siglo pasado y en éste
particularmente, entre la Iglesia y la sociedad profana, actitud
inspirada siempre por la esencial misién salvadora de la Igle-
sia, ha estado obrando fuerte y continuamente en el Conci-
lio, hasta el punto de sugerir a algunos la sospecha de que un
tolerante y excesivo relativismo al mundo exterior, a la histo-
ria que pasa, a la moda actual, a las necesidades contingentes,
al pensamiento ajeno, haya estado dominando a personas y
actos del Sinodo ecuménico a costa de la fidelidad debida a
la tradicién y con dafio de la orientacidn religiosa del mismo
Condilio (27).

También advertia que este vivo interés de la Iglesia por el
mundo moderno no ha sido un mero sucumbir a la orienta-
cion antropocéntrica de la cultura moderna. La Iglesia —enfa-
tizaba Pablo VI— no ha desviado su mente, ha vuelto su men-
te hacia los valores humanos y temporales. Ahora bien, nunca
ha claudicado de su interés religioso mds auténtico. La Iglesia
se inclina sobre el hombre y sobre la tierra, pero asi se eleva
al reino de Dios. El papa Montini respondia ya entonces a
aquellas objeciones desde los mismos principios teoldgicos
que le habfa insuflado a su Concilio:

Queremos mds bien notar cdmo la religién de nuestro
Concilio ha sido principalmente la caridad, y nadie podrd ta-
charlo de irreligiosidad o de infidelidad al Evangelio por esta

(27)  Vaticano Il. Documentos completos, 1245.
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principal orientacion, cuando recordamos que el mismo Cris-
to es quien nos ensefia que el amor a los hermanos es el ca-
racter distintivo de sus discipulos (Jn 13, 35), y cuando deja-
mos que resuenen en nuestras almas las palabras apostdlicas:
la religién pura e inmaculada ante Dios Padre es visitar a los
huérfanos y a la viudas en sus tribulaciones y conservarse sin
mancha en este mundo (Sant |, 27); y todavia: el que no ama
a su hermano, a quien ve, no es posible que ame a Dios, a quien
no ve (I Jn 4,20) (28).

El examen de las repercusiones histdricas de la Gaudium et
spes nos llevaria muy lejos a través de ese doble itinerario que
va desde la afirmacidn teoldgica de la presencia de la Iglesia en
el mundo hasta la opcién preferencial por los pobres, y desde
la antropologia y ethos cristianos, descritos en la primera par-
te de la Constitucidn, hasta el desafio de la evangelizacion de
la cultura postmoderna (29). En estos dos escenarios, de la
construccion de un mundo mas justo vy del didlogo con la cul-
tura secularizada y laica —y ciertamente en tonos menos op-
timistas que hace cuarenta aflos—, sigue abierta la pregunta:
qué hace el cristiano en el mundo, cudl es la tarea de la Iglesia
en la sociedad actual; y sigue abierta la diferencia entre Jerusa-
lén y Atenas. Atrds quedd el puro abrazo de la indiscriminada
fusion o simbiosis de la cristiandad medieval entre sacerdocium
e imperium; tampoco vale la retirada integrista al ghetto, que
elude toda responsabilidad histdrica en los debates socio-poli-
ticos y culturales del presente. Hace algunos afios, el actual
papa, preguntdndose por la renovacion conciliar, y situado en
el debate acerca de la Iglesia y mundo, asumia una opinidn de

(28) Ibid, 1245-1246.
(29) S. MADRIGAL, Las relaciones Iglesia-mundo, 73-92.
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H. Urs von Balthasar que siempre seguird dando que pensar:
«con apertura al mundo, aggiornamento, dilatacion del hori-
zonte, traduccidn de lo cristiano a una lengua y mentalidad in-
teligibles para el mundo de hoy, sdlo se ha hecho una mitad.
La otra es por lo menos tan importante. Unicamente la refle-
xion sobre el propio cristianismo, el purificar; profundizar y
centrar su idea nos hace aptos para representarla, irradiarla
y traducirla luego de manera fidedigna» (30).

Estos vaivenes, se juzguen como se juzguen, vienen a po-
ner de manifiesto —como se dice en Tertio millennio advenien-
te— la necesidad de un serio discernimiento. La Iglesia quiere
ofrecer al mundo el Evangelio, la palabra de Dios. La renova-
cion cristiana, el aggiornamento, no puede ser la pura adap-
tacion mimética a las modas del tiempo, sino que ha de beber
siempre de las fuentes genuinas y afirmarse desde su vitalidad
interior. Ha de nacer de la pregunta por lo especificamente
cristiano. Esta pregunta es indisociable de la situacion histdrica
concreta. La pregunta acerca de lo especificamente cristiano
no puede hacerse sin tener a la vista la situacion de la socie-
dad actual. La mision del cristiano deberfa consistir no en es-
tar en actitud negativa junto al mundo de hoy, sino en purifi-
car, exorcizar vy liberar con la caridad cristiana el mundo actual
tecnificado y cruento, deshumanizado y cerrado sobre sf, des-
de la locura y el escdndalo de la cruz, desde ese amor que en
la cruz se ha convertido en crisis y en esperanza para el mun-
do. Asi, Jerusalén tiene una palabra que decir en Atenas.

El mensaje o palabra final de Gaudium et spes es un men-
saje altamente humilde, porque reconoce sus limites y su mis-
mo cardcter de tarea inacabada. Una verdad encarnada —na-

(30) J. RATZINGER, El nuevo pueblo de Dios, Barcelona, 1972, 298.
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cida bajo el espiritu del magisterio pastoral— presenta un ros-
tro finito vy deja la puerta entreabierta al objetivo previsto en
este curso acerca de la presencia de la Iglesia en una sociedad
plural; en las pdginas finales de Gaudium et spes, de hace ya
cuarenta anos, se dice: «Ciertamente, frente a la inmensa va-
riedad de situaciones y culturas, la ensefianza aqui expuesta
presenta intencionadamente sobre numerosos puntos un ca-
racter muy general; mds adn, aunque anuncie doctrinas gene-
ralmente ya recibidas en la Iglesia, como no pocas veces se
trata de problemas sometidos a incesante evolucidn, habrd de
ser aln continuada y ampliada». (GS 91).
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RELIGION,

PROGRESOY MODERNIDAD

JOSE MARIA MARDONES
CSIC. Madrid

INTRODUCCION

Me han propuesto un tema muy amplio: «Religidn, progre-
so Y modernidady». Permitanme cambiarlo un poco vy eliminar
esa palabra «progreso». Para mi forma de entender y propo-
ner, la reflexion serfa mejor: «Religion, humanizacion y moder-
nidad». Con este pequefio matiz o sesgo voy a adentrarme en
un tema realmente muy vasto.

He entendido que el objetivo fundamental de esta exposi-
cion es situar, brevemente, la religion en el contexto de la mo-
dernidad. Hablamos desde donde estamos situados: inevitable-
mente, de la religion cristiana, catdlica, en nuestro caso espa-
fiol. Desde aqui hablamos y desde aqui nos preguntamos acer-
ca de la relacién de la religion con la modernidad, aunque ten-
gamos en cuenta teorizaciones y generalizaciones que se
aplican, sobre todo, al contexto europeo.

Voy a intentar decir algo acerca de esta relacion entre la
religion y la modernidad, y después sacar algunas consecuen-
cias acerca de las posibilidades y tareas de humanizacion que
tiene hoy la religion cristiana, que es lo mismo que apuntar
ddnde podemos estar los cristianos hoy, o qué retos, qué de-
saffos y qué tareas se nos plantean en esta situacidn de la re-
ligidn en la sociedad moderna. Tendré que proceder sefialan-
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do los grandes trazos del proceso, ya que cada una de las
cuestiones se prestarfa a muchisimos matices. Es decir; voy a
proceder mas a través de la sugerencia que del desarrollo de
los temas que exigirian bastante mds precisiones y desarrollo.

I. RELIGIONY MODERNIDAD

Hablemos un poquito de esta relacidn y recordemos algu-
nos puntos. Religion y modernidad o la religion en la moder-
nidad, que también se puede presentar asi, equivale a decir
qué le sucede a la religion en la modernidad. Una mirada, re-
conozcamoslo, muy eurocéntrica.

Una aclaracion sobre la modernidad

Cuando hablamos de modernidad hablamos de un concep-
to enormemente amplio, esto es, una especie de comodin que
abarca doscientos o trescientos afos. Téngalo en cuenta cuan-
do leen y cuando escuchan. Modernidad es una especie de
término resumen que se utiliza dentro del argot de los que se
dedican o nos dedicamos a escribir sobre estas cosas. Pero
entiendan que la modernidad es mds bien un proceso; un pro-
ceso histdrico, complejo, y un proceso en el cual, sobre todo,
ocurre un cambio fundamental de la Idgica o del dinamismo
que impulsaba anteriormente a la sociedad y cultura. Claro,
esto no sucede nunca de la noche a la mafiana. Estos proce-
sos tienen sus antecedentes, sus raices, y su continuacion pos-
terior. Pero quédense con esto: la modernidad es un concep-
to amplio para describir un proceso histdrico donde tienen lu-
gar una serie de cambios socio-culturales, econdmicos, politi-
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cos, estructurales y mentales, en los cuales todavia vivimos y
que van a incidir fuertemente sobre la religidn.

Otra precisiéon mds, consecuencia de lo dicho. Hay varias
modernidades. Aqui voy a hablar, al menos, de dos. Una es la
primera modernidad o inicio del proceso de la moderniza-
cidon —asi se habla hoy entre los analistas sociales— vy, la se-
gunda, en la que parece que estamos, es la modernidad tar-
dfa. Ya casi no hablamos de posmodernidad. (Lo siento, me
han presentado diciendo: «este sefior habla de la posmoder-
nidad», pues ya ven, también en el andlisis social vivimos de
modas). No se agarren fijamente a las palabras y s a lo que
se pretende decir con ellas. Lo importante es lo que estamos
diciendo o lo que queremos decir con las palabras que esta-
mos utilizando.

Modernidad entonces es este concepto tan amplio que
describe un enorme proceso que supone un cambio funda-
mental en el dinamismo social y mental, que es casi un terre-
moto histdrico. K. Jaspers hablaria —y asi lo denominé— de
un cambio axial. Mirando hacia atrds, vemos el enorme cambio
que supone el entrar en un tipo de sociedad totalmente dis-
tinta de la sociedad que denominamos tradicional o premo-
derna.

El proceso de secularizacion

;Qué le pasa a la religion, en este enorme giro que supo-
ne la entrada en un tipo de sociedad que estamos denomi-
nando sociedad moderna? ;Qué le pasa a la religion cristiana?
QUué le pasa a la religion en Europa, porque aqui es donde se
produce este cambio social y mental tan extraordinario.
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Hay una teorfa, la de la secularizacion, que trata de decir
algo acerca de lo que le sucede a la religion en este proceso
de cambio. Es una teorfa muy amplia. Se suele decir entre los
estudiosos que no es una vision y explicacion universalizable o
extrapolable a otros lugares. Parece adecuada para la situacion
de la modernidad europea, pero no para la norteamericana,
por ejemplo. Pero nos puede servir bastante bien para con-
textualizar el cambio acontecido en la religion cristiana en el
paso de una sociedad tradicional a una moderna.

Unas cuantas afirmaciones, cinco o seis, servirdn para sefia-
lar este cambio. Son los trazos mds definitorios o fundamenta-
les de la transformacidn que experimenta la religion en esta
sociedad moderna.

Del centro a la periferia

La primera afirmacion o el primer cambio que experimen-
ta la religion en esta sociedad moderna respecto a la anterior,
a la denominada tradicional, es la siguiente: la religién cristiana
deja el centro de la sociedad y pasa a la periferia. En una socie-
dad tradicional la religién ocupaba el centro, el nlcleo, era algo
asi como la aduana a través de la cual tenian que pasar nece-
sariamente casi todas las actividades sociales, lldmense politi-
cas, econdmicas, culturales, artisticas. Prdcticamente todo, des-
de los motivos artisticos de los pintores a las grandes decisio-
nes polfticas, tenian un sabor religioso. Esto es lo que va a
cambiar.

Ahora que se habla de la globalizacion, recordemos que
los espafioles y portugueses somos los primeros globalizado-
res en la modernidad. El afio 1492, si quieren poner esa fecha
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del descubrimiento del Nuevo Mundo, supone el inicio de
una vision distinta del mundo, mds amplia y planetaria, al me-
nos para los occidentales. Una forma de entender el mundo
mads politica. La «nueva ciencia» moderna, Iégico experimen-
tal, va a suponer también un nuevo modo de ver la realidad.
Los intercambios comerciales van a revolucionar la econo-
mia...

Resumimos todos estos cambios estructurales en su impac-
to sobre la religion diciendo que la religion va a ser desplaza-
da del centro de la sociedad. Es descentrada; es quitada del
centro, por la politica. La polftica, y mds tarde la politica y la
economia, como vio Hegel, serdn las instancias importantes de
la sociedad moderna. Todo lo realmente importante pasa, ob-
tiene su visto bueno, desde los intereses politico-econdmicos.
Esta es una de las consecuencias mds importantes que va a te-
ner este descentramiento de la religion.

La religion pasa ahora del centro a la periferia, es decir; ya
no va a ser el centro de las relaciones sociales; ya no va a dar
el visto bueno a la politica, la economia, la cultura, el arte, etc.
Cada una de esas esferas o dimensiones de la sociedad deja la
tutela de la religion y se van autonomizando, se van haciendo
independientes; cada una de ellas va a tomar conciencia de su
propia ldgica y comienza a no pedirle permiso a la religion
para su funcionamiento. Esta autonomia de los diversos aspec-
tos de la sociedad vy la vida no va a ser, hasta el dia de hoy, fa-
cilmente aceptada por la religion, o mejor, por el poder de las
iglesias.

Dense cuenta, asimismo, que la religion en una sociedad
tradicional era mds que religion. ;Por qué? Porque ejercia fun-
ciones de integracidn y de legitimacidn, de dar el visto bueno,
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a aspectos de tipo politico-econdmico, social, cultural; las mis-
mas guerras, expolios, tenfan un cierto visto bueno de la reli-
gion. La pérdida de estas funciones legitimadoras supone una
purificacion de la religion. La religion que pasa a la periferia so-
cial, serd una institucion mds entre otras, pero serd una religion
que puede ser mds propiamente religion.

Esta consecuencia es importantisima.Voy a insistir en este
abandono por parte de la religion de su funcidn de legitima-
dor social, porque siempre estamos viendo este proceso se-
cularizador, o corremos el peligro de verlo, como una pérdi-
da creciente: la religion pierde poder, pierde centralidad, pier-
de influencia social... Pero también gana: también se purifica
y deja funciones ideoldgicas politico-sociales muy espureas;
también es mds ella misma o puede serlo. En ese sentido po-
demos decir ahora que la religion (cristiana) dejar de ser
«mds que religién» y comienza a ser «solo religion». La mo-
dernidad le trae, por tanto, a la religion una cierta purifica-
cion.

La pérdida del monopolio cosmovisional.
Pluralismo de visiones

El segundo elemento que quiero sefialar es la denominada
llegada de un pluralismo cosmovisional o, visto desde la religion,
la pérdida del monopolio cosmovisional o del sentido/ visidn del
mundo y de la vida. La religién en la situacién tradicional fun-
cionaba como la vision del mundo y de la vida. La religion era
el donador general de sentido. Decia cdmo se explicaba la re-
alidad, como se entendia la vida, es decir, las cldsicas preguntas
«Ultimas» acerca de donde venimos a dénde vamos, por qué
nos esforzamos, por qué sufrimos, por qué penamos Y, final-

88



Religion, progreso y modernidad

mente, morimos. Las respuestas a estas cuestiones de sentido
del mundo y la vida las daba la religion. La religion era la cos-
movision, la vision del mundo, aceptada practicamente por to-
dos. La modernidad va a suponer la pérdida de este monopo-
lio de sentido por parte de la religion. Al descentramiento de
la religion le sigue que a la religion le salen competidores a la
hora de explicar la realidad y la existencia: aparecen propues-
tas humanistas, llamense ideoldgicas, cientistas, etc. Asistimos a
un proceso, que en el correr del tiempo, va a sustituir la reli-
gidn por visiones v explicaciones puramente seculares o inma-
nentes. A la religion le salen contrincantes que van a disputar-
le ese espacio del sentido y del sentido ultimo. La religion va a
dejar de tener el monopolio de la visidon del mundo. Esta es la
consecuencia a la que quiero llegar y que quiero acentuar. En-
tramos en un mundo donde comienza un pluralismo de visio-
nes del mundo, de explicaciones de la vida, fuera del marco
religioso.

Autonomizacion y diferenciacion social

El tercer aspecto que quisiera comentar se refiere a la ya
sefalada autonomizacion creciente de las distintas esferas socia-
les. Cuando habfa una cosmovision dominante y unitaria como
era la religiosa cristiana, entonces aparecia la sociedad como
una unidad. La sociedad era un entretejido de instituciones, de
personas con sus roles o papeles en ella, su orden v jerarquia,
sus valores... una especie de ordenamiento unitario que tenfa
como cemento la religion. Cuando este cemento o argamasa
se rompe o diluye estdn dadas las condiciones objetivas para
que cada una de las esferas, de los distintos aspectos o institu-
ciones de la sociedad, se vayan independizando. Se independi-
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za, como ya dijimos, primeramente, la politica, después la cien-
cia, el derecho, la economia, después, también, lo estético, el
arte, etc. A la altura de finales del siglo xvii, Kant lo va a tradu-
cir racionalmente, mediante la distincidon de las tres criticas o
dimensiones de la razén: la tedrica, la ciencia; la prictica, la mo-
ral v, finalmente, la critica del juicio, la estética. Cada una de es-
tas dimensiones de la razén o racionalidades se van indepen-
dizando, descubrimos que cada una de estos aspectos de la
razdn una, tiene su propio estatuto de validez, su propia 16gi-
ca, etc. A principio del siglo xx un M. Weber, verd consumadas
e institucionalizadas estas divisiones.

Este proceso de autonomizacidn y diferenciacién social no
se detiene. Estd todavia funcionando. Posteriormente hemos
asistido a la autonomizacion o la independencia cada vez de
mds y mds aspectos: la moral social o civica se presenta como
auténoma; la familia, el modo de entenderla, su estilo, configu-
racion, se va independizando; la sexualidad sale del dmbito del
matrimonio y camina independiente... Todos estos cambios
institucionales, reflejo de su autonomizacion creciente, causan
muchisimos malestares de cabeza, sin duda ninguna, a los cre-
yentes y a nuestra Iglesia.

Insisto, captemos el movimiento o dinamismo estructural
de fondo que lleva consigo la modernidad: hay una autonomi-
zacidn de la razén y una autonomizacion de los distintos as-
pectos sociales.Y cuando decimos autonomizacion e indepen-
dencia queremos decir que se descubren con una ldgica pro-
pia, autdnoma, ya no dependiente de otra cosa Y, sobre todo,
que se van desprendiendo de esa especie de tutela o de pe-
ticidn de legitimacion que ejercia lo religioso sobre ellas. La re-
ligion, en este caso la cristiana, deja de ejercer su tutela (y do-
minio o control) sobre cada una de ellas.
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Una moral social autébnoma

En el cuarto aspecto de la secularizacion, quiero insistir so-
bre una consecuencia socio-polftica y cultural que ha traido la
secularizacidon o descentramiento de la religidon en la sociedad
moderna: la aparicion de una moral auténoma. La aparicién de
una €tica civica o €tica social autdnoma es una consecuencia
de la nueva centralidad social de la politica. En adelante la so-
ciedad se organiza desde la politica sin pedirle permiso a la re-
ligion. Este hecho supone la creciente formacidn de una ética
o comportamiento social, civico, independiente de la religion.
Esta autonomizacidn de la moral ha tenido muchisimas conse-
cuencias, vy las sigue teniendo todavia. Hay ya una forma de en-
tender la responsabilidad ciudadana, la responsabilidad en la
sociedad vy la responsabilidad moral en general, desde el pun-
to de vista puramente politico, ciudadano o social.

La moral civica aparece ya desligada, o crecientemente
desligada, de lo religioso. Entiéndase bien: no necesariamente y
totalmente tiene que excluir lo religioso, pero se sitda fuera de
la tutela de lo religioso. Una ética autdnoma, una ética civil
moderna, es una €tica que acompafa a la autonomizacion de
lo polftico respecto a lo religioso. Una autonomizacidn que, se
advierte ya a la altura de I. Kant, se independiza racionalmen-
te. Se plantea como una reflexion puramente racional acerca
del comportamiento de los seres humanos y con pretension
de universalidad. Es decir, lo que se afirma como moral o jus-
to socialmente, lo podemos afirmar a través de argumentos vy
razones y postulamos, ademds, que sean aseveraciones acepta-
bles por todo individuo con un minimo de sensatez.

Esta autonomia de la moral civica ha costado mucho digerir-
la a las Iglesias. Ha costado mucho y cuesta. Hasta el dia de hoy,
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todas estas cuestiones de la moral civil, de si existe una ética ci-
vica, una «ética de miimos», se entienden con mucha dificultad.
Sin embargo, este proceso tiene una larga historia ya.Y habrd
que aceptar que, sencillamente, desde el punto de vista racional
existe una moral social, civica, autonomizada de la religion. Lo
cual no quiere decir que no tenga muchas raices o inspiraciones
religiosas cristianas ni podamos dejar de entrar en didlogo y ha-
cer aportaciones a su formacién y contenido. Pero hemos de
ser muy conscientes de que no tenemos ya el monopolio de la
moral y que vivimos en una sociedad y cultura que ha descu-
bierto la autonomia de la moral civica. A esto me refiero. Por
tanto, adelantemos ya que nuestro modo de entrar en didlogo e
influir en la ética civica serd desde posturas no de imposicion
confesional, si no de la razonabilidad de nuestras propuestas.

La purificacion ideologica

Quinto aspecto acerca de la secularizacion. Volvemos so-
bre el proceso mismo en su incidencia sobre la religién y su va-
loracién negativa, como conjunto de pérdidas. Habitualmente,
cuando se suele abordar el proceso de secularizacion en ho-
milfas, se suele escuchar una vision negativa. Al final, las relacio-
nes entre religion y modernidad se salda con un juicio muy
negativo.Y, desde una vision evangélica y racional, no todo son
pérdidas. Hemos perdido la centralidad social, el monopolio
de la cosmovisidn, se han independizado cada una de las insti-
tuciones y de las dimensiones de la racionalidad, etc. Da la
sensacion primera y poco reflexiva —y, ademads, esto fue vivi-
do asf histéricamente, en la mayorfa de los casos— que todo
el proceso fue una agresion contra la religion por parte de la
modernidad y un ingente nimero de derechos perdidos o
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arrebatados a la religidon. La modernidad aparece, asi, como la
gran enemiga de la religidn cristiana. Se comprende el proce-
so de retraimiento de la religion en la modernidad y hasta el
rechazo de la modernidad por la sensibilidad de muchos res-
ponsables religiosos y creyentes.

Hay un cierto punto de verdad, vistas las cosas con la
mentalidad religiosa de predominio social. Se pasé de ocupar
la centralidad social a la periferia de la sociedad. Sin duda nin-
guna, hay una contraccidn social, pero también, como dijimos,
una purificacién de la religion. Hay, por tanto, ganancias. En esta
especie de juicio y queja, de valoracidn religiosa de la moder-
nidad, existen purificaciones dolorosas que, finalmente, apare-
cen como despojos que dejan mas libre a la religion cristiana
y mas apta para ejercer su funcién critica, orientadora, solida-
ria y liberadora en esta sociedad.

La reacciéon defensiva: eclesiastizacion y rechazo
de la modernidad

;Qué ganancias hay en este encuentro/ desencuentro entre
religién y modernidad? La primera, ya ha sido sefalada: la reli-
gidn cristiana deja de ser un legitimador ideoldgico. Se purifica
su actuacidon y mensaje; se centra mucho mas en el mensaje
evangélico de liberacidn del ser humano. El mensaje evangélico
tiene la posibilidad de ser realmente €l, remitido a la salvacion.
Digdmoslo siguiendo el proceso de autonomizacidn descubier-
to en la modernidad: la religion tiene la oportunidad de ser
también auténoma, de funcionar criticamente frente a la centra-
lidad social que es ahora la politica y la economia. Puede de-
nunciar lo injusto, lo inhumano, las desigualdades, y arbitrarieda-
des que los intereses politicos y econdmicos hacen y no dejan
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de ejercer en este mundo. Esta oportunidad de critica social de
la religion y de libertad frente a los poderes de esta sociedad,
se dice menos. Hay que subrayarlo frente a la reaccién defensi-
va que tuvo histéricamente y predominantemente, nuestra Igle-
sia catdlica. Ya es un tdpico sefalar el Syllabus de 1884 como el
compendio prdctico de nuestro anti-modernismo. Fuimos casi
anti-todo: anti-modernos, anti-demdcratas, anti-liberales... Es
comprensible histéricamente que se viera de esa manera: era
dificil reaccionar de un modo no defensivo ante lo que fue vivi-
do con la sensacion de arrinconamiento, de pérdida, etc. Sabe-
mos que los procesos histéricos no son lineales, ni mucho me-
nos, y donde hay ambigliedades por ambas partes. Nos indica,
ademads, que dificilmente se estd a la altura de las circunstancias
cuando se estd enredado en los mismos intereses que se de-
fienden. El resultado vy la consecuencia peor para los creyentes
y la lglesia ha sido una postura defensiva y de rechazo a la mo-
dernidad que ha costado mucho levantarla.

De esta historia venimos. Ademds, los espaioles, franceses,
etc, tenemos una aportacion genuina a lo que denominamos
hoy neo-fudamentalismo. Hemos producido una actitud religio-
so-social integrista. Ahora que hablamos tanto, con preocupa-
cion, del integrismo isldmico, harfamos bien en recordar de dén-
de venimos. Nosotros también tenemos en nuestra historia una
tradicidn y reaccion integrista, en la cual se trataba de ver todos
los aspectos sociales desde la religion. Y cuando las cosas no
aparecian al modo religioso integrista eran descalificadas, no se
era espafol, etc. El error no tenfa derechos. Hasta la correccion
del Concilio Vaticano Il todo eso llevd a un cierre eclesial, a una
postura defensiva y de rechazo de la modernidad.

La reaccidn defensiva condujo a un reforzamiento institu-
cional, confesional, interno. Un analista alemdn, X. Kaufman, de-
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nomina eclesiastizacién, al hecho de la institucion eclesial, que
se siente acorralada y eleva muros defensivos, en forma de
clericalizacion, reforzamiento de la autoridad, dogmatizacion,
como modo de defenderse del peligro moderno.

La asuncion critica de la modernidad

Después de mds de un siglo de experiencia, el aprendizaje
costoso de todo este proceso es que no vale el rechazo ni
tampoco la aceptacion pura. La modernidad es un fenémeno
tan complejo que hay que tener una actitud critica y avisada,
pero no de rechazo. Asi cumplimos mejor aquello de que
«Dios amd tanto a este mundo que le dio a su Hijo Unico»
(Jn, 3, 16); a este mundo, no a otro.

La paradoja de la modernidad es que un proceso que
nace en el seno de una sociedad y cultura cristiana, hija de un
dinamismo racional y creativo que hunde sus raices en la con-
cepcién cristiana de Dios, no fue reconocido por su madre.

La modernidad es una hija, algunos dirdn bastarda del cris-
tianismo Y, visto desde el otro lado, desde la Iglesia, ésta es una
madrastra. La modernidad estd ya in nuce, en semilla, en la mis-
ma afirmacion de que Dios es creador. Significa que Dios es el
no-mundo, es otra cosa distinta, con lo cual lo creado es lo
no-Dios y queda entregado a nosotros. Si, ademds, el Creador
es la Inteligencia con mayusculas y la Verdad plena, entonces el
mundo tiene que tener rasgos de este Creador. No es extra-
fio que estudiosos como M. Weber y R. K. Merton hayan vis-
to desde aqui el despliegue de una creciente aplicacion de la
inteligencia humana al dominio de este mundo a través de
la tecnociencia y la racionalizacion econdmica, algunas veces

95

n
.8
v
c
g
i)
[
o
O]




Conferencias

José Maria Mardones

hasta la expoliacién como vemos hoy. La inteligencia aplicada
al conocimiento de las leyes de este mundo, la busqueda de li-
bertad, de dignidad, y tantos elementos de la misma sociedad
moderna se muestran deudores de los impulsos cristianos. Por
tanto, cuando tratamos de que la religion cristiana no rechace
elementos de la modernidad, esta postura no es por estar a la
moda ni por parecer modernos —porque si no, nos llaman
trogloditas—, sino porque en el proceso mismo de la moder-
nidad estdn funcionando semillas y elementos que son cristia-
nos, que son plenamente humanos, que conducen hacia una
humanizacién mejor. La tendencia hacia una mayor autonomia,
mayor libertad, mayoria de edad, es uno de estos dinamismos
que tiene raices cristianas.

Es decir, la modernidad no hay que asumirla como «desde
fueray, sino «desde dentro», como fruto del dinamismo del
Espiritu. Un sencilla pneumatologia, dirfa: ahi estd Dios actuan-
do, en el corazdn de los procesos humanos y, por tanto, de la
modernidad. El dinamismo del Espiritu estd trabajando, nunca
sin nosotros, siempre con nosotros, en la misma busqueda hu-
mana en pro de la humanizacion. Porque, como dirfa Pablo,
donde estd la presencia y el dinamismo de Dios, si no es en
nuestras propias busquedas, con todas las ambigliedades que
se quiera, pero ahf estd pugnando el Espiritu por llevar la cre-
acion hasta su plenitud (Rm, 8, 195s).

2. LA RELIG[ON EN LAS SOCIEDADES
DEMOCRATICAS

Ya es hora de hablar de la modernidad de nuestros dias o
modernidad tardfa. Hasta ahora me habia quedado en el siglo
XIX y comienzos del xx. Lo haré mds sintéticamente.
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Actualmente se habla de que nos encontramos en una
nueva fase de la modernidad que denominamos tardia. De
nuevo repito que lo que importan no son las palabras con las
que denominamos los procesos, sino los procesos mismos a
los que se apunta. Digase posmodernidad, modernidad tardfa,
segunda modernidad, o tiempo copulativo, para utilizar una fa-
mosa frase de Kandinsky —el famoso pintor;, que intuyd que
estamos en un momento cultural no de las adversativas o las
oposiciones drdsticas y polares, sino en un tiempo de conjun-
ciones copulativas— lo que importa es captar algo del dina-
mismo de nuestro tiempo.

Esta modernidad tardia, vista desde nuestra perspecti-
va occidental, europea, apunta a una sociedad en la que es-
tan asentados dos elementos de los que voy a hablar breve-
mente.

La sociedad democratica

La sociedad de la modernidad tardia presenta la centrali-
dad de lo politico-econdmico, incluso, de lo econdmico inde-
pendizandose de lo politico. El capitalismo globalizado, finan-
ciero, neoliberal, es su matriz econdmica, predominante hasta
la extenuacion. Desde el punto de vista politico adopta la for-
ma democrdtico parlamentaria y desde la perspectiva cultural,
ofrece un pluralismo de visiones, voces e ideologias. Asi ten-
driamos descrito estructuralmente el ndcleo de esta moderni-
dad tardia

Aqui me voy a fijar en la dimensidn politico democrdtica.
Nos interesa para nuestras consideraciones respecto a la si-
tuacion de la religidon en las sociedades democrdticas.
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La neutralidad del Estado en cuestiones
de sentido y creencia

Se dice que una caracteristica de esta situacion democra-
tica es la separacion entre Iglesia y Estado. Después de las
guerras de religidn, se llegd a la conclusién de que el mejor
modo de evitarlas era separando las cuestiones religiosa de
las politicas, la Iglesia del Poder polftico. Las cuestiones de
sentido y de sentido Ultimo acerca de la existencia y de la re-
alidad eran cuestiones que tenia que dirimir el individuo. Son
cuestiones metafisico-religiosas que hay que dejar al indivi-
duo. El Estado no tiene que meterse en ese terreno; no le
compete. El Estado es neutral en cuestiones de sentido Ulti-
mo y creencia.

Estas reflexiones y tomas de posicién llevan consigo dos
consecuencias: una, es la separacion lglesia-Estado, de ahf sale
la laicidad. La laicidad es sobre todo una cuestién de poder
mads bien. Se comprende a luz de lo dicho anteriormente que
dada la centralidad social de la religion hubo un momento en
que la religion le disputd al poder politico dicho puesto social
central. Era una disputa de poder.

Actualmente, la religion ya no le disputa el poder al Esta-
do. Pueden existir algunas escaramuzas, pero no le disputa ya
el poder. Hay ya clara una aceptacion del poder del Estado o
una separacion. Esto supone por parte de la religion y los cre-
yentes, que va calando dentro de las mentalidades la laicidad
en el sentido de esta separacion de poderes. En ese sentido
somos Ya los creyentes, la mayortfa, laicos. Aceptamos la laici-
dad. Aceptamos el hecho de que el Estado sea neutro desde
el punto de vista de las creencias y sobre todo desde el pun-
to de vista de la definicidn de la realidad, su sentido, etc. Acep-
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tamos algo asf como que crecientemente tenemos que ir
arrumbando «el proyecto de cristiandad».

Hoy estamos asistiendo a un descenso de la prdctica reli-
giosa y a un descenso de la influencia de la religion catdlica en
la sociedad espafiola. Las previsiones para el futuro no pare-
cen contar con la detencidn de este proceso. Este hecho mar-
ca el fin del proyecto de cristiandad, si por cristiandad enten-
demos un concepto para intentar decir algo sobre el estilo de
fe cristiana que recorre mds de mil quinientos afios del proce-
so de cristianizacion en Europa occidental. Un proceso que,
como dird Ch. Duquoc, trata de hacerse configurando un tipo
de sociedad, un tipo de cultura, un tipo de pensamiento, hasta
un tipo de politica y de poder «cristianos». Este proyecto reli-
gioso-cultural-politico grandioso y con enormes y ambiguos
logros se estd desmoronando delante de nuestros ojos. Esta-
mos ante su fin. Todavia quedan rastros de su dinamismo o
nostalgia en una sociedad democrdtica y pluralista que lo im-
posibilita por definicidn.

i{Donde esta hoy socialmente la religion?
La sociedad civil

;Cdmo se sitda la religion en una sociedad democratica? Se
situa ya no a nivel del poder politico, sino en la sociedad civil. Ya
no estd a nivel del poder politico o de las estructuras del Es-
tado, ya que éste se sitda de una forma neutral en las cuestio-
nes metafisico-religiosas de sentido ultimo. Cada ciudadano
tiene que dilucidar como entiende la realidad y la vida, no es
cuestion de que venga nadie a decir qué es lo que yo tengo
que entender para mi realizacion personal, o cédmo quiero en-
tender, o como puedo entender; el desagarro de la realidad,
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etc,, mientras no signifiquen un peligro para terceros. Todas es-
tas cuestiones no son competencia del Estado son competen-
cia del individuo. El individuo es el que tiene que decidir y el
Estado es neutro o neutral en estas cuestiones.

Sabemos, con todo, que existen grupos cuya comprension
de la realidad y la vida representan una amenaza social. Exis-
ten también laicistas ideoldgicos beligerantes que ven en toda
busqueda de influencia religiosa en la sociedad un peligro vy
hasta una amenaza para el poder estatal. Hay un fallo de com-
prension: no se le disputa el poder al Estado, sino que el cre-
yente y las comunidades religiosas no renuncia a tener una
presencia e influjo social. Algunos hacen un proyecto de una
configuracién irreligiosa de la sociedad, estos son los laicistas
beligerantes. Sencillamente, no respetan el principio de la laici-
dad que, como estamos viendo, supone la neutralidad en las
cuestiones de sentido y creencia Ultimas. Es decir, se sienta el
principio del pluralismo como principio democrdtico. El laicista
beligerante, como el religioso fandtico, no lo respetan.

Volvamos sobre el lugar de la religion en esta sociedad de-
mocrdtica y pluralista. No estd ya en la disputa de poder o de
influencia ideoldgica sino que estd en lo que llamamos socie-
dad awil. Es decir; estamos en el mundo que no pertenece al
dmbito de lo estatal, al mundo de las instituciones dependien-
tes del Estado, sino de la iniciativa de los individuos, de los ciu-
dadanos, desde el punto de vista de lo deportivo, artistico, cul-
tural, religioso. Es un espacio social importantisimo a la hora
de configurar un estilo de vida, marcar la identidad personal y
colectiva, como de lograr la integracion social, la resolucion de
conflictos, dilucidar cuestiones de la vida y la muerte, el géne-
ro, etc. La sociedad civil, hoy dia se dice cada vez mds, es lo
prepolitico, que es muy importante, decisivo incluso, para la
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polftica. Sin ciudadanos participativos, responsables, con inicia-
tivas varias, sencillamente, con la pura organizacidn e ingenie-
rfa social del Estado, no puede llegar a solucionar cantidad de
problemas de esta sociedad moderna desde la soledad de los
ancianos hasta la seguridad en el trdfico. Sin una elevacién mo-
ral e implicativa de los ciudadanos no hay posibilidad de hacer
mds vivible esta sociedad moderna. Este aspecto va a ser muy
importante de cara al futuro y sus retos sociales. Sin duda nin-
guna, la religion cobrard mayor incidencia e importancia, sobre
todo, ante estos problemas de la identidad y el comporta-
miento democrdtico de los ciudadanos. La religion, como he-
mos Visto, ha perdido reconocimiento social de sus simbolo,
roles, etc. Pero desde el punto de vista de la influencia en las
cuestiones de sentido personal, identidad y actitudes quizds lo
ha ganado crecientemente. Desde este punto de vista de las
decisiones individuales y grupales, que responden a busquedas
de sentido y de respuesta ante problemas éticos y culturales
actuales, la religion puede jugar un rol importante y humani-
zante. Puede influir también en esa ética civica que, por otra
parte, se ha independizado, ya de su tutela. Puede dar vy reci-
bir, enriquecerse y ayudar pero hay que saber jugar en el es-
pacio publico: hay que entrar sin pretensiones monopolisticas,
sino dialogalmente, aportando ofertas y razones para poder
solucionar los graves problemas que existen en nuestra socie-
dad actual.

Los inevitables roces con la politica

El disefio tedrico de la neutralidad del Estado parece evi-
tar todo roce de la religion con la politica. La realidad no es
tan pura. Lo que nos pasa, o lo que nos ha pasado, en esta so-
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ciedad espafiola, cercanamente, dice lo contrario. No se pue-
den evitar los roces con la politica o no existe la relacidon pura
entre politica y religion. ;Por qué?

Porque el Estado en las politicas sociales, en determinadas
polfticas sociales, vemos que arrastran una sensibilidad que lle-
va consigo una vision del ser humano, de la realidad, de la so-
ciedad, etc. Todo lo que hoy se llama «nueva politica» y que
camina mucho por el lado de las polfticas sociales —piensen
como actualmente estdn otra vez en el candelero social los
temas del origen de la vida y de la muerte, estdn politizando-
se elementos de la integracion social de los «otros», de los ve-
nidos de otro lugar, cultura, religion, etc—, todos estos proble-
mas, son objeto de politica sociales y tocan comprensiones del
mundo vy de la vida. Rozan, inevitablemente, con visiones del
mundo, que, por otra parte, tampoco le son ni le pueden ser
indiferentes a una politica, y tampoco a la religion. Luego, final-
mente, se ve la confrontacién o roce que surge entre la poli-
tica y la religion.

De una laicidad incompetente hacia una laicidad
inteligente

Insisto, estas cuestiones no son baladies para la politica de-
mocrdtica. El que empujen a sus ciudadanos a un tipo de prdc-
ticas sociales u otras, Iéase todo lo que nos estd sucediendo
con el tema del islamismo, no es una cuestidn irrelevante. Es
decin, al final, el Estado v la religion estdn condenados a enten-
derse.

No se puede tener una especie de division de competen-
cias tan puramente, que no haya roces. El Estado es incompe-
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tente en los puntos de vista de sentido Ultimo; ahi’ es compe-
tente la Iglesia y ésta no es competente, o la religion no es
competente en nada ni tiene que decir nada en politicas so-
ciales. No es asf. La solucidn no es aferrarse a un reparto de
incompetencias. Hay que pasar de una laicidad de la incompe-
tencia a una «laicidad inteligente».

La propuesta no es mfa, es de un filédsofo y ensayista fran-
cés que en su tiempo fue bien izquierdoso, Régis Debray, y, re-
cientemente, se ha ocupado con interés y sugerencia de las
cuestiones religiosas, de Dios, de la religion en la escuela, etc.
Este pensador propone justamente este paso en la cuestion
de las relaciones entre Estado y religion.

Es decin, actualmente, las cuestiones politico sociales son
mas sutiles y estamos condenados a entendernos. Me parece
sugerente la expresion de «la laicidad inteligente. Invita a la
reflexién, al didlogo y al entendimiento. Los creyentes, la Igle-
sia, claro, tiene mucho que cambiar y aportar para alcanzar
esta laicidad inteligente.

La Religion cristiana puede hacer una aportacion seria a la
democracia. Desde el punto de vista del sentido, la religion
ofrece un venero de tradicidn y sentido. La profundizacion de-
mocrdtica no se llevard a cabo fuera de estas fuentes de la
motivacidn hacia la solidaridad y el sentido, hacia la fraternidad
y la acogida del otro, como han visto desde J. Habermas has-
ta M. Gauchet.

Actualmente, estamos viviendo una ideologfa cancerosa
respecto a la vida social: un individualismo desvinculado, que
se cree y vive desligado de todo vinculo social. Ya lo hemos
dicho suficientemente, sin los elementos de participaciéon y
preocupacion por el bien general de todos, en una sociedad
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con un consumismo materialista e individualista, se dan las
condiciones para la desocializacidn y fragmentacién social. La
exclusion social producida por una economia de un capitalis-
mo que se presenta sin limitaciones ni trabas, sdlo puede pro-
ducir rupturas, segmentaciones y exclusiones.

No es extrafio que se clame por una «tercera revolu-
cién democrdtica» (R. Dahl). Necesitamos una tercera revo-
lucién democrdtica —Ia primera, la de Pericles, y la segunda,
la del siglo xvi liberal, se han quedado cortas—, en este mo-
mento estamos viendo la insuficiencia de una democracia
que no controla a la economia, que no puede evitar la des-
ocializacidn ni exclusion dentro de las sociedades nacionales
y a nivel mundial. La produccién de parias es ingente (Z.
Bauman). Si no se quiere seguir por este camino debe cre-
cer la etizacion de la globalizacion, el control democrdtico
de la economia, una mayor preocupacion por los problemas
mundiales de la desigualdad, del hambre, del deterioro de la
naturaleza.

;Ddnde crecerd la motivacidn e impulso para este tipo de
polftica y accidon social? ;De ddénde provienen los elementos
compasivos, criticos e impulsores hacia una participacion, una
mayor responsabilidad, una mayor vision de los problemas co-
munes?! Esto, repito, no es ingenierfa social; esto es sentido
moral y humano, de donde bebe la propia democracia. (Aqui
hay hoy una discusidn interesantisima y fascinante: la de si la
democracia Unicamente se motiva y se salvaguarda desde la
pura argumentacion o razones, o precisa de un «plus» cosmo-
visional. Hasta un Habermas que ha defendido una postura ra-
dicalmente racionalista, Ultimamente es consciente del déficit
motivacional y lo matiza un poquito mads. J. B. Metz y Ch. Tay-
lor le apoyarfan ahora mds).
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No hay duda de que necesitamos ciudadanos implicados,
responsables y fraternos. En este punto la fe cristiana puede
aportar mucho a la humanizacion de la politica actual y de la
sociedad. Puede aportar sensibilidad, participacion, compromi-
so, seriedad; puede aportar unos ojos que ven los rincones os-
curos de la sociedad y una compasion realmente movilizadora.

3. TENTACIONESY OCASIONES
DE HUMANIZACION

Resumo ya mis propuestas

|. La tentacién de la nostalgia: la tentacidn «religiosa» de re-
cuperar la centralidad, el monopolio ético o cosmovisional, etc. En
ditimo término, que siguiéramos apostando por un proyecto
de cristiandad. Estas son posturas nostdlgicas, que ya son im-
posibles e inviables en la sociedad europea y espafiola actual.
No parece que tengamos a la vista un cataclismo tal que per-
mita volver a una centralidad de la religién en nuestras socie-
dades occidentales. Estas actitudes ya no se debieran tener. Lo
que procede es vivir buscando creativamente ser fieles al
mensaje evangélico y significativos en esta sociedad de la mo-
dernidad tardfa.

2. La tentacidn del adaptacionismo, o mejor, de la adaptacidn
total que pierde la identidad cristiana. Esto conducirfa a diluirnos
en la modernidad tardia y ser inservibles como creyentes. El
desafio v la tarea es adaptarse, ser modernos y profundamen-
te religiosos. Vivir a Dios en medio del mundo de hoy. Se tra-
ta de ser nosotros mismos en esta realidad, asumiendo lo que
en esta realidad misma es humano, que es también lo divino,
segin la ley de la Encarnacion. Ni la postura adaptacionista
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que nos liquida ni la defensa a ultranza que nos conduce al
gheto. Hay que optar por la postura dificil, que tiene un equi-
librio inestable, que estd buscando permanentemente el equi-
librio. Es la postura del espiritu critico, que siempre estd avizo-
rando qué es lo que humanamente se estd jugando y ddénde
podriamos nosotros vivir nuestra fe impulsando lo auténtica-
mente humano, porque ahi aletea también el Espiritu de Dios.

3. Las guerras de laicidad actual. Asi titulé una colaboracidn
hace ya un afio, cuando estaba mds dlgida la confrontacion en-
tre Iglesia y Estado. Sobre estas guerras de laicidad, por lo me-
nos vistas desde Espana, quisiera acentuar solamente un punto:
no caigamos en la trampa de defender los presuntos valores
con olvido de la justicia.Y pongo un ejemplo: la eleccion de G.
W. Bush. Casi todos los analistas han dicho que realmente ha
triunfado por que le votaron muchos ciudadanos conservado-
res de las religiones, evangélicos, sobre todo, y también catdli-
cos vy judios. Los evangélicos mas conservadores o casi dina-
mos neofundamentalistas, estos son relativamente pobres; pro-
ceden del llamado EE. UU. profundo. Estaban en contra del
aborto, y de los matrimonios homosexuales. Sin embargo, fue-
ron sordos o no tuvieron en cuenta todo el programa econd-
mico, polftico o mds bien militar y social del sefior Bush que les
perjudicaba y que apoyaba mucho mas a los intereses de los
demdcratas y republicanos «sélo de nombre» del Este, de
mentalidad mucho mds emancipada y mucho mas libres y mu-
cho mas contemporizadores con el aborto y el matrimonio de
los homosexuales, etc. Asistimos asi a una curiosa paradoja o
curiosa inversion que casi estariamos viéndola reflejada en algu-
nos acontecimientos de nuestra sociedad. No nos ocurra aqui
lo mismo.Ya sé que mi juicio es discutible. Pero cuando escu-
cho entre nosotros la defensa de la familia, incluso a nuestros
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obispos, y no escucho a continuacidn que se denuncie, al mis-
mo tiempo, la precariedad del trabajo, el consumismo y mate-
rialismo, el encarecimiento de la vivienda, la competitividad, es
decir, cuando no se dice en qué condiciones sociales estamos y
cudles es el tipo de sociedad que estamos haciendo los espa-
fioles, no me vale. Hoy, tras el experimento social de la Sra.
Thatcher, ya se sabe que estas condiciones laborales y sociales
doblan los divorcios vy la degradacion de la familia. Miren, la Igle-
sia estd perdiendo la ocasion de estimular la politica social de
un partido que se dice socialdemdcrata. El sefior Solbes esta
calladito, agazapado, no sale casi en los periédicos, no es noti-
cia. Qué lastima que estemos criticando al gobierno y no le cri-
tiquemos y estimulemos en aquello que es lo mas peculiar-
mente socialista. Por favor, ataquemos las cuestiones a fondo.

4. Dialogar criticamente en una sociedad democrdtica y laica
para ayudar a su humanizacion. Nos toca vivir en un tipo de
sociedad democrdtica laica y pluralista. Tenemos que demos-
trar que la religion puede ayudar decisivamente a la profundi-
zacion democrdtica y a humanizar esta sociedad.

|) Frente al individualismo desligado y desentendido. Esta so-
ciedad necesita poner coto a este individualismo desli-
gado, desentendido, que se despreocupa del otro. No
es cristiano ni democrdtico.

2) Solidaridad frente a la globalizacién neoliberal actual y sus
victimas. Un mundo globalizado desigual e injusto espe-
ra una solidaridad mundial, una sensibilidad por los po-
bres y excluidos de este mundo. Los datos ultimos del
PNUD van empeorando: casi la mitad de la humanidad
vive con nuestros cafés; esta realidad tiene que interpe-
lar a la fe cristiana y a la responsabilidad democrdtica,
ciudadana.
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3)

4)
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Resistencia frente al consumismo de objetos y sensacio-
nes. Una aportacion de la religion a la educacion ciu-
dadana es ensefarla a no retirar la vista de los rinco-
nes oscuros de nuestra sociedad; resistir a esta espe-
cie de ola neoliberal consumista que nos estd vivien-
do sin dejarnos ser nosotros mismos. Rechazar un
estilo de vida que es enormemente antievangélico.
Cuando a veces me piden hablar de Ia religién hoy, al
final digo con un poco de ironfa y con comillas: la re-
ligidn actual mds predominante es la del consumis-
mo, la de los centros comerciales, quitenle a los eu-
ropeos, a los espafioles, los centros comerciales, el
futbol, y cuatro cosas mds y esto queda convertido
en un desierto.

Lutero decia que Dios es aquello que mds quiere
nuestro corazon. Hoy, mayoritariamente lo que mds
quiere nuestro corazdn es el consumismo materialista
que lleva hacia la indiferencia.

Aceptacion del otro en el pluralismo.Vivimos un pluralis-
mo religioso e ideoldgico inevitable en esta sociedad
democrdtica. Estadisticamente no es demasiado rele-
vante el hecho de que haya un 2 % de otras religio-
nes, pero si que es muy nuevo y relevante desde el
punto de vista de la situacidén social que configura:
cambia nuestro uniformismo catdlico, nos invita a con-
vivir con otros, sobre todo desde el punto de vista
ideoldgico, etc. Estamos desafiados a una verdadera
tolerancia: a interesarnos por el otro, a aprender del
otro y también a disentir de él en aquello que cree-
mos no podemos aceptar. Se sientan asi las bases del
auténtico didlogo.
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3)

6)

Ayudar a laicizar la laicidad. Sélo Dios es el Absoluto. Esta-
mos asistiendo en nuestro mundo a hechos que nos
dejan perplejos y que ya no crefamos posibles: el uso
religioso, legitimador, de guerras preventivas y de vio-
lencias, inmolaciones en nombre de Dios.

Dirdn eso sucede en EE. UU. y con el integrismo
isldmico. Pero es indicador de las derivas fandticas a
las que puede conducir la religion. Debemos ser muy
conscientes de la peligrosidad de la religion para
tener una actitud atenta y vigilante. Y, desde luego,
rechazar enérgicamente los usos ideoldgicos, legitima-
dores, de la religion. Los creyentes, ahora en nombre
de la laicidad, de la autonomia de lo politico y religio-
so, debemos negarnos a cualquier manipulacion poli-
tica de lo religioso. No hay justicias infinitas ni ejes del
bien y mal. El Unico absoluto es Dios. De ahf para
abajo todo es penultimo. Ni patrias, ni civilizaciones, ni
ideologfas, ni partidos, ni naciones, nada es sagrado
ni Absoluto. El creyente es un desacralizador radi-
cal, precisamente porque sdlo acepta un Unico Abso-
luto.

Dialogar con los no religiosos para buscar lo «verdadera-
mente humano» y avanzar hacia un conciencia humana
universal. Los no creyentes empiezan a ser notorios.
Su contacto, en muchos casos, nos ensefia por donde
camina lo humano en esta sociedad moderna. Nos
pueden ayudar también a detectar lo que puede ser
universalizable. Tomémoslos en cuenta; discutamos, ve-
amos que algunas veces nos muestran, mejor que los
creyentes, donde estd la conciencia del universal hu-
mano, en la defensa de la naturaleza, en la justicia, en
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una ética civica, etc. Podemos aprender y caminar con
ellos.

7) Ser lo que somos: entrar dentro de la «catedraby: mistica y
Justicia.

Finalmente, entremos dentro de la religion en serio: hemos
vivido mucho tiempo fuera o en sus aledafios. Un tedlogo ale-
man Eugen Biser, dice esto, con razdn y con cierta gracia: utiliza
una imagen. Nuestro cristianismo ha vivido muy «desde fuera»
la religion. Es como si estuviéramos, dice €l, contemplando una
hermosisima catedral, pero desde el exterior. Pero de lo que se
trata es de «entrar dentro», contemplar desde dentro el Miste-
rio. Hay que vivir mds intensamente la presencia oculta del dina-
mismo de Dios presente en nuestras vidas y en toda la realidad.

Hoy hay hambre de Misterio en nuestra sociedad; mucha
gente busca sentido por los caminos mds dispares. Frecuente-
mente nos encontramos con avizoradores del Misterio delibera-
damente fuera de la tradicidn cristiana. Es penosa esta pérdida de
confianza en que la Iglesia catdlica les pueda descubrir algo del
Misterio de Dios. Prefieren, a menudo, circular por vericuetos vy
tradiciones lejanas. Hay busquedas y hay bastante desorientacion.

Los creyentes, debemos aportar, sobre todo, acercamiento
a la experiencia de Dios. Desde la vivencia personal que no
estamos solos y que alguien nos acompafia continuamente,
debemos ofrecer el testimonio de que este Dios ama a este
mundo, se ha encarnado en él y estd a nuestro lado cuando
luchamos por la causa del hombre.

Ojald algunas de estas tareas las sepamos abordar y ofrez-
camos algunas respuestas significativas. Se lo deseo a ustedes y
a mi mismo.

10



Religién, progreso y modernidad

BIBLIOGRAFIA

U. BEck, La sociedad del riesgo, Paidds, Barcelona, 1998.

P L BERGER, Para una teoria socioldgica de la religion, Kairds, Barcelo-
na, . ed. 1971.

idem, Una gloria lejana. La bisqueda de la fe en época de credulidad,
Herder, Barcelona, 1994.

J. BAUBEROT, Historia de la laicidad francesa, Colegio Mexiquense, Mé-
xico, 2005.

M. GAUCHET, La religién en la democracia, El Bronce, Barcelona, 2002.

J. MARDONES, La indiferencia religiosa en Espafa. ;Qué futuro tiene el
cristianismo?, HOAC, Madrid, 2.2 ed., 2004.

[dem, La transformacién de la religién. Cambio en lo sagrado y cristia-
nismo, PPC, Madrid, 2005.

A. TOURAINE, Un nuevo paradigma para comprender el mundo de hoy,
Paidds, Barcelona, 2005.

n
.8
v
c
()]
e
L
[
o
O]



EL SILENCIO ENTORNO
A DIOS EN LA CULTURA
ACTUAL

MIGUEL GARCIA-BARO
Universidad Pontificia Comillas

RESUMEN

El profundo silencio en torno a Dios que realmente exis-
te en la cultura actual estd tapado por un estruendo extraor-
dinario alrededor de Su Nombre. Pero este recurso conti-
nuo y variopinto al Nombre de Dios no representa muchas
veces mas que una entre las secuelas, presentes por todas
partes, de la llamada «muerte de Dios». Este fendmeno de
gran alcance, que se encuentra en trance de globalizarse,
sdlo puede ser interpretado por los hombres religiosos de
hoy en términos de un especial eclipse u oscurecimiento del
Rostro divino, que invade la misma existencia de los indivi-
duos religiosos y de las comunidades religiosas. La presencia
de lo inconsolable en medio de la realidad postnihilista es un
lugar absolutamente central para la recuperacion de la exis-
tencia religiosa en la forma de la pasion infinita, de la espe-
ranza absoluta. A la vivencia intima de esta esperanza absolu-
ta le corresponde la necesidad de transformar paulatinamen-
te las iglesias en auténticas sociedades contrastantes, sin las
cuales no cabe testimonio crefble sobre Dios, sino nada mds
que nuevas formas de tomar Su Nombre en vano y contri-
buir a la desesperacidn y la injusticia.
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I. EL ESTRUENDO SOBRE DIOS EN
EL MUNDO DE HOY

No podemos decir que haya demasiado silencio, aparente-
mente al menos, en torno a Dios hoy. Mds bien, ocurre todo
lo contrario.

Si echamos una mirada a la situacion de la sociedad espa-
fiola, los conflictos en materia de educacidn religiosa estdn a la
orden del dfa, pero aidn son mds enconados los que afectan a
asuntos en los que de modo constante se apela en uno u otro
sentido a lo religioso: el matrimonio entre homosexuales y la
posibilidad de conceder algo asi como un perddn a los crime-
nes por terrorismo causados por ETA, sin duda estdn en el
primer término. Perddén, amor, educacién que se refiera o no a
Dios, nos ocupan a diario como ciudadanos espafioles.

Pero es incuestionable que mucho de lo mas arduo en es-
tos debates lo estd introduciendo el acontecimiento global de
mayor importancia desde la calda del Muro: la guerra declara-
da por un sector del islam a Occidente, contestada en térmi-
nos bélicos correspondientes. Se ha querido presentar esta
guerra como un conflicto entre Sur y Norte, entre explotado-
res vy explotados, entre gente sin alma y gente sin esperanza;
pero paulatinamente se extiende la conviccidon de que el colo-
nialismo vy sus secuelas estdn, claro que si, en el fondo lejano
de los sucesos, pero ni mucho menos nos entrega este re-
cuerdo histérico la condicidn suficiente del ataque a las Torres
Gemelas, a la estacion de Atocha o al transporte publico de
Londres. No estdn haciéndose la guerra dos civilizaciones en-
frentadas e incompatibles, pero las hostilidades formales han
procedido de un bando para el que la justificacidn religiosa es
esencial, y en multiples ocasiones quienes dirigen el bando
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opuesto se refieren también a la religion, aunque sélo sea para
intentar recordar que el suicidio asesinando no puede ampa-
rarse en ningdn codigo moral que se diga religiosamente ins-
pirado. Incluso cuando se trata sdlo o primordialmente de ha-
cer descender el nivel de la presion llamada religiosa en la
nueva guerra, la apelacidon a Dios es continua y se ha hecho
necesaria.

La muerte de un papa popular, conocido en todos los rin-
cones del orbe, ha suscitado uno de los fendmenos de multi-
tudes mds tremendo de que se guarda memoria, y no es po-
sible dejar de pensar que ha tenido en ello que ver el modo
como lo religioso se ha adelantado a la primera pdgina de la
prensa en todos los paises.

De manera que no se puede hablar, en algin sentido tri-
vial, de silencio en torno a Dios hoy, sino, al contrario, de es-
truendo que crece y que amenaza con rompernos a todos los
timpanos.

Naturalmente, la cuestion estd en saber si estas explosio-
nes no constituyen quizd el aspecto mds vistoso y confunden-
te del eclipse de Dios al que se referfa ya hace décadas Buber,
en la situacién del mundo que recibia la plena revelacion del
Holocausto judio cuando estaba recién sacudido por las bom-
bas atémicas que rindieron al Japon.

2. SECUELAS DE LA «<MUERTE DE DIOS»

Una vez que fue posible vincular los gritos sobre la muer-
te de Dios de hace ahora un siglo con las manifestaciones de
barbarie mds monstruosas que se habfan conocido (el nazis-
mo, el GULAG, la colosal represion en el interior secreto de
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China, el jmer rojo), segin la pauta de Henri de Lubac en su
célebre estudio —seguida por la mayorfa de los comentaristas
cristianos de la situacion cultural contemporanea—, la recla-
macion de un siglo mistico, de una nueva €poca en la que la
autenticidad de la experiencia serfa la entrada obligada en el
ambito real de lo religioso, parece haber sido apenas un deseo
intenso y santo.

Los desastres que ha comportado esta muerte de Dios
casi oficial han llegado a ser, como en bastantes casos predijo
Nietzsche, los signos apocalipticos de un tiempo de nihilismo
radicalmente novedoso y para el que nadie, ni individuos ni
pueblos, podia estar suficientemente preparado. La inmensa
estatua que se desmorona aplasta paisajes innumerables y lle-
na de polvo vy tinieblas todo el territorio que se libra de su
golpe directo.

Una de las formas mds esperables que adopta este nihilis-
mo es la exasperacion de la pertenencia a una iglesia cualquie-
ra y la transformacion de la fe religiosa en una ideologia que
sustituye incluso a la ciencia, de la misma forma que a Taciano,
aun siendo el heredero de la catedra de san Justino en Roma,
o sea, de aquel que murié como un Sdcrates cristiano, le pa-
recfa abominacién confiar en que algo como la técnica médi-
ca pueda curar zonas importantes de la vida del hombre. Por
lo menos, hemos de entender que el convencimiento no for-
mulado pero muy real de que Dios estd muerto, conduce,
como una de sus consecuencias inevitables, inmediatas, a que
muchos se apoderen de su caddver y defiendan, con una es-
pecie de materialismo o de empirismo a ultranza, que sdlo
Dios estd vivo todavia, que €l ocupa todo el espacio de la re-
alidad, y que escépticos o ateos o, lo que aun es peor, hom-
bres cultos que se dicen todavia religiosos y andan en la tarea
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de reformar profundamente sus iglesias, son gentes que de
mala fe se resisten a la evidencia masiva de que el Unico, el To-
dopoderoso, es el sujeto exclusivo de todos los derechos
y, por ello mismo, el duefio absoluto de la vida y los destinos
de sus esclavos.

Una nueva forma, realmente postmoderna, de guerra de
religidn se podfa prever como secuela de la desaparicion
de Dios. No es descabellado opinar que justamente porque
Dios ha muerto es por lo que se explica lo que estd sucedien-
do, de modo que si las cosas no hubieran tomado este giro,
serfa sefial potente de que era falso que Dios hubiera muer-
to. Estd ocurriendo lo que tenfa que ocurrir como confirma-
cion de la inexistencia real de Dios. Nada es mas dgico, si to-
dos estdn impregnados de la conciencia de semejante verdad,
que el hecho de que nos comportemos globalmente como lo
estamos haciendo: apelando a textos intocables, que han des-
cendido directamente del cielo ya interpretados; restando
cualquier valor a la vida de los familiares mds préximos, de las
personas mas queridas, para no hablar de la consideracidn en
que se tiene al extrafio; saqueando los recursos del mundo
natural como si hubieran ya sonado las trompetas del Juicio Fi-
nal y supiéramos que nos espera la nada a todos a la vuelta
de la esquina; y por supuesto, olvidando o prostituyendo la
vida del espiritu: el pensamiento por el puro pensamiento, la
oracién, el arte lejos de todo interés publicitario. Un viejo mi-
drds veia naturalisimo el diluvio de los tiempos de Noé sim-
plemente porque el mundo estuviera lleno de ladrones, ya
que el que roba, y asi viola un mandamiento fundamental, de
ninguna otra manera podria negar con mds decision y efectivi-
dad a Dios: jestd proclamando que lo que conviene no es
obedecerlo, sino transgredir su ley!
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Y asi debiéramos siempre entenderlo: el verdadero nega-
dor de Dios es el que actia sacando las consecuencias inevi-
tables de su conviccion respecto de que Dios no existe; mien-
tras que en absoluto lo es el que, por ejemplo, después de de-
dicar su vida a la verdad, llega, segin las fuerzas de su discur-
so, a sostener que, en efecto, Dios no existe. Cuando Espino-
sa proclamd, bien avanzado el siglo xvil, esta verdad elemental,
aunque lo hizo en un tratado erudito que se cuidd de publi-
car anénimo Y fingiendo que salfa de una imprenta muy lejana,
los piadosos recensores inmediatamente notaron que aquello
no podfa haberlo escrito sino el judio renegado, con la ayuda
del Diablo en persona; porque en aquel libro se llegaba a de-
cir que toda la fe en Dios consiste en el amor v la justicia que
se viven realmente para con todos los hombres préximos e
incluso para consigo mismo; y que una parte esencial de este
amor y esta justicia es la libertad de pensamiento acerca de
Dios, porque toda profundizacion en lo que es verdadero ya
significa avanzar en el conocimiento de Dios.

La historia del mundo en el Ultimo siglo, tomada en cada
uno de sus hitos mds sobresalientes, mds bien confirma clamo-
rosamente que no refuta la muerte de Dios. Apenas podria-
mos haber previsto a priori un desarrollo de los acontecimien-
tos que hablara mds rotundamente en favor de que Dios no
existe que el curso que realmente han seguido éstos.

Y adn no he mencionado lo que da un testimonio mas pa-
tético y claro sobre la cuestion. Me refiero al hecho, dificilmen-
te discutible —pero yo no soy un socidlogo—, de que por to-
das partes a nuestro alrededor la desaparicion de Dios de la
cultura vivida, del mundo de la vida cotidiana de las gentes,
estd produciendo no sdlo la liberacion de las neurosis a las
que tanto se refirieron —con notoria razéon— la critica ilustra-
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da y la novelistica burguesa, sino un nuevo género de enfer-
medad que es nuevo en la humanidad. Si vivir bajo la presion
de autoridades eclesidsticas como aquel magistral de la cate-
dral de Vetusta hace enfermar mentalmente a cualquiera que
no esté ya de antemano loco, el ensayo contempordneo de vi-
vir sin el referente de Dios enferma también, sélo que de otro
modo, a un porcentaje altisimo de la poblacidn. Los ulemas
desvian y pudren la raiz de la eternidad en el espiritu; la nue-
va conviccion de que lo eterno es una ilusion enfermiza, trata,
sin poder lograrlo del todo, de quitar cualquier riego vital al
germen de eternidad que hay en el centro esencial de cada
hombre. Es como preparar por todos los medios un campo
de sembradura absolutamente seco, para que la simiente que
indefectiblemente ha de caer se agoste nada mas nacida. Pero
si el procedimiento tirdnico y monstruoso de los ulemas de
cualquier tendencia o iglesia ayudaba a dirigir a mala parte el
anhelo de Dios, este régimen de negacidon de aguas necesarias
no puede impedir que al menos nos quede a todos ese anhe-
lo como un mufidn indtil, como un drgano va sin funcidn, que
nos perturba.

Los que todavia nos atrevemos a pensar, con certeza y
con toda paz, que somos personas religiosas e incluso que po-
tencial y algo mds que potencialmente todo hombre lo es, no
tenemos otro remedio que interpretar los signos de esta épo-
ca en una doble direccién: Dios recurre con frecuencia, en rit-
mos de sentido insondable, a lo que los sabios de Israel llaman
héster panim, el Oscurecimiento del Rostro de bendicién; pero
este eclipse de la luz que ha de iluminar los caminos de todo
hombre que viene a este mundo no tiene sino un significado
providencial: es a su vez la manera en que conviene a la histo-
ria ahora que Dios la visite, y lo esencial es no desatender la
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visitacion divina en el momento casi secreto, sutilisimo, como
la brisa, en el que se produce.

La reaccidn religiosa sélo puede ser de mdxima atencién a
lo que sucede, de maxima sinceridad respecto de las sefiales
histéricas, porque esto es sdlo una parte irrenunciable de la fi-
delidad a Dios mismo.Y si se pone a los hombres religiosos en
la dificil posicidon de obligarlos a decir alguna palabra, la prime-
ra que sale de nuestros labios es, indefectiblemente, el recuer-
do de cdmo estd prohibido con toda seriedad tomar en vano
el nombre de Dios. Todo este ruido espantoso alrededor de
Su nombre es casi por entero una blasfemia colosal. Pero no
es que Dios se calle o sea simplemente silencio vacio. El silen-
cio es sdlo la primera condicidn para poder distanciar de nos-
otros el estrépito, para poder reconocerlo como tal y en sus
rasgos caracteristicos, y para, sobre todo, atender; desde esta
distancia, a la voz infatigable de Dios, que precisamente es
quien abre la separacidn entre nosotros y los estampidos de
las bombas de cada dfa.

3. COMO NO TOMAR HOY EN VANO EL
NOMBRE DE DIOS: LA URGENCIA DE QUE
LA IGLESIA CONSTITUYA REALMENTE
UNA SOCIEDAD DE CONTRASTE SEGUN
LAS BIENAVENTURANZAS

No tomar en vano ahora mismo el nombre de Dios signi-
fica, me atrevo a afirmar, explorar lo que quiere decir esperan-
za absoluta.

A fin de cuentas, un mundo como el que he descrito es,
sobre todo, un lugar de donde la esperanza en sus sentidos
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mas tensos y gloriosos ha huido; y el hombre religioso, por lo
mismo, se experimenta en la duplicidad de esta falta de espe-
ranza que se ha hecho también carne de su carne de alguna
manera, y, por otro lado, su mantenerse como sujeto de la es-
peranza en plenitud: la esperanza de la eternidad. Porque serfa
empezar dando el peor de los pasos en falso suponer que el
nihilismo o la negacién de Dios se han instalado limpiamente
fuera de nosotros, de modo que nuestra posicién es la de cni-
ticos desde la barrera de los males ajenos.

No hay, pues, hoy otra receta que la que ha habido y ha-
brd siempre: reconocer profundamente en qué grado se es
hijo del propio tiempo y establecer, como en el otro extremo
del arco de la existencia, la autenticidad de lo que significa una
vida ante Dios, para permanecer en adelante en el trabajo de
esa tension.

Por cierto, no hay modo de evitar un problema peculiar: la
expresion social de la religion que son las iglesias, a las cuales
se pertenece en una tensidn complementaria, que también es
inevitable y esencial.

Por un lado, el individuo no tiene derecho a desdefar
compartir la celebracién de su fe con nadie que se lo propon-
ga, sin que deba antes entrar en ningln examen de las respec-
tivas calidades de la experiencia religiosa. La verdad, y una ver-
dad esencial, es que el cristiano forma parte integral de esta
sociedad que es imagen de la Encarnacion de la Divina Pala-
bra, pero este su ser parte estd bajo el compromiso infinita-
mente serio de ejercer su propia sinceridad critica. Se existe
ante Dios mismo, es decir, en la culminacion de lo que signifi-
ca el término seriedad, y este modo de estar en el mundo
obliga de una manera absoluta a una fidelidad a la sociedad de
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la iglesia que compromete, con rigor maximo, a ejercer plena
y sincerisima libertad critica.

La estructura de la Encarnacion introduce de lleno la exis-
tencia cristiana en la ambigledad de la historia. Asi es y asf
debe ser, y es un gozo, aunque muy dificil, no hallarse en una
comunidad de cdtaros, sino de catdlicos. Pero a esta parte de
la verdad la complementa esta otra: es casi imposible sentirse
plenamente identificado con ninguna opcidn colectiva en ab-
soluto, sobre todo cuando estamos hablando de la existencia
religiosa, o sea, de la existencia que intenta absolutamente ser
llevada adelante en la presencia de lo Absolutamente Santo. Si
calla alguno de los miembros de la iglesia acerca de cualquier
cuestion de alcance que en conciencia le exija hablar, se insta-
la en una hipocresia insufrible y, desde luego, incompatible con
el espiritu de las Bienaventuranzas cristianas. Guardar silencio
es ya de hecho asentir realmente; es un asentir mds real que
cualquier presunta disidencia libre mantenida tdcitamente.

Es evidente que contra nadie se debe ser mds critico que
contra si mismo y respecto del propio circulo mds intimo;
pero también es evidente que este deber se extiende en se-
guida a nada menos que aquella sociedad donde se pretende
de modo publico que se pone en prdctica real la existencia
cristiana integral. Hay un deber urgente y terrible de abrirse a
la correccidn fraterna en los dos sentidos: estar del todo dis-
puesto a analizar los posibles errores de la propia postura
cuando nos son caritativamente sefalados, en el espiritu de la
verdad; pero también ejercer la critica en este mismo espiritu.

Quiero decir, resumidamente, en este segundo punto cen-
tral de mi exposicidn, que no sélo no es extrafio, sino que es,
por el contrario, esencial el peligro que tiene la forma de per-
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tenencia a una iglesia en la extensién del fenédmeno contem-
pordneo —y, en gran medida, contempordneo de todos los
hombres en todas partes— del eclipse de Dios. Siento mu-
chos fendmenos de la vida en el interior de las iglesias como
manifestaciones de este mismo nihilismo dentro del cual esta-
mos todos en alguna medida presos. No hace falta la perspi-
cacia de un gran socidlogo para advertir cuantos gestos de las
iglesias constituidas en cuerpos sociales de férrea jerarquia se
entienden demasiado bien desde la desesperacion de la auto-
afirmacion vacia.

Las iglesias estdn condenadas a contribuir al estruendo
donde la voz de Dios se puede perder, de la misma manera
que cualquier individuo religioso estd condenado a la posibili-
dad de suscitar mds escdndalo que fe a su alrededor.

Las iglesias cristianas estdn gozosa y dolorosamente intro-
ducidas en el problema capital de la esperanza dentro de la
historia, e incluso este problema es una zona central de su
vida sacramental misma, y no un adorno o un complemento.
El sujeto de la redencidon es la naturaleza, la historia y, por lo
mismo, el hombre entero en cada uno de los aspectos de su
ser. Mirad con sinceridad y con paz y fe a vuestro alrededor y
decidme si no veis, como yo, que la presencia histdrica del
cristianismo se estd volviendo no ya evanescente, sino ridicula,
y hasta profundamente escandalosa.Y este escdndalo no estd
sdlo siempre en los ojos perversos de quienes odian el Bien,
porque su ndmero no puede ser grande, dado que semejante
odio es una monstruosidad, un mal diabdlico, que la propia
dogmdtica reserva sabiamente a muy pocos.

Existe la necesidad, como supo bien el primer cristianismo,
de que la iglesia constituya, con toda modestia, una sociedad
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que, por su propia naturaleza, tienda a ser un grupo contras-
tante dentro del conjunto de los demads grupos sociales.

Una sociedad contrastante, llena del espiritu de la humil-
dad propiamente religiosa, pero cierta de tener una mision
histérica gravisima que acometer a favor de la obra divina de
la redencion, empieza por constituirse sobre la evidencia de
que las relaciones inmediatas entre sus miembros sdlo pueden
basarse en el amor fraternal y la justicia estricta: un recinto de
verdad y de paz, de amor solidario y de libertad. Sobre todo,
un dmbito de verdad ansiosamente buscada y celebrada, por-
que la vida hacia la verdad es la condicidn primera de las de-
mds notas caracteristicas de una auténtica sociedad contras-
tante segun el espiritu de las Bienaventuranzas de Cristo.

Y no se diga que las posibilidades de algin éxito histdrico
palpable son remotisimas. Por supuesto, ha habido mdrtires in-
contables de un trocito de semejante vida del cielo dentro, ya
mismo, de la historia; pero la extension antigua de la esperan-
za cristiana, en la medida en que podamos conocer a esta dis-
tancia alguna verdad sobre el pasado lejano, ya sabemos que
se debid en alguna importante medida a que fue patente, du-
rante siglos, que los cristianos se amaban y sacaban las conse-
cuencias histdricas inevitables, o sea, sabian emprender las
obras del amor.

4. VIVIR ELIMINANDO LA ETERNIDAD:
LA IMPORTANCIA CRUCIAL DE LOS
MALES INCONSOLABLES

Este ensayo nuevo que nuestro mundo cultural realiza hoy
—el de vivir positivamente sin eternidad— ha sido ya descri-
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to de varias maneras, entre las que me parece que destacan
dos principales.

Por una parte, se ha hablado de un instalarse cémodo en la
inmanencia, al modo de quien sdlo tiene que aprender determi-
nados movimientos y la renuncia a otros, hasta quedar ajustado
casi fisicamente dentro de los limites de un espacio que se ha
reducido de pronto. Por otra parte, y con profundidad iniguala-
blemente mayor, se ha utilizado una metdfora opuesta: por pri-
mera vez se libera enteramente el horizonte de lo puramente
humano, hasta el punto de que el nuevo Dios que nace de la
muerte del antiguo es justamente el hombre mismo que sopor-
ta la purificacién del nihilismo: el hombre crecido fuera de cuan-
to se ha sabido hasta ahora de €l el ultrahombre. Para este
Dios recién nacido, la vida finita es su misma divinidad, desde el
momento en que la acoge con la plenitud del que acepta que
ella es todo, en su condicidn tragicodmica.

Un hombre mds alld del hombre, mds alld del cristianismo
y del nihilismo negativo, ademds de convertirse en un segun-
do Didniso inocente, experimenta lo que un novelista pedan-
te pero eficaz ha denominado la levedad del ser, cuya versién
mas filosdfica —y no menos pedante— es la debilidad del
pensamiento. Estas levedad y debilidad significan la conversion
de las catdstrofes inconsolables de antaio en simples episo-
dios pasajeros hogafio. Una vez que se recupera acrecentada
la vieja conciencia de Anaximandro y Herdclito sobre el ritmo
de los tiempos, los lotes inexorables del destino y los giros en
la rueda de la fortuna, y se vuelve a entender; tras la pesadilla
judeocristiana, que la finitud es para un hombre todo, porque
él mismo sencillamente consiste en uno de los fugaces avata-
res del Fuego o Guerra o Juego que es el ciclo del ser, la vida
cambia y las valoraciones se transmutan de arriba abajo.
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Los polos de la orientacién se invierten de pronto. El tem-
ple del dnimo de los estoicos, mezclado, como de hecho lo es-
taba en Séneca, con el de los epiclreos estrictamente fieles al
maestro, regresa al primer plano de la historia y derrota defi-
nitivamente las ensofaciones platdnicas. Las ilusiones misticas
son sustituidas por la celebracidén de la vida en su impenetra-
ble consistencia, en su movimiento absoluto e inexplicable, del
que ahora reconocemos por completo que sobran las teorfas
que intenten reducir la maravilla, el misterio, el milagro: el dni-
co milagro que de veras se da, y que es, precisamente, la vita-
lidad de la vida universal.

Sélo que, mds que entregarse el hombre a la naturaleza
como la parte en los brazos del todo, gana, respecto de los
vigjos fildsofos griegos, la perspectiva de que él mismo vy su
circunstancia vital entera son la unica divinidad que subsiste. Ni
siquiera la historia, sino tan sdlo el centro de conciencia de mi
mismo, que se atreve a querer con la constancia y la entereza
de un si absoluto, sin sombra ninguna de negacién, lo que de
verdad es, o sea, mi vida.

La clave de esta situacion ultrahumana estd en la des-
aparicion de lo inconsolable, o sea, en la disminucion de los
males a pasajeras incomodidades, como ya decian los sabios
estoicos. Si realmente es posible erradicar lo inconsolable
de la vida humana, entonces esta ideologia postcristiana no
serd tal sino la verdad misma; porque la disminucidon de lo
inconsolable, su domesticacidn, su comprension, en ultimo
término, desintegran la idea de redencidn o salvacion, des-
arman y desconstruyen algo asi como una esperanza abso-
luta, y en ese mismo instante destrozan el corazdn de la re-
ligion o, mejor dicho, muestran que su sancta sanctorum es-
taba vacio.
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Puede parecer una paradoja afirmar que el fracaso de eso
mismo que estuvo por siglos en el centro del pensamiento
cristiano, a saber, la teodicea, es la condicidn indispensable para
refutar en el pensamiento y, lo que es mucho mds importan-
te, en la existencia, la ontologia nietzscheana, fondo comun de
Heidegger y Ortega, de Kundera y Vattimo. Sin embargo, no se
trata sino de recordar con la fuerza necesaria que la cruz y la
resurreccion, el escandalo y la superrealizacion de las esperan-
zas mads locas, estan en el centro del monoteismo biblico y si-
guen siendo la clave mds honda de la lectura de la historia.

Sin esperanza propiamente absoluta, la religion estd muer-
ta y no posee mds realidad que la de la politica. Sin este fac-
tor de revolucidn desmedida, de critica tan infinitamente radi-
cal como amorosa, sin el vardn de dolores y de deseos, las
iglesias no son mds que grupos de presion conservadores, de-
dicados a poner parches de vejez a la irrupcion volcanica de la
verdad postmoderna, o sea, postcristiana y postnihilista. Es en
torno a la existencia o a la imposibilidad de la esperanza ab-
soluta donde se juega todo en la religion, y este asunto es una
incumbencia absolutamente individual, en primer término, de
cada persona. Sélo en un segundo momento pasa a ser tam-
bién cosa de comunidades. Pero primordialmente rompe las
casas y las familias y separa la ufia de la carne.

La antigua forma cristiana de la teodicea pudo ser muchas
veces demasiado ingenua, en su tendencia a disolver en el sa-
ber la esperanza absoluta y sus secuelas: la confianza absoluta
y el amor incondicional. Pero siempre mantuvo una reserva
que, en el caso de Leibniz, su mds profundo representante, se
expresa en la idea de la presencia inexorable en todas partes
del llamado mal metdfisico. Leibniz apuntaba con esto a que,
incluso reconocida la inmensa altura ontoldgica del alma racio-
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nal humana, la mera finitud es ya en sf un desgarro inconsola-
ble que estd a la espera de ser curado en la reasuncidn o re-
capitulacion de todas las cosas en Dios. La distancia entre la
eternidad y el tiempo, entre Dios y su criatura, es ya bastante
como para mantener a la creacién entera en los dolores de
un largo parto, hasta el nacimiento de la redencidn definitiva,
0O sea, hasta la plenitud de la participacion en la vida misma de
Dios.

Hoy vya no se parte de la evidencia de la diferencia entre
eternidad y tiempo, sino que se niega la eternidad. Aun supo-
niendo que no haya manera de demostrar que existe la eter-
nidad —Rosenzweig hubiera dicho que no porque las pruebas
sean deficientes, sino meramente porque una prueba no es
mds que una prueba, y eso es infinitamente poco respecto de
la eternidad—, es esencial, en el debate en torno a Dios, el
testimonio existencial e intelectual a favor de la esperanza ab-
soluta, puesta precisamente en la eternidad. No de otra cosa
tratd, aunque con claridad y éxito variables, Miguel de Unamu-
no toda su vida, desde al menos la crisis de 1897; tal fue, so-
bre todo, el tema unico de la indagacion de Soéren Kierke-
gaard, por quien todavia hoy, en mi opinidn, es preciso que
empiece orientdndose cualquier filosoffa cristiana.

El testimonio —que primero, indefectiblemente, repito, se
reduce a la propia conciencia individual y su fuero interno— a
favor de la esperanza absoluta, de aquello mismo que Kierke-
gaard se atrevia a llamar pasidn infinita, es ya en adelante la
Unica forma de filosoffa de la religion no negativa que cabe v,
si se quiere decir asf, por aproximar lo mds nuevo a lo cldsico,
también la Unica forma que le queda a la teodicea: una teodi-
cea casi infintamente indirecta y, desde luego, infinitamente
discreta o humilde.
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Contra la tesis de que el bien es esencialmente fragilidad,
se opone la postura que sigue sosteniendo que el bien es
esencialmente eternidad. Eso si, desde esta segunda tesis, los
bienes frdgiles, en su condicion de indispensables alimentos te-
rrenales, son plenamente reconocidos, dentro de aquello mis-
mo, en Ultima instancia, que ya Agustin llamaba el orden de
toda la creacidon. No se da mas la perniciosisima tendencia a
eso que Nietzsche o Feuerbach, con exceso de razdn, tacha-
ron de calumnia de la finitud y del mundo: contemptus mundi,
fuga mundi. Al hacer manierismo y barroco de san Agustin, se
ha terminado por olvidar que la libido de la que él hablaba es
amor, sdlo que desordenado; de modo que sigue siendo amor,
pero ya perfectamente justificado, una vez que se lo ajusta, en
el orden del corazdn, dentro de la escala de la esperanza, don-
de el primer puesto es para aquella que vengo llamando ab-
soluta —y que coincide con la virtud teologal de la esperan-
za, desde luego—.

La tesis cldsica es y sigue siendo que no hay una sola rea-
lidad creada que no merezca amor en alguna forma, porque lo
Unico no amable es la negatividad del mal en sus variantes
moral y fisica. Mientras no se haga real o existencialmente
compatibles en armonia perfecta al amor del mundo v el
amor de Dios, mientras no se vea que de hecho se exigen
el uno al otro como el haz y el envés de la misma realidad, se
estd en las formas ideoldgicas, politicas y muertas de la reli-
gion.

Existe, de hecho, un argumento ontoldgico: el que emple-
aba Simone Weil, que difiere bien poco del anselmiano, aun-
que soélo hoy, en la escuela de los mejores pensadores judios
contempordneos, percibimos suficientemente los peligros de
acercar demasiado el sery el bien.Y es que la inexistencia del
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bien perfecto en el mundo, evidencia de todas las evidencias,
exige absolutamente que exista el bien perfecto fuera del
mundo. No se puede saber con certeza insuperable, como de
hecho lo sabemos, que nada en el mundo es lo bastante bue-
no, mds que si, ademds de que poseamos nosotros algin co-
nocimiento sobre esto absolutamente bueno, ello existe en
realidad; porque el anhelo del bien absoluto es imposible si no
estd, justamente, dirigido al mismisimo bien absoluto. Eso s
no es el mismo el modo de la realidad del bien que el modo
de la realidad de los entes o seres. Lo que el anhelo no prue-
ba respecto de un ente, lo prueba respecto del bien. Luego lo
divino, lo eterno, lo perfecto, se presenta primordialmente
bajo las especies del bien infinitamente atractivo, infinitamente
hermoso, si se quiere neoplatonizar profundamente este dato
bdsico. No existe la atraccidn sin su polo, aunque pueda exis-
tir el viaje sin tierra donde termine. El ideal existe; puede no
existir —y de hecho no debe existi— un ente intermedio en
quien se realice con tanta fuerza que tape la luz original del
prototipo y nos calme definitivamente la sed de la eternidad.
Ha de haber, eso si, desde luego, simbolos, hitos en la ruta de
la esperanza absoluta; pero no han de sobrepasar el nivel de
las sefales que empujan siempre, enérgicamente, a mas alld de
ellas mismas.

Estos simbolos, estas marcas de la belleza y la bondad per-
fectas, pueblan la realidad creada, aunque estén inmersos to-
dos en su peculiar gravedad. Obedecen las leyes mds hondas
de la gracia, pero no dejan de crecer en medio de este mun-
do, como drboles, dice una vez Simone Well, cuyas raices se
pierden en la densidad del cielo, pero cuyas copas dan sombra
fresca al desierto de la grave necesidad que es todo este
mundo de suertes mecdnicas, de enfermedades y males que
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se pueden explicar todos, en definitiva, con las solas leyes de
la quimica v la fisica.

La misma Simone Weil era capaz de ver en el espectdculo
de esta necesidad universal la belleza impersonal y casi perfec-
ta que simboliza la realidad, tras todo €l, de la gracia. Yo tiendo
a pensar que el lugar donde mejor se enciende la conciencia
de la esperanza absoluta tiene menos que ver con la belleza y
mucho mds, en cambio, con la lucha moral, con el herofsmo
del combate contra el mal, cuya condicidn es la maxima luci-
dez posible respecto de la maldad insondable del mal. Sélo
una sensibilidad extremadamente abierta a las heridas del mal,
al dolor en todas sus formas, puede de verdad alcanzar hoy la
experiencia de algo a lo que se atreva a llamar esperanza ab-
soluta sin estar por ello tomando en vano el nombre de Dios,
objeto de la esperanza auténticamente absoluta.

No hay que temer, en asunto de religidn, algo asi como la
acusacion de que quien aun dice vivirla es un mero sofador
de imposibles. Justamente sucede lo contrario: es imposible la
existencia religiosa si no estd llena de suefios sobre imposibles,
O sea, si no estd sustentada en una esperanza mas alld de toda
esperanza, es deci, mds alld de toda probabilidad; de la cual
derivan un amor mas alld de toda correspondencia y una con-
fianza en el futuro de Dios que sdlo puede parecer locura o
infantilismo a quien no percibe existencialmente en ddnde
arraiga. Lo que debemos temer es lo contrario: una vida que
se dice religiosa porque defiende instituciones que se dicen
religiosas, y que estd llena del buen sentido del que colabora
calculando con unos y otros partidos que aspiran a timidas re-
formas para que todo siga igual; una vida que se diga religiosa
pero para la que la eternidad, el bien absoluto, el amor abso-
luto, no sean realidades que modifiquen su propia estructura.
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El peor de los silencios culturales alrededor de Dios es aquel
en el que, como dijo Kierkegaard, se encuentra mucha cristian-
dad pero ningdn cristianismo.

Y hay cristianismo real sdlo cuando existen hombres que
en el secreto de su intimidad se atreven a esperar de verdad
lo imposible. De la misma manera que no era posible que un
ajusticiado con el suplicio del esclavo fuera resucitado por
Dios mismo, en contra de la expectativa de los peritos en re-
ligidn, de esa misma manera es imposible hoy que la tenden-
cia destructiva de la historia se detenga y se invierta. Es impo-
sible que los derrotados en tantos siglos de violencia sean res-
catados y que su dolor no sélo se olvide, sino que se borre.
Es imposible que lo ya sucedido sea aniquilado. Es imposible
que los traicionados recuperen la confianza en la humanidad.
Es, sobre todo, imposible y escandaloso que los pecadores va-
yan a ser convidados al banquete eterno del perddn y se sien-
ten al lado de los justos sacrificados, aunque se les haya con-
vocado a toda prisa, pasada la hora undécima. Es imposible
que las oportunidades perdidas en todas las vidas se repitan,
regresen, sean recuperadas. En definitiva, es imposible el reino
de los cielos y no distinguimos con qué prudente politica po-
drfamos atraerlo a nuestra historia, tan real ella y tan maciza-
mente posible. Justamente porque todo esto es imposible, lo
esperamos en la actividad de una esperanza plena que tiene
que ser también actividad incesante. Si creyéramos que lo im-
posible es posible, no sélo no mirarfamos a los ojos al mal,
sino que nos recostariamos a esperar del combate entre los
dioses del maniqueismo una solucidn final para nuestra histo-
ria. S6lo una libertad asumida hasta las Ultimas consecuencias
habla aun elocuentemente de Dios en medio de las ruinas.

132



LA CONTRIBUCION

DEL CRISTIANISMO

A LA CULTURA EUROPEA

DALMACIO NEGRO PAVON.
Universidad San Pablo CE

|. Es obvio que Europa se encuentra en una situacion de
descristianizacion. La descristianizacion estd ligada a un proce-
so, no menos obvio, de deshistorificacidn, deseuropeizacion y
descivilizacion. No se trata de un cambio histdrico ni si quiera
de un cambio social, cambios que, ciertamente, acompanan a
la crisis presente, pero por sf solos no la explican. Si se atien-
de a lo que estd sucediendo con la natalidad no es que se
vaya hacia otra forma de civilizacién como pretende el pro-
gresismo. Parece mds bien una enfermedad de las que acaban
con las civilizaciones. Toynbee decfa que no mueren por asesi-
nato, sino porque se suicidan. No se trata sdlo de la natalidad:
en el caso mds optimista se estaria yendo hacia una forma de
civilizacidn completamente desconocida, que no se sabe en
qué va a consistir Es como una especie de huida hacia la nada.

Cambios histdricos y cambios sociales ha habido muchos
a lo largo de la historia europea, pero el éthos sustantivo, del
que la tradicidn es la forma dindmica, estaba siempre detrds
de ellos. Prescindiendo de hacer ejercicio de prognosis, el
problema central de nuestra situacidon es que se estd abando-
nando el éthos tradicional.Y como este éthos estaba informa-
do por el cristianismo, cabe pensar que su crisis es consustan-
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cial a la crisis de civilizacion, constituyendo tal vez su causa efi-
ciente.

2. jEsto significa que el cristianismo ya no es capaz de in-
fluir en la civilizacion europea! Hoy es preciso utilizar la pala-
bra consenso para todo, aunque esté muy gastada por su mal
uso, al emplearse para designar el acuerdo explicito, volunta-
rio, undnime o por mayorfas, cosa que no es. Ahora bien, en-
tre la mayor parte de los autores que se han ocupado de ello,
existe pues, en este sentido, un consenso en que toda civiliza-
cion depende de una religion. Las religiones son las claves de
la cultura, lo que da forma a la cultura, lo que informa la cul-
tura ddndole su estilo peculiar. Pues cultura, como pensaba Eu-
genio d'Ors, solamente hay una, al ser cultura todo lo que
hace el hombre, ya que sélo existe una naturaleza humana, al
operar sobre la naturaleza. Como ese modo de operar sobre
la naturaleza no es uniforme, puesto que el hombre es una
esencia libre, una persona, la accidon propiamente humana no
es instintiva, meramente reactiva, sino especificamente creado-
ra. Asf, pues, han existido, existen y existirdn muchas culturas
particulares o civilizaciones, lo que dicho sea de paso, nada tie-
ne que ver con el multiculturalismo, una ideologia tout court
aunque esté muy en boga, utilizada como arma para destruir
las naciones histdricas, las culturas vy las civilizaciones.

Estas culturas particulares o civilizaciones dependen, pues,
del modo en que los hombres se relacionan con la naturale-
za, incluida la naturaleza humana.Y el modo de relacionarse el
hombre con la naturaleza depende a su vez de lo que cree y
piensa sobre la naturaleza y sobre si mismo Y, en dltimo anali-
sis, sobre la divinidad, la realidad de realidades. El hombre es
un animal de realidades, decia Zubiri. La naturaleza y los otros
hombres son para €l realidades. Pero su visidn totalizadora,
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comprehensiva de la realidad, se la da lo que imagina, reflexio-
na, cree y piensa sobre la divinidad. De ahf la transcendencia
de la religion para entender las culturas y las civilizaciones.

3. La cultura y el proceso de civilizacién comienzan por
el culto a la divinidad, la forma originaria de toda cultura.Y el
culto propio de Europa, su forma de cultura, lo determina la fe
cristiana, origen del cristianismo como religion. Hasta el punto
de que Ernesto Troeltsch llegd a pensar en una vinculacion tan
estricta entre Europa y cristianismo, que considerd esta reli-
gion la religion propia de Europa. No es asi, porque el cristia-
nismo es por su esencia una religidn universal, que rebasa
todo espacio y tiempo concretos. Hoy mismo, mientras en Eu-
ropa estd en crisis o decae, progresa universalmente, como si
su espiritu, para decirlo hegelianamente, huyese de aqui para
encarnarse en el resto del mundo. El cristianismo ya no pare-
ce capaz de influir en la cultura europea y, por tanto, en su ci-
vilizacion y seguramente por esto es la descristianizacion la
causa principal de su decadencia y de la descivilizacion. Se dice
que la causa Ultima es el nihilismo. Pero cabe preguntarse: jel
nihilismo es la causa o la ldgica de la descivilizacion europea?

4. ;Por qué no es ya capaz el cristianismo de influir en la
cultura europeal Las causas son, sin duda, mdltiples. Como
decia Hans Freyer, es imposible comprender todas las causas
que concurren en los procesos histéricos. Eso sin contar con
la accidn, inescrutable, de la Providencia, de la que se ocupa la
teologia de la historia. Una de las causas profanas, a mi enten-
der la mas importante, es la politizacidon. Ha tenido lugar un
proceso histdrico en el que la religidn ha sido sustituida pau-
latinamente en su funcidn configuradora por la politica.Y esto
tiene que ver con un hecho, la aparicion del Estado y su cre-
cimiento.
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Se puede decir que hasta el siglo xvi, lo sugirié hace tiem-
po el gran historiador belga Henri Pirenne, cabe explicar sin-
téticamente la historia de Europa como historia de la Iglesia.
En el siglo Xvi, con la consolidacién del Estado como Estado
Soberano empezd a no ser asi. La Iglesia tuvo que inventar la
doctrina de su potestas indirecta sobre el Estado; una doctri-
na por lo menos equivoca. Por una parte, no soluciona el au-
téntico problema, que es el de la auctoritas, sino que lo aban-
dona. Por otra, la potestas no es lo mismo que el poder. Ma-
quiavelo, dando testimonio de la situacidon de su tiempo, habia
liberado la potestas de sus limitaciones como mera facultad de
origen juridico sometida a la auctoritas eclesidstica y la habia
convertido en poder. El poder, en si mismo, no tiene mds limi-
tes que el propio poder;y éste tiende siempre a crecer absor-
biendo todo, como mostrd Jouvenel en su célebre, uno de los
libros clave del siglo, Sobre el poder. Historia natural de su creci-
miento. El poder dejado a si mismo se autolegitima; su unico Ii-
mite es otro poder.

5. Segln esta perspectiva, el punto de inflexidn serfa la
famosa paz de Westfalia en 1648. El Estado, un aparato que
hace como de recipiente o casa del Poder, salié de ella legiti-
mado ademds por la doctrina de la soberanfa. La estatalidad
aparece ahora en primer lugar y la Iglesia concierta con ella
concordatos, convenios. El Estado, que como «orden territo-
rial cerrado» es particularista, se relaciond con la Iglesia, que
es universalista, de igual a igual en el plano de la potestas. Es
claro que aqui se habla de la Iglesia en general, pues habria
que distinguir las Iglesias o confesiones protestantes de la ca-
tdlica. En las primeras, la doctrina aceptada es que forma par-
te del Estado Mondrquico conforme al principio cuius regio
eius religio. En las catdlicas se mantuvo cierto equilibrio me-

136



La contribucion del cristianismo a la cultura europea

diante la famosa unién del Trono vy el Altar; el Trono en primer
lugar. El significado de la paz de Westfalia a este respecto es
que con la soberania se legitimd el principio de que la summa
potestas, la soberania, pertenece el Estado.

Prescindiendo de detalles, en la prdctica, la Iglesia, las Igle-
sias, conservaron su influencia o auctoritas en la Sociedad, otro
concepto artificial que sustituyd al de pueblo natural igual que
su pendant, el Estado, sustituyd al gobierno natural. El primer
interesado en que la Iglesia conservase su auctoritas entre el
pueblo, en la Sociedad, fue durante mucho tiempo el poder
polftico estatal, a fin de garantizar la moralidad. La religion ins-
trumentum regni. Salvo en cuestiones de moralidad, la auctori-
tas de la Iglesia se redujo a legitimar las dinastfas, el derecho
divino de los reyes caracteristico de las Monarquias estatales o
absolutas. El derecho divino de los reyes, de origen pagano,
era una religion royale paralela a la cristiana confusamente mez-
clada con ella. En apariencia, el éthos no cambid nada, salvo las
naturales alteraciones histdricas. La antigua formula rex ex gra-
tia Deij, seguia siendo la misma; sin embargo, con tres diferen-
cias sustanciales en el trasfondo. La primera, que los reyes dis-
ponian del Estado y el Estado es por definicién un mecanismo
idéneo para concentrar el poder; toda clase de poder. La se-
gunda, que las Monarquias estatales son particulares, se cir-
cunscriben a un territorio, el territorio estatal sometido a su
derecho, que ya no es el derecho comun, sino el derecho le-
gislado, el derecho politico o publico, estatal, creado por el Es-
tado. Los Estados Mondrquicos se diferenciaban del Imperio, li-
quidado de hecho en la paz de Westfalia, porque el poder de
este Ultimo, limitado por la auctoritas de la Iglesia, era sdlo la
potestas vinculada a la defensa de la Cristiandad en su funcion
de katechon o dique temporal frente a los embates del Anti-
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cristo. La tercera, que el Estado genera su propia ratio, la ratio
status, la razén del poder, forma de la razén completamente
auténoma e independiente, frente a la que la ratio ecclesiae es
ineficaz; la ratio status separa los intereses del Estado de cual-
quier otra consideracion.

6. Europa ya no era, pues, la Cristiandad debido en parte
a la ruptura protestante, y, sobre todo, a que los intereses par-
ticulares de los Estados Mondrquicos se enfrentaban continua-
mente entre si de poder a poder mientras creaban a partir del
espacio de la soberania un dmbito laico, secular; dependiente
de ellos, el de la Sociedad, cada vez mds importante, que no es
ya el Pueblo, en el que penetraba el modo de pensamiento es-
tatal igual que antafio penetrara en el Pueblo —el pueblo de
Dios— el modo de pensamiento eclesidstico. La estatalidad es
analiticamente un conjunto de monopolios expresos o tacitos,
completos o incompletos. Uno de los principales, pues consti-
tuye una exigencia de su naturaleza, el monopolio de la politi-
ca. La politica monopolizada por el Estado, al penetrar en la
Sociedad la impregna de su ratio estatal, una ratio estrictamen-
te secular, temporal, la ratio natural del poder; sin mds finalidad
que los intereses del Estado vy la eficacia sin consideracion al
Bien. La accion estatal sobre la Sociedad, que se intensificd en
el Estado Mondrquico Despdtico, la impregnd de su especifica
politicidad, guiada sélo por intereses temporales.

No obstante, el éthos dominante en la Sociedad siguid
siendo cristiano, lo que moderaba la accidn del poder. Casi to-
dos los pensadores, Montesquieu por ejemplo, insistian por
eso en las costumbres, en el éthos de la Nacidon Histdrica,
como la principal limitacion del poder.

7. El momento en que el poder estatal se enfrentd al
éthos tradicional y comenzé a imponer conscientemente su
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propia moralidad, la moralidad del Poder, fue la Revolucidn
Francesa. Los revolucionarios hicieron expresamente un nue-
vo calendario que, como simbolo de que comenzaba un
tiempo nuevo, absolutamente laico, empezaba en el afio cero
—el de la revolucién— y sustituyeron no menos significativa-
mente las fiestas cristianas por fiestas seculares, laicas, de su
religion civil, aunque no llegaron, por cierto, a sacralizar ningu-
na Constitucion. Para la renovacién moral que sofiaban a fin
de realizar el ideal de la Ciudad Perfecta, se propusieron aca-
bar con la Iglesia y el cristianismo. Aunque reconocian un Ser
Supremo, inventaron una nueva religién cuya diosa era la dio-
sa Razdn. Voegelin crefa ver en todo ello la mano del gnosti-
cismo; es muy posible, pero no es éste el lugar de comentar-
lo. La revolucidon no logrd plenamente sus objetivos; se lo im-
pidié la contrarrevolucién de Napoledn dentro de la revolu-
cion para contener el caos; sin embargo, sefialé el camino a la
posteridad. Logrd, en cambio, aumentar de modo incompara-
ble el poder estatal creando el Estado-Nacion, de cuya con-
solidacion se encargd Bonaparte. Se politizd la Nacion Histd-
rica haciendo de la Nacién Politica la encarnacion de la So-
ciedad como el sujeto de la soberanfa en lugar del rey. A
tal fin, atribuyd y trasladd emocionalmente a la Nacién el
cardcter de comunidad que antes representaba la Iglesia, co-
munitaria por naturaleza, una comunidad cuyo centro era
Cristo. El Estado se convirtid en el centro en torno al cual se
reunia y vivia la Nacidn, cuya moralidad politica, el nacionalis-
mo como religion civil, era la de lo publico en lugar de la re-
ligidn. La revolucion inventd el nacionalismo, una ideologia de
la emancipacidn colectiva, madre de todas las ideologfas. El
nacionalismo es una religion polftica que sustituyd poco a la
poco a la religidn tradicional a medida que el culto al Estado-
Nacién se infiltraba en la Sociedad.
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8. El interés por la polftica entre el pueblo habfa ido en
aumento desde el Renacimiento con el Estado. Los historiado-
res y los socidlogos comentan con frecuencia, que antes de la
aparicion del Estado, prdcticamente casi nadie se interesaba
por eso que se llama la politica, interesdndose mds por la reli-
gidn, que era lo publico. Importaba mas la seguridad de la sal-
vacion eterna. De hecho, los conflictos politicos eran siempre
disputas juridicas. Con el interés por la politica aumentd la
atraccion por las cosas temporales, el interés por la vida en
este mundo disminuyd la atraccidn por las cosas espirituales.
Como sintoma del cambio de actitud, sefialaba Muller-Armack
que anteriormente, y durante mas tiempo en los paises cato-
licos, nadie se preocupaba mucho por la seguridad temporal
que, en cierto modo, facilitaba la Iglesia. Pero bajo el Estado,
una institucidn mdximamente securitaria, comenzé a desarro-
llarse el negocio de los seguros, consecuencia Iégica del au-
mento del interés por la seguridad temporal. Idea que, por
otra parte, constituye una justificacion principal del gobierno, y
que ldgicamente hizo suya el Estado con la maxima intensidad
y en cierto sentido con mds eficacia que el antiguo gobierno.
El Estado debid gran parte de su prestigio v su arraigo a ser
un factor de seguridad general e impersonal que cumplia bas-
tante bien este objetivo, en parte, por supuesto, porque le in-
teresaba mucho a €l mismo.

9. En fin, unida el ansia de seguridad suscitada por las
guerras civiles de religion a otros factores como la revolucion
industrial, desde la revolucidn francesa, se intensificd la inver-
sidn del interés en la relacion entre la politica y la religion. A
partir del Romanticismo, con el nacionalismo la politica empe-
76 a ser lo mds importante en la vida de los hombres, por lo
menos en su vida exterior. No obstante, se agudizé el conflic-
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to entre el hombre exterior como ciudadano, el citoyen, otra
invencion de la revolucidn en la forma de entender la ciuda-
dania, y el hombre interior. El Estado de Derecho, con su ta-
jante distincion entre derecho publico —el derecho estatal—
y derecho privado —el derecho tradicional—, siendo el pri-
mero un ius eminens, dio primacia a la ciudadania, un concep-
to politico, en detrimento del hombre libre. Este Ultimo podia
seguir siendo creyente, bien entendido que ante el Estado lo
que cuenta es el ciudadano, el miembro de la Nacion Politica.
La misma Iglesia, alll donde no estuviese unida al Estado como
una especie de departamento suyo en los paises protestantes,
paso a ser considerada una asociacion civil, disolviéndose toda
la doctrina de la potestas indirecta, aunque subsistiera en la
practica juridica bastante tiempo. Completamente monopoli-
zado, pues lo publico, cuyo espacio ocupaba ahora la politica a
la vez que se contrafa cada vez mds la religion al dmbito pri-
vado, comenzd a crecer imparablemente conforme a la Iégica
inherente al poder dejado a sf mismo v al ansia de seguridad
debida a los grandes cambios en la Sociedad.

0. Todo esto es consecuencia de la formacién y auge
del Estado, siendo la Revolucion Francesa el momento clave
en la inversion de la relacion entre la religion vy la politica. Es-
ta relacidon existe siempre, es indestructible e inexorable,
pues religion vy politica forman una unidad dialéctica al referir-
se ambas a la vida: la primera a la vida eterna, en el allende y
la segunda a la vida temporal, en el aquende. No hay religidn
sin politica ni politica sin religion. Lo que puede ocurrir es que
una absorba a la otra: la religién politizindose como en las te-
ocracias, la politica haciéndose religion politica, cuya expresion
contempordnea son las ideologfas. Las ideologias derivan de la
emancipacion. La revolucion, aplicdndola a la Nacidn, le dio un
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contenido colectivo. La ideologfa de la Nacidn, el nacionalismo,
es ya una ideologfa colectivista, que dio lugar a su vez a las ide-
ologias de la clase o de la raza, que salieron a la luz en las re-
voluciones de |848.

En lo que concierne a la relacidon entre religion y politica,
obviamente habrfa que matizar mas. Por ejemplo, distinguien-
do las teocracias segln sean paganas o cristianas, el confesio-
nalismo, etc.,, o bien, en otro sentido, teniendo en cuenta las
religiones seculares, religiones de la polftica, etc. Habria que
distinguir, asimismo, si en el campo politico se trata del Estado
o de otras formas de gobierno y si la Iglesia o el sacerdocio
tiene poder, no sdlo auctoritas o potestas como en el discuti-
do caso del papa Bonifacio VIII, etc. Pero la precisién funda-
mental de la que derivan las demas, consiste en que religidn vy
politica forman una unidad dialéctica. Lo expresé muy bien
Donoso Cortés con la ley histdrico-politica del termdmetro,
expuesta en su famoso discurso Sobre la Dictadura: «<No hay
mas que dos represiones posibles; una interior y otra exterior,
la religiosa v la polftica. Estas son de tal naturaleza, que cuando
el termdmetro religioso estd subido, el termdmetro de la re-
presion estd bajo, y cuando el termdmetro religioso estd bajo,
el termdmetro politico, la represion politica, la tiranfa, estd alta».

I'l. Desde la revolucion ha ido bajando el termdmetro
religioso y subiendo el termdmetro polftico. El siglo xx ha sido
el siglo del Estado Totalitario, que Jouvenel preferfa denominar,
quizd con mayor precision cualitativa, el Estado Minotauro.
Hoy cumple ese papel el Estado de Bienestar: estd en todas
partes y fagocita a la sociedad. Es la forma que adopta el eter-
no estatismo, que aparece siempre, como si fuese una ley in-
exorable, en el ocaso de las civilizaciones. Pero el estatismo
del Estado —hay aqui un juego de palabras inevitable debido
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al uso ambiguo de la palabra Estado— es muy peculiar Allf
donde hay Estado la politica se antepone radicalmente a la re-
ligidn si no la expulsa. En la cultura occidental, que es donde
se puede hablar con propiedad del Estado, este Ultimo se ha
apoderado del dmbito de lo laico y aspira a extenderlo por
doquiera, haciéndose campedn de la laicidad. La actual ofensi-
va laicista constituye un intento para erradicar definitivamente
la religion de cualquier dmbito de la vida, sirviéndose del po-
der del Estado. Que este laicismo se sustente en el nihilismo
que ha devenido un lugar comun de las sociedades europeas,
sdlo contribuye a aclarar la cuestion: en sociedades nihilistas,
de éthos nihilista, el Estado, que en si mismo es nihilista en tan-
to pretende ser absolutamente neutral, objetivo, se acomoda
al éthos nihilista. La politica es, después de todo, como decia
Michael Oakeshott, la custodia de una manera de vivir. La con-
sideracion de si el nihilismo ha aparecido por ensalmo o por
vias propias o si el Estado —el modo de pensamiento esta-
tal— constituye su via o su fuente principal, excede los limites
de esta nota. Dando por sentado que Europa se encuentra en
un proceso acelerado de descivilizacidn y que el cristianismo
que podria contenerlo o encauzarlo ya no es capaz de influir
en la cultura, el gran problema histérico-politico-religioso con-
siste en si estan todavia vivas o en estado latente las ideas cris-
tianas que constituyen el sustrato del espiritu europeo.

A continuacidn se consideran sucintamente algunas de
esas ideas o conceptos que, obrando como ideas creencia en
el sentido de Ortega, constituyen su sustrato. Es posible que,
desfiguradas, se revuelvan ahora contra el cristianismo del que
traen su origen configurando lo que se conoce por secularis-
mo, como la forma mds intensa de la politizacion, que rebasa
ampliamente y claramente lo propio de la politica.
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2. Estamos en un momento de intensa politizacion,
cualquier cosa es politica, pues el Estado con su solicitud secu-
ritaria se inmiscuye explicitamente en todo; ideologfas frustra-
das que ya no tienen nada que decir apelan a problemas que
son puramente morales o algo por el estilo para poder con-
dicionar todavia la politica, al mismo tiempo que aparecen
multitud de bioideologfas como la ideologfa de la salud, proba-
blemente la mds inhumana de todas. Todo el mundo estd po-
litizado velis nolis. La religidon estd en baja en Europa vy la poli-
tica estd en un maximo. Se podria decir que la religion estd en
su minimo histdrico y la polftica, degenerada en politizacion,
en su maximo historico.

La polftica es ahora lo comun, lo publico, mientras que en
otro momento o en otras sociedades, lo comun es siempre la
religion. En Europa, el Estado aspira a someter a la Iglesia y
la religion a su politica. Es el problema que se ha suscitado con
ocasiéon del proyecto de Constitucidon para Europa, de la que
se dice que es una especie de golpe de Estado.

Lo anterior se refiere al presente en tanto condicionado
por el pasado. Pero lo que interesa ahora son aquellas ideas
creencia del pasado que de un modo u otro todavia estdn
presentes. Se trata de algunos, sélo algunos, de los elementos
con que ha contribuido sobremanera el cristianismo a la cul-
tura europea. Se podria plantear asf: ;qué le debe Europa al
cristianismo?

|3. Paul Johnson, uno de los historiadores actuales mds
estimables, afirma que Europa le debe al cristianismo absoluta-
mente todo, hasta los menores detalles. Es verdad que hay el
precedente griego, el precedente romano; pero éstos han sido
aceptados una vez cristianizados. La Iglesia que ha sido una
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gran institucién pedagdgica, es la que ha educado a Europa,
por no decir que es la institucion que la ha creado, adaptando
la cultura cldsica, la cultura grecorromana y las culturas autdc-
tonas del suelo europeo, al cristianismo. Europa le debe todo,
hasta su irreligiosidad, a la Iglesia y al cristianismo.

El cristianismo, una religion de origen semitico que se re-
fiere al hombre interior; a hombres concretos, no a colectivi-
dades como las religiones paganas o las ideologfas, introdujo la
revolucion mas grande y permanente de las revoluciones. En
lenguaje politico, el cristianismo es objetivamente, se compar-
ta o no la fe cristiana, la mds grande revolucidn que han cono-
cido los siglos. Esta revolucion universal comenzd en Europa.
Ha salido de ella como una crisdlida para difundirse por todo
el mundo. Quiérase o no, de esa revolucidn salid la cultura eu-
ropea. Atacar al cristianismo es destruir la civilizacion europea
y atacar a la civilizacion europea en tanto auténticamente eu-
ropea, es destruir el cristianismo.

4. Consideremos, en primer lugar, la Encarnacion, fuen-
te de innumerables ideas creencia. El misterio de la Encarna-
cion, segun el cual Dios, el Hijo de Dios se hace hombre, es la
clave del cristianismo. Aparte de confirmar el misterio funda-
mental de la Creacidn, en si mismo, objetivamente, es capital
para la cultura europea, porque de ello resulta por lo pronto
que el hombre es una imagen de Dios. Esto es algo que no se
encuentra en ninguna cultura o civilizacion; solamente en la
cristiana. Evidentemente, el hombre es imagen de Dios por
analogia; no es idéntico o igual a Dios, pero es una imagen de
Dios: es deiforme, decia Zubiri Por tanto, es el duefio de la na-
turaleza como dice la Biblia, el libro sagrado del cristianismo.
Todo esto es mds que una cuestion religiosa. Implica para em-
pezar la atribucidn de un valor supremo a la vida humana. Si
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producen tanto horror los Konzentrationlager —Auschwitz,
Dacha—, los Gulag, es precisamente porque se han producido
en Europa, para cuyo éthos la vida humana tiene una dignidad
suprema. Sin embargo, y éste es el contraste con la situacion
presente, hoy casi nadie se escandaliza de genocidios sistemd-
ticos, como el del aborto o, previsiblemente, la eutanasia; ge-
nocidios legitimos segin la legalidad coherente con la moral
estatista, que al mismo tiempo proscribe esquizofrénicamente
la pena de muerte o, incitada por la todopoderosa bioideolo-
gia de la salud persigue a los fumadores vy a los que no se atan
dentro de los automdviles.

I5. Pero no se trata sélo del valor supremo de la vida
humana. Es que el hombre es sefior de la naturaleza, del mun-
do creado. El hombre estd sobre la Naturaleza, no es un ser
natural aunque tenga una naturaleza; pero ésta es humana. Lo
dice el Génesis: imago Dei, imagen de Dios, es el rey de la cre-
acion.

La idea de Creacidon es enteramente judeocristiana. Tam-
poco se encuentra en ninguna otra cultura, civilizacién o reli-
gién. Dios, un Dios transcendente, es decir; que estd fuera del
mundo Yy no necesita del mundo para existi; como los dioses
grecorromanos o de las demads religiones, que simbolizan fuer-
zas de la naturaleza. El Dios cristiano ha creado por amor: Bien
entendido que lo creado no es divino o sagrado. Hablando
con propiedad, para el cristianismo sélo Dios, el Santo, es divi-
no, sagrado. Para el cristianismo todas las demas sacralizacio-
nes son por analogia, no reales. Por ejemplo, ni la Virgen ni los
santos son seres divinos o sagrados; son seres naturales huma-
nos especialmente cualificados por sus méritos. Por eso distin-
gue la teologfa entre el culto de Dios como lo Santo por ex-
celencia, culto de latrfa, y el culto de dulia e hiperdulia a la Vir-

|46



La contribucion del cristianismo a la cultura europea

gen vy los santos. En otras palabras, el cristianismo es radical-
mente desmitificador: desmitifica todo, restituyendo a la razdén
su lugar, como dice Ratzinger. El cristianismo es una religion ra-
cional; de ahi, por ejemplo, el singular racionalismo europeo,
que lleva al extremo las posibilidades de la razén. Por supues-
to, el Dios cristiano no es un ser mitico; el mito es radicalmen-
te ajeno y contrario al cristianismo. La razén cristiana, cuyo
modelo es el Logos judnico, la Palabra del evangelio de San
Juan, se opone a la razén naturalista que René Girard simboli-
za en el logos heracliteano, el logos de los griegos. Se puede
decir, con Hegel, que en el plano de Ia historia de la civilizacio-
nes, la civilizacidn europea en tanto historia de la razdn es his-
toria de la libertad, porque opone su propio logos, influido o
determinado por el Logos judnico, a los logoi o formas de la ra-
z6n de las demds culturas y civilizaciones.

6. Sin la actitud que se desprende de ahi hubieran sido
impensables la ciencia y la técnica europeas, que no son igual
que en otros lugares. Por lo que se sabe, ciencia ha existido
mds 0 menos casi siempre; en su origenes fue la magia; en
otro nivel, la sabidurfa. En rigor, los primeros cientificos fueron
los chinos, pero no supieron qué hacer con la ciencia. En cuan-
to a al técnica ha existido siempre; es tan consustancial al
hombre, que Spengler lo definid como homo technicus y Orte-
ga afirmaba que la técnica nace con el hombre; es consecuen-
te al Paraiso. Sin técnica —técnicas de la Naturaleza, técnicas
del alma, técnicas del espiritu— el hombre no existirfa.

La ciencia y la técnica europeas son cualitativamente distin-
tas: al presuponer que el hombre es sefior de lo creado, el eu-
ropeo le ha perdido el miedo ancestral a la Naturaleza y pue-
de actuar libremente sobre ella, sobre su alma, sobre el espiri-
tu; puede hacer lo que quiera, hasta imitar a Dios como crea-
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dor; el mito de Fausto. Otra cosa son los limites de lo que
pueda hacer y lo que deba hacer en tanto ser religioso o mo-
ral. La técnica europea responde a una actitud completamen-
te distinta a la de la techkné griega. El griego tenia tanto respe-
to a la naturaleza, considerdndola algo divino, la fuente de
todo, que sdlo se crefa capaz de darle formas, de infundirle
formas bellas y nada mds. El europeo actia sobre la Naturale-
za, no ciertamente enfrentdndose a ella, sino para sacar a la luz
la bondad de la Naturaleza, puesta por Dios a su disposicion.
Es esto algo que no comprenden la mayorfa de los ecologis-
tas, que son pesimistas. Puedan tener alguna razén en relacién
con determinados excesos; pero en general no se preocupan
por los relacionados con la manipulacion de la vida humana
o por la llamada «cultura de la muerte»; curiosamente, esto
no les preocupa. Intelectualmente, el ecologismo es un fend-
meno muy interesante por lo que tiene de regreso a la Natu-
raleza, a la divinizacion vy el culto a la naturaleza, al paganismo.

Por otra parte, la técnica no es lo mismo que la ciencia; la
técnica se refiere a la accién vy la ciencia a la contemplacion. La
técnica, en si misma no es sistemdtica, pero la ciencia hace po-
sible aplicarla sistemdticamente dando lugar a la tecnologia. Se
dice que hoy estamos en la Era Tecnoldgica. Quizd por eso
estd en baja la contemplacion.

I'7. En lo que respecta a la ciencia, en primer lugar, el
cristianismo liberd al hombre del temor a los demonios o a
los espiritus, del temor a la Naturaleza, de las supersticiones.
En segundo lugar, en tanto deiforme se siente capaz de cono-
cer los secretos de la Naturaleza. En tercer lugar, el mundo
creado por Dios, un Dios de amor, es bueno por Naturaleza.
En cuarto lugar, para el cristiano, contemplar el orden de la
Naturaleza es un modo de contemplar el Bien, la obra de
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Dios, la posibilidad de conocerle a través de sus obras: las co-
sas son vestigia trinitatis decfa San Buenaventura. En quinto lu-
gar, como sabe que Dios ha creado el mundo, el hombre pre-
supone que lo ha creado racionalmente, con un orden, cuyas
leyes puede investigar libremente para comprender el orden;
Gott wiirfelt nichts, Dios no juega a los dados decia Einstein,
por lo que tiene que haber racionalidad en el mundo, es de-
cir, determinismo, que es la condicion de la ciencia; pues la
ciencia tiene que ser determinista aunque pueda ser Util em-
plear en ella el principio de indeterminacién como en la fisica
de los quanta, pero siempre como una forma de determinis-
mo; el indeterminismo cientifico simplemente ignora las leyes
del movimiento de los cuerpos y en su propdsito de conocer-
la emplea las matemdticas para conseguir un cierto determi-
nismo.

En resumen, la ciencia europea se desarrolld a partir de la
actitud cristiana ante el mundo, completamente distinta a la de
los antiguos y otras culturas y civilizaciones.Y la ciencia, como
ciencia aplicada, impulsé la técnica ofreciéndole nuevas pers-
pectivas y nuevas posibilidades. Pues como Dios es infinito vy,
para el hombre, la Creacidn es infinita, la infinitud implica un
mundo lleno de posibilidades inéditas, que exploran tanto la
ciencia como la técnica.

Los grandes cientificos que crearon la ciencia europea eran
todos creyentes. Copérnico, al que puede considerarse el fun-
dador de la ciencia, emprendid sus investigaciones astrondmi-
cas para atender el requerimiento de la Iglesia que necesitaba
modificar —modernizar— el calendario. Tras Copérnico vino
Keplero. A Keplero le preocupaba e interesaba mds la teologia
que la ciencia, pero sus teorfas confirmaron y desarrollaron las
ideas de su antecesor. Lo mismo le pasaba a Newton, perso-
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nalmente mas interesado en la Biblia que en la ciencia. No en
vano era una creencia corriente en la época que el Libro de
los Libros contenfa los secretos de la Naturaleza. Galileo esta-
ba seguro de que la Naturaleza era como un Libro paralelo, el
Libro de la Naturaleza, cuyas leyes eran tan deterministas en
tanto disefiadas por Dios, que estaban inscritas en ella con
simbolos matemdticos, etc. La ciencia europea, la técnica euro-
pea, son impensables sin la actitud cristiana ante la realidad. El
mismo Darwin, cuya doctrina de la evolucidon se puso de
moda esgrimiéndola contra el cristianismo y sigue estandolo,
decfa que no contradecia al cristianismo.

8. Asf, pues, volviendo a la Encarnacién, un hecho histd-
rico, la creencia en ella al hacerse Dios humano eleva al hom-
bre, ser natural, sobre lo creado, haciendo de €l una especie
de ser sobre-natural, una persong; atestigua la Creacidn, la om-
nipotencia de Dios, la transcendencia y la infinitud de Dios,
ademds de su misericordia, su justicia, etc. Pero ahora se estd
hablando mucho del laicismo, y el laicismo tiene mucho que
ver con la Encarnacion.

El misterio de la Encarnacion significa que el cristianismo
es la Unica religion en que Dios, su Hijo, se hace hombre; y hay
que recalcar que se trata de un hecho histdrico, no de un
mito. El que para los no cristianos creyentes Jesds no sea el
Hijo de Dios, no invalida el hecho histdrico de que aparece
como Hijo de Dios. Esto no ocurre en ninguna otra civiliza-
cion, en ninguna otra cultura. Ciertamente hay mitos semejan-
tes, pero sin valor histdrico y sdlo parecidos son eso, mitos.

Ahora bien, la Encarnacion implica, justamente, el laicismo.
La Encarnacidn realza el espacio profano, paraddjicamente
porque desdiviniza la naturaleza, pues en Cristo hay dos natu-
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ralezas, la divina y la humana. Antes del cristianismo, al margen
del Antiguo Testamento que se opone a los idolos, la naturale-
za, como se dijo antes, era divina; el universo era un todo ce-
rrado, natural, siempre sometido a la ley del eterno retorno u
otra semejante, algo que no permitia hablar de distintos hori-
zontes fuera de él, fuera de lo que se percibia; recordemos los
griegos, los romanos, los dioses, todo el pantedn, etc.,, eso que
estd volviendo a reaparecer, la divinizacidon de la naturaleza,
por parte de ciertos ritos y en cierto ecologismo, en el culto
al cuerpo, especialmente al sexo, etc., para no hablar de la
Carta de la tierra de la Onu. Se estd volviendo a divinizar las
fuerzas de la naturaleza; por ejemplo, todo lo de Kioto y sus
derivaciones carece de fundamento cientifico. El calentamiento
de la tierra, el cambio climdtico, son fendmenos naturales por
ahora inexplicables. Pero mezclando ideas cristianas con el
cientificismo, una fuente de supersticiones, se da por hecho
que el hombre técnico puede no sdlo modificar la Naturaleza,
sino producir e incluso crear contra la naturaleza. Se diviniza la
Naturaleza al afirmar que hay que respetarla aunque sea cos-
ta del progreso humano. También alienta el cientificismo la idea
hoy tan corriente en las ciencias sociales que extrapolan mé-
todos y resultados de las ciencias naturales, de que el hombre
no es mas que un animal, o que los animales son iguales a los
hombres. En alguna comunidad australiana se les da la comu-
nién a los perros y ya es normal y hasta politicamente correc-
to hablar de los derechos de los animales, como si los anima-
les pudieran ser sujetos del Derecho.

9. Estd en marcha una cierta divinizacion mitica a traves
de la naturaleza frente al cristianismo que desdiviniza radical-
mente todo lo natural. Indirectamente es una consecuencia de
la Encarnacion, que realza lo natural porque Dios no ha teni-
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do inconveniente en hacerse hombre y el hombre tiene una
parte de ser natural. Pero en realidad, lo que realza es el hom-
bre como ser sobre-natural, como persona, porque el propio
Dios no tiene inconveniente en hacerse hombre.

Esto implica la liberacién del espacio profano, el espacio
profano es bueno, pero no es divino. Atestigua su bondad el
Evangelio con la famosa frase «dad a Dios lo que es de Dios
y al César lo que es del César». Es decir, el cristianismo pro-
pugna el laicismo; el laicismo del que tanto se habla es de ori-
gen cristiano y tampoco es posible encontrarlo en ninguna
otra cultura o civilizacion. Es estrictamente cristiano, pues tam-
poco se da en el Antiguo Testamento. El laicismo es el recono-
cimiento de los derechos de lo profano, de que lo natural en
cuanto creado es bueno, asi como todo lo que hace el hom-
bre de acuerdo con el orden natural creado por Dios. O sea,
la vida natural del hombre es perfectamente aceptable dentro
del orden de la Creacidn. Dentro de ésta el hombre, un ser
ontoldgicamente libre como confirma el pecado original, tiene
autonomfa. Si no fuera pecador, no serfa libre y es pecador
porque es libre. En realidad esto es lo que queria decir Lute-
ro con su famosa imprecacion ip eca fortiter crede fortiter],
ipeca fuertemente y cree fuertemente! Hay una relacion de
causa-efecto entre la disminucion del sentimiento de pecado y
la disminucidn de la libertad.

La Encarnacién vy las palabras de Cristo confirman la auto-
nomia y la libertad natural del hombre. Por eso Dios lo trans-
ciende, esta mds alld de lo natural que respeta. Hasta la Natu-
raleza en el sentido mds estricto tiene autonomia, siendo esto
lo que en verdad puede significar la teorfa de la evolucidn.
Cientfficamente, puede ser correcta o no, pero en todo caso
su supuesto es la autonomia que le reconoce el Creador a su
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Creacidn. La evolucion sin Creacion no tiene sentido, es una
boutade cientificista.

20.  El laicismo tiene, pues, su origen en el cristianismo.
Sin el cristianismo resulta ininteligible y es imposible. Por ende,
el problema que se estd suscitando es un falso problema:
sin el cristianismo al fondo es no sense, absurdo.

En realidad, lo que sucede es que, en el mundo influido
por creencias cristianas, cuando crece lo temporal, lo polftico
en este caso, cuando crece el Estado que da seguridad en este
mundo, crece el interés por lo temporal, y llega un momento
en que el Estado, concentracion del Poder divinizada a traveés
del nacionalismo, quiere emanciparse del cristianismo y de la
Iglesia, independizar lo natural de lo que se siente sefior abso-
luto, de toda referencia religiosa o al orden natural. En este
momento, aprovechando la debilidad de la religion cristiana se
considera quizd maduro vy pretende imponerse a la religion, a
la Iglesia, etc., creando su propia cultura y su propia civilizacion.
Pero esta serfa una cultura sin fundamento, una cultura de 16-
gica nihilista, que es lo que hay detrds del auge del laicismo po-
litico actual. Pues su dnico fundamente es la Encarnacion, la
vida de Jesus, en definitiva, el Evangelio.

21. El tercer punto que quisiera tocar en cierto sentido
es el del cristianismo como una religidon absoluta. En realidad
ya lo he apuntado. El judeocristianismo es una religion mono-
telsta, la Unica religidon monoteista, con la particularidad de que
Dios es trascendente, estd fuera del mundo, pues el Dios cris-
tiano no necesita en absoluto de este mundo; ni para existir,
como suponen explicita o implicitamente las doctrinas pante-
istas. Lo dioses que necesitan del mundo son los de las cultu-
ras paganas o no cristianas.
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Si Dios cred el mundo hay que entender que fue por
amor a los hombres, por amor al mundo, no por amor a sf
mismo, puesto que no tiene necesidad de él. Que el Dios bi-
blico no necesita para nada del mundo es una evidencia logi-
ca, porque segln El mismo el mundo se extinguird. Si lo nece-
sitase, ya que lo ha creado tendrfa también poder para hacer
que fuese eterno, pues no sdlo cred el espacio vy las innume-
rables cosas que contiene, sino también el tiempo. ;Qué tiene
que ver esto con Europa! Tiene que ver que la singularidad del
cristianismo es la causa fundamental de que la civilizacién eu-
ropea sea también la mds singular de todas las que han existi-
do vy las que existen, y tiene que ver asimismo con su univer-
salidad, con su tendencia a ser la Unica civilizacion universal
igual que el cristianismo es universal.

22. Al mencionar que el judeocristianismo es la Unica re-
ligidn monoteista, es oportuno recalcar en las circunstancias
presentes, que es la Unica, a fin de evitar la confusién con el is-
lam, que estd tan de moda. Es normal decir que el islam es una
religion biblica porque es monoteista y acepta la Biblia, cuya
historia culminarfa, por asi decirlo, en el Cordn. Ateniéndose a
la literalidad de los textos sagrados cristianos y musulmanes
podria parecer que es una religion biblica, hecho probado pre-
cisamente por ser monoteista. Es incluso el monoteismo mds
radical de todos. Ahora bien, en realidad, el islam toma ele-
mentos de la Biblia, empezando por el monoteismo biblico.
Pero son como préstamos o plagios literarios. El islam es pa-
gano. Su originalidad dentro de las religiones paganas estriba
en que en vez de afirmar que hay una pluralidad de dioses
afirma la unicidad de Dios. Desde su punto de vista, esto es
muy respetable, pues no cabe dudar de la buena fe; se estdn
exagerando muchas cosas del islam. Mahoma, igual que todos
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los fundadores de religiones animados por un auténtico espi-
ritu religioso, no era un falsario, un impostor o un embaucador,
como quienes inventan religiones —no es lo mismo fundar
que inventar—, por ejemplo, para hacerse ricos. Sentado esto,
el islam no es una religion biblica ni una herejia del cristianis-
mo o del judeo cristianismo como creyd por ejemplo, en el si-
glo VIl san Juan Damasceno. Mahoma, en vez de la pluralidad
de dioses corriente en las religiones paganas, tomd de la Bi-
blia, de los elementos judeo-cristianos, la idea de un Unico
Dios, de manera que en lo que cree el islam no es propia-
mente en Dios, sino en la unicidad de Dios que no es lo mis-
mo; la mdxima Dios es Dios, y Mahoma su profeta, quiere de-
cir esto que Dios estd aislado de todo y que lo unico que sa-
bemos de El es lo que ha revelado al profeta, no a los hom-
bres en general, directamente o a través de la razdn natural, y
que lo mds importante de lo revelado es que es Unico. El is-
lam cree en la unicidad de Dios, pero no en el Dios cristiano,
en el Dios biblico. Ald es, por decirlo asi, como una sintesis del
Pantedn romano.

Por supuesto, el islam rechaza el trinitarismo cristiano.
Justamente por esto, para €l es el cristianismo es una religion
politeista, pagana. Difiere también de esta religion en otros
aspectos muy importantes que se siguen |dgicamente de ese
especifico monoteismo, confirmando su cardcter de religidn
pagana.

23. La unica religidn monoteista es, pues, la cristiana, una
religion trascendente. Pero Dios no estd desligado del mundo.
En si mismo, el mundo, la Creacidn, es contingente y perece-
dero y si Dios es Dios lo ha creado con un propdsito. Por tan-
to, nada le es indiferente, hay una Providencia, Dios mismo cui-
dando de su obra. Por ello no ocurre nada sin la permisién de
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Dios y sin que se cuide de ello. No se trata de un destino in-
exorable como la ananké griega, el fatum romano o el kismet
musulmdn. Para el cristiano, desde un punto de vista secular lo
que hay es el azar, que es la manera de designar lo que igno-
ra, pero que no es imprevisible para la Providencia divina. Por
eso confia en ella, lo que le da la intima seguridad que se ma-
nifiesta en la singular dinamicidad de la historia europea en
comparacion con la historia de otras culturas o civilizaciones
que, vistas en conjunto, parecen estdticas en el tiempo. Si aho-
ra resurgen es porque el cristianismo las ha movilizado.

24. La distancia entre Dios y el hombre es espacialmen-
te infinita. Entre las muchas ideas creencia que pueden men-
cionarse en este brevisimo repaso estd la de infinitud. Sin la
idea de infinitud, que tanto asusta al pensamiento débil del
postmodernismo, hubiera sido imposible la ciencia. El invento
del cdlculo infinitesimal por Descartes, un pensador que acu-
dié sinceramente al santuario de Nuestra Sefiora de Loreto
para darle gracias por haberle inspirado el Discurso del méto-
do, constituye una consecuencia de la apertura al mundo de la
trascendencia al mundo de la posibilidad. Mediante ese cdlcu-
lo pudo comenzar a operar en el mundo de lo posible, de lo
infinito. Gracias al famoso eje de las x y las y, el eje de coorde-
nadas, abierto al infinito, pudo operar y desarrollarse la ciencia
moderna y puede prosperar el conocimiento, etc. Hizo posible
que Newton descubriese la ley de la gravedad, la clave de la
fisica tedrica y de la ciencia natural hasta que Einstein propu-
so la teorfa de la relatividad. Por cierto, que la «dictadura del
relativismo» denunciada vigorosamente por Benito XVI, debe
en gran parte su expansion y aceptacién como creencia a que
parece una actitud justificada por esa teorfa. Es otro ejemplo,
parecido al del darwinismo, de conceptos estrictamente cien-
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tificos que, al divulgarse, se convierten injustificadamente en
creencias vitales.

En fin, Dios en cuanto el ser transcendente, la realidad de
realidades, es infinito en comparacién con el hombre. Y el
hombre necesita acercarse a Dios. Su naturaleza es religiosa
como reconocia y afirmaba rotundamente nada menos que
Comte, uno de los padres mds vigorosos de la increencia y se-
guramente el mayor adversario del cristianismo, no tanto por
su positivismo como por su religion de la humanidad amplia-
mente difundida, por ejemplo, en la forma de los derechos hu-
manos. El europeo moderno buscé acercarse a Dios de una
manera que se vislumbraba ya en las postrimerifas de la Edad
Media, cuando la idea de infinitud, operando en el plano de las
ideas creencia, suscitd las catedrales gdticas, culminacion del
arte gdtico como arte cristiano, cuyas torres tienden a perder-
se en el infinito.

25. La infinitud se relaciona intimamente con la trascen-
dencia de Dios. Y el hombre en tanto deiforme es un ser
transcendente. La distancia infinita entre el hombre y la divini-
dad le hace considerar normal al hombre europeo ir mds alld
de lo inmediato, de lo dado. Su visidn del universo es la de un
mundo que estd mds alld, fuera del alcance de los sentidos. Es
un infinito que puede transcender con sus propios actos; tal es
la funcidn de la ciencia.Y cada hombre puede trascenderse a
si mismo, siendo esta la funcidn de la filosoffa, una de sus for-
mas maximas como la poesia. El hombre cristiano y el euro-
peo, en tanto de cultura cristiana, estdn abiertos al futuro. Si
algo ha caracterizado a la civilizacion europea entre todas las
demads civilizaciones es esa dinamicidad, fruto de la accion lan-
zada hacia el futuro. La globalizacién, una palabra absurda que
se ha hecho corriente, en cierta manera se podria decir

|57

n
.8
v
c
g
i)
[
o
O]




Conferencias

Dalmacio Negro Pavén

que tiene su origen en Adan y Eva. Recibié un impulso decisi-
vo del universalismo cristiano; el mundo se estd globalizando
desde la pérdida de la inocencia original y del Paraiso. Recibid
otro impulso material decisivo en el siglo Xv y comienzos del
xVl, cuando los pueblos peninsulares, espafioles y portugueses,
descubrieron y empezaron a explorar la parte del ecumene
fuera hasta entonces de la drbita de la Cristiandad. Entonces,
la civilizacidn europea, que habfa fraguado en la Edad Media
actuando de catalizador el cristianismo, llegada a su madurez
se expandiod por la esfera terrestre, obedeciendo al mismo im-
pulso fundamental universalista del cristianismo. La globaliza-
cion en sentido estricto significa mds bien la realizacién de la
unidad del mundo, la unidad de todas las razas y culturas sin
perjuicio de su variedad, siguiendo el mandato biblico de po-
blar la tierra y dominar la Naturaleza.

El impulso universalista cristiano esta también detrds del
intento actual de explorar el universo entero. Esto es porque
para el europeo el mundo no se limita a lo visible. Igual que
hay un mundo real, el del aquende, un mundo invisible, que es
el del mds alld, siendo el aguende un mundo de peregrinaje,
para el europeo hay lo visible y lo invisible, siendo lo invisible
parte de la realidad; y no como algo fantasmagdrico o cosa
por el estilo, sino como un mundo que todavia desconoce
pero puede ser legitimamente conocido y confia en lograrlo.
De ahi otra vez la ciencia y la técnica, creaciones europeas
como los medios o instrumentos del activismo europeo. El
europeo busca siempre algo que no hay en sentido de que
sea sensible, perceptible, sino de saber que existe una realidad
oculta en el futuro; es un hombre fdustico, que busca siempre
realizar algo mds, que busca ir mds alld. Nunca estd conforme
consigo mismo Yy por eso la cultura europea se ha desparra-
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mado por todo el mundo, lo ha globalizado, pretende explo-
rar el cosmos entero, es autocritica y critica todo. En realidad,
su modelo es la Iglesia, una de cuyas funciones consiste en cri-
ticar las realidades mundanas cuando se apartan del orden
creado. Bajo el mismo impulso, el europeo busca también la
Ciudad Perfecta, la perfecta vida en comun, aun a costa de ex-
traviarse en la utopia, que en realidad es ucronia.

26. Es muy posible que, en este momento, aunque el
cristianismo esté en baja como religidn muy concreta, y hay
quien opina que en rebajas, lo que se llama globalizacion, con
todos los defectos que se quiera, consiste en que el cristianis-
mo, ¥ a eso responde, me parece a mi, el espiritu del Ultimo
Concilio, el Vaticano I, precisamente por eso tan deficiente-
mente entendido y aplicado, se ha hecho definitivamente uni-
versal, no solamente occidental en el sentido de prolongacidn
de Europa.

El' marxismo, por ejemplo, es ateo, aunque el atefsmo
como concepto queda todavia dentro del campo de la reli-
gidn; es una negacion de Dios que presupone a Dios. Sin em-
bargo, el marxismo, una idea, herejia, religion secular o politica
judeocristiana fraguada en Europa, ha llegado por ejemplo a
China —y a otras partes— y con él muchas ideas temporales
fruto del cristianismo. China les parece hoy a muchos uno de
los grandes paises —Grandes Espacios—, del porvenir. Pero
alli, sin el marxismo, no habria dinamicidad, la idea de que el
mundo estd al servicio del hombre, de que el hombre es
el rey de la creacion y de que los hombres son iguales porque
son libres. Chesterton, el famoso escritor catdlico inglés, decia
que las ideas modernas son ideas cristianas que se han vuelto
locas. Y no es exagerado afirmar que a través del marxismo
—enemigo mortal del cristianismo— ha penetrado la idea
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—Y Ya es bastante, pues a la larga todo depende de las
ideas—, de que los hombres son iguales en tanto libres, la idea
de que el poder no es para gozarlo, sino para servir a lo co-
mun, etc., aunque bajo el marxismo polftico, no mucho menos
que en la democracia estatista que prevalece en Europa, no
sean mds que palabras. Pero las palabras remiten a La Palabra.
Eso, o la modernizacion con la industrializacion y la formacién
de sociedades de clases medias se debe al cristianismo, que se
estd difundiendo por todo el mundo, muchas veces por vias
absurdas, contradictorias, disparatadas, crueles e inhumanas,
etc. Esta es la realidad, creo yo, como decia antes, a la que ha
querido responder el Vaticano I, considerando que, no cierta-
mente por primera vez, pero s definitivamente, el cristianismo
ha salido de lo que llamaba Toynbee su crisdlida europea y
se ha hecho espacialmente universal a través de la politica, in-
cluso mediante la politizacidn, su gran enemigo moderno.
Pues, aunque Occidente es mds amplio que Europa, todo ello
ha salido de Europa, y en este sentido es europeo, en tanto en
el trasfondo de su civilizacidn se oculta el cristianismo por
muy laico y neutral que se presente. La misma reaccién actual
del islam presionando sobre Europa se debe seguramente en
gran parte a que percibe tras el «liberalismo» occidental, que
detesta pero conmueve la civilizacion isldmica, esa presencia
del cristianismo, su rival ancestral. Por ejemplo, simplemente
los medios de comunicacidn que atraviesan, trascienden, las
fronteras, lleva a todas partes la idea de la libertad de las mu-
jeres. En esa rivalidad, no hay que olvidarlo, se forjé Europa,
por lo que se podria decir que la Europa cristiana y el islam
forman una unidad dialéctica.

Lo mds grave que ocurre en Europa es que ha ido mds alld
del ateismo. Abandonando toda religidn, toda transcendencia,
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el sentido de la creacidn, se estd extendiendo en ella como
una metdstasis del ateismo la increencia. Es posible, que la re-
vitalizacion de Europa, por decirlo asi su recristianizacion o re-
evangelizacion, dependa como en otros tiempos de aquella
dialéctica entre el cristianismo v el islam, ante la necesidad de
oponerle a una religion otra religion. Pues, a la larga, son las re-
ligiones las que vencen. Pero aventurarse mds alld de esta
constatacion de un hecho histdrico serfa tanto como preten-
der escrutar los designios de la Providencia; esto es un asunto
de la teologfa de la historia, el campo de los tedlogos. Lo Uni-
co que se podrfa sugerir aqui es que quizd le competa ahora
a la Iglesia hacer en Europa de kat-echon, de dique frente a la
descivilizacion.

27. También resulta ininteligible sin el cristianismo la de-
cisiva idea de progreso. Una idea comin en la Europa moder-
na y en Occidente completamente extrafia a cualquier otra
cultura. Sin contar la Encarnacién, el mismo drama de la Re-
dencidn, un salto cualitativo, significa un progreso. En este sen-
tido, el cristianismo es «progresista». La idea de progreso se
relaciona con la conciencia histdrica del europeo.

En Europa existe audn la conciencia histdrica a consecuen-
cia de la vision cristiana de la historia como historia de la sal-
vacion, historia salutis, el caminar de la humanidad en el tiem-
po hacia su destino final, la eternidad. Es otro sintoma muy
grave que parezca estarse perdiendo. La pérdida de la con-
ciencia histdrica, o su falsificacion atizada, por cierto, por los
poderes publicos, constituye un sintoma concreto de la men-
talidad totalitaria de tipo orwelliano. Estd ligada a la descristia-
nizacion. Sin el cristianismo, abierto al futuro, no habrfa histo-
ria mas o menos en el sentido en que todavia la entendemos
todos. Hay, sin duda, una historia griega, romana, egipcia, china,
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india, japonesa, azteca, etc.; los egipcios escribian sus litografias,
los griegos escribian historia, los romanos escribian sus anales.
Sin embargo, carecian de conciencia histdrica. El tiempo era
para todos ellos un presente eterno; les importaba muy poco,
por ejemplo, distinguir entre hechos y acontecimientos. Asi, a
los egipcios les daba lo mismo mencionar en una de sus lito-
grafias a Ramsés Il como sucesor de Tutankamon y en otra al
revés. Lo importante eran los hechos pero sin la conciencia de
la diferencia entre el presente, el pasado y el futuro como en-
tre nosotros.

Originariamente, los griegos empleaban la palabra mythds,
mito, para referirse a lo que se cuenta, lo que se dice sobr al-
gun acontecimiento pasado. La posterior palabra griega istorie
de donde viene historia, que aparece en Homero, significa
cuento, contar un cuento como una historia, algo que no es ni
leyenda ni cuento, ni verdad, sino algo de todo ello. La istorie era
como un mito en el que se cree, pero sin creer del todo, to-
mando distancia de lo que se cree.

El inicio de la historia como progreso serfa la Encarnacién
que abre el camino de la salvacion de la historia salutis. Se ha
dicho que el mayor progreso de todos es el mismo hecho de
la Encarnacion, el que Dios se haga hombre. Esto es un pro-
greso infinito sobre lo anterior, del que arranca la concreta
idea moderna de progreso. Idea que, tomando otros derrote-
ros, ha degenerado lo que se llama progresismo, que no es
mas que nihilismo porque, ya que estamos con ello, Europa le
debe tanto al cristianismo que le debe hasta el nihilismo.

28. Con el cristianismo hay un antes; en realidad, varios
antes: el antes de la creacion en que todo es eterno, y a par-
tir de la Creacidn, que incluye la creacion del tiempo, aconte-
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cimientos y tiempos cualificados. El primero es el de la Crea-
cion. El Génesis lo narra en fases sucesivas, como si Dios, segin
algunos tedlogos, quisiera que lo creado se fuese acostum-
brando al tiempo. El tiempo, en si mismo no existe, existe en
la conciencia histérica de dénde pasé al mundo fisico. Para los
fisicos el tiempo no es mds que una forma de medir el espa-
cio y el tiempo es sélo un concepto, una herramienta mental.
El tiempo no existe por si mismo; lo que existe es la eterni-
dad, interrumpida, por decirlo asi, por la Creacion. A partir de
aqui irrumpe la idea de tiempo, de temporalidad, apareciendo
momentos tan cualificados como el de la creacidn, el del pe-
cado original con el que comienzan la libertad y la historia
como historia de la libertad, el de la Encarnacion, el de la cru-
cifixion y redencion, el de los tiempos finales, etc. Es decir; la
historia se inserta en la temporalidad de la existencia humana
y de la Creacidn, con un pasado que cualifica al presente vy
que, sin determinarlo, en el sentido de conocido o previsible
para el hombre, se relaciona con un futuro. De ahi ademds la
tendencia al futurismo, que es otra concausa de la dinamicidad
europea, v a la utopfa.

29. La situacidon de Europa es nihilista. Por lo menos im-
pera una ldgica nihilista. Aparte de las concretas causas histo-
ricas de todo género, que pueden haber llevado a esta situa-
cion, resulta relativamente fdcil de entender por qué sin salir
del cristianismo. Si a la expresién creatio ex nihilo (Dios «cred
de la nada») se le quita la fe en la creacidn, en la interven-
cion de Dios, queda dnicamente ex nihilo, la nada. Y eso es,
probablemente, lo que estd ocurriendo en la cultura europea:
la decadencia de la fe cristiana y de la religion cristiana, en de-
finitiva, de la fe en Dios y en el hombre en cuanto deiforme;
bien porque, para el europeo, Dios haya muerto (Nietzsche),
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bien porque Dios esté en el exilio (Manfred Frank), bien por
el hecho mismo de la increencia, que hace que al europeo no
le quede mds que la Nada. Hay una literatura sobreabundan-
te en el sentido amplio de la palabra, teoldgica, filosdfica, lite-
raria, artistica, etc., cuyo trasfondo es la Nada. Algo inédito por
ejemplo para los griegos y lo romanos, que no tenfan la me-
nor idea de la Nada, pues esta aparece junto con la Creacidn,
también inaudita para la mente de todos los hombres de cul-
turas ajenas a la judeocristiana.

Esta actitud espiritual del europeo arranca de la revolucion
francesa y del Romanticismo. En tiempos mads recientes, sus
manifestaciones son el existencialismo, el estructuralismo, el
deconstruccionismo y buena parte del postmodernismo; se
perciben muy bien en el arte, en el que ha desaparecido la
forma, «la alegria de la forma», decfa Goethe. En este momen-
to, casi todos los autores vy artistas de cierto relieve, o por lo
menos aquellos a quiénes los medios de comunicacion se
lo dan, a tono con los tiempos son prdcticamente nihilistas. El
nihilismo estd en todas partes debido a la ausencia de la cre-
encia, como creencia viva, en el hecho divino en la creacion,
por la decadencia de la fe cristiana.

30. Europa ha sido el Continente de la libertad. El cris-
tianismo es una religion de la libertad, la religion de la liber-
tad absoluta, en el sentido de que para el cristiano, deiforme,
la libertad es prioritaria; no, por cierto, como una libertas in-
differentiae, que sélo se puede predicar de Dios, sino dentro
del orden creado, conforme a la verdad. La libertad, el ate-
nerse a la realidad, es consustancial con la verdad, que es
practicamente lo mismo que la realidad. «La verdad os hard
libres», decfa Cristo. La libertad no hace verdadero a nadie,
como le han dicho que diga a un politico majadero que qui-
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zd deba a su estolidez y a su nihilismo su importante cargo
politico.

Ontoldgicamente, el cristiano es un ser absolutamente li-
bre porque se relaciona directamente como persona, por sf
mismo, con Dios, un Dios personal. Al cristiano no le salva na-
die, se salva €l mismo. Ni siquiera la Iglesia salva a nadie. La
Iglesia es mediadora, una mediaciéon indispensable segin la fe
cristiana, puesto que fue fundada directamente por el Cristo
como el sacramento de la salvacién. El cristiano se salva por
los méritos de Cristo, por su fe en El manifestada practica-
mente en las obras. No sucede como en otras culturas, civili-
zaciones, religiones, donde el rito es lo esencial. El culto tiene
una funcidén principal en el cristianismo; la liturgia, la palabra de
Dios, la forma externa de la oracidn de la Iglesia, es importan-
tisima, es capital; pero el culto cristiano requiere la participa-
cion activa, intencionada, voluntaria y racional, no ritual. Es una
participacidon del hombre interior que altera radicalmente la
mera participacion ritual del hombre exterior. Una manifesta-
cion extremada de todo esto, un radicalismo como toda he-
rejia, que extrema un punto de la doctrina, es el protestantis-
mo, en el que hombre se salva por la sola fides (la fe en Cris-
10), la sola gratia, la gracia de Dios como un don enteramente
gratuito, y la sola Scriptura, la palabra de Dios.

En suma, el hombre cristiano es absolutamente libre en
cuanto se sabe ontoldgicamente libre; de €l depende el sal-
varse o condenarse. Esa es la raiz de todas las libertades
europeas: de la libertad de constriccidon y de la libertad para
actuar haciendo el bien (o el mal); de las libertades personales
(la libertad de la conciencia, la libertad religiosa, y la libertad
del pensamiento, la libertad de expresarlo), las libertades socia-
les o civiles (la libertad de accidn, concretada en la libertad de
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asociarse, de la propiedad, del trabajo, etc.), y las libertades po-
Iiticas (la libertad de controlar al gobierno y de poder desem-
pefar cualquier magistratura, para garantizar las otras liberta-
des). En fin, el derecho a hacer lo que quiera sin mads limite
que la responsabilidad (de responder, ante Dios en primer lu-
gar). La libertad del cristiano es lo que iguala a los hombres: la
libertad les hace iguales entre sfi; son iguales porque son seres
libres vy porque ante Dios, todos son iguales ya que, en tan-
to libres, deiformes, responden por igual.

31. De ahf otra serie de ideas ligadas a la libertad como,
por ejemplo, el derecho a la resistencia al poder injusto o tird-
nico conforme a criterios objetivos. Este derecho, capital en la
historia europea, es un derecho muy olvidado, debido al Esta-
do. El Estado es una forma politica que al ser por definicién la
antftesis de la guerra civil elimina toda resistencia y el derecho
a resistirle. Frente a €l, solamente cabe el hecho de la resisten-
cia. En el Estado no existe tal derecho porque el derecho pu-
blico pertenece al Estado vy, en un Estado bien organizado, es
imposible resistirse al poder constituido. Lo Unico que cabe, si
entramos en la politica, es el Putsch, el coup d’Etat, el golpe de
Estado; o la resistencia pasiva; por ejemplo, mediante la abs-
tencidn en el Unico acto en el que el europeo, sometido al
consenso entre los partidos, tiene hoy, aparentemente, liber-
tad polftica: absteniéndose de votar.

En relacidn con las libertades, hay que insistir siempre, de
manera especial en este momento, que en el cristianismo la li-
bertad fundamental es la libertad de la conciencia. Si los grie-
gos descubrieron la libertad de pensamiento, la gran aporta-
cion del cristianismo fue a este respecto la libertad de la con-
ciencia. No es que fuera de los griegos no existiera el pensa-
miento ni que fuera del cristianismo no exista la conciencia,
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que, por cierto, no hay que confundir con la consciencia, de
lo que se quejaba con toda razédn Unamuno. El momento cul-
minante de la consciencia es la libertad de pensamiento. Pero la
libertad de pensamiento por sf sola, como entre los antiguos,
es una libertad manqué: se refiere sélo al hombre exterior. El
punto culminante de la conciencia es en cambio la libertad re-
ligiosa como libertad evangélica, la libertad del hombre interior
regulada por la ley evangélica. La distincion entre el hombre
exterior y el hombre interior; consustancial a la cultura europea
estd ya en el Evangelio y explicitamente en San Pablo, pero su
concrecidn se debe, como es sabido, a San Agustin.

32.  El hombre interior es el hombre de la conciencia; la
auténtica vida humana, lo que distingue a la naturaleza huma-
na de otras formas naturales de existencia, es la vida del hom-
bre interior; por decirlo de un golpe, la del hombre que ora a
Dios, que habla con El. Gracias a la conciencia, a la libertad de
la conciencia, la libertad de pensamiento distingue entre el
bien el mal, entre lo bello y lo feo, entre lo verdadero v lo fal-
so. La sintesis de la libertad de la conciencia y la libertad del
pensamiento es la libertad de la persona, la libertad personal
fuente de todas las libertades.

Es, sobre todo, esta forma de las libertades, las libertades
personales, la que estd hoy en juego en Europa. Mediante la
tolerancia, se estd utilizando la libertad de pensamiento para
atacar la libertad de la conciencia, adormeciéndola, ofuscdndo-
la o destruyéndola. La tolerancia es la actitud normal, natural,
de los hombres en sus relaciones entre si como miembros de
la misma especie, como seres sociales por naturaleza; conver-
tida en una pseudovirtud politica, como si las virtudes perso-
nales fuesen distintas de las publicas o politicas, neutraliza la
conciencia. Esto es lo esencial del fendmeno que se conoce
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por totalitarismo. Se dice que en Europa, la libertad de con-
ciencia es hoy una especie de cajon de sastre o lecho de Pro-
custo.

32. Espigando entre las mdltiples ideas europeas que de-
ben su existencia y consistencia al cristianismo en relacidn con
la libertad, hay que sefialar un fendmeno muy interesante
por la relevancia que ha tomado desde la revolucién francesa
y que puede ser de los mds engafiosos: el de la ciudadania.
Pues actualmente no se habla de la Europa de los cristianos o
de los hombres libres, sino de la Europa de los ciudadanos.

La ciudadanfa es un concepto juridico, no politico; mejor di-
cho, jurfdico-polftico. Metaféricamente, sélo el cristiano es, por
el bautismo, un ciudadano universal de la Cristiandad puesto
que la Iglesia es la Unica institucidn, en realidad comunidad, uni-
versalista. La Iglesia es una complexio oppositorum que acoge in-
cluso al pecador; Unicamente excluye el pecado. De ahf su apa-
rente ambigliedad en muchas ocasiones, al operar la ratio ec-
clesiae de manera muy distinta a la particularista y economicis-
ta ratio status. Los bienes espirituales son, obviamente, de otra
naturaleza que los bienes temporales y materiales.

En la Edad Media, en la época de la res publica christiana,
una universitas practicamente limitada al dmbito de la Cristian-
dad, era el bautismo lo que conferfa carta de nacionalidad.
Sélo la Iglesia tenfa libros para inscribir a los bautizados. El ser
cristiano era como un tftulo juridico que luego se apropiaron
laicizdndolo los particularistas Estados Nacionales. Algo asf
como lo que se mencionaba antes de cémo, a través del mar-
xismo, penetran en China y otros lugares ideas cristianas.

En la revolucién francesa, que reservd la nacionalidad para
el Estado, la ciudadanfa adquirid unas connotaciones bajo la
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imagen idealizada del polités, el ciudadano griego, que hicieron
del ciudadano algo distinto, algo asf como la forma mds perfec-
ta de ser hombre, en detrimento de la idea comun del hom-
bre como un ser libre. O sea, se empezd a contraponer el ciu-
dadano miembro del Estado-Nacidn al hombre libre.

De la revolucion francesa salid, pues, bajo la influencia del
calvinista Rousseau influido a la vez por esa idealizacion del po-
lités y sus vivencias como miembro de la Iglesia-comunidad
calvinista de Ginebra que conferfa por el bautismo lo equiva-
lente a la cualidad de ciudadano, el citoyen, el hombre ideal del
Estado-Nacion. El ciudadano como una propiedad ontoldgica
del miembro de la Nacidn-Estado contrapuesto al hombre
cristiano no nacionalista. El ciudadano que rinde culto a la Na-
cion antes que a Dios. Un ciudadano es el citoyen que se fun-
de en un plano colectivo, colectivista, homogeneizador, de
igualdad absoluta con los demas ciudadanos. Igualdad supues-
tamente democrdtica que la democracia colectivista —lo que
luego se llamard la democracia social— antepone a la demo-
cracia politica, formada esta Ultima por hombres libres que tie-
ne la condicion juridica, no ontoldgica sino adjetiva, de ciuda-
danos. Esa idea de la ciudadania ha decidido el destino de la
democracia en Europa. Pues la revolucidn francesa fue, en
cierto modo, la culminacion de la tendencia iniciada bajo el
cristianismo a salir de lo que llamd Tocqueville el estado u
orden social aristocrdtico de la sociedad y pasar al estado
u orden social democrdtico.

33. La ciudadania universal del cristiano es el origen de
este gran cambio histdrico. Sin embargo, hoy la democracia
funciona en Europa como una religion en la que se atribuyen
al ciudadano muchas de las caracterfsticas del creyente cristia-
no; se dice enfdticamente vivir en democracia como quien
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dice vivir en el cielo, no en la democracia. Por ejemplo, es
normal que se diga que a una manifestacién contra el terro-
rismo se convoque a todos los demdcratas, excluyendo asi a
los no demdcratas, aunque sean mds decentes. La democra-
cia se ha convertido en Europa en una religion politica cuyo
dogma principal es la igualdad, que sustituye al cristianismo. En
el orden social aristocrdtico, se puede ser una persona decen-
te, honrada, sin ser un aristdcrata y en el orden social demo-
crdtico lo mismo sin necesidad de ser politicamente de-
mocrata. La democracia funciona en Europa como una su-
persticiéon. Se ha convertido en una religion de la politica es-
trechamente unida a la mitologia del ciudadano como una es-
pecie de hombre nuevo cualificado por su pertenencia a una
colectividad politica.

La democracia, el orden social democrdtico, no es, sin em-
bargo, una religion, aunque su posibilidad tiene origen cristia-
no. Lo explicd muy bien Tocqueville en su famosa introduccion
a La democracia en América. Lo sustancial consiste en el salto
de la humanidad del estado social aristocrdtico, en el que se
partia del supuesto, aunque fuese con matices, de que habia
hombres que por naturaleza eran desiguales a otros, al estado
social democrdtico, en el que se considera a todos los hom-
bres iguales por ser libres. Lo nuevo es el estado social demo-
crdtico, no la democracia como régimen politico. No hay que
con-fundir la democracia como régimen politico con el orden
social democrdtico. En un estado social democrdtico puede ha-
ber formas aristocrdticas de gobierno, formas democrdticas de
gobierno, formas mondrquicas de gobierno o combinaciones
de esas formas. Es mds, hay que contar con una realidad inelu-
dible que es la ley de hierro de la oligarquia segun la cual todo
gobierno es oligdrquico, consistiendo el gran problema politico
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en controlarlo. Es aqui donde aparece la democracia como
forma politica. En fin, lo importante es que la transicion del es-
tado social aristocrdtico al democrdtico se debe al impulso del
cristianismo, impulso que, naturalmente, va ligado a la técnica,
a la ciencia, etc. Pero, sobre todo, y esto es lo principal, a la
idea cristiana de que todos los hombres son iguales antes
Dios en tanto imagen suya y destinados a salvarse segun sus
meritos. Iguales porque son libres. En el cristianismo, es muy
importante tener en cuenta que se es igual porque se es libre
ya que por creacion, por naturaleza, el hombre es libre; otra
vez: todos los hombres son deiformes y no es que se sea libre
por ser igual. Esta es la inversién que hace la religién de la de-
mocracia. Se es libre porque se es igual a los ojos de Dios, etc.

Estas ideas cristianas fueron penetrando en todas partes
bajo la accidn de la Iglesia. Por ejemplo, a ellas se debe la evo-
lucidn de las sociedades europeas hacia sociedades de clases
medias, clases dependientes de si mismas, de su trabajo, que,
en un momento dado, empezaron a imponerse social y politi-
camente.Y las clases medias son como la sustancia del orden
social democrdtico de la sociedad. En la Summa theologica (1-
2,q. 105 a. I) anticipa Santo Tomds su idea de lo que podria
se una forma de gobierno democrdtica en el orden social de-
mocratico.

34.  El cristianismo, la religion judeocristiana, es una reli-
gion Unica entre las siete mil y pico religiones que se han po-
dido censar. Es la religion absoluta, sobre todo porque es cre-
acionista. Es una religion en la que el mundo es creado, proce-
de de la nada; no es algo producido como en las demds reli-
giones, para lo que se inventan multiples explicaciones miticas.
Ni siquiera el budismo tiene idea de la nada, a pesar de que
en nuestra manera de hablar le atribuyamos al budismo, o a
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cualquier otra religion, esa idea. La idea de la Nada en que se
asienta el nihilismo, ajena a cualquier otra religion, ha quedado
firmemente impresa en el acervo cultural europeo.

El cristianismo es creacionista, el mundo es creado, y la
creacion supone una idea de orden; de un orden objetivo en
tanto creado por Dios. La idea de orden, lo contrario del caos,
es fundamental. Condiciona todos los sentimientos, los pensa-
mientos v las acciones, la vida entera. Europa ha vivido y pros-
perado bajo esta idea de orden hasta tiempos relativamente
recientes, cuando a partir de la revolucién francesa el Estado,
como Estado-Nacion libre de toda atadura empezd a impo-
ner su propio orden, el orden estatal. Historicamente, habria
que remontarse, como se dijo mds arriba, al siglo xXvi cuando
el Estado se hizo Estado Soberano, acontecimiento confirma-
do juridicamente en la paz de Westfalia, en la que el Estado se
impuso juridicamente sobre la Iglesia dentro de su propio or-
den, el orden estatal. Entonces se configurd el derecho publi-
co europeo que sdlo reconocia como sujetos de derecho a
los Estados Soberanos, aunque siguid subsistiendo el viejo or-
denalismo, bajo cuya influencia el Derecho todavia era capaz
de contener al poder en pleno crecimiento. A partir de la
Gran Guerra reempezd a abandonar el derecho publico euro-
peo Y, desde entonces el poder del Estado, el orden estatal se
ha impuesto en todas partes sin apenas cortapisas.

35. El auge del laicismo es probablemente el acto final
del orden estatal, un orden artificial, para eliminar a cualquier
rival. Serfa la lucha, quizd definitiva, entre el orden estatal como
puro orden nihilista y el ordenalismo que subsiste en la Iglesia
y en la conciencia cristiana. Intelectualmente, en esta contien-
da el tema central es, a mi entender, ;cudl es el verdadero or-
den? Esto es capital al ser imposible pensar y vivir sin una idea

|72



La contribucion del cristianismo a la cultura europea

objetiva de orden por muy inconsciente o inconsistente que
sea. El conflicto actual entre el cristianismo y la politica, entre
la Iglesia y el Estado, entre la ratio ecclesiae y la ratio status, en
torno a la concepcidon del orden reproduce la vieja dialéctica
entre la autoridad espiritual y el poder temporal gracias a la
cual la historia de Europa pudo ser la historia de la razén vy
la libertad. Conflicto que es de nuevo, en una situacion, sin
duda, dificil para la Iglesia y el cristianismo, una lucha, también
mads aguda y definitiva que en anteriores ocasiones, por la auc-
toritas.

36. No obstante, del creacionismo deriva el optimismo
cristiano, la seguridad vital que da esta religion. Si el universo
ha sido creado por Dios, el mundo sdlo es relativamente un
valle de ldgrimas; lo que estd diciendo la Salve es que el ver-
dadero mundo es el otro, lo cual implica una actitud optimis-
ta y no pesimista. Ademds, al ser creado, el cristianismo impli-
ca otra cosa muy explicita en los Evangelios, la resurreccién de
los muertos, asimismo algo completamente distinto e incon-
fundible con la inmortalidad ni siquiera con la resurreccién he-
brea, el sheol. Al dogma de la resurreccion de los muertos se
debe la esperanza cristiana que ha impulsado a Europa a mi-
rar sobre todo al futuro.

La cultura europea, toda la cultura occidental, descansa aun
en las tres virtudes teologales: en la fe, la esperanza y la cari-
dad.
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LAS RELACIONES
IGLESIA-ESTADO. DE LA UNION
A LA MUTUA INDEPENDENCIA

Y COLABORACION

JOSE MARIA DIAZ MORENQ, S. J.
Universidad Pontificia de Comillas. Madrid

I. NOTAS PREVIAS

I.1. Las relaciones Iglesia-Estado en Espaiia,
como historia vivida y narrada

En el tema que se me ha asignado y que debo exponer,
tendré que referirme a planteamientos doctrinales y situacio-
nes que a los mas jdvenes puede parecer que se trata de re-
ferencias y alusiones a tiempos que se pierden en la lejania y
que ya sélo pertenecen a la historia de las instituciones y del
pensamiento juridico.

Para prevenir y evitar, de alguna manera, esa posible im-
presion, debo comenzar afirmando que el tema de las Re-
laciones Iglesia-Estado ha sido objeto de mi atencién desde
el lejano afio de 1956, cuando —como alumno de la Facul-
tad de Teologia de Granada— me acerqué, por primera
vez, a la teorfa y realidad de las relaciones lglesia-Estado, y
he permanecido atento a este tema y a este problema, has-
ta mi jubilacidn como profesor de esa asignatura en diver-
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sas facultades universitarias, en las postrimerfas ya del siglo
veinte.

Durante once afios fui miembro de la Comision de la Nun-
ciatura que, como una de las partes negociadoras, elabord los
acuerdos vigentes entre la S. Sede y el Estado Espafiol, hace
ahora XXV afios.

Por tanto, en una buena parte, lo que el tema tiene nece-
sariamente de histérico, en mi caso, se trata de una historia vi-
vida y ahora narrada.

Cuando inicié el estudio del Derecho Publico Eclesidstico y
de su complemento el Derecho Concordatario, tanto en la
Facultad de Teologfa de Granada (1955-1959), como en la Fa-
cultad de Derecho Candnico de la Universidad Gregoriana de
Roma (1960-1964), simplificando los términos, puede decirse
que el ndcleo vital de ese estudio se centraba, por un lado, en
la naturaleza de la Iglesia, como sociedad juridica perfecta y su-
perior al Estado vy, por otro, en el estudio, andlisis y valoracidn
de los cldsicos sistemas de relacion entre la Iglesia y el Estado. En
estos sistemas que entonces defendiamos, como doctrina ius-
publicista de la Iglesia catdlica, se encuadraban determinados
postulados catdlicos sobre puntos tan vitales como la unién de
la Iglesia y el Estado, la teorfa de la tesis e hipdtesis como apli-
cacién préctica y concreta de esa unidn, la confesionalidad ca-
télica del Estado, y la conveniencia de los Concordatos.

El Concilio nos exigid, afortunadamente y con urgencia, un
cambio de pensamiento y de mentalidad. Fue un cambio subs-
tancial. Ni se logrd, desde el principio, un justo equilibrio entre
lo que habia que abandonar por inservible vy lo que era nece-
sario conservar, aunque solo fuese por la elemental prudencia
de evitar vacios juridicos, que a nadie podian beneficiar
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Este cambio no nos resultd nada fdcil a los que en los afos
inmediatamente posconciliares (1965-1975) comenzdbamos la
ensefianza universitaria del Derecho Publico de la Iglesia en las
Facultades de Teologia, de Derecho Candnico y de Derecho
en las Universidades de la Iglesia. Sin un esquema que nos sir-
viese de apoyo, con unos textos conciliares todavia desnudos
de comentarios y reflexiones y en medio de tantos recelos
por parte de quienes nos habian precedido en la ensefianza
de esa materia, no es de extrafiar que no fueran raros los ca-
sos de quienes no quisieron seguir en la ensefianza y cultivo
de esta parte del Derecho de la Iglesia.

En este ambiente y con estas dificultades los hombres de
mi generacion —Ila generacion del Concilio— intentamos
abrirnos paso, sabiendo muy bien de ddnde veniamos e intentan-
do orientarnos sobre el futuro que se avecinaba con una llamati-
va celeridad. Estdbamos convencidos de que con el Vaticano |l
habfan quedado superados los sistemas de concesién mutua
de privilegios, de la potestad indirecta de la Iglesia sobre el Es-
tado, y de la confesionalidad catdlica del Estado, como mane-
ras de llevar a la prdctica las relaciones entre la Iglesia y la Co-
munidad politica y que habfa llegado el momento de iniciar
una nueva etapa caracterizada por la mutua independencia y
leal colaboracion, al servicio de la persona humana.

El recuerdo de estos datos no tienen, aqui y ahora, otra fi-
nalidad que justificar, de algin modo, esta primera anotacién
previa de mi exposicidn, en cuanto que el cambio de los sis-
tema de unidn entre Iglesia y Estado y el trdnsito definitivo a
un sistema de mutua independencia y colaboracidn no es algo
que conocemos por haberlo leido en Manuales e Historias del
Derecho Publico de la Iglesia, sino que se trata de algo inten-
samente vivido.
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Por la fuerza del tiempo vy por ley de vida, cada vez queda-
mos menos testigos directos del cambio efectuado en la doc-
trina catdlica sobre las relaciones Iglesia-Estado. Por ello, creo
que es un deber testimoniar nuestra vivencia y procurar
asi que no se pierda la memoria histérica de hechos que, de al-
guna manera, todavia condicionan el presente en que vivimos.

1.2. Sentido y limites de mi exposicion

La materia que cabe, bajo el tftulo que se me indicd para
mi intervencidn, sin mayores precisiones, es sencillamente in-
mensa y susceptible de una gran variedad de posibles enfo-
ques. Se impone, por tanto, una primera y necesaria acotacion.
Al encuadrarse esta intervencion en un Curso de Doctrina
Social de la Iglesia, me ha parecido muy conveniente, echar
una mirada a la historia para poder entender el punto inicial
del cual arrancd el cambio de la doctrina catdlica y de la sis-
temdtica juridica de las Relaciones Iglesia-Estado. Nada parte
de cero vy, se quiera o no, es imposible entender el presente,
que nos ocupa y preocupa, sin tener en cuenta sus anteceden-
tes mediatos e inmediatos, ni tampoco es posible configurar el
futuro sin tener en cuenta el pasado, aunque sélo sea para evi-
tar repetir errores. Esto justifica la rapida mirada a la historia v,
sobre todo, el andlisis de las consecuencias de la doctrina del
Vaticano Il. La mirada al futuro, obviamente, estd transida de
subjetivismo Y, quizds, de deseos personales de un nuevo o re-
novado camino del Derecho Publico de la Iglesia, al no sentir-
me plenamente satisfecho de los cambios operados. Pero ésa
es una tarea que ya no pertenece a mi generacion y que hay
que dejar a los que, en el presente e inmediato futuro, tengan
como centro de atencidn el cultivo de esa parte del Derecho
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de la Iglesia que, por su evidente repercusidn, es también un
capitulo importante de la Doctrina Social de la Iglesia.

En mi exposicidn intentaré mds que un andlisis detallado
de cada uno de los puntos a que me refiera, una presenta-
cion de los mismos, en forma de sintesis y mirada global. Otra
cosa no es posible en el espacio de tiempo asignado.

Queda asf enmarcada mi reflexién y, de alguna manera, ex-
presados los limites en que voy a desarrollarla. Mis reflexiones
se moverdn obviamente en el campo preciso de lo juridico,
como relacion de derechos-deberes, en la vertiente que con-
figura el Derecho Publico Eclesidstico (DPE), pero sin olvidar
nunca el trasfondo social y pastoral que tiene que estar pre-
sente en cualquier tratamiento y exposicion del Derecho ecle-
sial.

1.3. Tres posibles acepciones

Para fijar los términos de nuestra reflexion, y por encon-
trarnos en un Curso de Doctrina Social de la Iglesia, es conve-
niente precisar, desde el comienzo, las diversas acepciones que
puede tener la expresion Relaciones Iglesia-Estado, porque
—con frecuencia— se cae en un equivocismo nefasto que es
causa de lamentables confusiones o imprecisiones.

La expresion relaciones lIglesia-Estado es susceptible de
tres acepciones que conviene distinguir muy exactamente:

|, Puede significar, en primer lugar las relaciones entre cris-
tianismo y politica, es decir, las relaciones que existen
entre el cristianismo como fe y como moral y la con-
dicién politica de la persona humana. En esta primera
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acepcion la relacién indicada se verifica y realiza, pri-
mordialmente, mediante el influjo de los cristianos en
la vida de la sociedad en que viven. El ambito de ese
influjo es ante todo ético, ya que el ciudadano que
profesa la fe cristiana tendrd, si es consecuente, con su
fe, un comportamiento que dejard su impronta en
muchas de sus actuaciones. Esta relacidon ha sido y es
conflictual en una doble y posible direccion: |) si el
cristiano intenta imponer su fe y su moralidad a los
que no comparten su fe; 2) si la normativa estatal im-
pide, mediante leyes injustamente restrictivas, la mani-
festacion vy verificacion social de la fe cristiana.

Puede entenderse también con esa expresion, las re-
laciones entre la jerarquia de la Iglesia y los asuntos po-
Iiticos, cuando éstos tienen una relacion directa o indi-
recta con los postulados y exigencias de la fe cristia-
na. Se trata de una vertiente esencialmente teoldgica
y se deberd determinar hasta dénde llega, en buena
teologfa, la competencia del magisterio de la Iglesia,
cuando enjuicia determinados aspectos de la vida po-
litica y social, bien sea en relacion con los ciudadanos
de a pie, bien sean actuaciones de los drganos de go-
bierno de la comunidad politica. La conflictividad en
esta vertiente surgird, y asi lo demuestra la historia,
también en una doble vertiente: |) Cuando la jerar-
quia traspasa la linea de una exposicién fiel de las exi-
gencias cristianas, entrando en el terreno de lo opina-
ble, o cuando aun tratdndose de exigencias auténticas
del evangelio, pretende imponerlas por la fuerza. 2)
Cuando el poder politico declara ilegitimo y hasta pu-
nible cualquier actuacién doctrinal de la jerarquia de
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la Iglesia, destinado directamente a iluminar la con-
ciencia cristiana de los fieles, en un intento de reducir-
la al silencio siempre que no coincide con los puntos
de vista del poder.

3. En tercer lugar, la expresion relaciones Iglesia-Estado,
significan las relaciones entre la Iglesia como comunidad
de fe, visible y jerdquicamente estructurada y el Estado o
si se quiere en una formulacién quizds menos exacta,
pero mds facilmente comprensible, las relaciones que
deben existir entre la Iglesia como «sociedad religio-
sa» vy el Estado como «sociedad politica». En esta
acepcidn entran tanto las relaciones entre los vértices
jerdrquicos, tanto de la Iglesia, como del Estado, como
las relaciones entre autoridades intermedias de las
dos comunidades, como, finalmente, entre los cristia-
nos legftimamente asociados que quieren vivir comu-
nitariamente las exigencias culticas o sociales deriva-
das de su fe.

Es claro que voy a referirme exclusivamente a las relacio-
nes Iglesia-Estado en esta tercera acepcion. Al tratarse de rela-
ciones entre dos comunidades orgdnicamente estructuradas,
se trata de unas relaciones genuinamente juridicas, es decir, cre-
adoras de un haz de derechos y de deberes mutuamente re-
lacionados. Tratamos, por tanto, de examinar la configuracion
juridica de esas relaciones teniendo muy en cuenta su des-
arrollo histdrico, las exigencias del presente y, en cuanto sea
posible, la adivinacion del futuro. Pero, de ninguna entendemos
que la presencia de la Iglesia en el mundo y, mds en concreto,
en la sociedad y dentro de ella, en la comunidad politica se re-
duzca o tenga su principal exponente en el campo del dere-
cho y de las relaciones juridicas.
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1.4. Dos puntualizaciones

I.4.1. La original desacralizacién

Se trata de un dato que apenas se tiene en cuenta cuan-
do se aborda el problema de las relaciones entre la Iglesia y el
Estado. Me refiero al hecho, frecuentemente desconocido o
intencionadamente olvidado, de que la distincion fundamental
entre los denominados poderes estatal y religioso es original-
mente cristiana y evangélica.

No basten dos brevisimos apuntes histéricos. En el mundo
romano, la autoridad estatal tenia dos cometidos y dos finalida-
des: la ordenacion de la actividad politica de los ciudadanos v,
al mismo tiempo, su religiosidad sobre todo en sus manifesta-
ciones externas. De esta forma, la religion y el Estado perma-
necian fundidos y confundidos, constituyendo un organismo
unico. El Estado se sentfa competente para ordenar las tareas
religiosas y los Emperadores eran supremas autoridades en el
orden civil y en el orden religioso. No era muy diferente la si-
tuacidn en el dmbito de la cultura y civilizacién judia. La teocra-
cia judia constitufa un dato consubstancial de su cultura y civi-
lizacion. Los representantes del poder religioso eran a la vez
los rectores del orden polftico, aunque existiesen instancias
que cuestionaban, en nombre de Dios, muchas de las actua-
ciones del poder politico-religioso, como era el profetismo, en
un primer intento de desacralizacion del poder y purificacidn
de lo religioso.

Esta es la situacién que encuentra el cristianismo en la pri-
mera evangelizacion y en la que tiene que encarnarse. La difu-
sién e implantacidn del Evangelio realiza, al menos doctrinalmen-
te, una auténtica distincion de lo politico y de lo religioso. Porque,
por un lado, Cristo reconoce la legitimidad, al menos fictica,
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de la autoridad polftica vigente en su tiempo: «Lo que es del
César, devolvédselo al César, y lo que es de Dios, a Dios» (Mc 12,
I'7). Con esta afirmacion, que debid dejar atdnitos y perplejos
a quienes le hicieron la pregunta, con una determinada inten-
cion, Jesds enuncia un principio de médxima importancia en or-
den a clarificar las relaciones entre el poder polftico y el Evan-
gelio que El predicaba. Esa afirmacién de Jesus, entendida en
su literalidad y en su contexto, no significa que los mundos de
la religion y de la politica sean dos esferas totalmente separa-
das, sino sdlo que son dos realidades distintas aunque interco-
nexionadas. Por un lado, reconoce la legitimidad de la autori-
dad politica y los deberes que lleva consigo ese reconocimien-
to pero, al mismo tiempo, establece su necesaria distincion
con los deberes que los hombres tienen respecto a Dios. Asi
lo entendid el cristianismo primitivo: son dos drdenes que ca-
minan paralelos en la historia, que no deben confundirse, ni ig-
norarse, ni mucho menos combatirse, sino que deben mutua-
mente respetarse en el dmbito preciso de sus respectivas
competencias.

De esta forma, y como consecuencia, se distinguen y sepa-
ran la autoridad politica y la autoridad religiosa y los cometi-
dos propios de cada una de ellas. Se da, como fruto de la doc-
trina y experiencia cristiana, una auténtica desacralizacién de la
autoridad politica que, para el cristiano no es va la suprema au-
toridad religiosa. Radica aqui’ una de las novedades mas llama-
tivas y de mayor influjo en la repercusion social del cristianis-
mo y que fue el motivo de las mds sangrientas persecuciones
por parte de la autoridad polftica que, al verse despojada de
su dimension religiosa, se sintid directamente atacada. Esta dis-
tincion entre el orden religioso y el politico, original del Evan-
gelio, se convierte en un auténtico principio politicamente

183

n
.8
v
c
g
i)
[
o
O]




Conferencias

José Maria Diaz Moreno, S. .

subversivo y negarse a reconocer la potestad religiosa del po-
der politico fue causa de persecuciones y muertes ().

1.4.2. La ineludible dimension social de la fe cristiana

Tampoco esta segunda puntualizacion se suele tener muy
en cuenta en el tema que nos ocupa. Me refiero a lo siguien-
te. Supuesta y rectamente entendida la distincidon entre lo po-
litico y lo cristiano, queda por examinar ddnde se encuentra la
raiz misma de las relaciones juridicas entre estas dos dimensiones
de la persona humana. Se trata de un punto de capital impor-
tancia, sobre todo en el tiempo que nos ha tocado vivir vy
constituye otro dato a tener en cuenta. Porque no han faltado
a lo largo de la historia —y creo que en nuestro momento
tienen una larga presencia— quienes creen que las relaciones
entre la comunidad eclesial y la comunidad polftica son fruto
de contingencias historicas superadas, ya que lo religioso y lo
politico son dos universos de naturaleza y fines tan diversos
gue no se relacionan entre si. Estas tendencias, obviamente,
defienden esa ausencia de relacién, unas en linea de maxima
ausencia y otras, aunque admiten un cierto grado de relacion,
lo reducen a la minima expresion posible.

No faltan quienes afirman, doctrinal o ficticamente, que lo
genuinamente religioso, en cuanto religacion de la persona a
Dios a través de la fe, el culto y el comportamiento moral, es
contradictorio con lo juridico y con lo politico. Creen que lo
religioso pertenece exclusivamente a la intimidad de la concien-
cia, negdndole una verdadera dimensidn externa y social.

(1) Cf. K H. SCHELKE, Teologia del Nuevo Testamento, Ill, Barcelona, 1975,
480-481.
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Lo religioso, en cuanto aceptacion por fe de su contenido,
pertenece ciertamente a la intimidad de la conciencia y esta
fuera de lo que es objeto y finalidad de la normativa juridica
que no es otro que ordenar segun justicia y equidad la convi-
vencia humana en su vertiente externa y social. Si se diese una
religion cuyo contenido no traspasase en nada lo meramente
intimo de la conciencia personal, ni tuviese ninguna repercu-
sidn en la vida y en los comportamientos sociales de las per-
sonas, habrfa que decir, en consecuencia, que es algo que per-
tenece exclusivamente al orden moral y no tiene por qué ser
objeto de regulacion juridica.

No entramos en la cuestidon de si es posible o imposible
esa reduccion al campo exclusivamente interno de la concien-
cia intima y personal, sin ningdn tipo de expresidn externa y
de interrelacion con otras personas. La historia de las religio-
nes parece que demuestra el hecho innegable de su vertiente
social y externa, como son el culto, la educacion, la propaga-
cion de una determinada fe. Pero, en relacion con la fe cristia-
na, es imposible desconocer su ineludible vertiente social. Con la
expresion evangélica a la que hemos hecho referencia —«al
César lo que es del César y a Dios lo que es de Dios»— no
se nos dice que entre el César y Dios no hay relacion alguna,
sino que cada uno tiene su dmbito preciso de actuacidn y de
competencia. El evangelio ensefia que «la obra de Dios tiene
que acontecer en el mundo y en relacion con €l y que la fe ha
de estar, siempre y responsablemente, al servicio de esa obra,
pues el Reino de Dios estd siempre en medio del mun-
do» (2). No vamos a entrar en el andlisis de la naturaleza y es-
tructura fundamental y esencial de la Iglesia que Cristo funda

(2) SCHELKE, ibid.
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sobre su Palabra y sus Sacramentos, nos baste recoger el dato
de la dogmdtica catdlica cuando afirma que esta Iglesia que es
comunidad organica de personas, los bautizados, no es una in-
vencion poscristiana, sino que tiene su origen en Cristo mis-
mo. El Concilio Vaticano I, haciendo una sintesis vdlida del ser
mismo de la Iglesia, afirma que es «una comunidad de fe, espe-
ranza y caridad en este mundo, como una trabazon visible |...] so-
ciedad dotada de drganos jerdrquicos [...] reunidn visible y comu-
nidad espiritual que [..] forman una dnica realidad compleja
constituida por un elemento humano y otro divino |[...] Esta Iglesia,
constituida y ordenada en este mundo como una sociedad, se re-
aliza en la Iglesia catdlica» (3).

Esta presencia de lo cristiano en la sociedad y, en concre-
to, las relaciones de la Iglesia con el poder politico es un he-
cho evidente desde el comienzo del cristianismo y a lo largo
de su historia. Se trata de una dimension irrenunciable del Evan-
gelio de Jesus y ciertamente fue esta dimension la que le ocasio-
nd, también desde el principio, las mayores dificultades para su
implantacion y propagacion. Dejo a los especialistas en Historia
de la Iglesia determinar el movil Ultimo de muchas de las per-
secuciones que por parte del poder polftico ha tenido y tiene
que padecer la Iglesia. Se tratarfa de determinar con precision
si fueron los dogmas cristianos, en sus contenidos puramente
doctrinales, los que crearon el conflicto o fueron mds bien las
derivaciones sociales de esos dogmas, desde el de la Trinidad
y su reflejo en el hombre, en todo hombre, creado a su ima-
gen y semejanza y hermanados en Cristo, hasta el dogma de
la Eucaristia, en cuanto que es, a la vez, creadora y signo de
una comunidad fraterna donde lo igual es siempre muy supe-

(3) Vat. ll, Const. Dogmdtica Lumen Gentium, 8.
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rior a lo diferencial y donde la injusticia y la marginacién cons-
tituyen siempre un pecado de lesa eucaristia. Cabe preguntar-
se, al hilo de la historia, si son precisamente estas repercusio-
nes sociales e irrenunciables del dogma cristiano lo que espe-
cificamente han temido, y temen, determinados poderes poli-
ticos ya que constituyen instancias altamente criticas para si-
tuaciones de injusticia, en la estructuracion de la sociedad y en
el régimen de relaciones entre los que mandan y los que obe-
decen, entre los que tienen demasiado y los que carecen de
lo necesario. Dejamos aqui esta reflexion ciertamente tenta-
dora.

I.5. Tres zonas de necesaria convergencia

Como complemento y Ultima anotacion previa, también
de indole esencialmente social, sefialamos sélo indicativamen-
te tres zonas de necesaria convergencia entre la comunidad ecle-
sial y la comunidad politica. Con ello quisiéramos clarificar otro
dato que no carece de importancia. Las relaciones entre el
cristianismo vy la comunidad politica, entre la Iglesia y el Estado,
para seguir una expresion tan usual y tradicional, no existen ni
son fruto de que por parte de la Iglesia, o por parte del po-
der polftico, se exceden los limites justos y precisos de sus res-
pectivas competencias. No negamos que esto haya sido y sea
con demasiada frecuencia asf, y es, muchas veces, lo que las
convierte en dialécticas y conflictivas, pero no es la Ultima
razon explicativa del cardcter y de las caracteristicas de esas
relaciones. O de otra forma: las relaciones entre la Iglesia y la
comunidad politica, ni por parte de la Iglesia, ni por parte del
Estado se debe necesariamente a mixtificaciones de sus res-
pectivas finalidades y respectivos dmbitos de competencia,
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sino que surgen de sus respectivas naturalezas y fines. Son zo-
nas de necesaria convergencia. Sefialamos estas tres:

188

Zona de convergencia socioldgica. La Iglesia, como con-
tinuacion del Evangelio de JesUs, no puede limitarse a
iluminar y transformar el interior de las personas, ni a
establecer un cultivo y unas expresiones de la fe me-
ramente cultuales, sino que, en cuanto comunidad y
pueblo orgdnicamente estructurado, visible y detecta-
ble en la sociedad estd obligada a testimoniar y recla-
mar, al menos, el derecho a la expresion publica de esa
fe que debe ser reconocido y eficazmente protegido
por quienes tienen el poder politico en la sociedad.
Ya hemos indicado que, si otros credos religiosos
pueden prescindir de esta vertiente social, la Iglesia
catdlica, en su fidelidad al evangelio, no puede olvidar,
ni prescindir de esta dimension esencialmente publi-
ca y social, como un elemento importate del dogma
cristiano.

Zona de convergencia politica: Las sociedades se confi-
guran y estructuran en sistemas politicos, que ofrecen
determinadas posibilidades de intervencidon vy actua-
cion de los ciudadanos en la gestion de la cosa publi-
ca. Sea cual sea el sistema politico que exista y que
configure la vida de un pueblo, lo catdlico y los catdli-
cos tienen absoluto derecho a estar presentes y actuar
como tales, dentro siempre de los limites y de las vias
de actuacién establecidas en un ordenamiento juridico
estatal justo. Mediante esa presencia, tienen también
derecho a ejercer su influjo y procurar la vigencia de
los postulados de su fe, dentro siempre de un pluralismo
de opciones que excluye cualquier género de monopolio,
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de exclusivismos, de imposiciones a quienes no compar-
ten la fe, es decir, respetando siempre el derecho fun-
damental a la libertad ideoldgica vy religiosa. Un sistema
politico que rechazara este tipo de presencia de lo es-
pecificamente religioso y catdlico, por el mero hecho
de serlo, o que obligase, de alguna manera, a quienes
se profesan catdlicos a que, para actuar en la vida pu-
blica, tuviesen que ocultar su condicion de catdlicos,
dejarfa de ser un sistema politico justo, le faltarfa un
elemento primordial como Estado de derecho y esta-
rlamos ante un caso de tiranfa o dictadura, transcendi-
das de sectarismo polftico. Y lo que afirmamos de la
presencia de los catdlicos lo entendemos de igual for-
ma en relacion con quienes profesan otras religiones o
confesiones religiosas en la proyeccién externa —so-
cial y personal— de las mismas.
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Zona de convergencia juridica: Es una consecuencia de
las dos anteriores, y se puede afirmar que, en buena
parte, constituye su version prdctica. Las relaciones entre
los hombres, en su dimension social, se realizan, gene-
ralmente, mediante el establecimiento de un sistema
orgdnico que engendra derechos y deberes. Las rela-
ciones entre la Iglesia, representada, en Ultima instan-
Cia, por la Jerarquia y la sociedad polftica, representada
por el poder legitimamente constituido, no pueden
prescindir de este hecho. La configuracion concreta de
esta zona de convergencia es algo que permite una
gran flexibilidad y variedad, dependiendo de tiempos,
lugares y personas. Podrian ir desde un Estatuto de li-
bertad, mds o menos pactado y aun unilateral por par-
te del Estado, hasta un Concordato, o Acuerdos de
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rango internacional. Pero, en cualquiera de estas posi-
bilidades, es necesario, para no lesionar la justicia, que
se reconozca a la Iglesia, o como sujeto de Derecho
Internacional o al menos, como corporacion de dere-
cho publico, de tal manera que no se le intente relegar
a la esfera de lo meramente privado, individual y cultudl.
Complementariamente, exige también que a la Confe-
rencia Episcopal y a las Iglesias Particulares y otras ins-
tituciones eclesiales se les otorgue un rango juridico,
en el ordenamiento interno del Estado, que traspase
lo meramente privado.

Pero esto se exige no porque sea derivacion o consecuencia
de ningun género de confesionalidad formal catdlica, sino por la
entidad social de esas realidades que hemos mencionado, si
cumplen con los requisitos exigidos en la ley para constituir
personas juridicas, como sujetos de derechos y de deberes.
Negarles esa consideracion, supone, por lo menos, caer en un
evidente e injusto agravio comparativo, con otras entidades de
menor relevancia en la vida social.

Esta relacion juridica, como veremos, no tiene por qué limi-
tarse en exclusividad a las relaciones entre las autoridades su-
premas de la Iglesia y de la comunidad politica. Tanto las mo-
dernas configuraciones de muchos Estados (federales o auto-
némicos) y la aparicidn en el Concilio Vaticano Il, y en el vigen-
te Cddigo de Derecho Candnico, de drganos colegiados de go-
bierno, como son las Conferencias Episcopales, y la mayor entidad
candnica de las Didcesis y de sus Agrupaciones (provincias ecle-
sidsticas), permiten, aconsejan Y, en determinados supuestos,
hacen necesario que esas relaciones estrictamente juridicas y
publicas se establezcan a diferentes niveles.
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Con la afirmacién de estas tres zonas de irrenunciable
convergencia, rechazamos de plano, una vez mds, la considera-
cién de la presencia de lo religioso, y especificamente de lo caté-
lico en la sociedad, como algo que no traspasa la esfera de lo pri-
vado, sin mayor influencia en la vida de la sociedad y de la comu-
nidad politica. La verificacion concreta de esas relaciones, hacen
necesario 0 muy conveniente que se establezca un determina-
do régimen juridico de relacion, segin las condiciones de per-
sonas, tiempos vy lugares. Es otro dato que nos interesa sefa-
lar y que nos lleva a examinar, aunque sea muy sucintamente,
los sistemas que han tenido vigencia a lo largo de la historia.

2. MIRADA A LA HISTORIA. LOS SISTEMAS
DE RELACIONY SU SIGNIFICADO

2.1. Los sistemas establecidos
en el Derecho Publico Eclesiastico (DPE)

A) Mirando a la historia de las Relaciones Iglesia-Estado,
encontramos que desde el DPE, como conjunto de
principios y normas que regulan, o deberfan regular, las
relaciones lglesia-Estado, se han configurado diversos
sistemas de relacion. Estos sistemas, unos nacieron de
determinadas elaboraciones doctrinales, que luego fue-
ron respaldadas por el Magisterio de la Iglesia y otras
veces fueron fruto de determinadas realidades histdri-
cas, que mads tarde intentan, de algin modo, justificarse
doctrinalmente. En general, y salvo posturas extremis-
tas, estos sistemas se apoyan en la doctrina eclesioldgica
del momento en que nacen o estdn en vigor. Algunos de
estos sistemas, que intentan establecer las bases de esa
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coordinacidn entre el poder politico vy la Iglesia, llegan
a tener una realizacidon fdctica, mientras que otros en-
tran mds bien en el terreno de los buenos deseos o de
las utopfas.

Como anotacién necesaria para no desvirtuar el signi-
ficado de estos sistemas, es necesario tener en cuenta
que las Relaciones lIglesia-Estado, cuando estos siste-
mas nacen o se consolidan, salvo excepciones muy
excepcionales, se entienden siempre como relaciones
entre las supremas autoridades de la Iglesia y del Esta-
do. O si se quiere, entre el poder politico y el poder
religioso. Otra forma de entender estas relaciones, du-
rante la vigencia de la mayorfa de los sistemas que va-
mos a enumerar, es de muy dificil comprension. Es
también un dato que no se puede olvidar, si se quiere
ser objetivo y exacto. De lo contrario, se juzga el ayer
en categorfas de hoy. Lo cual, ademds de absurdo, es
siempre injusto. Como consecuencia del cambio efectua-
do en el modo de entender la Iglesia como sociedad
juridicamente perfecta y del cambio efectuado tam-
bién en el mismo concepto y naturaleza del Estado,
desde los absolutismos regios a los estados represen-
tativos y democrdticos, hay que decir que estos siste-
mas estdn substancialmente superados en su validez
para coordinar las relaciones entre la comunidad ecle-
sial y la comunidad politica.

No vamos ni a entrar en los origenes v vicisitudes de
estos sistemas, ni vamos a enumerarlos todos, sino que
nos limitamos a una rdpida enunciacidn de los que es-
timamos mds significativos, sin entrar en sus contenidos
y en las tesis que los fundamentaban.
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En este momento, para deducir los datos que su historia
nos proporciona, esa especificacion no nos es necesaria. Pero
si creo que es interesante recordarlos, como sistematizaciones
de la presencia y relacidn de la Iglesia con la sociedad politica.
Sobre todo, me interesa subrayar sus derivaciones dltimas, que
enlazan el ayer con el hoy, y en el que no faltan zonas oscuras
que urge clarificar, aunque sdlo sea como necesidad de reco-
ger una leccion de la historia que serfa lamentable y peligroso
olvidar.

En la historia de la ciencia del DPE podemos sefialar los si-
guientes sistemas:

|. El dudlismo de potestades. No sé por qué, cuando se
intenta una sintesis de las doctrinas y de los sistemas que han
intentado coordinar las relaciones entre la Iglesia y la comuni-
dad politica, no se tiene en cuenta, con mds precision, que lo
primero que aparece, en la doctrina candnica, no fue un intento
de absorcidn de lo politico por la Iglesia, con el consiguiente con-
fusionismo de ambos drdenes. Por fidelidad a la historia, hay
que afirmar que el primer sistema de un rudimentario DPE,
estd basado en un dualismo claramente diferenciador de lo reli-
gioso y lo politico. La formulacion de este primer sistema, clara-
mente dualista, la encontramos va, a finales del siglo'V, en la Car-
ta del Papa Gelasio | a Anastasio, Emperador de Oriente (4).

Para este dualismo, proclamado en el afio 494, por el Papa,
como doctrina oficial de la Iglesia, existen dos principios (de po-
der) que rigen el mundo, la autoridad del Pontifice y la potes-
tad imperial. Ambas proceden de Dios, pero son independien-

(4) Eltexto en A.MOLINA MELIA, Derecho Candnico y Derecho Eclesids-
tico del Estado, Fuentes, Textos, Casos Prdcticos, Valencia, 1983, 90.
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tes entre si, en los drdenes respectivos de competencias v fi-
nes. Convergen en la persona humana, porque ésta, en cuan-
to ciudadano, estd sometida al poder politico y, en cuanto cre-
yente, estd sometida a la autoridad de la Iglesia. La jerarquia
eclesial debe obedecer, en sus derechos-deberes de ciudada-
nos, al poder politico y, de igual forma, los titulares del poder
politico estdn sometidos a la autoridad de la Iglesia, en cuanto
creyentes (5). Sélo cuando, para usar una expresion del Vatica-
no Il, «el Pueblo de Dios que peregrina a través de las vicisi-
tudes humanas» (6) pierde o, al menos, oscurece, el sentido
de lo genuinamente cristiano y se deja penetrar por criterios
seculares, este dualismo se transforma en una especie de pu-
gilato entre el poder de la Iglesia y el poder del Estado, con
una confusion subyacente entre lo religioso y lo temporal.
Pero, es necesario, por fidelidad a la historia, no olvidar esta
primera leccidn de la historia del DPE. Porque, aunque fundan-
dose, al menos inmediatamente, en otros postulados vy princi-
pios, se trata de una concepcidn sobre las relaciones entre la
Iglesia y el comunidad politica, que sigue siendo fundamental-
mente vdlida en este comienzo del siglo xx.

2. Los sistemas de potestad directa. Tienen dos vertientes
correlativas: el hierocratismo y el cesaropapismo. Sobre el de-
nominado hierocratismo, hay que decir que mas bien que de
un sistema, definido y claramente estructurado, se trata
de puntuales prevalencias histdricas del poder religioso sobre el
poder polftico, pero con un subfondo de fundamentacién que
va desde la factica desaparicién del poder politico y asuncién

(5) Cf.S. Z EHLER, Historia de las Relaciones entre la Iglesia y el Estado,
Madrid, 1966, 30-33.

(6) Vaticano II, Declaracién Dignitatis humanae sobre la Libertad Reli-
giosa, 12.
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por la Iglesia de sus funciones, hasta el denominado agustinis-
mo politico, que desborda el equilibrio de poderes en favor
del poder espiritual, al menos en teoria y doctrinalmente, du-
rante buena parte de la Edad Media (7). Este sistema, o pen-
samiento doctrinal, tiene su contraposicion en los cesaropapis-
mos que han prevalecido, o intentado prevalecer; a lo largo de
la historia, como intento doctrinal y juridico del sometimiento de
lo religioso, y particularmente de la Iglesia, al poder politico. Es
una doctrina que arranca de las investiduras medievales y que,
por otras causas, y con otros matices, subyace en todos los re-
galismos que han ido apareciendo a lo largo de la historia (8).

Conviene anotar que, asi como el hierocratismo hay que
irlo a buscar al medievo, los cesaropapismos, bajo diversos ro-
pajes, llegan hasta nosotros. Siempre me he preguntado, cuan-
do media Europa carecia de la mds elemental libertad religio-
sa, si buena parte de nuestro mundo civilizado no estaba vi-
viendo bajo el influjo de un nuevo cesaropapismo, no fundado,
claro estd, en el origen de la autoridad y en los sujetos de la
misma, sino fundado en una absoluta prevalencia de determi-
nadas ideologfas que jamds fueron neutrales en el terreno de
lo religioso. Estas ideologfas hicieron de su lucha contra la re-
ligion, y especificamente contra el cristianismo y la Iglesia catd-
lica, una verdadera profesion de «fe atea», que se imponia
por medios de evidente coactividad y hasta de persecucion
abierta.

(7)  Una buena sintesis en A. de la HERA-C. SOLER, Historia de las Rela-
ciones entre Iglesia y Estado, en Instituto M. de Azpilcueta, «Tratado de De-
recho Eclesidstico», Pamplona, 1994, 52-60.

(8) Cf. Q. ALDEA, S. |, Iglesia y Estado. Presupuestos ideoldgicos, en Q.
ALDEA-T. MARIN-]. VIVES, «Diccionario de Historia Eclesidstica de Espafia, I,
Madrid, 1972, 1.117-1.122.
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3. La potestad indirecta de la Iglesia sobre el Estado. Qui-
zds no sea excesivo definir esta doctrina, y este sistema juridi-
co, como el cldsico y el mds prolongado en la ciencia del DPE.
Aqui la teorfa intentd recuperar el terreno perdido en la rea-
lidad de los hechos, cuando la modernidad anuncia ya una se-
cularizacion irreversible de la sociedad y de la cultura. Se in-
tenta evitar asi el conflicto entre los intereses del sistema po-
Iftico y las exigencias de la fe cristiana. Este sistema resalta, con
muy diversos matices y funddndose en diversos argumentos,
por un lado, la independencia y autonomia del poder polftico
en el dmbito de su competencia, por otro lado, sefiala una li-
mitacion que le viene impuesta al poder politico, por exigen-
cias del derecho divino, y que consiste en la supremacia de lo
espiritual (eclesial), cuando, en alguna realidad de interés co-
mun («res mixtae»), lo politico y lo religioso entran en conflic-
to. Es ahi donde propiamente se da, a tenor de esta doctrina,
una cierta subordinacién del poder politico a la Iglesia.

Se trata de una larga teorfa doctrinal que busca, ademds,
situar la presencia de lo religioso en la sociedad politica, esta-
bleciendo un principio de jerarquia de valores entre dos socie-
dades perfectas que se cualifican por sus fines (9). Este siste-
ma, con diversos matices, es el que comidnmente se defien-
de en la ciencia del DPE, desde prdcticamente Bonifacio VI
(«Unam Sanctamy, siglo XIV), hasta las visperas mismas del
Vaticano |l.

Hay que recordar también que en esta teorfa se encua-
dran vy fundamentan los postulados catdlicos sobre puntos tan

(9) V.y A ReNA, Lecciones de Derecho Eclesidstico Espafiol, Barcelona,
1983, 83. Cf. A. de la Hera, Posibilidades actuales de la teoria de la potes-
tad indirecta, en VV. AA, «lglesia y Derecho», Salamanca 1963, 245-270.
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vitales como la confesionalidad catdlica del Estado, la teorfa de
la tesis e hipdtesis como rectora de la union entre la Iglesia y
el Estado v las bases del sistema concordatario, al menos en sus
comienzos.

Podria decirse que cuando surgen, ya en nuestro tiempo,
los movimientos laicales apostdlicos, como la Accidon Catdlica,
éstos encajan, al menos en un primer momento, dentro de
esta teorfa y de este sistema, como una «longa manus» de la
Iglesia, y especialmente de su jerarquia, dentro de la sociedad
polftica. En este sentido, se conciben estos movimientos como
una intervencion, al menos indirecta, de la Iglesia (su jerarquia)
en la actividad social y politica de los pueblos.

4. Una dltima teorfa o sistema nace dentro de determi-
nados ambientes catdlicos y acatdlicos, quizds como un primer
efecto de la secularizacidn de la cultura que arranca de la mo-
dernidad. Nos referimos al sistema de separacién y mutuo des-
conocimiento entre lo politico y la Iglesia. Mds que sistema, pro-
piamente dicho, es un postulado que lleva consigo obvias con-
secuencias en el terreno de lo juridico. La parte mds negativa
y rechazable de esta teorfa, aunque no lo confiesen los catdli-
cos que la propugnan, ni sea ésa la finalidad que persiguen con
sus escritos, es que si ese mutuo desconocimiento y separa-
cionismo se lleva hasta sus Ultimas consecuencias y no se
compensa con otro tipo de presencia publica, inevitablemente
desemboca en una privatizacion de lo religioso, reduciendo esta
dimension religiosa de la persona humana, al dmbito estricto
de la propia conciencia y de la intimidad personal. Es una con-
secuencia de acentuar, al mdximo posible, no tanto la concor-
dia y cooperacidn entre las instituciones publicas estatales y las
catdlicas o de catdlicos, para un mejor servicio al hombre, sino
sus respectivas independencias y clara distincion. Es verdad
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que lo que se pretendia, sobre todo desde el campo catdlico
(Maritain, Murray, Pribilla), no era, en principio, otra cosa que
garantizar —juridicamente— la libertad de la Iglesia y la liber-
tad del Estado, para que ambos pudiesen realizar sus respecti-
vos cometidos. Pero, junto a esta primaria intencionalidad, de
hecho, de esta forma de pensar se derivaban determinados co-
rolarios que, si no se precisaban muy bien, llevaban a la privati-
zacion de lo religioso.

Entre estos corolarios, anotamos sélo dos: rechazo de los
Concordatos o Acuerdos entre la Iglesia y el Estado, lo cual, aun-
que no se confiese, llevaba consigo la negacién de la personali-
dad juridica internacional de la Iglesia catdlica y la afirmacidn de
que tanto la Iglesia, como el Estado pierden necesariamente sus
respectivas libertades, con cualquier tipo de mutuo reconoci-
miento y cooperacion entre ambos. En este punto, nos intere-
sa resaltar que, apoyados en esos postulados y corolarios, nace
en un sector caracteristico del pensamiento liberal (catdlico o
no catdlico), un prevalente sentido «privatisticon, tanto de la
Iglesia en cuanto institucion, como de la presencia de los catd-
licos en la sociedad.

Quizds, hoy por hoy, y de manera especial entre nosotros
los espafioles, radica aqui el problema mds grave de las rela-
ciones (juridicas) entre las instituciones politicas y la Iglesia ca-
tdlica. En este tipo de mentalidad, lo mds que se admite, des-
de determinadas ideologias, es que lo politico no puede inter-
ferirse en lo religioso, y hasta se concede, sin excesiva dificul-
tad, que, entre las finalidades y deberes del poder politico estd
ciertamente proteger el derecho radical e inalienable de la
persona humana a la «libertad de religion o de creencia». Es
decin, libertad para manifestar esa creencia «individual y colec-
tivamente, tanto en publico, como en privado, por la ensefian-
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za, la préctica, el culto y la observancia» (10). Pero se tiene una
gran dificultad —confesada abiertamente, o hdbilmente larva-
da en un significativo silencio— en conceder una auténtica re-
levancia publica a la dimensidn religiosa de la persona humana
y a la proteccién de su vivencia, individual v, sobre todo, comu-
nitaria, en un sentido que va mucho mas alld de lo meramen-
te cultico (1'1). En la préctica, por este camino, se termina por
profesar y defender un desconocimiento de la dimensién pu-
blica y social de la fe cristiana, que llega a extremos insosteni-
bles y claramente injustos, siempre bajo la apariencia de una
aconfesionalidad y neutralidad religiosa de lo politico y, sobre
todo, del poder que lo representa. Con no rara frecuencia, esa
aconfesionalidad y pretendida neutralidad se traduce en la ne-
gacion palmaria de un régimen de igualdad de oportunidades en
el terreno de la ensefianza para los Centros docentes vy asis-
tenciales de la Iglesia. Como si el derecho a profesar y a vivir
individual y asociadadamente la fe religiosa, no fuese un dere-

(10)  Declaracién Universal de los Derecho Humanos (Parfs, 10 de di-
ciembre de 1948), art. 18; Pacto Internacional de Derechos Civiles y Politicos
(Nueva York, 16 de diciembre de 1966), art. |8; Convencién de Salvaguarda
de los Derechos del Hombre y de las Libertades Fundamentales (Roma,
1950), art. 8. Los textos en A. TRUYOL SERRA, Los Derechos Humanos, Ma-
drid, 1977.

(I'l)  Resulta muy significativo que, en los programas presentados por
los diferentes partidos politicos a sus posibles electores, en las convocato-
rias electorales en Espafia no se suele mencionar su «politica religiosa». Es
muy posible que esto se deba al hecho de que entre los militantes de los
Partidos, o posibles votantes de los mismos, existe una clara diversidad en
cuanto a las creencias religiosas y esto impide tomar postura ante deter-
minados problemas politicos de indole religiosa o en conexidon con lo reli-
gioso. Pero, también puede ser un dato que pruebe o confirme el intento
de marginar la presencia de lo religioso en la sociedad, o una vergonzante
ocultacién, por temor a ser clasificado como partido confesional catdlico.
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cho de la persona y de la comunidad humana, al que corres-
ponde el deber; por parte del poder politico, de crear una si-
tuacion tal donde no sdélo sea posible, sino facil encontrar para
ello las ayudas necesarias, dentro siempre de una justa igualdad
de oportunidades. El reconocimiento por el poder politico de
la realidad de las instituciones catdlicas, como expresion de la
dimensién social de nuestra fe y ejercicio de un derecho funda-
mental humano, y la proteccion y las ayudas que se les preste,
no puede entenderse como concesiones a un cripto-confesio-
nalismo estatal, o generosas limosnas de un Estado dadivoso,
sino como el exacto cumplimiento de un deber (12). El Car-
denal-Arzobispo de Madrid se referfa a esta cuestion, en un in-
teresante estudio sobre las «Relaciones entre la Iglesia y el Es-
tado en el siglo Xx»:

El reconocimiento pleno del verdadero dmbito de lo “re-
ligioso” es completamente vital para una adecuada y fecunda
presencia de la Iglesia en la sociedad. Lo religioso” va mds alld
de los actos tipicos de la predicacion y del culto; repercute vy
se expresa por su propia naturaleza en la vivencia moral vy
humana, que se hace efectiva en los campos de la educacién,
del servicio y compromiso sociales, del matrimonio y de la
cultura. Todo ello presupone una aceptacion, no recortada ju-
ridicamente de su significacién publica. De este modo se abre
un amplio campo de cooperacién de la Iglesia con todos los
grupos y fuerzas sociales v, especialmente, con el Estado en la
gran tarea comun de servicio al hombre, especialmente al
mads necesitado. Urge hoy en Espafa, y en Europa, hablar del
valor social y humanizador de la fe, para que se despierte la
conciencia publica respecto a los nuevos pobres, a la persis-

(12) F SEBASTIAN, La Iglesia ante el Estado aconfesional, en Escritos so-
bre la fe, la Iglesia y el hombre, Madrid, 1996, pp. 69-96.
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tencia de las situaciones de pobreza extrema en el Tercer
Mundo, y para que se perciba la necesidad de renovacion
moral, de conversion, de verdadera liberacidn de una vida
materialista y hedonista que nos estén llevando a un callején
sin salida demogréfica. De otro modo, el fantasma de una so-
ciedad dura, cruel, egoista y violenta pudiera convertirse
pronto en cruda realidad. (13).

Se trata de un diagndstico acertado y también de una lla-
mada a la urgencia de enfocar rectamente este problema.
Contentarse con que el pensamiento, la fe y la praxis cristiana
no sea perseguida es recortar exigencias muy serias del Evan-
gelio. Mds aun, la persecucidn, abierta o encubierta, es sefial de
que el cristianismo es fermento de la sociedad en que vive en-
carnado y que se presenta como una constante vy sincera in-
terpelacion a tantas aristas de injusticia, falsedad, crueldad e in-
solidaridad, como tiene nuestra actual cultura y nuestros com-
portamientos sociales. Una cierta incomodidad, activa y pasiva,
de lo cristiano en la sociedad es posiblemente consubstancial
con el Evangelio.

2.2. Los sistemas desde el Derecho Eclesiastico
del Estado.

A) Sin entrar en las precisiones que se exigiran para pre-
sentar un concepto lo mds exacto posible del denomi-
nado Derecho Eclesidstico del Estado (DEE), lo enten-
demos, en este momento, como el conjunto de nor-
mas que en los ordenamientos juridicos estatales reco-

(13)  A.M.Rouco VARELA, Relaciones Iglesia-Estado en la Espaia del si-
glo xx1, XX Siglos 28 (1996), 14-15.
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B)

nocen, protegen vy regulan el ejercicio del derecho fun-
damental de Libertad Religiosa y el régimen de las Re-
ligiones, Iglesias y Confesiones en su proyeccion social
y politica.

Desde fundamentos doctrinales, mds o menos precisos,
y, sobre todo, analizando los sistemas vigentes en el de-
recho constitucional comparado, pueden distinguirse
tres sistemas:

Opresion (persecucidn): El poder politico consi-
dera todo lo religioso, y especificamente lo
catdlico, como un elemento negativo. Este sis-
tema, que ha tenido su vigencia a lo largo de
la historia, estaba vigente en buena parte
de Europa hasta hace pocos afios («Caida del
Muro de Berlin», en 1989 y nueva Constitu-
cidon de Albania en 1997), tiene todavia, des-
graciadamente, una amplia presencia en el
oriente medio y en determinadas naciones
africanas. Ha tenido, y tiene, muy diversos ma-
tices, tanto en la teorfa, como en la préctica.
Pero, pueden sintetizarse estos sistemas en
dos versiones:

a) Ateismo confesional e intolerancia o/y per-
secucion  religiosa. No sélo  prohibicidn,
sino penalizacion de las manifestaciones
extremas de religiosidad y culto.

b) Confesionalidad religiosa excluyente de la
libertad, total o parcial del derecho a pro-
fesar otras religiones, que no sea la que se
proclama como religion del Estado.
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2. Sometimiento o Desconocimiento (privatizacion) del he-
cho religioso. Es una consecuencia de los:

n
.8
v
c
()]
e
i)
[
o
O]

Absolutismos y totalitarismos estatales, de diverso
signo que pretenden, abierta o solapadamente, un so-
metimiento de las confesiones religiosas al Estado.

Liberalismos politicos radicales que consideran lo re-
ligloso como algo carente de relevancia social y civil,
reduciéndolo a la esfera meramente privada de la per-
sona (conciencia).

3. Sistemas de coordinacidn positiva:

Tienen como nota comun el reconocimiento (cons-
titucional) de la Libertad Religiosa (LR), aunque difieren
en el valor que otorgan al hecho religioso (socioldgico).
Atendiendo a esta nota diferencial, se puede establecer
la siguiente division:

a) Confesionalidad religiosa (se declara a una religion,
como propia del Estado), pero con reconocimiento
de la LR, A su vez, este reconocimiento de la LR
puede ser:

— pleno: no hay ninguna discriminacion, ante los
derechos civiles, por razon de la religion que
se profesa.

— limitado: en cuanto que el factor religioso se
exija para la verificacion de determinados de-
rechos: v. gr. para ocupar la jefatura del Estado.

b) Neutralidad o aconfesionalidad religiosa: a su vez,
y por diversas causas que lo justifican, se divi-
den en:
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Estados aconfesionales con Acuerdos entre la Iglesia o Igle-
sias y el Estado: en estos Acuerdos se garantiza siempre la LR
y la no discriminacion por razones religiosas.

Estados aconfesionales sin Acuerdos, pero, generalmente,
con ley (constitucional) que garantiza la libertad de las religio-
nes y confesiones religiosas y le otorgan un reconocimiento
(publico), dentro de la legislacidn estatal (14).

3. LA APORTACION ORIGINAL
Y FUNDAMENTAL DEL VATICANO Il
LA DOCTRINA DE GAUDIUM ET SPES (N. 73-76)

3.1. El cambio en la terminologia y su significado

La expresion lIglesia-Estado, durante tanto tiempo expre-
sidn tradicional en los tratados de DPE, significaba, de forma
primordial, que se trataba de estudiar, definir, sistematizar las
relaciones entre dos poderes, el civil-estatal y el eclesial, encar-
nados en sus supremas autoridades.

El' Concilio Vaticano Il abandona, al menos en parte, esa
terminologia y se refiere a las relaciones entre la Iglesia y la co-
munidad politica (15). No deja de ser curioso —y siempre re-
firéndome al campo del DPE— que es el término Estado el

(14) Cf. C. CORRAL SALVADOR, S. J., Sistemas vigentes de Relaciones de
la Iglesia y el Estado, en C. CORRAL (Dir)-J. M. URTEAGA, Diccionario de Dere-
cho Canénico, 2.7 ed., Madrid, 2000, 593-603.

(I5)  Const. «Gaudium et Spesy, 76. El titulo de este nimero en la edi-
cion latina de los documentos conciliares es Communitas politica et Eccle-
sia.
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que se substituye por el de «comunidad polftica». Cabe pre-
guntarse por qué el término Iglesia que, a lo largo de la histo-
ria de sus relaciones con los Estados ha significado, ante todo,
la jerarquia y, generalmente, la jerarquia suprema entendida
como poder religioso, no ha sufrido una evolucién semejante
al compds vy al ritmo de la purificacidon del origen, del sentido
y de la finalidad de la jerarquia y de la autoridad en la Iglesia.
En concreto, por qué —sin negar en absoluto la existencia de
la autoridad en la Iglesia y su inexcusable actuacion— no se ha
dado una evolucidn, en el plano de la misma terminologia,
substituyendo el término Iglesia por el de comunidad eclesial.
Porque teniendo muy presente vy sin ocultar lo mds minimo la
diferencia esencial entre la autoridad que existe en la Iglesia,
que no nace del pueblo y la del Estado, que nace del pueblo,
ese cambio habrfa sido Util para significar, desde un primer
acercamiento a las relaciones entre la Iglesia y la comunidad
polftica, dos cosas. En primer lugar, que se trata, en definitiva, de
establecer las relaciones entre dos comunidades que no pueden
ignorarse y que, como diremos mds adelante, tienen como fi-
nalidad comun el servicio a las personas humanas que son, a
la vez, bautizados y ciudadanos, es decir, miembros de la co-
munidad eclesial y de la comunidad politica. Y, en segundo lugar,
que esas relaciones no se pueden limitar; Unica y exclusiva-
mente, a las relaciones entre las autoridades supremas que ri-
gen esas comunidades, sino que su dmbito es mucho mds am-

plio.

No creemos que se trate de una mera cuestion de ter-
minologfa, sin mayor trascendencia.Y, desde luego, si se quie-
re ser consecuentes con el cambio efectuado en la termino-
logia y no atribuir éste a un capricho, una moda o a algo pu-
ramente coyuntural, hay que admitir que es muy diferente la

205

n
.8
v
c
g
i)
[
o
O]




Conferencias

José Maria Diaz Moreno, S. .

postura de quien se acerca al examen Yy estudio de la rela-
cion lglesia-Estado, como a un juego de intereses entre dos
poderes, que quien considera la relacion lIglesia y Estado
como la que debe existir entre dos comunidades constitui-
das por personas humanas que buscan en ellas, dentro de
sus respectivas y complementarias finalidades, la verificacidon y
el ejercicio de un haz de derechos y deberes fundamentales
e inalienables.

Quede aquf indicado este primer dato para una acertada
interpretacién del cambio efectuado en los principios rectores
de las relaciones entre la Iglesia y el Estado (16).

3.2. El fundamento valido: servicio a la vocacion
personal y social de los mismos hombres

Con el Concilio Vaticano I, creo que han quedado supe-
rados los sistemas de concesion mutua de privilegios, de la
potestad indirecta de la Iglesia sobre el Estado, la confesiona-
lidad catdlica (doctrinal) del Estado vy el radicalismo que exi-
ge un total y mutuo desconocimiento entre la Iglesia y el Es-
tado. El dUnico fundamento vdlido de las Relaciones entre la
lglesia v el Estado, en la doctrina conciliar, es el mejor y mds
eficaz servicio a los hombres que, en la prdctica, se concretan
en dos términos, llenos de sentido: mutua independencia y
leal cooperacion. La Iglesia y el Estado deben servir al hombre,
y deben ayudarle a obtener su vocacidn personal y social.

(16) No obstante, esta evolucién terminoldgica que anotamos, a lo
largo de nuestra exposicion usaremos indistintamente las expresiones Re-
laciones Iglesia-Comunidad politica y Relaciones Iglesia-Estado.
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Este es el auténtico punto de encuentro entre la Iglesia como
comunidad visible, y jerdrquicamente estructurada, y el Esta-
do, como legitimo representante de la comunidad nacional.
En la persona humana se encuentra la clave de la necesaria
interaccion de la Iglesia y el Estado. El fin del Estado es la re-
alizacién del bien comun y éste no puede prescindir del as-
pecto religioso del hombre, porque es un elemento substan-
cial de ese bien comun y de la promocion total del hombre.
Por ello, el Estado no puede desconocer esta dimension reli-
giosa del hombre, ni puede abstenerse de promoverla, no di-
rectamente, como si el Estado tuviese una funcion estricta-
mente religiosa, sino cumpliendo con su deber de promocio-
nar al hombre en su totalidad y de crear unas condiciones
sociales en las cuales a los hombres no sélo les sea posible,
sino facil desarrollar las exigencias de su fe religiosa. Por eso,
el Estado tiene la obligacion de respetar la religion de cada
hombre y debe proteger juridicamente el ejercicio —indivi-
dual y asociado— de la fe religiosa de cada uno de los ciu-
dadanos, dentro de los limites justos del orden moral y del
orden publico.

Por su parte, la Iglesia no tiene como finalidad propia rea-
lizar el bien temporal de los creyentes en Cristo, sino su reli-
giosidad; pero esta religiosidad no alcanza sdlo la vertiente in-
terior del hombre, sino el hombre total. De aqui que la Igle-
sia esté obligada, a iluminar el orden politico y social humano
con los principios evangélicos, sin intentar imponerlos a quie-
nes no se profesan catdlicos. Esta concepcidn de la Iglesia y el
Estado al servicio del desarrollo total del hombre exige trazar
un nuevo tipo de relaciones entre ellos, donde no exista un
nocivo confusionismo, ni un total y mutuo desconocimiento
que prive al hombre —creyente y ciudadano a la vez— de
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unas ayudas eficaces en la realizacién de su mision individual
y social (17).

3.3. Consecuencias del principio de independencia
y colaboracion

Teniendo en cuenta esta perspectiva personalista, el Vatica-
no Il ha establecido este principio fundamental que deberd in-
formar las relaciones juridicas de la Iglesia con cualquier tipo
de Estado:

La comunidad politica y la Iglesia son en sus propios
campos independientes y auténomas la una respecto de
la otra. Pero las dos, aun con diverso titulo, estdn al servi-
cio de la vocacién personal y social de los mismos hom-
bres. Este servicio lo prestardn con tanta mayor eficacia,
cuanto ambas sociedades mantengan entre sf una sana co-
laboracidn, con atencién a las circunstancias de lugares y
tiempos (18).

Las consecuencias de este fundamento y de estos princi-
pios son:

|. Redfirmacién del dualismo: Iglesia y Estado, son realida-
des independientes y auténomas en el dmbito de sus
fines especificos y en sus actuaciones (religiosa, por
parte de la Iglesia y polftica, por parte del Estado).

(17)  Textos bdsicos para conocer la doctrina conciliar sobre las Rela-
ciones entre la Iglesia y la Comunidad politica son, entre otros, la Constitu-
cion «Gaudium et Spesy (nn. 73-76) y la Declaracion «Dinitatis humanae
sobre la Libertad Religiosa, n. 6.

(18) Const. Gaudium et Spes, 76.
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(19)

Independencia mutua: La Iglesia, como consecuencia
de su naturaleza y de su misidn, no esta ligada a nin-
guna forma particular de cultura humana, ni tampo-
Co a ningdn sistema politico, econdmico o social,
sino que, mds bien, por su universalidad, es un vin-
culo de unidn entre las diferentes comunidades hu-
manas. La lglesia, consecuentemente, «no pone sus
esperanzas en los privilegios que puede ofrecerle el
poder civil y renunciard al ejercicio de ciertos derechos
legitimamente adquiridos, cuando conste que su Uso
puede empafar la sinceridad de su testimonio» (19).
Pero reclama, para los creyentes y para sus institu-
ciones, los derechos que deben reconocérseles, y
otorgdrseles en un auténtico ejercicio de la libertad
religiosa y de una verdadera igualdad de oportunida-
des, en ordenada concurrencia con los demds ciuda-
danos, sin ningun tipo de discriminacién por moti-
vos religiosos.

El Estado no tiene por qué ser confesional en lo
religioso y «si en atencion a peculiares circunstancias del
pueblo, se otorga a una comunidad religiosa un reconoci-
miento civil especial en el ordenamiento juridico de la so-
ciedad politica, es necesario que juntamente se reconoz-
ca a los demds ciudadanos y comunidades religiosas, y se
les respete su derecho a la libertad en lo religioso» y «el
poder civil tiene que evitar que la igualdad juridica de los
ciudadanos —que es también un elemento del bien co-
mun de la sociedad— jamds, ni abierta ni solapadamen-
te se vea lesionada por motivos religiosos, o que se haga

Ibid.
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discriminacién entre ellos» (20). Al mismo tiempo, la
Iglesia reconoce la autonomia propia de los asuntos y
de orden temporal, ya que los hombres, salvando
siempre los derechos inalienables de Dios y de la per-
sona humana, son libres en la construccion del orden
temporal.

3. Libertades fundamentales. Como consecuencia obvia
de la mutua independencia y de la leal colaboracidn
en bien de las personas, la Iglesia reclama el reconoci-
miento vy eficaz proteccion de la libertad:

|. Para cumplir con su misién de anunciar la pala-
bra de Dios, administrar los sacramentos, edu-
car la fe, y ensefiar su doctrina social.

2. Para emitir juicios morales obligatorios para los
catdlicos en el momento de tomar sus deci-
siones en conciencia y que pueden ser com-
partidos por quienes, no siendo catdlicos, son,
sin embargo, sensibles a los derechos inaliena-
bles de la persona humana.

La Iglesia no reclama estas libertades como un privilegio den-
tro del ordenamiento civil, ya que las exige no sélo para ella,
sino que, al fundamentarla en la «dignidad de la misma perso-
na humanay, las reclama y exige en toda su amplitud, de tal
forma que todo hombre —individual y comunitariamente—
pueda dar culto a Dios segin el dictamen de su propia con-
ciencia.

(20)  Dignit. humanae, 7.
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3.4. La libertad Religiosa y las derivaciones
juridicas de su aceptacion, reconocimiento
y proteccion (21)

En la configuracidon y estructuracion de las relaciones Igle-
sia-Estado, tras el Vaticano II, junto a la doctrina a la que acaba-
mos de referirnos de la Constitucién Gaudium et Spes, hay que
tener muy en cuenta la doctrina conciliar sobre la Libertad Re-
ligiosa (LR) tal y como se expone en la Declaracion Conciliar
Dignitatis humanae. Se trata de un documento doctrinal y dis-
positivo de la médxima importancia. No me cabe la menor duda
de que no se exagera, si se afirma que, al menos en lo que res-
pecta a la imagen de la Iglesia, en relacion con el mundo en el
que vive encarnada, el Concilio Vaticano Il puede ser definido
como el Concilio de la LR. Con esta Declaracion adquirié carta
de ciudadania en la Iglesia el personalismo como una doctrina
teoldgica, filosdfica y juridica que proclama dos verdades, quizds
oscurecidas en la vida de la Iglesia durante demasiado tiempo:
1) la dignidad e igualdad entre las personas, sin discriminaciones
fundamentales por razén de raza, sexo, cultura, etc,; 2) la liber-
tad de la persona, como un don de Dios, que es la base funda-
mental de su dignidad y de su grandeza. De esta forma, la Igle-
sia se despojo de una actitud exageradamente defensiva fren-
te a las conquistas que el hombre de nuestro tiempo habfa he-
cho en el campo de su propia libertad, como fruto y reaccion,

(21)  Resumimos en este tercer apartado lo que expusimos en nues-
tro trabajo sobre una nueva vertebracidn del Derecho Publico de la Igle-
sia. Cf. Catdlicos en la Vida Publica. Hacia una nueva estriucturacion del Dere-
cho Pdblico Eclesidstico, Leccion inaugural del Curso Académico 1996.1997,
en la Universidad Pontificia Comillas, Madrid, 1996, 49-66. No hacemos
otra cosa que aplicar lo que alli decimos en general sobre el DPE, al caso
concreto de las Relaciones entre la Iglesia y la Comunidad politica.
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ante tiranfas insoportables. Se trata de un dato que hay que te-
ner en cuenta para lograr una exacta valoracion de lo que sig-
nificd esta doctrina del Vaticano Il. Estamos, por tanto, ante uno
de los datos mds importantes, clarificadores y transcendentales
que hay que tener en cuenta para justa valoracion del pasado
presente y futuro de las Relaciones Iglesia-Estado.

La aceptacidén de la LR, como derecho fundamental de
toda persona humana, en su derivacién mds especificamente ju-
ridica y publica, lleva consigo, entre otras, las siguientes conse-
cuencias para una conciencia catdlica:

)

2)

3)

4)

)

La necesidad de defender y proclamar la verdad de
nuestra fe, sin ningun tipo de agresion, en relacidn con
aquellas personas que no la comparten.

Despojarse de los pseudoproteccionismos, por parte
de las autoridades y de los poderes politicos en la
proclamacion y propagacidn de la fe catdlica.

Proclamar, frente a los disidentes de la fe catdlica, que
es mucho mds en lo que coincidimos que en lo
que discrepamos, cuando se admite la fe en un Dios
trascendente.

Admitir, sin reticencias, los rastros de auténtica verdad
que se encuentran en otras concepciones religiosas.

Respetar, sincera y eficazmente, los agnosticismos y los
ateismos que, en el fondo, esconden siempre ese mis-
terio que es el hombre y su libertad. Libertad que
Dios, misteriosamente, respeta y que nosotros debe-
mos también respetar.

Basten estas consecuencias, aducidas como ejemplo de
otras que podrian sefialarse, de claro contenido juridico y ius-
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publicista. Todas ellas deberdn tenerse muy presentes en el
momento de configurar jurfdicamente las relaciones entre la
Iglesia y el Estado. En realidad, la LR no constituye sélo un pri-
mer eje de esas relaciones, sino su misma columna vertebral.

Hoy va es dificil hacerse a la idea de lo que supuso la pro-
clamacién del derecho de la persona humana a la LR, dentro
del acervo doctrinal catdlico. Esta recepcion doctrinal supuso
que, de manera definitiva, la Iglesia tomaba posicidn frente a
cualquier tipo de totalitarismo de signo nazista, fascista, marxis-
ta o capitalista, y cobraba nuevas y actualizadas fuerzas su mi-
sidn de estar en cabeza de los luchadores por la libertad y por
la desaparicion de cualquier género de esclavitud, lldmese ra-
cismo o bolsas de miseria moral o/y material. En esta lucha
por la libertad, es de suma importancia iniciar e institucionali-
zar un didlogo sincero con todos los hombres de buena vo-
luntad, que se oponen a un burdo materialismo, del signo que
sea, que pretende borrar la huella de Dios en la historia y aca-
ba por negar la fraternidad entre los hombres. Este didlogo
tiene que estar juridicamente reconocido como un derecho,
abierto y protegido.Y ésa es también una finalidad de las rela-
ciones juridicas entre la Iglesia y el Estado en un momento de
la historia humana en el que los derechos fundamentales de la
persona, todavia estdn muy lejos de haber alcanzado la pleni-
tud de su reconocimiento Y, sobre todo, su eficaz proteccién
juridica.

Si'la Declaracion conciliar sobre la LR, resutté de una apa-
sionante actualidad, hoy es necesario afirmar que esa actuali-
dad sigue permanente y desafiante. La amenaza de agresivos y
violentos fundamentalismos v laicismos intolerantes, hace que,
desde otro dngulo, de no menor importancia, la LR sea un ne-
cesario centro de atencion para todos aquellos, que, a diversos
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niveles, y de manera especial en el campo del derecho, luchan
y se esfuerzan por construir un mundo mds justo y una civili-
zacion mas humana (22).

Cuanto acabamos de afirmar y apuntar es suficiente y bas-
tante para demostrar la importancia central, fundamental vy
fontal de la LR en la vertebracidn de las relaciones Iglesia-Es-
tado, a tenor de la doctrina del Concilio Vaticano |I.

4. MIRADA AL FUTURO

4.1. Dos ejes vertebradotes de las relaciones
Iglesia-Estado

Sélo unas notas y unos breves apuntes indicativos acerca
de los dos ejes sobre los cuales creemos que debe vertebrar-
se un renovado DPE vy, por consiguiente, las relaciones Iglesia-
Estado.

(22) «Existe una agresividad ideoldgica secular que puede ser preocu-
pante. En Suecia, una Pastor protestante que habia predicado sobre la homo-
sexualidad, basdndose en un pasaje de la Escritura, ha pasado un mes en la
cdrcel. El laicismo ya no es aquel elemento de neutralidad que abria espacios
de libertad a todos. Comienzo a transformarse en una ideologia que se impo-
ne a través d la politica y no concede espacio publico a la vision catdlica y cris-
tiana, que corre el riesgo de convertirse en algo puramente privado, y en el fon-
do, mutilado. En este sentido, existe una lucha y debemos defender la libertad
religiosa contra la imposicion de de una ideologia que se presenta como si
fuese la Unica voz de la racionalidad, cuando sélo es expresion de un cierto ra-
cionalismo. [...] La justa laicidad implica la libertad de religién. EI Estado no im-
pone una religién, sino que deja espacio libre a las religiones con una respon-
sabilidad hacia la sociedad civil, y, por tanto, permite a estas religiones ser fac-
tores de construccién de la vida socialy. (Card. Ratzinger, entrevista en el Dia-
rio La Repubblica, reproducida en HUELLAS (Rev. De CyL, dic., 2004, p. 30).
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4.1.1. Al primer eje

Nos acabamos de referir y no es otro que el reconoci-
miento y la proteccion juridica efectiva del derecho inalienable
de la persona humana a la LR, tanto en publico, como en pri-
vado, tanto individual como asociadamente, sin mds limites, en
su ejercicio, que el orden moral y bien publico. Esto lleva con-
sigo la obligacidn por parte de los poderes publicos de facili-
tar y proporcionar los medios necesarios para llevar a efecto
ese derecho inalienable en los diversos sectores de la vida pu-
blica, desde la educacidn, hasta el respeto fundamental en los
medios de comunicacidon de masas del Estado. Entendemos
que, en buena filosoffa politica, la aceptacion plena o recorta-
da del ejercicio de este derecho fundamental, califica a un es-
tado, como estado de derecho.

4.1.2.  Segundo eje: la presencia de seglares catdlicos
en la vida publica

No entramos en precisiones, y discusiones, sobre la signifi-
cacion del término laico, tanto en la doctrina del Vaticano |I,
como en el Cdédigo de Derecho Candnico y en los varios y
valiosos documentos de la Conferencia Episcopal Espafiola
(23). Para nuestro cometido en este momento, entendemos
como sindnimos los términos laico y seglar Hay que lamentar
que, no obstante la aportacion ciertamente muy enriquecedo-
ra del Sihodo de los Obispos de 1987 vy, sobre todo, de la Ex-
hortacion Apostdlica «Christifideles laici» de Juan Pablo I, la
teologfa, y sus derivaciones practicas, tiene todavia aqui mucho
camino que andar y mucha tarea urgente que rematar. Porque

(23) «Testigos del Dios vivo» (1985), «Los catdlicos en la vida publi-
ca» (1986); «La Verdad os hard libres» (1990).
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no creemos que sea un lugar comdn mas, ni un eslogan del
momento, afirmar que el signo de lo cristiano, en el siglo que
acabamos de iniciar, serd prevalentemente seglar. No dudamos
que ese signo serd no solo prevalente en la actuacion del se-
glar «ad extra» de la Iglesia, sino en la misma vida interna de la
Iglesia. Pero esta segunda e importantisima vertiente, cae fue-
ra absolutamente de nuestro propdsito en este momento. En
la referencia que ahora estamos haciendo, me fijo Unica y ex-
clusivamente, en lo que se refiere a la presencia de seglar catd-
lico en la comunidad politica, con lo que ello lleva de pluralidad,
de responsabilidad y de exigencias de formacién. Me limito a
aducir el canon 227 del vigente Cédigo de Derecho Candni-
co. En este texto legal, que hoy es ley en la Iglesia, se afirma y
dispone que los seglares catdlicos «tienen derecho a que se les
reconozca en los asuntos terrenos aquella libertad que compete
a todos los ciudadanosy. Supone este texto legal que la misidn
de los seglares en la Iglesia tiene tres notas de singular impor-
tancia: |) vivir plenamente en el mundo, 2) comprometidos en
las realidades temporales vy 3) buscando asf la construccion del
reino de Dios (24). En ese preciso contexto, del ser y del ac-
tuar del seglar cristiano, es donde el Cdédigo les reconoce ese
derecho a una libertad de opcién. Opcidn que entendemos es
doble: una ad intra y otra ad extra. Dentro de la Iglesia, a tenor
de este texto fundamental, hay que abrir los necesarios y con-
venientes cauces juridicos para que el seglar catdlico pueda vi-

(24) Cf.VV. AA, | laici nel Diritto della Chiesa, LEV, Citta del Vaticano
1987; L. MOREIRA NEVES, | laici cristiani: essere e agire alla luce del Concilio Va-
ticano [, Angelicum 64 (1987) 551-552; A. GANOCZY, EI apostolado de los
laicos después del Concilio, Salmant 25 (1988) 103-118; E. NAVARRO ALVA-
REZ, EI compromiso democrdtico de los catdlicos, Palabra, n.° 377-378 (1966)
38-42; P HENRIOT, Los cristianos deben influir en politica, Progressio, n.° 3
(1996), 19-23.
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vir un sano pluralismo religioso y catdlico, donde puedan coe-
xistir diversas opciones politicas. Y ad extrg, el canon reclama
para el seglar catdlico el derecho a la libertad actuacion socio-
politica, en la mdxima amplitud de significado y de contenido.
Este doble derecho, o si se quiere, con mayor precision, este
derecho con doble vertiente y esta autonomia del seglar;, en la
Iglesia y desde la Iglesia, no estd en contradiccion con los limi-
tes que el mismo canon sefiala: |) El Magisterio de la Iglesia,
como un punto de necesaria referencia en la formacion de la
propia conciencia antes de aceptar compromisos en una de-
terminada opcidn politica y 2) la propia responsabilidad que
no intenta comprometer a la Iglesia, en lo que es perfecta-
mente opcionable. Tenemos aqui todo un programa y una
nueva version de la encarnacion del mensaje social y polftico
del evangelio, en este momento preciso de la historia.

Es claro, y asi aparece repetidamente ensefiado y declara-
do en la doctrina catdlica conciliar y posconciliar; que los segla-
res catdlicos, atendiendo al dictamen de su propia conciencia,
en cuya formacién habrdn tenido en cuenta el magisterio de
la Iglesia, son perfectamente libres para crear aquellas asocia-
ciones que crean necesarias o convenientes para impregnar y
hacer presente el «espiritu cristianoy» en el «orden temporah (ca-
non 298) (25). Es también claro y obvio que la Iglesia, como
tal, no queda, en ningln modo, comprometida con la actua-
cion de esos seglares catdlicos, aunque permanezca, obvia-
mente, el derecho de la jerarquia de la Iglesia a emitir su juicio
en determinados contextos en los que se vea implicada la fe
o la moral cristiana. El que, dentro de una determinada asocia-

(25) L. F NAvarrO, Comentario al canon. 298, en Inst. Martin de Azpil-
cueta, «Comentario exegético al Cddigo de Derecho Candnico» I, Pam-
plona, 1996, 424-425.
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cion o partido polftico, se niegue la posibilidad de pertenecer
a él, por el hecho de manifestarse catdlico, es un problema
que habrd que dilucidar en relacion con los derechos recono-
cidos en la Constitucidn, la ley de asociaciones y los estatutos
de cada una de ellas. Se trata de un derecho que le compete
como ciudadano en un Estado de derecho, donde los que se
profesan publicamente catdlicos en sus comportamientos y ac-
tuaciones, no son ciudadanos de segunda clase.

4.2. Referencia a otros ejes complementarios

Creemos que en la presencia institucional de la Iglesia ten-
drdn una capital y muy significativa importancia, tanto las Con-
ferencias Episcopales, como las mismas Iglesias particulares y sus
agrupaciones. Basta echar una mirada a ese medio centenar
largo de Acuerdos y Convenios, tanto entre el gobierno vy la
Conferencia Episcopal, como los establecidos entre las Provin-
cias Eclesidsticas y las Didcesis con las respetivas Autonomias.
No dudamos en afirmar que, sea el que sea el futuro de los
Acuerdos vigentes entre la Iglesia y el Estado Espafiol, el fruto
mads relevante de los mismos estd en esos Acuerdos y Conve-
nios menores en su calificacion juridica, pero no de menor im-
portancia fdctica (26).

La presencia, cada vez mayor, de estos ejes vertebradores
complementarios de las relaciones Iglesia-Estado, no significa
ningdn cambio substancial en la doctrina general teoldgica y
juridica de la Iglesia, sino que son simple y sencillamente mues-

(26) Cf. S. NIETO NURNEZ, Legislacion Eclesidstica estatal y autonémica,
Madrid, 1997.
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tras fehacientes de una ldgica y bienhechora descentralizacidn
organica, tanto por parte de la Iglesia, como por parte del Es-
tado que en nada deberfan afectar, ni a la unidad de la Iglesia,
ni del Estado, sino que deberfan ser signos validos de una rec-
ta aplicacion del principio de subsidiariedad.

5. EPILOGO PARA ESPANOLES

En relacidon precisa con la situacion de las relaciones Igle-
sia-Estado en Espafia, teniendo en cuenta, tanto el inmediato
pasado del que partimos, como el presente, tan confuso y am-
biguo, como el inmediato futuro tan problemadtico, nos atreve-
mos a establecer estas tres afirmaciones que, desde luego, so-
meto a cualquier otro parecer mejor fundado.

|. Es una exigencia del Evangelio su encarnacion y pre-
sencia en la historia y, como efecto de la misma, es
consubstancial con el cristianismo su dimension social y
publica que va mucho mds alld de lo que queda reser-
vado al dmbito de la conciencia del creyente en Jesus.
Por consiguiente, la tendencia que advertimos a negar
a la Iglesia Catdlica, como comunidad visible de creyen-
tes, una presencia publica, entendemos que es un aten-
tado al ejercicio del derecho fundamental a la LR

2. La creacidn de un régimen de igualdad de oportunida-
des, si es justo, no puede dar lugar a determinadas dis-
criminaciones, abiertas o encubiertas, por el hecho de
tratarse de instituciones, sean de ensefianza, sean
de asistencia social, que la Iglesia ha creado y ha man-
tenido, como egjercicio licito de su mision en un Estado
de derecho.
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3.

En cuanto a los acuerdos vigentes entre la Iglesia y el
Estado espafiol, creo poder afirmar lo siguiente:

I [e]

2°

3.0

4.0

5.0

Las dudas sobre su constitucionalidad, entiendo
que no resisten un andlisis objetivo y sensato.

Esos acuerdos fueron, en su momento, necesa-
rios, oportunos v, en lineas generales, acertados
como lo demuestra su vigencia efectiva y positiva
durante mds de un cuarto de siglo.

No creemos que pueda negarse, dentro de una
valoracidn muy positiva, un cierto cardcter coyun-
tural de los mismos que posiblemente pueden
exigir una revision objetiva y razonada de algunas
de sus disposiciones.

Una de las razones por las que, en su momento,
y puedo dar testimonio de ello, se eligid la via de
acuerdos parciales y se prefirid a la de un Con-
cordato completo y de tesis, era su posibilidad y
mayor facilidad de revision y acomodacion.

En los mismos acuerdos y en las normas del De-
recho Internacional, existen medios adecuados
para esa revision, si se cree oportuna o necesaria.
Cualquier otra visién de los acuerdos, con la con-
tinua amenaza de que el Estado corte una ayuda
econdmica, de muy distinto fundamento y finali-
dad, presentada siempre de modo global e in-
exacto, entendemos que no es otra cosa que
pura y dura demagogia.
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. UNA REFLEXION ACTUALIZADA
DE LA CONSTITUCION PASTORAL
GAUDIUM ET SPES

Hace cuarenta afios la Iglesia reunida en Concilio hacfa su-
yos los gozos vy las esperanzas de la humanidad, sin ignorar las
tristezas y las angustias, que eran vistas tal vez en tono menor.
Ya durante los trabajos del Concilio y en los afios trascurridos
desde entonces, algunos han considerado excesivo el optimis-
mo conciliar: Sin negar algo de razén a la critica, hay que re-
conocer positivamente en esta vision la nueva actitud de la
Iglesia que quiere dialogar con el mundo, rompiendo con una
actitud secular caracterizada por una actitud excesivamente
apologética que hacia dificil la apertura a nuevas realidades y
a la comprension de las mismas. Estaba presente el espiritu
del Papa Bueno, el cual, con su docilidad a la accién del espi-
ritu por encima de su mentalidad conservadora, supo ver en
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medio de las tinieblas no pocos indicios que nos abrian a la
esperanza de tiempos mejores para la Iglesia y para la huma-
nidad. (1)

Hoy, quizds, habria que invertir el orden de la introduccidn
de la Constitucion Pastoral, y asi lo constatd el Sinodo ex-
traordinario de 1985 dedicado a la reflexion sobre el Vatica-
no Il al referirse en su Mensgje al Pueblo de Dios a las crisis y
a los dramas del mundo que centraron la reflexidn de los Pa-
dres. En la breve descripcidon del mundo de entonces se cons-
tataba que los signos de los tiempos habian cambiado parcial-
mente en los veinte afos trascurridos desde el Vaticano |,
siendo mayores aun los problemas y las angustias, como eran
la presencia del hambre, la opresidn, la injusticia, las guerras, los
sufrimientos, el terrorismo y otras formas de violencia.

No se podia esperar que el Concilio desarrollara todos los
temas que hoy son importantes, ni que pudiera presentar de
manera definitiva argumentos que se refieren a la historia
cambiante de la humanidad. Es funcidn de la Iglesia considera-
da en su totalidad, no identificada solamente con la jerarquia,
completar y poner al dia el Concilio en un proceso que no
puede detenerse, como tampoco puede detenerse el proce-
so de la historia. Con esta premisa haremos un intento de lec-
tura de la Constitucidn pastoral, tocando algunos puntos que
considero importantes para comprender el impulso que el Es-
piritu quiso dar a la Iglesia a través de la experiencia colegial.

Un primer ejemplo tiene que ver con una de las angustias
mayores de la humanidad actual como es la pobreza en que
se debaten billones de seres humanos hoy. Juan XXIII habia

(1) Cf Humanae salutis, 4.
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declarado que la Iglesia es la Iglesia de todos, pero sobre todo
la Iglesia de los pobres. No obstante, la insistencia de algunos
padres conciliares y el estimulo dado por el Papa, los pobres
no lograron la atencion que pedia el Evangelio, a pesar de que
en la introduccidn de la Gaudium et spes se declarara que las
angustias, especialmente de los pobres y los que sufren son
las de los discipulos de Cristo (2). Hay que reconocer que el
Vaticano Il no logrdé superar completamente una vision de la
lglesia demasiado identificada con Europa. Serd necesaria la
contribucidon de los Papas encargados de interpretar y orien-
tar la puesta en prdctica del Concilio, para llevar estos deseos
al plano de la realidad. Pero el gran impulso en este sentido
vino de la periferia, sobre todo de la Iglesia que estd en Amé-
rica Latina, que desde la praxis, comprendid que vivir el Evan-
gelio y anunciarlo en cumplimiento de su misién suponia ha-
cer una opcidn radical por los pobres, primeros destinatarios
del mensaje de JesUs de Nazaret. Esta opcidn entrd a ser par-
te de la Iglesia universal gracias a los Sinodos del 71 vy del 74,
cuando los Obispos de la periferia pudieron hacer oir su voz
con un acento pastoral en el que vibraban las voces de millones
de hijos de la Iglesia que forman tales pueblos como fue reco-
nocido por Pablo VI (3).

La constitucion pastoral Gaudium et spes fue la expresién
de un cambio radical en la Iglesia. La experiencia conciliar vivi-
da en los cuatro afios de sesiones fue trasformando el esque-
ma previo pensado originalmente como una especie de trata-
do de moral tradicional, hasta lograr una toma de conciencia
del significado de la Iglesia en el mundo y de su misidn evan-

(2) El Sinodo del 85 reconocié que uno de los temas particulares del
Vaticano Il es la opcién por los pobres.
(3) Evangelii Nuntiandi 30.
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gelizadora. Pero esto suponfa reflexionar también sobre el
mundo para poderlo entender y asi anunciar eficazmente
el Evangelio. Una de las grandes novedades de Gaudium et
spes fue haber comprendido que la Iglesia tiene que responder
a los desafios del mundo v a los que Cristo pone al mundo, lo
cual supone hoy aceptar los desafios del orden social, politico y
econdmico, de la falta de respeto por la vida humana, de la su-
presion de las libertades civiles y religiosas, del desprecio por
los derechos de la familia, la discriminacion racial, los desequili-
brios econdmicos, el peso de la deuda, los problemas de la se-
guridad internacional y la carrera armamentista (4).

No hay duda de que la enciclica de Pablo VI sobre el did-
logo, Ecclesiam suam, tuvo un impacto decisivo sobre los tra-
bajos de la comisidn encargada de redactar la propuesta de
constitucién que fue aprobada después de un camino tortuo-
so donde se enfrentaron visiones contrastantes de la Iglesia y
su mision. Partimos del principio que el Vaticano Il debe ser
tomado integralmente (5), aceptando la unidad vy la riqueza de
todas las constituciones, decretos y declaraciones. Con todo,
no se puede negar que Gaudium et spes ocupa un lugar privi-
legiado y que se puede considerar como la clave de lectura de
todo el Concilio, pues, mds que un documento, se trata de la
expresion de un espiritu que debe animar y renovar la vida de
la lglesia, expresion de la fe vivida en la praxis de cada dia.
Quizds en ello estriba la dificultad de su aceptacion integral.

(4) Cf Mensgje al Pueblo de Dios del Sinodo de 1985.

(5) El Sinodo del 85 insistid en la necesidad de buscar una interpre-
tacién teoldgica de la doctrina conciliar que tuviera en cuenta todos los
documentos en si mismos y en su intima interrelacién, de tal manera que
el sentido integral de las afirmaciones conciliares, a veces complejas, pudie-
ran ser comprendidas y expresadas (cf. n.5).
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La Iglesia se habia definido a si misma en la constitucidn
Lumen gentium, pero no bastaba esta definicion. Gaudium et
spes ayudara a descubrir el sentido de su existir en el mundo
y del vivir y actuar con €l. Los Obispos reunidos en Sinodo en
1985 reconocieron que la lectura que se hizo de la constitu-
cion sobre la Iglesia considerada solamente como una institu-
cién, hablé demasiado de la renovacidon de las estructuras, y
menos de Dios y de Cristo. Pero, mds importante aun, se re-
conocié la falta del discernimiento para distinguir entre la
apertura legitima del Concilio al mundo vy la aceptacidon de
una mentalidad secularizada con relacién a los valores (6).

Y aqui tocamos el nicleo de uno de las cuestiones que
han estado presentes en la Iglesia desde su fundacién. Gau-
dium et spes fue un tentativo de resolver el problema de la re-
lacidn Iglesia-Mundo, ya intuido por el mismo Jesus cuando pe-
dfa al Padre no que nos sacara del mundo, sino que nos libra-
ra del mal. En dos mil afios de historia no hemos logrado li-
brarnos completamente de la concepcidn maniquea del mun-
do v, por tanto, el problema subsiste. Pablo VI en su magistral
enciclica Ecclesiam suam, se ocupd de él (7).

El problema, con todo, estd en saber hasta qué punto debe
acomodarse la lIglesia a las circunstancias histdricas en que
desarrolla su mision. Benedicto XVI, al comienzo de su minis-
terio ha manifestado su preocupacion por el desafio que el re-
lativismo pone a la Iglesia hoy. Es interesante notar la coinci-
dencia de su pensamiento con el de Pablo VI, que en 1964 se
ponfa la pregunta sobre cémo precaverse de un relativismo
que pudiera afectar la identidad de la Iglesia.

(6) Cf.n4 del Documento Final.
(7) ES.25.
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Pero jcdmo hacerse al mismo tiempo capaz de acercarse a
todos para salvarlos a todos, segtin el ejemplo del Apéstol: me
hago todo para todos, a fin de salvar a todos? Desde fuera no se
salva al mundo. Como el Verbo de Dios que se ha hecho hom-
bre, hace falta hasta cierto punto hacerse una misma cosa con
las formas de vida de aquellos a quienes se quiere llevar el men-
saje de Cristo; hace falta compartir —sin que medie distancia de
privilegios o diafragma de lenguaje incomprensible— las costum-
bres comunes con tal que sean humanas y honestas, sobre todo
las de los mds pequefios, si queremos ser escuchados y com-
prendidos (8).

Juan XXIII habfa dirigido a todos los hombres de buena
voluntad su mensaje de paz, refiriéndose a aquello que todos
tenemos en comun: la humanidad. Pablo VI recogidé esta idea
enriquecida por el Concilio cuando afirmé que para la Iglesia
nadie es extrafio a su corazon. Nadie es indiferente a su mi-
nisterio. Nadie le es enemigo, a no ser que él mismo quiera ser-
lo. No sin razén se llama catdlica, no sin razén tiene el encargo de
promover en el mundo la unidad, el amor y la paz (9).

Con todo, es claro que no se trata de identificarse con el
mundo, pero tampoco de crear barreras o distancias que im-
posibilitan el didlogo. Pablo VI, de nuevo, nos ilustra con meri-
diana claridad: esta diferencia no es separacién. Mejor, no es indi-
ferencia, no es temor, no es desprecio. Cuando la Iglesia se distin-
gue de la humanidad, no se opone a ella, antes bien se le une
(10). La Iglesia adquirfa mayor consciencia de su estar en el
mundo, de hacer parte de €I, de caminar con la humanidad y

(8) ES.33.
(9) ES.35.
(10) ES.25.
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compartir con ella la historia. Mds aun, comprendié que no so-
lamente tenfa algo que ofrecer al mundo, sino que podia reci-
bir algo de él.

Ahora bien, el nuevo estilo de relacidn de la Iglesia con el
mundo es el didlogo. EI Concilio lo propuso, pero hacfa falta
una mayor claridad a la que contribuyd Pablo VI, sobre todo
indicando la actitud de base que debe tener la Iglesia si quie-
re de veras entablar un didlogo con el mundo:

Hace falta, aun antes de hablar, escuchar la voz, mds aun, el
corazén del hombre, comprenderlo y respetarlo en la medida de
lo posible y, donde lo merezca, secundarlo. Hace falta hacerse
hermanos de los hombres en el mismo hecho con el que quere-
mos ser sus pastores, padres y maestros. El clima del didlogo es
la amistad. Mds todavia, el servicio. Hemos de recordar todo esto
y esforzarnos por practicarlo segtin el ejemplo y el precepto que
Cristo nos dejé (11).

Conviene aclarar que la Iglesia del Concilio entendié el
mundo antropoldgicamente, como el lugar donde se desarro-
lla la historia de la humanidad que puede ser vista como un
grandioso drama con sus afanes, fracasos y victorias; el mundo
donde se encarnd el Verbo del Padre y en el cual se obrd la
Redencién. Mds que un escenario fisico se trata de la humani-
dad vy sus circunstancias. Solo asi se entiende que la Iglesia
pueda dialogar con el mundo. Este punto, enunciado por el
Concilio, pero tal vez no suficientemente comprendido, en
parte por las oposiciones que tuvo que vencer en el aula con-
ciliar, fue descrito maravillosamente por Pablo VI.

(1) ES.33,
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Hay un primer circulo, inmenso, cuyos limites no alcanzamos
a ver; se confunden con el horizonte: son los limites que circuns-
criben la humanidad en cuanto tal, el mundo. Medimos la distan-
cia que lo tiene alejado de nosotros, pero no lo sentimos extra-
fio. Todo lo que es humano tiene que ver con nosotros. Tenemos
en comun con toda la humanidad la naturaleza, es decir, la vida
con todos sus dones, con todos sus problemas: estamos dispues-
tos a compartir con los demds esta primera universalidad; a
aceptar las profundas exigencias de sus necesidades fundamen-
tales, a aplaudir todas las afirmaciones nuevas y a veces subli-
mes de su genio.Y tenemos verdades morales, vitales, que debe-
mos poner en evidencia y corroborar en la conciencia humana,
pues tan benéficas son para todos. Dondequiera que hay un
hombre que busca comprenderse a si mismo y al mundo, pode-
mos estar en comunicacién con él; dondequiera que se retnen
los pueblos para establecer los derechos y deberes del hombre,
nos sentimos honrados cuando nos permiten sentarnos junto a
ellos. Si existe en el hombre un anima naturdliter christiana, que-
remos honrarla con nuestra estima y con nuestro didlogo. Podria-
mos recordar a nosotros mismos y a todos cémo nuestra actitud
es, por un lado, totalmente desinteresada —no tenemos ninguna
mira politica o temporal— y cémo, por otro, estd dispuesta a
aceptar, es decir, a elevar al nivel sobrenatural y cristiano, todo
honesto valor humano y terrenal; no somos la civilizacion, pero sf
promotores de ella (12).

La visidn del mundo que tuvo el Concilio era una vision
realista que descubria la presencia simultdnea del bien y del
mal, de la bondad de los progresos logrados por el ingenio
humano vy de los efectos no siempre positivos que dicho pro-
greso trae consigo. En el mundo se da una dura batalla contra
el poder de las tinieblas, que durard hasta el dia final. Enzarza-

(12) ES.36.
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do en esta pelea, el hombre ha de luchar continuamente para
acatar el bien, y sélo a costa de grandes esfuerzos, con la ayuda
de la gracia de Dios, es capaz de establecer la unidad en si mis-
mo (GS 37).

Consecuente con esta concepcion del mundo, la atencién
de la Constitucidon se centra sobre el hombre y sus problemas,
el hombre y su dignidad que tiene que ser respetada, pues ella
manifiesta la imagen del Creador. En este contexto se entien-
de la afirmacion de que los diez primeros nimeros de la
Constitucion contienen la esencia de todo el documento. En
ellos se comienza con una lectura socioldgica de la realidad, se
hace luego una lectura moral de la misma y se concluye con
las grandes preguntas cuya respuesta puede encontrarse sola-
mente en Cristo Jesus (13). Este modo de leer Gaudium et
spes puede dar respuesta a la acusacion que han hecho algu-
nos de la falta de una cristologia e, incluso, del riesgo de hacer
de ésta una ideologfa.

El proceso de los diez primeros nimeros obedece a una
razén pedagdgica. Era evidente que para dialogar con el mun-
do, no solamente con los creyentes, era necesario usar un len-
guaje comprensible que abriera el camino al anuncio, y asf se
hizo, ofreciendo una lectura moral de las situaciones que cons-
tituyen motivos de angustia para la humanidad y llevan a los
hombres y mujeres que no han sucumbido al materialismo
prdctico a plantearse cuestiones fundamentales sobre el senti-
do de la vida, del dolor; del papel del hombre en la sociedad,
e inclusive sobre si hay algo después de esta vida temporal.

(13) Cf. RAPHAEL GALLAGHER, S. Sc. R., From Conciliar Texts to Moral Con-
tents: The Methodological Challenge of Gaudium et spes. http//www.sttho
mas.edu/gaudium/papers.htm
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Al llegar a este punto la constitucién pastoral pudo ofrecer la
clave de interpretacidon de todo el documento, afirmando que:

Bajo la supetficie de lo cambiante hay muchas cosas perma-
nentes, que tienen su ultimo fundamento en Cristo, quien existe
ayer, hoy y para siempre. Bajo la luz de Cristo, imagen de Dios
invisible, primogénito de toda la creacidn, el Concilio habla a to-
dos para esclarecer el misterio del hombre y para cooperar en el
hallazgo de soluciones que respondan a los principales proble-
mas de nuestra época (GS 10).

Este ndmero, que es fundamental, hay que leerlo en rela-
cion con el ndmero 22 en donde se afirma que el misterio del
hombre sélo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado
quien revela plenamente el hombre al hombre y le descubre
la sublimidad de su vocacion. En El hay que buscar las respues-
tas a los grandes interrogantes que se hace la humanidad. Los
Padres conciliares consideraban que esto valfa para todos los
hombres y mujeres de buena voluntad, en cuyo corazdén obra
la gracia de modo invisible.

Este intento de didlogo se ha hecho hoy casi imposible. Las
voces que los Padres conciliares crefan escuchar y en las cua-
les descubrfan los grandes interrogantes, hoy han sido acalla-
das por las de los poderosos que dominan la escena mundial,
por la afirmacién del siper hombre del mercado, unidimensio-
nal y absolutamente horizontal, cerrado a cualquier tipo de
trascendencia.

Otra consecuencia para la Iglesia de la renovada concien-
cia de su identidad y de la nueva concepcién del mundo fue
la de haber experimentado la necesidad de hacerse solidaria
con él. Pero, jcdmo se entendid esa solidaridad?

230



Actualizacion de la Constitucién Gaudium et spes para la Iglesia y ...

El Concilio, testigo y expositor de la fe de todo el Pueblo de
Dios congregado por Cristo, no puede dar prueba mayor de soli-
daridad, respeto y amor a toda la familia humana que la de dia-
logar con ella acerca de todos estos problemas, aclardrselos a la
luz del Evangelio y poner a disposicién del género humano el po-
der salvador que la Iglesia, conducida por el Espiritu Santo, ha re-
cibido de su Fundador. Es la persona del hombre la que hay que
salvar. Es la sociedad humana la que hay que renovar. Es, por
consiguiente, el hombre; pero el hombre todo entero, cuerpo y
alma, corazén y conciencia, inteligencia y voluntad, quien serd el
objeto central de las explicaciones que van a seguir (GS 5).

De esta manera se entendfa la presencia de la Iglesia en el
mundo vy se ofrecia la colaboracidn para lograr la fraternidad
universal, continuando bgjo la guia del Espiritu, la obra misma
de Cristo, quien vino al mundo para dar testimonio de la verdad,
para salvar y no para juzgar, para servir y no para ser servido
(GS 3).

La presencia de la Iglesia en el mundo no es pasiva, por
tanto, sino que se percibe como una mision que supone el
continuo discernimiento de la presencia y de los planes de
Dios sobre el hombre y el mundo. Ella piensa que puede lle-
var adelante su misidn porque dispone de un instrumento pri-
vilegiado, la fe, que todo lo ilumina con nueva luz y manifiesta el
plan divino sobre la entera vocacion del hombre. Por ello orienta
la mente hacia soluciones plenamente humanas (GS 11).

Para lograr este propdsito es necesario el discernimiento
que no es un fin en si mismo, sino un instrumento para llevar
adelante la mision de servicio al mundo, una misién que es re-
ligiosa y, por lo mismo (y esto constituyd una gran novedad),
plenamente humana. La Revelacidn ilumina la realidad del
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hombre vy su accidn en el mundo y esa comprensidn constitu-
ye el fundamento para el didlogo, pues no basta comprender
al hombre y dar de €l una definicidn, sino que, por sentirse fer-
mento y alma de la sociedad, la Iglesia quiere ayudarle curando
y elevando la dignidad de la persona, consolidando la firmeza de
la sociedad y dotando a la actividad diaria de la humanidad
de un sentido y de una significacién mucho mds profundos
(GS 40). La Iglesia cree asf poder dar un sentido mds humano
al hombre vy a su historia.

Pablo VI puntualizé ain mds el sentido de la oferta de la
Iglesia al mundo:

Pero la Iglesia sabe que es semilla, que es fermento, que es
sal y luz del mundo. La Iglesia comprende bien la asombrosa no-
vedad del tiempo moderno; mas con cdndida confianza se aso-
ma a los caminos de la historia y dice a los hombres: Yo tengo lo
que vais buscando, lo que os falta. Con esto no promete la felici-
dad terreng, sino que ofrece algo —su luz y su gracia— para
conseguirla del mejor modo posible y habla a los hombres de su
destino trascendente. Y mientras tanto les habla de verdad, de
justicia, de libertad, de progreso, de concordia, de paz, de civiliza-
cién. Palabras son éstas, cuyo secreto conoce la Iglesia, puesto
que Cristo se lo ha confiado.Y por eso la Iglesia tiene un mensa-
je para cada categoria de personas (14).

Un gran paso adelante fue la toma de conciencia de que
la Iglesia no solamente ayuda al mundo, sino que con humildad
reconoce que recibe de €l una gran ayuda para su mision. Asi
se llega a la conclusidon que no sdlo es necesario adaptar la
predicacion de la palabra revelada a las cambiantes realidades,

(14) ES.35.
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sino que para poder comprender al mundo la Iglesia necesita
de modo muy peculiar la ayuda de quienes por vivir en el mundo,
sean o no sean creyentes, conocen a fondo las diversas institucio-
nes y disciplinas y comprenden con claridad la razdn intima de to-
das ellas (GS 44). Esta ayuda es necesaria para el verdadero
discernimiento que es propio de todo el Pueblo de Dios. Aqui
convendria notar que Pablo VI completd la expresidn conciliar
que afirmaba que el discernimiento debe ser hecho principal-
mente por los pastores y los tedlogos. Para el Papa, corres-
ponde a la comunidad cristiana discernir; en comunién con los
pastores, las opciones que hay que tomar en cada momento
de la historia y en la gran diversidad de situaciones que viven
los cristianos (15). Con todo, Pablo VI aceptd el sentido que el
Concilio habfa dado al discernimiento que consiste en

Escrutar a fondo los signos de la época e interpretarlos a la
luz del Evangelio, de forma que, acomoddndose a cada genera-
cién, pueda la Iglesia responder a los perennes interrogantes de
la humanidad sobre el sentido de la vida presente y de la vida
futura y sobre la mutua relacién de ambas (GS 4). El Pueblo de
Dios, movido por la fe, que le impulsa a creer que quien lo con-
duce es el Espiritu del Sefior, que llena el universo, procura dis-
cernir en los acontecimientos, exigencias y deseos, de los cuales
participa juntamente con sus contempordneos, los signos verda-
deros de la presencia o de los planes de Dios (GSI1).

La experiencia conciliar ayudd también a superar dicoto-
mias que venian de muy atrds y que todavia no han sido su-
peradas completamente. Fue significativo el progreso de haber
comprendido la dimensidn humanizante de la accion de la
Iglesia, sin haber confundido la evangelizacién con la obra civi-

(15)  Cfr. Octogesima adveniens 4.
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lizadora, pues el Concilio intentd liberar a la Iglesia de su iden-
tificacion con formas particulares de civilizacién humana, siste-
mas politicos, econdmicos o sociales. Pero, ciertamente, ayudar
al hombre a comprenderse integralmente, es ayudarlo a cre-
cer en humanidad. Por ello, aunque hay que distinguir cuidadosa-
mente progreso temporal y crecimiento del reino de Cristo, sin
embargo, el primero, en cuanto puede contribuir a ordenar mejor
la sociedad humana, interesa en gran medida al reino de Dios
(GS 39).

El Sinodo del 85 afirmd una vez mds la necesidad de apli-
car la letra y el espiritu del Concilio. Ahora bien, hablando de
Gaudium et spes, y en coherencia con cuanto hemos dicho
mas arriba, quizds podriamos afirmar que, habiendo cambiado
radicalmente en muchos aspectos la situacion del mundo a la
cual se refiere la segunda parte de la Constitucion, hoy habria
que privilegiar la aplicacion de su espiritu en la lectura de los
signos de los tiempos actuales para sacar las consecuencias
que exige el compromiso del Pueblo de Dios.

Contrariamente a cuanto sostienen algunos, los cambios
que ha vivido el mundo en los afos trascurridos desde el
Concilio no quitan en absoluto validez a la Constitucidn, mds
aun, la refuerzan. Consciente de ello fue Juan Pablo I, quien
hizo de todo su magisterio una maravillosa catequesis de la
Constitucion pastoral.

in. LA CONTRIBUCIC')’N DE JUAN PABLO I1 A
LA ACTUALIZACION DE GAUDIUM ET SPES

La premisa de esta segunda parte es que la Constitucidn
Gaudium et spes puede ser vista como el documento mds au-
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torizado de doctrina social de la Iglesia. En ella se resumid
cuanto afirmado por los Papas, desde Ledn Xl hasta Juan
XXIIl, pero abriendo caminos nuevos en cuanto a la metodo-
logia y la impostacion teoldgica. Es cierto que también estos
aspectos ya se habfan insinuado en el magisterio de Juan XXIlI,
pero no se desarrollaron suficientemente. Mds aun, en Mdter
et magistra encontramos todavia una concepcion filoséfica del
discurso social de la Iglesia. Durante el Concilio, segin Juan Pa-
blo I, estaba presente la preocupacion de la Iglesia, que inspird
todo el trabajo conciliar —de modo particular la Constitucidn pas-
toral Gaudium et spes— en la labor de coordinar y desarrollar al-
gunos temas de su ensefianza social (16).

Los problemas prdcticos tratados por Gaudium et spes no
ofrecen gran novedad en relacién con el discurso social ante-
rior. Es novedosa, en cambio, la propuesta del discernimiento
con la cual se abre el camino a un proceso nada facil que debe
combinar la induccidn y la deduccidn y es nueva la impostacion
teoldgica que, sin embargo, requerird una mayor elaboracidn.

Juan Pablo I relanzd la doctrina social después de afios de
crisis causada por fuerzas internas y externas a la Iglesia. El
comprendid la importancia que este discurso tiene para la mi-
sion de la Iglesia y supo, como ningin otro pontifice, dar a
todo su magisterio un cardcter social. Basta leer cualquiera de
sus enciclicas para encontrar en ellas referencias explicitas a las
situaciones que vive la humanidad y que constituyen desafios
al hombre v, por tanto, a la Iglesia.

Desde los comienzos de su pontificado el Papa insistié en la
fidelidad al Vaticano Il y esta fidelidad creativa acompafié todo

(16)  Sollicitudo rei socialis 6.
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su ministerio pastoral. Una de las intervenciones mds significati-
vas en el marco de la doctrina social y del Concilio fue el dis-
curso pronunciado en la apertura de los trabajos de la tercera
conferencia general del Episcopado Latino Americano en Pue-
bla en enero de 1979. Alli el Papa relanzé la doctrina social.

Con un evidente paralelismo con Gaudium et spes Juan Pa-
blo ponfa la preocupacion por el hombre en el centro de la mi-
sion de la Iglesia. Este punto es fundamental, pues yo creo que
se puede afirmar sin temor a errar, que todo el magisterio del
Papa estuvo orientado a responder al mayor desafio del mun-
do actual, ofreciendo la propuesta de la antropologia cristiana:

Quizds una de les mds vistosas debilidades de la civilizacién
actual esté en una inadecuada visién del hombre. La nuestra es,
sin duda, la época en que mds se ha escrito y hablado sobre el
hombre, la época de los humanismos y del antropocentrismo. Sin
embargo, paraddjicamente, es también la época de las hondas
angustias del hombre respecto de su identidad y destino, del re-
bajamiento del hombre a niveles antes insospechados, época de
valores humanos conculcados como jamds lo fueron antes.

()

Frente a otros tantos humanismos, frecuentemente cerrados
en una vision del hombre estrictamente econdmica, bioldgica o
siquica, la Iglesia tiene el derecho y el deber de proclamar la Ver-
dad sobre el hombre, que ella recibié de su maestro Jesucristo.
Ojald no impida hacerlo ninguna coaccién externa. Pero, sobre
todo, ojald no deje ella de hacerlo por temores o dudas, por ha-
berse dejado contaminar por otros humanismos, por falta de
confianza en su mensaje original (17).

(17) JuaN PasLo II, Discurso a la lll Conferencia General del Episcopado
Latinoamericano, Puebla, México, 28 de enero de 1979, 9.
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Aqui podemos encontrar el inicio de un gran magisterio
que parte de Gaudium et spes. El Papa afirmaba a continua-
cion que esta verdad completa sobre el hombre constituye el
fundamento de la doctrina social de la Iglesia.

En este discurso Juan Pablo Il dejé muy en claro cuanto el
Concilio quiso afirmar con relacion a la mision de la Iglesia, a
su presencia en el mundo, al didlogo con éste, y a la contribu-
cion que la Iglesia puede ofrecer al mundo. La situacion del
mundo de entonces, descrita dramdticamente por el Papa, exi-
gia a la Iglesia concretar su misidn en la defensa de los dere-
chos humanos conculcados en tantas maneras en los dos
mundos de entonces. Pero era necesario, en la linea del Con-
cilio y de Pablo VI, dejar muy en claro la identidad de la misidn.

Si'la Iglesia se hace presente en la defensa o en la promo-
cién de la dignidad del hombre, lo hace en la linea de su misidn,
que aun siendo de cardcter religioso y no social o politico, no
puede menos de considerar al hombre en la integridad de su ser.
(..) Tengamos presente, por otra parte, que la accién de la Igle-
sia en terrenos como los de la promocion humana, del desarro-
llo, de la justicia, de los derechos de la persona, quiere estar
siempre al servicio del hombre; y al hombre tal como ella lo ve
en la visién cristiana de la antropologia que adopta. (...) No es
pues por oportunismo ni por afdn de novedad que la Iglesia, «ex-
perta en humanidady, es defensora de los derechos humanos. Es
por un auténtico compromiso evangélico, el cual, como sucedid
con Cristo, es compromiso con los mds necesitados (1 8).

Aungue el Papa aceptd y habld frecuentemente de la op-
cion por los pobres, parece indicar que hoy dia la forma que

(18) JuaN PagLO II, Discurso... o. c.
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esa opcidn asume es la defensa de los derechos humanos. En
realidad, la pobreza constituye la mds evidente violacidon de és-
tos.

Después de anos en que se evitd utilizar el término «doc-
trina social», incluso en el Concilio, Juan Pablo Il la propuso
abiertamente a la Iglesia. Decia el Papa en su discurso: Permi-
tid, pues, que recomiende a vuestra especial atencion pastoral la
urgencia de sensibilizar a vuestros fieles acerca de esta Doctrina
social de la Iglesia.

Las situaciones de injusticia creciente hacen cada dia mds
dramdtica la urgencia de la doctrina social en su doble dimen-
sidn de anuncio y denuncia. Fue notable, entonces, la claridad
con que Juan Pablo Il habld de la responsabilidad de los laicos.
Tal vez es un ejemplo de lo que podrfa ser la respuesta a la
pregunta lanzada por el Sinodo del 85 sobre si el principio de
subsidiaridad era aplicable a la Iglesia. La mayoria de los cano-
nistas se han apresurado a dar una respuesta negativa. Por ello
vale la pena presentar aqui el texto completo del Papa:

Competen a los laicos propiamente, aunque no exclusiva-
mente, las tareas y el dinamismo seculares». Es necesario evitar
suplantaciones y estudiar seriamente cudndo ciertas formas de
suplencia mantienen su razén de ser. ;No son los laicos los lla-
mados, en virtud de su vocacion en la Iglesia, a dar su aporte en
les dimensiones politicas, econdmicas, y a estar eficazmente pre-
sentes en la tutela y promocién de los derechos humanos? (19).

Si el laico recibe su misidn en el bautismo, de la misma sur-
gen los derechos para poderla llevar adelante. Se trata, por tan-

(19)  JuaN PagLO I, Discurso... o. c.
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1o, de respetar esos derechos, sin interferir indebidamente, y sin
violar el principio de subsidiaridad. Los laicos han contribuido en
el pasado al progreso de la doctrina social, como fue el caso de
la Rerum novarum. Hoy dia es necesario que ellos sean recono-
cidos como sujetos de esta doctrina, naturalmente, respetando
los carismas y las funciones propias de cada uno.

El documento que hace de puente entre el Concilio y el
Magisterio de Juan Pablo Il es la enciclica Redemptor hominis,
en la que encontramos prdcticamente todo cuanto el Papa
desarrollard en sus largos afios de servicio. Se puede decir que
en esta carta encontramos un pequefio tratado sobre el nu-
mero 22 de Gaudium et spes y su aplicacion a la misidn de la
Iglesia. En la segunda de las tres enciclicas dedicadas a la Trini-
dad, la Dives in misericordia, el mismo Papa nos dio la clave de
lectura de Redemptor hominis: Siguiendo las ensefianzas del
Concilio Vaticano Il y en correspondencia con las necesidades par-
ticulares de los tiempos en que vivimos, he dedicado la Enciclica
Redemptor Hominis a la verdad sobre el hombre, verdad que nos
es revelada en Cristo, en toda su plenitud y profundidad (20).

La comprensidon de Redemptor hominis es condicion nece-
saria para la recta interpretacion de todos los documentos del
Papa. La centralidad de la persona humana, el hombre y la mu-
jer, tomados en su realidad histdrica, con todas su circunstan-
cias (21), lleva a concluir que ellos son el camino que la Iglesia
tiene que recorrer en el cumplimiento de su misién (22).

Con esta enciclica el Papa da la respuesta a la objecién de
la falta de reflexion cristoldgica de la Constitucion pastoral vy

(20) DM. I.
1) Cf.RH. I3,
(22) RH. 14
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completa maravillosamente el documento conciliar No estaba
todavia preparada una asamblea de tales dimensiones ni esta-
ban maduros los tiempos para lograr la profundidad necesaria.
Pero fueron esos mismos Padres quienes abrieron el camino,
y ello confirma la validez de Gaudium et spes.

La ideologfa dominante hoy se presenta también como an-
tropocéntrica. Pero hace del hombre el centro en un sentido
equivocado. Hemos vuelto al tiempo de las luces que quiso
crear el siper hombre sustituto de la divinidad. La ciencia y el
mercado son omnipotentes y por si solos creen poder dar
respuesta a todos los problemas de la humanidad. A esta pro-
puesta ha querido responder Juan Pablo Il inspirdndose en la
gran intuicion del Concilio, desarrollando un discurso antropo-
|dgico, sin espiritu apologético, que quiere ser una respuesta-
propuesta a la antropologia cerrada que propone la civiliza-
cién del mercado, la cual con diversos pretextos trata de conven-
cerlo de su independencia de toda ley y de Dios mismo, encerrdn-
dolo en un egoismo que termina por perjudicarle a €l y a los de-
mds (23). En este discurso es central la defensa de la vida
desde su concepcidn hasta la muerte natural y el personalis-
mo que fundamenta la defensa de los derechos humanos y
acentla la responsabilidad. La sociedad estd constituida por
personas, no es una simple suma de individuos. Por ello la de-
fensa de la subjetividad de la sociedad ha sido importante,
como respuesta a las amenazas provenientes, tanto de la con-
cepcidn colectivista, como del individualismo propio de la
ideologfa occidental al que responde el Papa defendiendo
la prioridad de la persona sobre las cosas, del espiritu sobre la
materia, de la €tica sobre la técnica.

(23) CA.55.
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Todos éstos son temas que estaban presentes en Gaudium
et spes, pero requerfan una mayor reflexidon. Son muchos los
argumentos que se pueden presentar en este contexto de la
contribucion de Juan Pablo Il a la Constitucidn pastoral. Ante
la imposibilidad de abarcarlos todos, me limitaré a unos pocos
que considero especialmente significativos.

Hemos visto que la apertura al discernimiento supone
una nueva metodologia de andlisis, que incluye la induccidn,
ademds de la deduccién propia del método teoldgico. Juan
Pablo Il ha sabido combinar induccion y deduccién sin, por
ello, haber dado marcha atrds, como pretenden algunos.
Pero para comprender esta innovacidon es necesario com-
prender también el estilo propio del Papa. Las aparentes re-
peticiones en sus escritos no son otra cosa que profundiza-
ciones sobre un mismo tema. Uno de los ejemplos mds evi-
dentes de este estilo es la enciclica sobre el trabajo en la
que el Papa, repitiendo, aparentemente, los temas ya trata-
dos por sus predecesores, nos ofrece un documento abso-
lutamente novedoso y, en algunos aspectos, casi revolucio-
nario. Es una prueba de cuanto el Papa ha afirmado en mu-
chas ocasiones sobre la continuidad y renovacion de la doc-
trina social.

El uso de la Escritura es parte de esta nueva metodolo-
gia en la que Juan Pablo Il logra tomar un texto como fuen-
te de inspiracidn sin perder el contacto con la realidad ni
perder de mira el propdsito de discernirla. Los tres grandes
misterios de la creacidn, la encarnacion y la redencion cons-
tituyen la base sobre la cual construye su discurso. Ellos le
ofrecen la luz para comprender en mayor profundidad al
hombre y al mundo y el sentido de su trascendencia. En ellos
descubre la mision de la Iglesia que es la de que todo hombre
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pueda encontrar a Cristo, para que Cristo pueda recorrer con
cada uno el camino de la vida (24).

Pero, ademds, la incorporacidn de la Palabra revelada
como fundamento de la reflexion hace parte de la nueva im-
postacion. Segun el Papa, la doctrina social de la Iglesia es la
aplicacion de la Palabra de Dios a la vida de los hombres y de la
sociedad asi como a las realidades terrenas, que con ellas se en-
lazan, ofreciendo «principios de reflexiény, «criterios de juicio» y
«directrices de acciény» (25).

Juan Pablo afirma que en un documento pastoral, como
son los documentos sociales de la Iglesia, un andlisis limitado
Unicamente a las causas econdmicas y politicas de un fendme-
no serfa incompleto. Es, pues, necesario individuar las causas de
orden moral (26). La situacidon del hombre en el mundo hace
que sus acciones y omisiones tengan un cardcter €tico y esta
valoracidn es de por si positiva, sobre todo si llega a ser plena-
mente coherente y si se funda en la fe en Dios y en su ley, que
ordena el bien y prohibe el mal (27). Existe, por tanto, una dife-
rencia entre el andlisis de los documentos sociales de la Iglesia
y una simple lectura sociopolitica de los hechos sociales. Sin
negar, mds aun, aceptando la necesaria contribucion de las
ciencias sociales, la Iglesia anade el componente de reflexion
teoldgica. Por ello, el Papa pudo declarar que la doctrina social
pertenece al campo de la teologia moral.

Durante el Concilio se vivid la dificultad de incorporar la
reflexion sobre la realidad como parte esencial de la misidn

24) RH. I3,
(25) SRS.8.
(26)  SRS. 35.
(27) SRS. 36.
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de la Iglesia y de aceptarla como materia de un Concilio. Se
habfa llegado, incluso, a proponer que el esquema XllI fuera
una especie de apéndice o un mensaje a la humanidad, pero
no un documento conciliar. Ello explica las carencias de la
Constitucion y acentua el valor de la contribuciéon de Juan Pa-
blo Il quien ha propuesto con absoluta claridad, y en coinci-
dencia con Pablo VI y el Sinodo del 71 sobre la justicia, que la
doctrina social es una parte esencial de la evangelizacion v fru-
to del discernimiento que es funcidn ineludible de los pasto-
res y de todo el pueblo de Dios (28).

No obstante esta dificultad, el Concilio presentd una vision
de la actividad humana en el mundo que para algunos tal vez
era demasiado optimista. Este optimismo, como hemos visto,
se entiende en el contexto de apertura al didlogo con la hu-
manidad y de ruptura con una vision demasiado negativa del
mundo que habfa dominado por siglos. Pero, ademas, este
optimismo se encuadra en la tradicion de la Iglesia: es posible
encontrar en la ensefianza patristica una vision optimista de la
historia y del trabajo, o sea, del valor perenne de las auténticas re-
alizaciones humanas, en cuanto rescatadas por Cristo y destina-
das al Reino prometido (29). Sin renunciar a esta vision, con
gran realismo Juan Pablo Il constata que en el mundo domina-
do por el progreso de la técnica no se ha dado un desarrollo
proporcional de la moral y de la ética. La pregunta que surge
espontdneamente es si este progreso hace la vida del hombre
sobre la tierra en todos sus aspectos, mds humana.

En la primera parte observdbamos el riesgo de identificar
el progreso humano con el reino de Cristo o de identificar la

(28) Cf.SRS. 4.
(29) SRS 3.
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evangelizacién con la civilizacidn. Era oportuno, por tanto, acla-
rar el concepto de humanizacién. Juan Pablo Il entiende una
vida mds humana, como hacer del hombre un ser de veras me-
jor, es decir, mds maduro espiritualmente, mds consciente de la
dignidad de su humanidad, mds responsable, mds abierto a los
demds, particularmente a los mds necesitados y a los mds débi-
les, mds disponible a dar y prestar ayuda a todos (30).

Este es el tipo de persona que el Papa pone como ideal y
con ello contribuye también a aclarar el concepto de la natu-
raleza social de la persona que no quedaba del todo claro en
la Constitucion conciliar: En la tradicion del discurso social tal
vez prevalecia una vision demasiado inmanentista de la socia-
bilidad. Se partia de las limitaciones de la persona que necesi-
taba de los demds para poderse realizar: Se hablaba de un ser
social que no puede vivir ni desplegar sus cualidades sin rela-
cionarse con los demds (GS 12). Ciertamente se afiade mas
adelante que una cierta semejanza con la unidn de las perso-
nas divinas vy la unién de los hijos de Dios demuestra que el
hombre no puede encontrar su propia plenitud sino en la en-
trega sincera de si mismo a los demds (GS 24). Con todo, este
argumento se aplica a la solidaridad, no a la naturaleza social
de la persona.

Juan Pablo Il se ha encargado de elaborar ambos principios
separadamente, no obstante la intima relacidn que los une. Es
claro en su magisterio que la sociabilidad de la persona hay
que verla como vocacion al don gratuito de sf, habiendo com-
prendido el sentido profundo de la palabra de Jesus que nadie
tiene mayor amor que el que da la vida por el hermano. El
Papa logra ir en profundidad partiendo del presupuesto que el

(30) RH. I5.
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hombre no puede vivir sin amor. EI permanece para si mismo un
ser incomprensible, su vida estd privada de sentido si no se le re-
vela el amor, si no se encuentra con el amor, si no lo experimen-
ta y lo hace propio, si no participa en él vivamente. Por esto pre-
cisamente, Cristo Redentor, como se ha dicho anteriormente, reve-
la plenamente el hombre al mismo hombre. Tal es —si se puede
expresar asi— la dimensiéon humana del misterio de la Reden-
cion (31).Y el amor estd en el don de si. Llamado al amor, el
hombre se realiza solamente amando.

Una aplicacion concreta y original de esta concepcion de
la sociabilidad la encontramos en la enciclica sobre el trabajo
donde el Papa afirma que, aceptando la fatiga propia del tra-
bajo el hombre puede en cierta manera participar en el amor
a la obra redentora de Cristo (32). En la enciclica sobre el
desarrollo, el Papa es todavia mds explicito cuando afirma que
las estructuras de pecado, concepto novedoso introducido
por él,y fruto de la reflexion teoldgica sobre la realidad social,
solamente se vencen —con la ayuda de la gracia divina— me-
diante una actitud diametralmente opuesta: la entrega por el bien
del préjimo, que estd dispuesto a «perdersey, en sentido evangé-
lico, por el otro en lugar de explotarlo, y a «servirloy en lugar de
oprimirlo para el propio provecho (33).

El' Concilio, hablando de la comunidad humana, puso su
fundamento teoldgico en cierta analogia con el misterio trini-
tario. En este contexto habld de solidaridad, pero sin profun-
dizar sobre su sentido. Juan Pablo Il dio un gran paso adelan-
te, haciendo de la solidaridad uno de los conceptos funda-

G1) RH. I0.
(32) LE.27.
(33) SRS. 38.
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mentales de todo su magisterio, en respuesta a un mundo en-
tonces dividido en dos grandes bloques ideoldgicos ambos
dominados por una concepcion equivocada de la persona y la
sociedad. Entonces la conciencia de la paternidad comin de
Dios, de la hermandad de todos los hombres en Cristo, «hijos en
el Hijo», de la presencia y accion vivificadora del Espiritu Santo,
conferird a nuestra mirada sobre el mundo un nuevo criterio para
interpretarlo (34). El fundamento de la solidaridad para Juan Pa-
blo Il es el misterio de la encarnacion mediante el cual el Ver-
bo se hace solidario con la humanidad y hace de todos los
hombres, sin distincion, hermanos que comparten un destino
comun y un mundo creado para todos (35).

La solidaridad es una virtud cristiana que responde hoy dia
al hecho de la interdependencia del mundo globalizado. No se
trata de un vago sentimiento de compasion por las desgracias
ajenas, sino la determinacion firme y perseverante de empefarse
por el bien comdn; es decir, por el bien de todos y cada uno, para
que todos seamos verdaderamente responsables de todos (36).
La solidaridad, por tanto, aparece en intima relacién con la na-
turaleza social del hombre y la mujer y exige un compromiso
practico que debe traducirse en acciones concretas.

El Papa completa asi, y en cierta manera corrige, el con-
cepto de sociabilidad que venia de atrds:

La solidaridad nos ayuda a ver al «otroy —persona, pueblo
o Nacién—, no como un instrumento cualquiera para explotar a
poco coste su capacidad de trabajo y resistencia fisica, abando-
ndndolo cuando ya no sirve, sino como un «semejante» nuestro,

(34)  SRS. 40,
(35) Cf.RH.8; 13.
(36) SRS. 38.
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una «ayuda» (cf. Gén 2, 18. 20), para hacerlo participe, como
nosotros, del banquete de la vida al que todos los hombres son
igualmente invitados por Dios. De aqui la importancia de desper-
tar la conciencia religiosa de los hombres y de los pueblos (37).

Otro punto importante del magisterio de Juan Pablo Il es
el modo de tratar el concepto de propiedad privada. Gaudium
et spes, siguiendo la linea de Juan XXIII, abrid a diversas formas
de propiedad adaptadas a las instituciones legitimas de los pue-
blos, segtin las circunstancias diversas y variables (GS 69). Con
ello se corregla, en cierta manera, la concepcion que domina-
ba la doctrina social, a mi manera de ver mds cercano a una
vision capitalista que a los valores del Evangelio. Tal vez la ex-
cesiva fidelidad al pensamiento neoescoldstico no permitia una
consideracion mas objetiva de la realidad histdrica de la distri-
bucidn de los bienes de la tierra. El énfasis excesivo en la de-
fensa del derecho a la propiedad parecfa obnubilar su dimen-
sion social.

Juan Pablo Il ha puesto el énfasis en la destinacion univer-
sal de los bienes, como ldgica consecuencia del valor dado a
la Palabra revelada. Pero, ademas, el Papa demostrd una gran
honestidad que evitd que su actitud critica ante el socialismo
real lo llevara a embarcarse en la corriente anticomunista que,
entre otras cosas, permitid el desarrollo del materialismo oc-
cidental que hoy domina la escena mundial. Ya en Puebla el
Papa habld de la hipoteca social de la propiedad privada, ex-
presando en términos modernos la dimensidn social de la
misma. En Laborem exercens llegd incluso a proponer timida-
mente la socializacién de algunos medios de produccién, con

(37) SRS 39.
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tal de que se asegurase la subjetividad de la sociedad median-
te cuerpos intermedios que impidiesen caer en formas totali-
tarias politicas y econdmicas. Pero es especialmente en Cente-
simus annus donde encontramos la superacion de las ambi-
gledades de la época anterior.

Ya en la enciclica sobre el trabajo se abre el camino a la
nueva reflexion. Partiendo del libro del Génesis, el Papa ve en
la creacidn la primera donacién hecha a toda la humanidad
y la considera como un gran banco sobre el cual trabaja el
hombre. Con esta visidn resulta imposible aceptar un concep-
to absoluto de propiedad. Quien trabaja lo hace sobre el
fruto de la obra creadora y del trabajo de generaciones y
debe trabajar para las generaciones futuras en actitud solida-
ria. El capital mismo es, en fin de cuentas, trabajo acumulado,
pues es el fruto del trabajo de muchas personas. El capital, por
tanto, junto con los otros medios de produccidn, debe servir
al trabajo. Los medios de produccidn no pueden ser poseidos
contra el trabajo, no pueden ser ni siquiera poseidos para poseer,
porque el dnico titulo legitimo para su posesion —y esto ya sea
en la forma de la propiedad privada, ya sea en la de la propie-
dad publica o colectiva— es que sirvan al trabgjo (38).

La misma idea es expresada en forma muy radical al con-
memorar los cien afios de la Rerum novarum:

La propiedad de los medios de produccion, tanto en el cam-
po industrial como agricola, es justa y legitima cuando se emplea
para un trabgjo til; pero resulta ilegitima cuando no es valorada
o sirve para impedir el trabajo de los demds u obtener unas ga-
nancias que no son fruto de la expansion global del trabajo y de
la riqueza social, sino mds bien de su compresién, de la explota-

(38) LE 14
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cién ilicita, de la especulacién y de la ruptura de la solidaridad en
el mundo laboral. Este tibo de propiedad no tiene ninguna justi-
ficacién y constituye un abuso ante Dios y los hombres (39).

Nunca antes un Papa habia hablado con palabras tan cla-
ras que no dejan lugar a falsas interpretaciones. Ciertamente,
esta manera de expresarse significa un gran salto con relacidn
a la primera enciclica sobre la cuestidn social. No se trata de
negar la tradicion catdlica, pero si, ciertamente, de un llamado
a cuestionar seriamente, en nombre del Evangelio, la institu-
cion de la propiedad privada en su forma actual (40).

Un dltimo punto que también ha contribuido a la claridad
de la posicién de la Iglesia ante la realidad sociopolitica y eco-
nomica del mundo tiene que ver con los sistemas. La doctrina
social se movid, tradicionalmente, entre un no rotundo al so-
cialismo y un no atenuado al capitalismo, dejando siempre el
interrogante si lo que se proponia era una tercera via. Ade-
mas, quedaba siempre la sombra de duda sobre una cierta
preferencia por el capitalismo, visto como el antidoto al comu-
nismo. Juan Pablo II, habiendo sentido en propia carne los ri-
gores del socialismo real, manifestd una gran libertad de espi-
ritu. En la enciclica sobre el trabajo alaba como un ejemplo de
solidaridad, la lucha de los trabajadores que en el siglo xix res-
pondieron al grito lanzado por Marx y Engels a la unién (41).
En su reflexion sobre el trabajo, se aproxima mucho a la visién
marxiana, sin confundirse con ésta. En las tres enciclicas dedi-
cadas a los temas sociales pone ambos sistemas sobre el mis-

(39) CA.43.

(40)  Los despidos masivos hechos por las grandes corporaciones son
un ejemplo de un capital que no estd al servicio del trabajo.

(41) Cf.LE 8.
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mo plano de economicismo materialista, radicalmente opues-
to a la concepcidn cristiana del hombre y de la sociedad. Se
atreve a aceptar en Laborem exercens una posible socializacion
de algunos medios de produccidn y en Sollicitudo rei socialis se
ponfa la pregunta sobre una posible «conversion» de ambos
sistemas a formas mds humanas.

Juan Pablo Il descubre el capitalismo liberal y su expresion
mds moderna en la economia de mercado, como una ideolo-
gfa, como un sistema ético y cultural que, por negar la necesa-
ria relacion de la libertad a la ética, resulta inaceptable (42).
Muchas falsas interpretaciones se han hecho de su pensamien-
to, pero ellas obedecen a una equivocada hermenéutica del
mismo, como se indicd anteriormente. El nimero 42 de la
Centesimus annus es la conclusidn de las criticas que el Papa
hace al mercado, a la ganancia, a la empresa, después de haber
aceptado elementos positivos en ellos. Pero, ademas, la recta
interpretacion de esta enciclica, que mds que un documento
sobre la economia es un documento de cardcter antropoldgi-
o, supone el conocimiento de todo el pensamiento del Papa,
comenzando con su primera enciclica. El mismo Papa, en mds
de una ocasién advirtid que la enciclica no significaba la acep-
tacion del capitalismo que ha generado nuevas formas de alie-
nacion (43) y que en ella mantenia la posicidn critica que la
doctrina social siempre ha tenido ante el sistema.

(42) Cf.CA 42

(43) Cf.SRS.27; CA 36;41. Fueron numerosas las alusiones criticas al
capitalismo, al neroliberalismo e, incluso, al sistema de libre mercado. Entre
otras tiene especial valor el discurso pronunciado en Riga (Latvia) y publi-
cado en el L'Osservatore Romano del siabado || de septiembre de 1993.
Este texto, del mismo Papa, da la clave de lectura de Centesimus annus y
de interpretacién de su pensamiento.
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CONCLUSION

Gaudium et spes significé un momento histdrico en la his-
toria de la misidn de la Iglesia. Siguiendo el llamado de Juan
XXIII' de ponerse al dia volviendo a las fuentes de inspiracion,
los Padres conciliares abrieron de nuevo las puertas al mundo
e invitaron al Pueblo de Dios a vivir el mismo espiritu de con-
tinua renovacién en fidelidad a los orfgenes. La Iglesia se ha ido
expresando en el lenguaje del mundo en que vive y ha emple-
ado los hallazgos de las diversas culturas para difundir y explicar
el mensaje de Cristo en su predicacién a todas las gentes (GS
58). Pero este hecho, como toda realidad histdrica, es ambiva-
lente y ha hecho que el mensaje a veces asuma ciertos ele-
mentos de la cultura que no estdn en perfecta sintonia con los
valores del Evangelio. La doctrina social, precisamente por
ocuparse de los fendmenos de la vida del hombre vy la mujer
en la sociedad con todos los condicionamientos que ello su-
pone, no ha podido liberarse completamente de esta conta-
minacion, y por tanto, es absolutamente necesario el discerni-
miento, no solamente de los hechos histdricos, sino también
de las mismas expresiones de la doctrina para hacerla cada dia
mads inteligible en contextos cambiantes y para purificarla de
todo lo que puede significar contradiccion con el testimonio
evangélico.

La Constitucion Gaudium et spes impulsé esta tarea de po-
ner al dia el patrimonio social de la Iglesia y fue al mismo tiem-
po el primer intento de hacer de ella uno de los instrumentos
de didlogo con el mundo. No se podia esperar que en pocos
meses de sesiones y entre un ndmero tan elevado de perso-
nas provenientes de contextos diversos, la mayorfa con una
formacién teoldgica tradicional, se pudiera elaborar un docu-
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mento que pudiera considerarse perfecto. Haciendo parte del
magisterio pastoral, por su misma naturaleza estaba sujeto a
una continua revision, tanto en su expresion, como en los con-
tenidos de los temas referidos a la economia, la politica, la cul-
tura e, incluso, la familia.

Los principios basilares conservan su validez y han sido re-
formulados con mayor actualidad por Pablo VI y por Juan Pa-
blo Il. Pero ha sido este ultimo quien se ha tomado el trabajo
de poner al dia, tanto en expresion como en contenidos la
Constitucion pastoral. Debemos agradecer a este gran pontifi-
ce su contribucion a mantener vivo el espiritu de Gaudium et
spes vy haber puesto al dia los temas que, por las cambiadas si-
tuaciones del mundo, exigian una revisién vy actualizacion, siem-
pre con la conciencia de que no atafie al Magisterio dar juicios
definitivos sobre la realidad (CA 3).

Todo el Magisterio de Juan Pablo Il ha ensefado a la Igle-
sia el valor de Gaudium et spes como fuente de inspiracién
para el discernimiento y para comprender lo que significa vivir
nuestra fe como un testimonio de la amorosa presencia de
Dios en el mundo.
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PRESENTACION

Ante la imposibilidad de recoger todas las intervenciones,
aportaciones de los participantes y didlogo con los ponentes, el
presente texto agrupa lo mds notable en los siguientes puntos:

Ante la pregunta de dénde se crea pensamiento hoy
dfa, Félix Garcia respondid que todos los grupos crean
pensamiento, entre otras cosas para explicar y justificar
sus opciones. Ahora bien, su capacidad de incidir en la
sociedad dependerd de la fuerza o el poder que ese
grupo tenga. Hay grupos que tienen sus propias insti-
tuciones creadoras de pensamiento, por ejemplo el PP
el PSOE, la Iglesia, la Fundacion Pablo VI.. aunque no
todas tienen la misma influencia en la sociedad. Incluso
los que tienen dinero llaman o «fichan» a quienes les
interesa para que difundan ese pensamiento. Eso lo
hacen los medios de comunicacidn social que son ins-
trumentos de grupos econdmicos, politicos... Eso lo
hace también la COPE con Jiménez Losantos, o la SER
con Gabilondo. Por cierto, que muchos no entende-
mos como la Conferencia Episcopal mantiene en la
COPE a un hombre tan faltén y poco caritativo como
Jiménez Losantos, y tan identificado con unas posicio-
nes que no comparten muchos miles de catdlicos en
Espafa.

Los cristianos tenemos que tener muy presentes a los
ninguneados, a las victimas, y la Unica manera de luchar
contra la exclusidn y a favor de ellos es mediante la
creacidon de redes sociales, medio de adquirir fuerza
por parte de los débiles. Algunas otras intervenciones
seguian diciendo que los poderosos estdn empefiados
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en hacernos creer que no se puede cambiar nada, sin
embargo, la historia se hace participando. Otra inter-
vencion decia que comparados con Botin, Polanco, Pe-
dro J. Ramirez o las multinacionales la gente sencilla no
tiene ningdn protagonismo, pero que podria tenerlo
ejerciendo su ciudadania en la vida cotidiana y su po-
der como consumidores, comprando en unos sitios si
y en otros no, comprando unos productos y no com-
prando otros... Es decir, siendo un consumidor respon-
sable. Pero para otro participante eso exigia tener una
capacidad critica que sdlo se consigue con formacion,
una formacion vivencial, principalmente. Aunque tam-
bién se afirmaba la necesidad de la formacion acadé-
mica si los laicos quieren ser protagonistas o tener
mds participacion en la Iglesia y en la sociedad.

El problema hoy es que hay mucha dificultad para que
los pobres puedan ser protagonistas, pues el sistema
se estd llevando, estd arrasando, las iniciativas comuni-
tarias, incluso las de informacidn y formacion. El pro-
blema es que la gente no tiene capacidad critica ni les
interesa a los poderosos que la tengan, y en cambio
por la forma de vida y los horarios de trabajo necesi-
tan cuando llegan a casa verse el partido de futbol o
lo que sea. El tipo de contratos laborales, los horarios
laborales dificultan enormemente lo comunitario. Pero
en todo caso, dentro de ese panorama hay que apos-
tar por la formacion.

Nos decia Lourdes Azorin que los cristianos en esta
sociedad del egoismo solipsista hemos de potenciar la
dimensién comunitaria, vivir la fe en grupo y también
participar en otros grupos sociales. Algln participante
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apoyaba esto, pero al mismo tiempo ponia en guardia
de aquellos grupos cristianos «estufa», que fomentan
la autoestima y la relacidn entre sus miembros pero
no son transformadores.

5. Algunas intervenciones trataron sobre el protagonis-
mo de los nifios. El ponente, experto en Filosofia para
ninos, sostiene que hay que dejarles que hablen, que
sean mds protagonistas, aunque no en el sentido pro-
tector de darles todo lo que quieren y de permitirles
todo, pues la permisividad es la antesala del fascismo.
Un cura que trabaja con el Movimiento Junior también
era de esa opinion, pues los ninos tienen capacidad de
transformar lo que les rodea. Félix Garcia, profesor de
Instituto de larga trayectoria, afirmaba también que
hay que conceder protagonismo a los alumnos.

6. Los dos ponentes estaban de acuerdo en afirmar que
no estamos en el peor de los tiempos. Que junto a
muchas cosas negativas, nuestro mundo estd atravesa-
do por la gracia y hay mucho bueno y esperanzador.
Y que por eso en lo cotidiano podemos colaborar
con otros creyentes o con no creyentes en tareas de
humanizacion. Sin esta capacidad de ver las «semillas
delVerbo» y lo bueno que va realizando el Espiritu en
la historia, no puede haber evangelizacién. Por eso, de-
cfa Félix, no hay que caer en el frontismo: Los obispos
que estdn apoyando claramente a unos sectores cato-
licos, mientras dejan desasistidos a otros, y por otro
lado el laicismo creciente en muchos dmbitos.

Otro participante decia que estamos en una sociedad plu-
ral y no tenemos que pretender ser monoliticos. Y ademads
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dentro de la Iglesia habrd que saber gestionar el pluralismo en
su interior.

7.

Hubo bastantes intervenciones que se referfan a la Ac-
cion Catdlica. Comenzd alguien preguntando a Lour-
des si crefa que en adelante la AC tendria mucho pro-
tagonismo, como lo tuvo en el pasado. Lourdes res-
pondid que ldgicamente ése era su deseo, pero que
en todo caso o se crea un laicado cristiano adulto o
no habrd nada que hacer en la sociedad. Alguien afir-
mo que en adelante el peso de la AC va a ser mds
cualitativo que cuantitativo. Pero otro participante afir-
Mo que, aunque €se serfa su deseo, no le parece que
vaya a ser asi, pues no estd siendo muy apoyada por
los obispos, a pesar de que tradicionalmente habia
sido «el brazo largo de la Jerarquia». Y en cambio son
apoyados otros movimientos. Y le parecia que la ra-
zon es que hoy se prefiere unos movimientos que ac-
tden colectivamente en la sociedad como frente catd-
lico en apoyo de las posiciones de la Jerarquia, mien-
tras que la AC forma a sus militantes para que puedan
actuar social y politicamente en otros grupos de
modo plural, como levadura en la masa. Otro partici-
pante decia que ahora se apoya a movimientos, algu-
nos de ellos muy espiritualistas, que tienen valores en
los procesos catequéticos o en la liturgia, pero que no
se comprometen en la sociedad en tareas humaniza-
doras y liberadoras.

En todo caso se afirmaba que la mayor parte de la presen-
cia publica la tienen que hacer los laicos, pero que, sin embar-
g0, todavia hay mucho clericalismo, hay pasividad por parte de
los laicos, y bastante individualismo por parte de los movi-
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mientos, que encuentran mucha dificultad para colaborar; so-
bre todo por parte de aquellos cristianos que tienen menos
formacion

8.

Alguien comentd la necesidad de recuperar la socie-
dad civil, la creacion de tejido social, para lo cual hacen
falta muchos protagonistas, la mayorfa andnimos. Para
que la presencia de los catdlicos no se diluya es nece-
saria la formacion de la que se hablaba antes (éste fue
un tema fuertemente subrayado), y procesos que va-
yan creando identidad creyente.

Una persona que ha vivido bastantes afos en el Tercer
Mundo decfa que la fe es muy creativa y que lo mds
importante es estar a la escucha de por ddnde va el
mundo y de lo que quiere Dios. Si hacemos esto evo-
lucionamos y tenemos sensibilidad para los asuntos
actuales, pues Dios es creativo y nos lleva a encontrar
respuestas para los marginados. Esa misma persona
decfa que entre los protagonistas hay que mencionar a
la mujer. Eso en otros continentes es claro, pero tam-
bién en el nuestro. La mujer es protagonista por su en-
trega y tesdn para resolver muchos problemas de la
familia y otros.

Otra persona hizo notar que otro protagonista es la fami-
lia, y mds en concreto la familia obrera, que necesitarfa de ma-
yor atencidn y acompafiamiento en la Iglesia.

10.

Los protagonistas somos las personas y actuamos a
través de asociaciones. Pero no se ha descubierto o
no se dice que estar en esas plataformas sociales es
una dimensidn de la fe, del compromiso creyente.
Esto hay que afirmarlo y ese compromiso tiene que
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ser acompanado comunitariamente. Hay que estar
ahf desde la opcidn por los pobres y fomentando el
protagonismo de los pobres, sin ocultar nuestra fe, al
contrario, y mediante el testimonio de la caridad.
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LOS PROTAGONISTAS
DE LA SOCIEDAD PLURAL:
LOS MEDIOS DE COMUNICACION,
LOS PODERES PUBLICOS,
LAS UNIVERSIDADES,
LOS PARTIDOS POLITICOS...

FELIX GARCIA MORIYON
Profesor de la Universidad Auténoma de Madrid

El primer problema que se plantea al abordar la cuestidn
de quienes son los protagonistas de la sociedad plural es el
hecho evidente de que no todos los seres humanos son de
entrada protagonistas de la accion social, ni siquiera actores en
un sentido significativo. Galeano lo expresa perfectamente en
su breve poema.

El bloque hegemdnico se esfuerza por resaltar las fuerzas
ineludibles y las leyes inexorables que rigen los procesos so-
ciales, recomendando al bloque dominado o dependiente que
acepten con resignacion esas leyes. Mientras, eso sf, no se can-
san de organizarse y de conspirar para que la sociedad siga las
leyes que ellos mismos se encargan de elaborar, procurando
siempre garantizar su propio protagonismo y beneficio. Basta
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con repasar la lista de personas mds influyentes en Espafia, se-
gun el andlisis de la revista Actualidad Econdmica para darse
cuenta del diferente peso que tiene cada sujeto y colectivo.

La accidn social se caracteriza, por tanto, en un primer mo-
mento por la lucha por alzarse con un cierto protagonismo.
Existe una opcidon expresada con claridad por Hobbes: el mie-
do vy el anhelo de seguridad invita a los seres humanos a dele-
gar protagonismo social a cambio de proteccién. Esta figura se
ha dado en diversas ocasiones a lo largo de la historia con dis-
tintas variantes. Existe otra opcion, recogida por Hegel en su
andlisis de la lucha por el reconocimiento, segin la cual no es
la lucha de todos contra todos la que determina los procesos
sociales, sino el deseo de todos y cada uno por alcanzar prota-
gonismo a través del reconocimiento v la solidaridad social.

Nos encontramos con una polaridad que va de la exclu-
sion absoluta a la participacion social en el marco de una co-
munidad ideal de didlogo en la que se toman las decisiones. A
lo largo de la escala se sitdan los sujetos de acuerdo con sus
capacidades y sus posibilidades. El control social y la fabrica-
cion del consenso es el mecanismo habitualmente utilizado
por el bloque dominante que tampoco rehusa emplear la
fuerza cuando lo considera oportuno. De ese modo garantiza
que la historia es algo que hacen ellos a su propio beneficio.

Por su parte, el bloque dominado emplea diversos proce-
dimientos para conseguir el reconocimiento y para ejercer
como agentes sociales. En casos extremos recurre a las asona-
das y motines, modo de hacerse presentes en una sociedad
que los excluye. En otros casos, procura organizase basando
su actuacion en la fuerza que se adquiere con la unién de mu-
chos.
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Esto nos plantea el problema de si consideramos como
actor social a los individuos (paradigma de la modernidad ra-
dicalizado de forma narcisista en la sociedad postmoderna) o
a la comunidad (paradigma de sociedades estamentales y de
otras culturas, incluyendo la variante algo aberrante del nacio-
nalismo tribal). Una opcién intermedia es la formacion de gue-
tos o grupos identitarios que tiende a fragmentar la vida social
de acuerdo con variables que son a un tiempo flexibles, pues-
to que podemos adscribirnos a varias de ellas, y rigidas,
puesto que favorecen esa formacion de guetos vy refugios. La
propuesta mds sensata parece ser eludir la anterior contrapo-
sicidn y centrar el protagonismo de la actividad social en la
persona, a un tiempo individual y comunitaria.

LA INSTITUCIONAL!ZACI()N
DE LA PARTICIPACION

Desde el nacimiento de las democracias modernas, si-
guiendo el modelo de Estados Unidos, Francia y el Reino Uni-
do, el protagonismo social se articula e institucionaliza de
acuerdo con el criterio de la divisidn de poderes. La férmula
es relativamente sencilla y contundente, con dos objetivos bd-
sicos: garantizar el acceso de todos a la gestion de los asuntos
sociales y establecer mecanismos de fragmentacién y control
del poder.

Si dejamos a un lado, por el momento, el poder judicial
cuya funcidn es sobre todo la de control de los otros dos, el
legislativo y el ejecutivo, desde la perspectiva de la legalidad,
son aquellos otros poderes los que institucionalizan la partici-
pacion. La existencia de partidos politicos es el requisito que
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se exige cumplir para poder hablar de auténtica articulacion
de la accidn social desde una perspectiva de la democracia re-
presentativa. Otros modelos de democracia, como la orgdnica
o la popular, han mostrado su inviabilidad.

La situacion actual refleja, no obstante, una serie de proble-
mas serios de participacion en los partidos. Estos se han con-
vertido en maquinarias burocrdticas, de estructura jerarquiza-
da y piramidal, en las que una minorfa termina controlando lo
que realmente ocurre. Como no podia ser menos, esa mino-
rfa se dedica a organizar las cosas sobre todo para reforzar y
garantizar su propia situacion privilegiada.

Estos problemas se agravan en tres direcciones: los repre-
sentantes elegidos dejan de actuar para defender los intereses
de sus representados y se rigen por las normas internas del
colectivo que estd presente en el parlamento y en su propio
partido; las listas cerradas agravan la situacion. Por otro lado, la
vida interna de los partidos no estd regida por procedimien-
tos democrdticos y mds bien estd controlada por clpulas con
capacidad de decisidn. Por Ultimo, la pérdida de interés por la
polftica que se detecta en algunos sectores se incrementa
cuando se trata de dmbitos supranacionales. En parte se debe
a que el marco supranacional no llega a constituirse como
marco de referencia para la participacion social y en parte a
que en ese nivel se acentdan los problemas provocados por el
secuestro del poder por parte de los representantes. El caso
de la Unién Europea y el famoso tratado de Constitucidn es
un perfecto ejemplo.

En un sentido parecido podemos reflexionar sobre las im-
plicaciones y consecuencias de la globalizacidn. Es un proceso
que ha llevado consigo un incremento notable del pluralismo
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social, con la aparicidon por el momento de sociedades multi-
culturales. Al mismo tiempo, plantea enormes dificultades para
ejercer el protagonismo, en especial entre aquellos grupos so-
ciales que no ocupan los puestos clave en las grandes multina-
cionales econdmicas o politicas.

LA SOCIEDAD CIVIL COMO AMBITO DEL PRO-
TAGONISMO SOCIAL

En los dltimos tiempos se ha recuperado el concepto de
sociedad civil para reivindicar un componente bdsico de socie-
dades que se autoproclaman democrdticas: la participacion ac-
tiva de todos los ciudadanos mds alld de la votacion cada cier-
to tiempo para elegir a sus representantes. De ese modo se
complementa el esquema anterior y se abre el abanico de po-
sibilidades. En parte no se trata mds que de recuperar y con-
tinuar tendencias y prdcticas sociales ya existentes tanto en
sociedades democrdticas como en otras que no lo son.

En cierto sentido todo parece consistir en dar otro nom-
bre a prdcticas antiguas para hacer creer de ese modo que es-
tdn apareciendo realidades sociales novedosas. La sociedad ci-
vil y las organizaciones no gubernamentales constituyen las de-
nominaciones simbdlicas de este nuevo enfoque, que no lo es
tanto. Paso a repasar algunas de las mds significativas:

Los sindicatos

Aparecen va en las primeras décadas de las sociedades
democrdticas cuando los trabajadores se dan cuenta de que
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sus intereses no estdn adecuadamente representados en los
parlamentos ni por los partidos politicos. También procede del
hecho de que se reconoce un dmbito especifico de interven-
cién marcado por las condiciones laborales, claramente lesivas
para un sector muy numeroso del proletariado.

En estos momentos, los sindicatos se ven igualmente so-
metidos a un serio proceso de legitimacion, en especial las
grandes centrales que ostentan el titulo de representativas.
Por un lado han mimetizado los mecanismos menos sugeren-
tes de la participacidn politica (elecciones sindicales y estruc-
turas organizativas rigidas, burocrdticas y jerarquizadas); por
otro lado, en las tres dltimas décadas se han visto sometidas a
un acoso y derribo por parte de las organizaciones de la pa-
tronal que han logrado imponer sus puntos de vista recupe-
rando la tasa de extraccion de plusvalfa. Si nos fijamos en es-
pecial en las cdpulas de las grandes estructuras sindicales, po-
demos considerar que forman parte del problema que tienen
que resolver los trabajadores y en absoluto contribuyen a su
solucion.

La patronal

Mantiene sus propios mecanismos de intervencidon en la
sociedad. Por un lado, estd su profunda relacidén con los pro-
cesos institucionalizados, en especial los partidos, a través de
contactos formales e informales, asf como a través de financia-
cion.

Ademds, la patronal se coordina en organizaciones propias,
ya sean las camaras de comercio, las asociaciones de Pymes o
la misma confederacién de organizaciones empresariales.
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Por dltimo, tenemos la existencia de lobbies, auténticos
grupos de presidn, fundamentalmente empresariales pero no
exclusivamente. En algunos casos funcionan abiertamente, con
clerta transparencia mientras que en otros su presencia es so-
bre todo oculta.

La patronal es un nombre que quizd engloba demasiadas
cosas no siempre coincidentes y que pasa por alto los duros
conflictos internos para apropiarse de una cuota mds amplia
de poder. Lo que si estd claro es que, a pesar de esas diver-
gencias, mantienen una cierta unidad y ha avanzado bastante
en la coordinacidn a nivel global, gracias a la importancia ad-
quirida por las multinacionales.

Los medios de comunicacién social

De ellos se ha hablado mucho como el cuarto poder y
han reivindicado para si mismos un papel protagonista en un
doble sentido: configuracidon de una opinién publica y control
de los poderes politicos, sobre todo a través del periodismo
de investigacion.

En este caso también nos encontramos ante la seria reor-
ganizacion que viven, determinada por la imbricacion cada
vez mds profunda entre estos medios y los anteriores grupos,
en especial los de la patronal. Forman parte de una intrinca-
da red de interconexiones totalmente al servicio del orden
establecido, de cuya cipula ellos mismos forman parte. Si vol-
vemos a la lista de las personas mds influyentes, dos de los
grandes son Pedro J. Ramirez y Jesus Polanco. Es este Ultimo
quien mejor ejemplifica el modelo actual de unos medios de
comunicacion totalmente integrados en las redes de poder,
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siendo al mismo tiempo un poder en si mismo que goza de
cierta autonomia.

Sin ser despreciable, la presencia de medios de comunica-
cidén alternativos e independientes no pasa de ser una utopia,
cuando no una estricta ideologia. La aparicion de Internet, que
conserva por el momento una estructura de funcionamiento
muy abierta, hace posible que al menos la informacidn alter-
nativa esté fdcilmente accesible a nivel mundial.

Las Organizaciones No Gubernamentales

En el momento actual constituyen un mundo excesiva-
mente variado como para atreverse a ir mds alld de lo que su
propio nombre indica: grupos organizados con vistas a llevar
adelante algunos objetivos de cardcter social que no pertene-
cen a la burocracia estatal. Teniendo en cuenta esto, es muy
discutible que el buen prestigio del que gozan entre la pobla-
cion en general esté justificado. Los riesgos fundamentales que
corren son: reforzar el asistencialismo como alternativa al es-
tado social de derecho; convertirse en maquinarias mds o me-
nos sofisticadas de obtener y gestionar fondos publicos a tra-
vés de las subvenciones; incurrir en los mismos riesgos de bu-
rocratizacion alejada de los intereses reales en el momento en
que empiezan a crecer.

Dejando al margen esos riesgos y también los casos de
ONGs realmente impresentables, no cabe la menor duda
de que son instituciones que refuerzan la sociedad civil y la
participacidn ciudadana en la vida publica, por canales alejados
de los partidos y de las luchas por el poder. En un pafs que pa-
dece una profunda anemia participativa y asociativa, es bueno
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que crezcan. Por otra parte, estdn cumpliendo bien algunas de
ellas su tarea de denuncia enfrentada a los poderes ficticos
establecidos. Son famosos los casos de la encuesta de Cdritas
sobre la pobreza en Espafia, los de Intermdn sobre las manu-
facturas textiles en paises empobrecidos o los de la lucha con-
tra las minas antipersona.

A través del Foro Social Mundial estdn avanzando lenta-
mente hacia formas de organizacion y cooperacidn globaliza-
das, proponiendo una vision alternativa del proceso de inte-
gracion generalizada de todos los paises de la Tierra.

La Iglesia

Si bien podriamos hablar de las iglesias en general, al me-
nos en el caso de la sociedad espafiola podemos centrarnos
en el papel que estd jugando la Iglesia Catdlica. En este caso
serfa conveniente no generalizar en exceso, distinguiendo en-
tre la Iglesia en sentido restringido (clero y jerarquia, mds ins-
tituciones religiosas) vy la Iglesia en el sentido de pueblo de
Dios. Por otra parte, conviene igualmente diferenciar entre la
Iglesia y las instituciones potenciadas por la Iglesia dedicadas
directamente a la accién social: Céritas, Manos Unidas, Justicia
y Paz, Accidn Catdlica y HOAC... En este terreno podriamos
también incluir a los colegios catdlicos, bdsicamente a los que
estdn regidos por instituciones religiosas dedicadas a la ense-
fianza.

Pues bien, la situacion de la Iglesia desde el punto de vista
del protagonismo social es altamente preocupante. En una pri-
mera aproximacion debemos constatar los siguientes aspec-
tos:
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e Pérdida casi absoluta de relevancia: la Iglesia ha dejado
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de ser una voz tenida en cuenta en los procesos de
configuracién de la opinién publica y de los valores por
los que se rigen las personas. Ha perdido mucho presti-
gio social, hasta convertirse en una de las instituciones
menos respetadas.

Escoramiento preocupante de la Iglesia hacia opciones
polfticas y sociales muy conservadoras o de derechas. El
caso de la COPE es realmente grave, bordeando lo es-
candaloso. La vinculacién o proximidad de la Iglesia (in-
cluyendo en este caso a la Iglesia en sentido socioldgico,
esto es, los fieles en general) a las posiciones del PP va
mads alld de lo que se podria suponer; dada la tradicional
proximidad de la Iglesia a las opciones politicas de dere-
chas.

Del mismo modo, pensando ya en términos eclesioldgi-
cos, que se alejan de lo que es el objeto de esta ponen-
Cia, la Iglesia estd dominada por las opciones igualmente
mas conservadoras y autoritarias.

Marginacion externa (respecto al conjunto de la socie-
dad) e interna (en el seno de la propia institucidn ecle-
sial) de las organizaciones catdlicas que estdn desempe-
fiando un papel mds que honroso y digno en la lucha
solidaria por los sectores mds desfavorecidos de la so-
ciedad.
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En la Ultima década, muy especialmente en los dltimos
dos anos, se ha vuelto a plantear el debate de la laicidad en
Espafa. El debate estd abierto y va a ser dificil superarlo
porque la palabra laicidad, laico-laica, es una de las palabras
de uso mds interesado... De este modo, encontramos casi
tantos significados de laicidad como lideres y grupos que lo
manejan. El debate sobre la asignatura de Religidn, los con-
ciertos educativos con la escuela catdlica, la prestacion de
la asistencia religiosa en los hospitales y las fuerzas armadas,
la propiedad de medios de comunicacion, entre otros, pare-
ce determinado por concepciones diferentes de la laicidad;
parece un debate condicionado por una interpretacion re-
duccionista, restrictiva y excluyente que hace aflorar las ac-
titudes y opciones politicas y éticas entre una laicidad de
minimos y el laicismo.

Ante esta nueva realidad (no tan «nueva»), yo planteo dos
hipdtesis de trabajo.

La primera dice que, mientras no encontremos o no cons-
truyamos un vocabulario instrumental comun, como base de
nuestro debate sobre las grandes cuestiones antes enunciadas,
el didlogo en el contexto de la laicidad, como espiritu y prin-
cipio de una sociedad democrdtica avanzada y participativa, va
a ser siempre un didlogo de sordos, al menos en el nivel de
ciertas instancias y grupos dominantes. Aungque no basta con
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la base conceptual comun, es preciso también cultivar, sin re-
celos mutuos y sospechas, la actitud de laicidad.

La segunda es quizd mds esperanzada. Tengo la conviccidn
de que en la sociedad, en la convivencia y la cooperacidn, en
las relaciones cotidianas en los distintos escenarios y espacios
publicos, para la inmensa mayoria de los ciudadanos, el debate
no tiene relevancia ni interés; preocupa sobremanera a una
parte dominante de la clase politica y de la cultura.

Para situar el Seminario 2 sobre «Escenarios de laicidad,
tomo al menos tres datos del contexto, referentes a instancias
especialmente activas en suscitar y alimentar el debate en una
direccion determinada.

® £n julio de 2002, dias 20 y 21, se celebrd, en Barcelona,
el Il Encuentro por la Laicidad en Espafia bajo el titulo
Laicidad y derecho al espacio publico. Se trataba de poner
de manifiesto que existe una lucha histdrica por mono-
polizar —por ocupar en exclusiva— el espacio publico,
es decir, la ciudad, el lugar en el que conviven las perso-
nas; y que la laicidad es la reivindicacion del derecho a
ese espacio publico: las calles, las administraciones, la es-
cuela, la sanidad, los centros de tiempo libre, arrancan-
dolo definitivamente de la tutela del trono y del altar
(). En el Manifiesto final afirman, punto primero, que
«para posibilitar una auténtica igualdad de oportunida-
des al acceso al espacio publico es preciso fortalecer el
marco comun de la laicidad como garantia de civilidad
democrdtica y respeto para con todas y cada una de las

(1) AA. VV.: Laicidad y derecho al espacio publico. Il encuentro por la lai-
cidad en Espafa. Fundacion Francisco Ferrer Guardia. Ediciones Simbidticas,
Barcelona, 2005.
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expresiones filosdficas y espirituales, sin imposiciones, fa-
voritismos, exclusiones ni hegemonisnos por parte de
ninguna escuela de pensamiento o grupo en particulary.

® Recientemente, durante el afio 2005, se presentd la Pla-
taforma para una sociedad laica, integrada por organiza-
ciones como CEAPA, Fundacion Fernando de los Rios,
las Federaciones de Ensefianza de CC. OO. y UGT, Fe-
deracion de Gays y Lesbianas, Fundacidn Cives, entre
otras. Entre sus reivindicaciones estd relegar la religion al
ambito de la conciencia de cada uno y que no tenga re-
levancia publica (2). Curiosamente, basan el argumento
principal de su propuesta en el articulo 16 de la Cons-
titucion Espafiola sobre la libertad ideoldgica y religiosa.
Leyendo el articulo 16, lo que se concluye es que el Es-
tado no tiene religion propia —es aconfesional—, reco-
noce la pluralidad de creencias existentes en la sociedad
espafiola y mantiene relaciones de cooperacién con la
Iglesia Catdlica y las demds confesiones. Hay, por tanto,
varias confusiones en los planteamientos de dicha Plata-
forma: se confunde Estado con sociedad, aconfesionali-
dad v laicidad con laicismo y neutralidad con oferta de
una propuesta ideoldgica hegemdnica y unidireccional.

® Finalmente, un signho mas del debate actual en torno
a la laicidad. En el mes de marzo pasado, aparecid en
los medios la noticia de que el partido socialista, apo-
yado especialmente por la Fundacién Cives y la Cdte-
dra de Laicidad y Libertades Publicas, prepara un Co-
digo de la Laicidad (3), en el cual se incluyen restric-

(2) PELAEZ ALBENDEA, J. I, en www.revista-arbil, n.° 68.
(3) Cf. «El Confidencial Digital», jueves, 3 de marzo de 2005.
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ciones a las expresiones de lo religioso en los espa-
cios publicos.

Con estos datos del nuevo contexto, a veces da la impresidn
de que los catdlicos somos algo asi como unos «extranjeros
ideoldgicos» en el nuevo mar de laicidad. Parece como si algu-
nos quisieran que fuéramos todos oficialmente «profesantes del
laicismo, y luego, a cada cual se permitiera, por su cuenta, ser o
que quiera. La laicidad serfa algo asi como una «religién secular
absoluta», una «ideologia de Estado» que sustituye a la «religion
de Estado», que juega con la ambigliedad de admitir todas las
religiones, pero querer someterlas todas a si. Por otro lado, en el
Diccionario de la RAE, no aparece todavia el término «laicidad»;
si existe la entrada «laicismo» que significa la doctrina que de-
fiende la independencia de la persona, la sociedad y especial-
mente el Estado de cualquier influencia eclesidstica y religiosa.

La tendencia a desvincular nuestras costumbres, tradiciones,
instituciones sociales, fiestas, nuestro patrimonio cultural, ético
y religioso, nuestro pensamiento, nuestra historia, filosofia vy li-
teratura... del cristianismo, y especialmente del catolicismo,
pertenece a una visidn restrictiva y reduccionista poco respe-
tuosa con la realidad. Seria como pensar, en términos de apar-
theid, que nadie que no sea blanco puede ser una persona
verdadera; quizd suene fuerte, pero podriamos llegar al extre-
mo de sospechar que quien no profese el laicismo no puede
ser un ciudadano verdadero.

En la ciudad que todos habitamos, estamos encontrando
expresiones de lo que, creemos, no es «laicidad» como princi-
pio, actitud, valor y marco de convivencia.

® | a laicidad se identifica con la indiferencia («pueden exis-
tir siempre que no molesten, no se hagan notar...»).
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Pero, surgen inmediatamente algunas preguntas: jqué
podemos hacer para no molestar! ;Cudndo sabemos
que no molestamos?

® |2 laicidad se practica como neutralizacion de determi-
nados grupos, defensores de determinados valores e
instituciones. ..

® |3 laicidad se entiende como un salvoconducto para la cri-
tica sistemdtica a los grupos y valores religiosos catdlicos. ..

Nuestro Seminario 2 se titula «Escenarios de laicidad». La
palabra «escenario» evoca una realidad compleja con varias
dimensiones presentes: la presencia de algo que ya existe
como lugar y recurso; la presencia de algo que hay que cons-
truir, que se estd creando o recreando; la presencia de unos
actores o protagonistas de esa construccion; la presencia de
unos principios que orientan y dan razon de esa construccion
y de la manera cdmo actian los protagonistas... Hablar de
«escenario» supone, por tanto, estar, actuar crear o recrear
con otros en orden a una construccién comun.

Si hablamos de «escenarios», hablamos también de «espa-
cios publicos», de nuestros dmbitos y contextos de vida; es
decir, de los «lugares» de la ciudad en los cuales las personas,
nifos y adolescentes, adultos y mayores, hombres y mujeres,
pueden desarrollar libremente su personalidad en conformi-
dad con la dignidad de la persona, los derechos humanos, el
respeto a las leyes y a los derechos de los demds, como afir-
ma la Constitucion espafola en el articulo 10.1. Todo ello en
condiciones no sdlo de igualdad legal sino también de igualdad
de oportunidades, siendo obligacidn del Estado remover los
obstdculos (no ponerlos) para que esa igualdad sea efectiva
(Constitucidn Espafola, art. 9).
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La Iglesia se refiere a la «laicidad» como «un valor adquiri-
do vy reconocido por la Iglesia», una actitud y un principio, en
Compendio ndm. 571-574. Existe, ademds, un rico patrimonio
de doctrina social, acciones y organizaciones eclesiales especi-
ficas sobre estos escenarios: la escuela, la sanidad y la cultura y
las artes.

Quizd nunca como hoy, o hoy igual que en un tiempo no
lejano de nuestra historia, se vive la escuela, la sanidad v la cul-
tura y las artes como escenarios, espacios, lugares y contextos
en busca de laicidad. Para ayudar a los participantes en este
Seminario en esta busqueda, contamos con tres expertos, con
sdlida formacién y saber hacer en cada uno de ellos: Ninfa
Watt, José Carlos Bermejo y Carlos Esteban Garcés.
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ESCENARIO DE
LA CONTROVERSIA SOBRE
LA LAICIDAD

CARLOS ESTEBAN GARCES
Delegacion de Ensefianza, Arzobispado de Madrid.

Nos proponemos un acercamiento al mundo educativo
como uno de los escenarios principales, si no el principal, en
el que se visibiliza con mayor intensidad la controversia sobre
la laicidad con sus diferentes implicaciones, algunas de ellas su-
ponen un avance en nuestras sociedades democrdticas, pero
no todas ellas son igualmente positivas.

El ndcleo de este trabajo aborda las cuestiones clave que
se plantean en torno a la laicidad en la educacion y los proble-
mas candentes. Pero antes de entrar en ese ndcleo controver-
tido, nos parece necesario sefialar los presupuestos desde los
que analizaremos la problemadtica de la laicidad en la educa-
cion, se trata de los presupuestos teoldgicos, legislativos, y pe-
dagdgicos. En tercer lugar, trataremos de formular algunas pro-
puestas para un didlogo constructivo en una sociedad plural,
en la que tenemos que aprender a convivir todos y todas sin
necesidad de dejar ser aquello que nos constituye y orienta
desde lo mds hondo nuestra vida como personas en comuni-
dad.
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I. ALGUNOS PRESUPUESTOS BASICOS

Nos parece que la polémica sobre la laicidad que acontece
en la educacion no se reduce sélo a las cuestiones aparentes
que son habitualmente noticia en la prensa; existe también otra
discrepancia mas de fondo que tiene su fundamento en las di-
versas ideologfas o cosmovisiones que entran en juego. Ese es,
quizds, el nudo gordiano de la controversia. Por ello, si se pre-
tende un didlogo constructivo entre la diversidad de opciones
que se dan cita en la problemdtica de la laicidad en la escuela,
se requiere una transparencia en los interlocutores que no
debe ocultar la existencia de esas opciones de fondo.

Desde esta sensibilidad nos parece, pues, necesario explicitar
algunos presupuestos desde los que nosotros analizaremos el
tema y propondremos orientaciones para la accion. Explicitar es-
tos presupuestos no significa, en ningdin caso, la reivindicacion de
que sean compartidos por todos; pero desde una tolerancia acti-
va entendemos que si deben ser expresados; como es necesario
conocer las opciones de fondo de otras religiones o ideologfas.

Para una clarificacion de estos presupuestos, vamos a sis-
tematizarlos, sin pretensidn de explicitarlos todos, en tres
apartados: teoldgicos (forman parte de nuestra experiencia
de fe), legislativos (forman parte de nuestro Estado de Dere-
cho y nuestra sociedad civil); y pedagdgicos (forman parte del
escenario propio de la educacion).

a) Presupuestos teologicos

Es posible sefialar de diferentes maneras los presupuestos
de nuestra fe cristiana con los que nos acercarnos a la cues-
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tién de la laicidad en el mundo de la educacién. En el marco
de esta conmemoracion de los 40 afios de la profética Cons-
titucién Gaudium et spes del Concilio Vaticano Il se compren-
derd que le cedamos la palabra y citemos sus propios textos
para explicitar las opciones de nuestra fe que orientan este
compromiso de didlogo con la realidad y de construccién con
todos de una sociedad para todos.

Desde luego que la Iglesia ha proclamado con solemni-
dad en el Vaticano Il la autonomia del mundo situdndose
ella misma en el seno del mundo y no fuera ni en paralelo.
Ha proclamado con igual solemnidad que en ese mundo
del que forma parte la propia Iglesia la dignidad humana
ocupa una fundamental y centralidad axioldgica. Una digni-
dad humana que reclama en si misma la libertad religiosa
entre las otras libertades fundamentales. Todo ello no sdlo
es compatible con la fe cristiana, es una exigencia de nues-

tra fe que no se opone en modo alguno a la dignidad huma-
na (GS, 21).

Vedmoslo en palabras de la Constitucion Gaudium et spes:

La Iglesia proclama la justa autonomia de la actividad hu-
mana y de la realidad terrena: Si por autonomia de la realidad
se quiere decir que las cosas creadas y la sociedad misma gozan
de sus propias leyes y valores, que el hombre ha de descubrir, em-
plear y ordenar poco a poco, es absolutamente legitima esta exi-
gencia de autonomia (GS, 36).

La iglesia apuesta por la dignidad de la persona, de todas
y cada una de las personas: Creyentes y no creyentes estdn ge-
neralmente de acuerdo en este punto: todos los bienes de la tie-

rra deben ordenarse en funcién del hombre, centro y cima de to-
dos ellos (GS, 12).
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La Iglesia reconoce la libertad religiosa como dimensidn
constitutiva de la dignidad de la persona: Este Concilio Vaticano
declara que la persona humana tiene derecho a la libertad reli-
giosa... Declara, ademds, que el derecho a la libertad religiosa
estd realmente fundado en la dignidad misma de la persona hu-
mana... y ha de ser reconocido en el ordenamiento juridico de la
sociedad, de tal manera que llegue a convertirse en un derecho
civil (DH, 2. También en su cuarenta aniversario, proclamada en
la misma fecha que GS).

La Iglesia vive comprometida con la dignidad humana, en el
marco de un mundo que respeta, plural no solo en lo religioso,
con una fe que vincula toda su existencia a Dios: Una cosa hay
cierta para los creyentes: la actividad humana individual o colectiva,
o el conjunto ingente de esfuerzos realizados por el hombre a lo
largo de los siglos para lograr mejores condiciones de vida, conside-
rada en s misma, responde a la voluntad de Dios (GS, 34).

b) Presupuestos legislativos

Cuando hablamos de la laicidad en el mundo de la educa-
cion no sdélo lo hacemos desde opciones teoldgicas de fondo
propias de nuestra fe cristiana. Tenemos en cuenta cémo ha
sido comprendida la educacién en nuestras sociedades mo-
dernas v legislada por los poderes politicos, desde luego en
una clave de Derecho y de democracia; sin duda, ésta consti-
tuye también una referencia fundamental para un didlogo
transparente y constructivo sobre la laicidad en el escenario
de la educacion.

En este sentido, recordamos que la educacién ha sido
considerada como una realidad bdsica entre los derechos fun-
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damentales y las libertades publicas (forma parte de la dignidad
humana y es imprescindible para la promocion humana, hasta
el punto de considerarla obligatoria y gratuita en sus primeros
tramos); en la educacidn los poderes publicos tienen una com-
petencia insustituible, aunque se reclama la participacion efecti-
va de todos los sectores afectados; en la educacion los padres
tienen un derecho efectivo y primero cuya garantia recae en los
poderes publicos, a elegir el tipo de educacién para sus hijos; fi-
nalmente, el concepto global de educacion consiste funda-
mentalmente en el pleno desarrollo de la personalidad humana.

Se trata de un modo de entender la educacidn proclama-
do vy sancionado por las declaraciones y pactos del Derecho
internacional y asumido constitucional y legislativamente en las
democracias modernas. Esto constituye, pues, un lugar comun,
que no es patrimonio de ninguna opcion ideoldgica o cosmo-
visional particular y al que debemos una lealtad ciudadana que
debe ser ejemplar por parte de todos los que queremos
construir la sociedad plural.

Veamos, pues, este modo de proclamar la educacidon como
un derecho fundamental de la persona que debe promover el
desarrollo integro de la personalidad humana en algunos tex-
tos badsicos del Derecho y de las democracias modernas:

Declaracién Universal de los Derechos Humanos (1948),
articulo 26:

|. Toda persona tiene derecho a la educacién. La educacion
debe ser gratuita, al menos en lo concerniente a la instruc-
cién elemental y fundamental. La instruccién elemental serd
obligatoria. La instruccién técnica y profesional habrd de ser
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generalizada; el acceso a los estudios superiores serd igual
para todos, en funcién de los méritos respectivos.

2. La educacién tendrd por objeto el pleno desarrollo de la
personalidad humana y el fortalecimiento del respeto a los
derechos humanos y a las libertades fundamentales; favo-
recerd la comprension, la tolerancia y la amistad entre to-
das las naciones y todos los grupos étnicos o religiosos, y
promoverd el desarrollo de las actividades de las Naciones
Unidas para el mantenimiento de la paz.

3. Los padres tendran derecho preferente a escoger el tipo
de educacion que habrd de darse a sus hijos.

Constitucion europea, articulo 1I-74:

|. Toda persona tiene derecho a la educacién y al acceso a
la formacién profesional y permanente.

2. Este derecho incluye la facultad de recibir gratuitamente la
ensefianza obligatoria.

3. Se respetan, de acuerdo con las leyes nacionales que regu-
len su ejercicio, la libertad de creacidn de centros docentes
dentro del respeto de los principios democrdticos, asi como
el derecho de los padres a garantizar la educacidn y la en-
sefianza de sus hijos conforme a sus convicciones religio-
sas, filosdficas y pedagdgicas.

Constitucion espafola, articulo 27:

|. Todos tienen el derecho a la educacion. Se reconoce la li-
bertad de ensehanza.
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2. La educacién tendrd por objeto el pleno desarrollo de la
personalidad humana en el respeto a los principios demo-
crdticos de convivencia y a los derechos y libertades funda-
mentales.

3. Los poderes publicos garantizan el derecho que asiste a los
padres para que sus hijos reciban la formacion religiosa y
moral que esté de acuerdo con sus propias convicciones.

4. La ensefanza bdsica es obligatoria y gratuita.

5. Los poderes publicos garantizan el derecho de todos a la
educacidn, mediante una programacién general de la ense-
fanza, con participacion efectiva de todos los sectores
afectados y la creacién de centros docentes.

¢) Presupuestos pedagégicos

En el terreno de los presupuestos también el mundo de la
educacion reclama una consideracion desde dentro, desde lo
que ella misma es y constituye como instrumento privilegiado
de promocion humana. Es necesario, pues, hacer referencia al
concepto de educacién, porque también en este asunto pue-
de haber discrepancia entre interlocutores sociales.

Nosotros entendemos la educacién desde dentro, como
ya se ha sefalado desde el punto de vista legislativo, como
pleno desarrollo de la personalidad del alumno, sin duda, un
desarrollo al que todos los alumnos y alumnas de nuestro
mundo tienen derecho fundamental. Nos apoyamos en pala-
bras del Informe Delors de la UNESCO, que ofrece los referen-
tes fundamentales para la educacion en el siglo XxI, para expli-
citar nuestra apuesta por la educacion:
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Frente a los numerosos desdfios del porvenir, la educacion
constituye un instrumento indispensable para que la humanidad
pueda progresar hacia los ideales de paz, libertad y justicia so-
cial.

La educacién —continla el Informe— es una via, cierta-
mente entre otras, pero mds que otras, al servicio de un desarro-
llo-humano mds armonioso, mds genuino, para hacer retroceder
la pobreza, la exclusién, las incomprensiones, las opresiones, las
guerras, etc.

Cuando el Informe profundiza en las tensiones que habra
de superar la educacidn en el siglo XX, entre otras, sefiala la
tension entre lo espiritual y lo material. El mundo —dice literal-
mente—, frecuentemente sin sentirlo o expresarlo, tiene sed de
ideal y de valores que vamos a llamar morales para no ofender
a nadie. jQué noble tarea de la educacién la de suscitar en cada
persona, segtin sus tradiciones y sus convicciones y con pleno res-
peto del pluralismo, esta elevacién del pensamiento y el espiritu
hasta lo universal y a una cierta superacion de si mismo! La su-
pervivencia de la humanidad —Ila Comisién lo dice midiendo las
palabras— depende de ello.

Finalmente, recordamos lo que segin este Informe serdn
los cuatro pilares de la educacién en el siglo xxi: aprender a
conocer, aprender a hacer, aprender a ser y aprender a vivir jun-
tos... Una nueva concepcion mds amplia de la educacién debe-
ria llevar a cada persona a descubrir, despertar e incrementar
sus posibilidades creativas, actualizando asi el tesoro escondido
en cada uno de nosotros, lo cual supone transcender una vision
puramente instrumental de la educacion... para considerar su
funcién en toda su plenitud, a saber, la realizacién de la persona
que, toda ella, aprender a ser.

Sean suficientes estas palabras de la UNESCO para expre-
sar nuestro modo de entender la educacion. Aunque es nece-
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sario afiadir una radical preocupaciéon mas alld del discurso te-
orico en el que estamos inmersos, porque todavia en nuestro
mundo existen mds de 100 millones de nifios y nifias sin esco-
larizar y hay mds de 800 millones de personas adultas que son
analfabetas, el 65 % de ellas son mujeres. Sin duda, cifras que
muestran una problemdtica menos tedrica de la que aqufi
abordamos, pero que nos deberia ocupar mas tiempo que el
solo debate tedrico. Ojald sea una realidad el objetivo EPT,
Una Educacidn para Todos, que la comunidad internacional con-
trajo en el Foro Mundial de Dakar en el afio 2000 y que en-
comendd a la UNESCO su gestidn.

Este modo de comprender la educacion desde dentro es
plenamente compartido y promovido por la Iglesia. Asi ha
sido proclamado en la declaracion Gravissimum educationis del
Concilio Vaticano Il (1965, por lo tanto también en este afio
celebramos su cuarenta aniversario).

Esta declaracion proclama el derecho universal e inaliena-
ble de toda persona a la educacién (GE, |), reconoce el pro-
tagonismo de los educadores y la importancia de la escuela
(GE, 3-6) v las tareas de la Iglesia en el mundo educativo (GE,
7-11).

En los planteamientos del concepto de educacion de la
Iglesia es necesario destacar el protagonismo que otorga a
los padres como actores principales de la educacién de sus
hijos. Es este un rasgo propio de la propuesta de la Iglesia so-
bre la educacidn: los padres «son los primeros y principales
educadoresy. La Iglesia ha reivindicado en innumerables oca-
siones el lugar de los padres como actores fundamentales de
la educacién, aunque reconoce la insustituible funcién social
que deben desempefiar los poderes publicos a través de los
sistemas educativos. La expresidn es clara: «el deber de la edu-
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cacién que compete en primer lugar a la familia, requiere la co-
laboracién de toda la sociedad... hay derechos y obligaciones
que corresponden también a la sociedad civily (GE, 3).Y afiade
mas adelante: «entre todos los medios de la educacion, el mds
importante es la escuelay.

Es también necesario explicar los ambitos y las tareas en

los que la Iglesia se siente comprometida en el mundo de la
educacion. Bdsicamente podemos apuntar dos espacios en los
que debe concretarse la accion de la Iglesia a favor de la edu-
cacion, ademds de la catequesis que se realiza en la propia
Iglesia:

— En primer lugar, la Iglesia ofrece en una sociedad plural

la oferta de una educacién escolar cristiana en los cen-
tros educativos catélicos. En este caso, la Iglesia ofre-
ce a la sociedad escuelas que cumpliendo todas las
exigencias de las administraciones educativas y de
las leyes vigentes, articulan su proyecto educativo des-
de una identidad abiertamente referida a la fe cristiana.
Es obvio que se trata de una oferta libre y de una libre
eleccién por parte de las familias. Esta propuesta for-
mativa abarca desde los primeros pasos en la educa-
cion de los nifios hasta la educacién superior; por ello
la Iglesia promueve centros educativos desde la infan-
cia hasta la universidad. En el mundo hay miles de es-
tos centros.

— Y en segundo lugar, la Iglesia propone que en los cen-
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giosas si existe la demanda. Es una exigencia propia de
la escuela atender la dimensidn religiosa de la cultura y
es también un derecho fundamental de los padres que
pueden elegir o no esta educacion religiosa tal como
estd reconocido y protegido en los tratados interna-
cionales.

La Iglesia, en definitiva, se siente llamada a un compromiso
insustituible en el mundo educativo, sumdndose con lealtad a
la articulaciéon social y legislativa sobre la educacién con su
propia aportacién en el marco de una sociedad plural. Desde
luego que en los diversos dmbitos educativos en los que la
Iglesia se hace presente debe asumir las exigencias propias de
la institucidn escolar y sus regulaciones compartiendo, sin im-
poner a nadie, su propia identidad.

2. LA CONTROVERSIA SOBRE LA LAICIDAD
EN EL ESCENARIO DE LA EDUCACION

Sin duda que los términos laico y laicidad contienen un
significado positivo cuando hacen referencia a la autonomia
del Estado o la esfera politica —también de la sociedad y
otros dmbitos— respecto de la esfera religiosa o la Iglesia.
Parece claro que en nuestros dias se ha instalado ya la idea
de que la laicidad forma parte de lo politicamente correcto.
Cierto es también que algunos vinculan el movimiento laicis-
ta a la lucha por algunos derechos vy libertades que hoy con-
sideramos fundamentales y que, en ocasiones, a lo largo de
la historia, algunas de esas libertades se han alcanzado en
contra de la Iglesia. En la actualidad, sin embargo, tras la cele-
bracién del Concilio Vaticano Il, aquellas posiciones de la
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Iglesia han sido abiertamente superadas y renovadas, en con-
secuencia, no resulta ya sostenible aquella contraposicion te-
drica de la laicidad contra la Iglesia Catdlica. Hoy, el cristianis-
mo no se opone a un sano concepto de laicidad cuyo ori-
gen histdrico no le resulta en absoluto ajeno. En cambio, al-
gunas reivindicaciones propias de sectores que reclaman la
laicidad si se oponen en alguna medida a la dimensidn publi-
ca del cristianismo. En este sentido, como han sefialado algu-
nos, desde estos sectores se aplican mayores dosis de laici-
dad al cristianismo mientras a otras religiones se les aplica la
receta de la interculturalidad.

a) La laicidad es un lugar de comunicacion de las
diversas tradiciones

Desde los presupuestos teoldgicos apuntados anterior-
mente no supondrd trabajo ahora entender lo que la Igle-
sia ha dicho inequivocamente. El principio de laicidad, si se
entiende bien, forma parte de la Doctrina Social de la Iglesia.
Lo recordd literalmente el Papa Juan Pablo Il a los obispos
franceses a comienzos de 2005. Lo ha explicado con clari-
dad el reciente Compendio de Doctrina Social de la Iglesia
(571-572) que ha sefialado como en una sociedad pluralis-
ta, la laicidad es un lugar de comunicacion entre diversas tra-
diciones espirituales y la nacién. Y mads recientemente lo ha
vuelto a manifestar Benedicto XVI en un mensaje al Sena-
do de lItalia: parece legitima y provechosa una sana laicidad
del Estado.

La distincién de la esfera politica y de la esfera religiosa es,
pues, un valor adquirido y reconocido por la Iglesia, sefala el ci-
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tado Compendio. Esa autonomia del mundo ha sido proclama-
da, como hemos visto en la Gaudium et spes. Pero ello, no es
obstdculo para que la Iglesia pueda expresar su ensefianza,
también sobre las cuestiones sociales y polfticas. Cuando el Ma-
gisterio de la Iglesia interviene en cuestiones inherentes a la vida
social y politica, no atenta contra las exigencias de una correcta
interpretacion de la laicidad porque no quiere ejercer un poder
politico ni eliminar la libertad de opinion de los catdlicos sobre
cuestiones contingentes —menos de los ciudadanos no catdli-
cos— (Compendio DSI, 571).

Cuando se utiliza en este sentido, la laicidad del Estado es
condicién y garantia del ejercicio de la libertad religiosa, uno
de los derechos y libertades fundamentales que el ordena-
miento juridico debe reconocer, garantizar y promover en la
ciudadania. Ello conlleva un principio de mutua cooperacion
entre el Estado vy las confesiones religiosas en el marco de la
pluralidad y de la libertad con la debida autonomia y separa-
cion de estas realidades.

Tenemos, en conclusién, no sélo una escrupulosa acepta-
cién de la laicidad por parte de la Iglesia; mds bien es una
positiva valoracion de ese concepto de laicidad como lugar
comun que nos ayuda a vivir juntos habiendo superado po-
siciones particulares que en otro tiempo fueron considera-
das y predicadas como comunes. Acabamos de sefialar, citan-
do el n.? 571 del Compendio de DSI que la distincién entre
la esfera politica y la esfera religiosa es un valor para la Iglesia
y pertenece al patrimonio de civilizacion alcanzado. El principio
de laicidad, continda el Compendio en el ndmero siguiente,
conlleva el respeto de cualquier confesion religiosa por parte del
Estado que asegura el libre ejercicio de las comunidades de
creyentes.
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b) Ambivalencia del término laicidad

Pero cuando hablamos de laicidad, el sentido positivo al
que nos hemos referido no es Unico posible. Es evidente que
hay otras realidades menos comunes que también se acogen a
esta terminologia de laico o laicidad. Si bien para referirnos a
ellas se va reservando, cada vez mas, la expresidn laicismo. Por
desgracia —sefiala también el citado Compendio, n.° 572—, to-
davia permanecen, también en las sociedades democrdticas, ex-
presiones de un laicismo intolerante.

Cuando hablamos de este laicismo, nos referimos a una
de las posibles cosmovisiones en el conjunto de la pluralidad
de nuestras sociedades. ;Legitima? Sin duda, siempre que no se
situe por debajo de la linea ética de los Derechos Humanos,
considerando €stos como lugar comdn y como la mejor ex-
presion de una ética mundial y de unos valores universalmen-
te deseables. Es ésta una exigencia comun para todas las cos-
movisiones, religiosas o no, que quieran convivir en una socie-
dad plural. Obviamente, también exigible a la cosmovisién cris-
tiana.

Entendemos, pues, que el laicismo puede ser una opciéon
particular legftima en una sociedad plural. Pero esta legitimi-
dad no le otorga ningldn pasaporte para que deba ser consi-
derado, y menos impuesto a la ciudadania, como el lugar co-
mdn.

Esta vision del laicismo como opcidn particular puede
comprobarse con cierta facilidad haciendo, por ejemplo, una
busqueda en Internet por los manifiestos de las plataformas
por una sociedad laica, por una escuela laica y por una euro-
pa laica (véase, a modo de ejemplo: Plataforma por una Socie-
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dad Laica). Como se ha definido, este laicismo es una ideologia
excluyente, que tiene la pretension de constituir la unica aporta-
cién posible para el ordenamiento de la sociedad. Este laicismo
no dialoga con la Iglesia, simplemente la descalifica o lo intenta.
Se define como superior al sentido religioso, lo juzga y pretende
dictarle su papel. Algo que a la inversa resultaria escandaloso.

c) (Cual es el nucleo de la controversia?

No plantea, pues, problemas ni el término ni el concepto
laicidad cuando se utiliza en el sentido de la autonomia del
mundo, del Estado y hasta de la sociedad, respecto de lo reli-
gioso. Este concepto es ya un lugar comun.

Tampoco plantea problema de legitimidad el concepto lai-
cismo cuando, en el marco de convivencia —y lugar comin—
expresado en los Derechos Humanos, se propone como una
opcion particular mds en el conjunto de la pluralidad social,
como una tradicidn mds o como una cosmovision mds.

El nicleo de la controversia lo encontramos cuando una
opcién particular, en este caso el laicismo, se presenta y se
acredita ante la sociedad y las estructuras como un lugar co-
mun al que todos deben someterse. Su propuesta tiene la si-
guiente |dgica: esa opcidn, aunque sea particular, se considera
como la general —a la vez que la superior—, ser general la
convierte en publica, y eso publico acaba confundiéndose con
el mismo Estado.

Ahora bien, ante esta confusion de lo particular con lo co-
mun, es necesario recordar, como ejemplo que remite a otros
argumentos mayores, que por las mismas razones que es legi-
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timo criticar el nacional-catolicismo, porque se ha tratado de
Imponer una opcion particular; en ese caso religiosa, a toda la
sociedad, incluso a traveés de estructuras propias del Estado, es
igualmente legitimo criticar un nacionalHaicismo que trate de
iImponer una cosmovision particular, en este caso no religiosa,
por muy legitima que ésta sea en una sociedad plural, a toda
la sociedad, utilizando las estructuras propias del Estado para
ese fin.

La reivindicacion de un Estado laico, mas alld de la laicidad
comun anteriormente apuntada, deberd significar, segin este
laicismo particular; que siendo el Estado laico, todo lo que el
Estado toca debe ser también laico. Por ello, reclaman en el ma-
nifiesto por una sociedad laica: propugnamos el establecimiento
de un Estatuto de Laicidad que deberia regir la actuacidn de las
instituciones y sus autoridades y los servicios publicos y sus funcio-
narios, y hoy, volvemos a refrendar mds todavia, su necesidad. Bas-
tard con tener en cuenta, para clarificar esta confusion, que el
Estado puede ser laico, pero eso no conlleva necesariamente
que la sociedad sea laica también.

d) Las cuestiones clave que en el escenario de la
educacion

Dejando aparte otras cuestiones mds profundas sobre la
construccion histdrica e ideoldgica del concepto de la laicidad
(1), u otras cuestiones mds bdsicas como las etimoldgicas o in-

(I) Véase sobre este aspecto concreto: DEMETRIO VELASCO CRIADO, La
construccion  historico-ideolégica de la laicidad, en Iglesia Viva, n.° 22|
(2205/1), pp. 7-28. También el trabajo de Luis GOMEZ LLORENTE titulado Sig-
nificado del laicismo. Laicismos, citado en la misma revista, en la pagina 62.
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cluso teoldgicas, nos centramos ahora en las cuestiones polé-
micas que en el escenario de la educacidn se plantean en tor-
no a la laicidad.

La relacién entre laicidad y libertad religiosa

Es ésta una cuestion que se plantea de manera transversal
en otros asuntos concretos del mundo de la educacion y tam-
bién en otros dmbitos. Se trata de la relacidon entre laicidad y
libertad religiosa.

Desde una posicién comun, la laicidad del Estado —con-
cepto positivo— es condicion y garantia del ejercicio de la li-
bertad religiosa por parte de todos los ciudadanos en pie de
igualdad. No es que haya libertad religiosa porque el Estado es
laico, sino que el Estado debe ser laico en todo caso, en concre-
to, aconfesional, justamente para hacer posible el ejercicio de la
libertad religiosa a todos los ciudadanos en condiciones de
igualdad. El Estado es laico en el sentido de lego, no es compe-
tente en asuntos especificamente religiosos en cuanto tales. Lo
cual no significa que el Estado deba o pueda desentenderse
por completo de lo religioso, mds bien puede y debe regular
legitimamente las manifestaciones sociales de lo religioso en
cuanto sociales (no en cuanto religiosas), de acuerdo con las
exigencias del bien comun y del orden publico —nos apoya-
mos en Gonzdlez Vila— (2).

El Estado, pues, ha de reconocer la libertad religiosa y hacer
posible su efectivo ejercicio a todos los ciudadanos. Por todo

(2) TeorLo GONZALEZ VILA, Laicidad, libertad religiosa y escuela publica,
en Religidn y Escuela, n.° 189 (abril de 2005), pp. 20-22.
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esto, el Estado no puede ser neutral respecto de la libertad re-
ligiosa, sino que, al igual que en las otras libertades publicas, ha
de tomar partido a su favor: ha de reconocerla, defenderla, garan-
tizar a todos su ejercicio. El Estado si ha de ser neutral —y ha
de serlo escrupulosamente, recuerda Gonzélez Vila— respec-
to de las diversas opciones particulares que ante lo religioso
adoptan los ciudadanos en uso de su libertad religiosa. Una de
esas opciones particulares es el laicismo, es decir, la de quienes
propugnan que lo religioso quede erradicado de la vida huma-
na o, en todo caso, recluido en lo estrictamente privado.

Sin embargo, el laicismo, en cuanto posicién particular, no
parece compartir estos postulados. Asi se percibe, al menos,
en las expresiones publicas del laicismo escolar Citemos, a
modo de ejemplo, la Plataforma Por Una Sociedad Laica que ha
hecho varios comunicados en los Ultimos tiempos. En su ter-
cera declaracion decfa:

Ahora, mds que nunca, es el momento de exigir el avance en
el laicismo escolar, ya que nuestro sistema educativo estd im-
pregnado de catolicismo por dos razones esenciales: |.°) porque
las administraciones financian, masivamente, los colegios catdli-
cos, bajo un régimen de conciertos, injustificable desde un punto
de vista social; 2.°) porque una legidn de catequistas catdlicos
imparte adoctrinamiento religioso a los nifios y nifias en la escue-
la publica.

Las organizaciones que apoyamos esta campafia reafirma-
mos que el adoctrinamiento religioso debe quedar fuera del cu-
rriculo escolar y de la escuela. La escuela es un lugar para saber
y no para creer. Por ello abogamos por un modelo de escuela lai-
ca, exigimos la derogacidn de los acuerdos con el Vaticano, exigi-
mos que la religién salga fuera del curriculo escolar y exigimos
que con dinero publico no se pague adoctrinamiento religioso.
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Es ésta una opcién particular, legitima en una sociedad
plural, insistimos, pero que no se puede proponer como la
Unica posibilidad de entender la sociedad en su conjunto, la Ii-
bertad religiosa, la escuela catdlica o la ensefianza de la reli-
gidn. Se exige como lugar comun lo que es una opcidn parti-
cular y si asf fuera no estariamos construyendo la sociedad de
todos. Avanzar en esa direccidn particular es una propuesta
de lo que en varias ocasiones se ha denominado Hoja de Ruta
hacia la laicidad o el proceso abierto a un nuevo estatuto sobre
la laicidad del Estado.

La construccion de la sociedad de todos reclama la pre-
sencia de esta opcidn particular, también de otras, pero no es
posible construirla entre todos con los planteamientos de
unos pocos. La construccién del lugar comun debe ser fruto
del encuentro y del consenso de todos y no la imposicion de
ninguna de las opciones particulares. El triunfo de una opcién
particular sea la que sea, nunca serd definitivo y retrasard la so-
ciedad de todos.

La titularidad de la institucion escolar

Derivada de esta cuestién central, como todas las demads,
uno de los asuntos mads controvertidos en torno a la laicidad
es «la batalla por la escuela», permitasenos la expresion sdlo
en sentido dialéctico.

La reivindicacion de la escuela publica y laica figura en el
primer lugar de la agenda del laicismo. La ya citada plataforma
laicista insiste con nitidez en la escuela Unica, publica y laica.
De esta propuesta bdsica se deriva la critica a las Administracio-
nes que financian masivamente a los colegios catélicos bajo un

297




Carlos Esteban Garcés

régimen de conciertos injustificable. Y por ello exige que el refle-
jo de la laicidad del Estado debe ser la existencia de una unica
escuela publica y laica. Con dificultad todavia admiten las es-
cuelas privadas siempre que no tengan ninguna financiacion
publica y cumplan los requisitos legalmente establecidos. Esta-
mos, pues, ante una posicién particular sobre la escuela, por-
que es obvio que en una sociedad plural como nuestra tam-
bién existen otras posiciones particulares que proponen otros
modos de entender la escuela que no son menos legitimos y
que, ademds, complementan muy adecuadamente la mencio-
nada posicion particular

(En qué se basa este razonamiento del laicismo sobre la
escuela laica’ En que la escuela ha de formar a todos en lo co-
mun racional y universal.Y no es posible formar en lo comun des-
de una opcién particular, sino desde lo comun. Ahora bien, el dni-
co legitimo y real representante, guardidn y garante de lo comdn
es el Estado. Luego es al Estado al que corresponde impartir la
formacién ciudadana en lo comdn. La Escuela ha de ser estatal
precisamente para asegurar que sea laica, esto es, eficaz forma-
dora en la comun ciudadania... Con todo lo cual, la Escuela re-
sulta concebida como un drgano constitutivo del Estado, cubierto
por la misma piel que el Estado (3).

En este planteamiento, la educacion no es responsabilidad
de las familias ni es de la sociedad. Sdlo es responsabilidad del
Estado. Pero ésta no es la posicién comuin proclamada por el
Derecho internacional y cuya garantia se deposita en los po-
deres publicos. No puede ser una posicion comdn porque en-
tra en abierta contradicciéon con lo que hemos apuntado en
el apartado segundo de nuestros presupuestos legislativos: la

(3) Ibid. p. 22.
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libertad de ensefianza y la libertad de creacidn y direccién de
centros docentes y derecho primero de los padres a elegir el
tipo de educacion para sus hijos.

Hoy nadie pone en duda, es esta una cuestion clave, que la
educacidn sea uno de los servicios esenciales a la comunidad
(4), porque debe llegar a todos en condiciones basicas de
igualdad; dicha esencialidad requiere una intervencion directa
de los poderes publicos; pero esa responsabilidad, insustituible,
no comporta necesariamente la titularidad publica de todos
los centros escolares, bastard con la tutela necesaria. Esto es
precisamente lo que los tratados internacionales, europeos y
espafioles recogen cuando establecen la libertad de ensefian-
za y de creacidén de centros escolares junto con el mandato
de una ensefianza obligatoria y gratuita para todos.

La identidad de los centros docentes

En continuidad con el tema de la titularidad de los centros
escolares debemos sefialar aqui otra cuestidon polémica en
esta controversia sobre la escuela laica. Se trata de la identidad
de los centros cuando estos son de iniciativa social y, por tanto,
no de titularidad directa estatal.

Recordamos que el derecho y la libertad de crear centros
docentes implica, segin nuestro ordenamiento juridico, el de-
recho a dirigirlos y a establecer un ideario propio dentro de los Ii-
mites establecidos por la Constitucién y el Derecho interna-

(4)  Francesc R, El derecho a la educacidn y la libertad de ensefianza
en el anteproyecto de LOE, en Religion y Escuela, n.° 190 (mayo de 2005),
pp. 21-31.
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cional. Se trata de dotar al centro de un caracter propio que
no debe ser obstdculo ni para su financiacidon publica ni para
la libertad de ensefianza. Obviamente, se trata de una identi-
dad que debe ser respetada por quienes libremente la eligen
aungue no puede ser exigida como condicidon de acceso si el
centro estd financiado publicamente. Estos planteamientos
constituyen, bdsicamente, el lugar comun que se deduce de la
legislacion internacional, comunitaria y espafiola.

Pues bien, este ejercicio de la libertad de ensefianza y de cre-
acién y direccion de centros escolares es también cuestionado
en ocasiones desde la reivindicacion particular de la escuela
Unica, publica y laica. Cierto es que, en este asunto, la reivindi-
cacion laicista se centra cada vez mds en criticar la financia-
cién con fondos publicos de lo que ellos denominan intereses
privados que en el derecho a una identidad propia en una so-
ciedad plural. Desde luego, hoy es ya una realidad consolidada
que en nuestra sociedad existen centros concertados de ide-
ario laicista, catdlico, isldmico, evangélico y laico. Si todos los
centros concertados estuvieran obligados a tener el mismo
proyecto educativo que los centros publicos estarfamos tam-
bién ante una realidad de escuela dnica. La enmienda del laicis-
mo a esta realidad va mds contra la financiacién que contra la
identidad, pero a nadie se le oculta que constituyendo estos
centros un servicio esencial a la comunidad, negdndoles la fi-
nanciacion con fondos publicos se puede impedir su viabilidad.

El derecho a elegir un tipo de educacién

Estrechamente vinculado a las cuestiones anteriores se en-
cuentra otro tema que también suele ser controvertido: la liber-
tad de las familias para elegir el tipo de educacién y de centro

300



La educacién como escenario de la controversia sobre la laicidad

escolar que quieren para sus hijos. Se trata de otra de las cues-
tiones clave en la polémica por un mayor laicismo escolar.

A partir del principio de que la educacion bdsica debe ser
obligatoria y gratuita, con el fin de garantizar este derecho en
un marco de igualdad de oportunidades y de prevenir posi-
bles discriminaciones, desde la posicién particular del laicismo
escolar, se reivindica que los procesos de escolarizacion de
alumnos de los centros educativos sea planificada desde las Ad-
ministraciones dejando en un segundo plano el derecho que
tienen los padres, reconocido vy protegido por la legalidad vi-
gente, a elegir el tipo de educacidn y el centro docente.

En este tema, tan importante es que la necesaria inter-
vencién de los poderes publicos garantice a todos los alum-
nos el acceso a una educacidn obligatoria y gratuita en igual-
dad de oportunidades, como el derecho que asiste a los pa-
dres para que sus hijos no sean educados en centros no ele-
gidos por ellos. Aqui nos encontramos con una legislacién os-
cilante que segln provenga de una cosmovision mds estatista
o de una cosmovision mas liberal primard la intervencidn de
los poderes publicos o la libertad de eleccidon de los padres.

Sin duda que hemos se avanzar en la construccion del lu-
gar comun contando con la contribucidn de estas posiciones
particulares, porque sin duda que ambas tienen una parte de
razdn en sus acentos mas particulares.

El derecho a una ensefianza de la religion en la escuela publica

Finalmente, para no alargar los temas polémicos que se
plantean a propdsito de la laicidad en el escenario de la edu-
cacién, sefialamos el de la ensefianza de las religiones en el sis-
tema educativo.
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Es conocida la posiciéon particular de quienes piden que la
ensefianza de la religion salga de la escuela. De los numerosos
comunicados y manifiestos del laicismo escolar recordamos un
ejemplo: Es inaceptable que un Estado confesional y laico como el
espafol introduzca la ensefianza de una religién confesional con
el mismo rango que las demds materias cientificas y humanisticas.
Para la plataforma laica, los acuerdos entre el Estado espafiol y el
Vaticano, por su cardcter preconstitucional, no pueden servir para
seguir otorgando posiciones de privilegio a la Iglesia Catdlica y a su
religion. Es inaceptable, afiaden, que los profesores/as de religion
catdlica sean contratados y pagados por el Estado y, sin embargo,
estén sometidos al control ideoldgico del Episcopado espafol. Rei-
teramos, concluyen, nuestra denuncia de los Acuerdos entre el
Vaticano v el Estado espafiol. Otra posicion particular en el dm-
bito del laicismo, con innegable vocacién de didlogo y acerca-
miento de posiciones para hacer posible un mayor consenso, la
representan las palabras de Gémez Llorente: aceptada la laici-
dad del Estado, y, por tanto, su neutralidad o estricta aconfesionali-
dad, lo mds coherente seria que en la escuela publica no se impar-
tiera ningdn tipo de religién confesional, sin perjuicio de que hubie-
ra una materia comun para todos los alumnos sobre el hecho reli-
gioso. Siendo esa su posicién de lo que debiera ser, afade que el
consenso constitucional incluye la atencidn en la escuela a una
ensefianza confesional de las religiones, y ese es el marco en el
que han de producirse por ahora las propuestas viables (5).

Sin embargo, es innegable que sobre este tema existen
otras posiciones, para algunos también pueden ser particula-
res, que proponen que la ensefianza confesional de las religio-

(5) L. GOMEZ LLORENTE, Laicidad y ensefianza de la religién en la es-
cuela publica, en Exodo, n.° 80 (septiembre-octubre de 2005), pp. 50-52.
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nes forme parte de la formacion integral de los alumnos. En
estas propuestas sobre la ensefianza confesional de las religio-
nes en la escuela dificilmente se encontrard quienes la pro-
pongan como materia obligatoria para todos. Creo que nadie
lo propone asi hoy. Si se propone en el marco de la escuela
por sus innegables contribuciones educativas, pero se propo-
ne también de forma opcional como siempre se ha hecho
desde la transicion democrdtica. Esa opcionalidad responde a
la pluralidad de confesiones presentes en la sociedad y es res-
petuosa con la libertad de conciencia y de religidon a la vez
que posibilita el derecho de los padres a elegir el tipo de edu-
cacién que prefieren para sus hijos. Recordemos que este de-
recho de las familias era un lugar comun asf sancionado por el
Derecho internacional, comunitario y espafiol.

El lugar comun habrd que construirlo con la participacion
de todas las posiciones particulares, pero en ese consenso no
se puede ir mds atrds de donde hemos llegado ya en el reco-
nocimiento de los derechos fundamentales. Afectard, por tan-
to, al modo prdctico de su cumplimiento mds que a su reconoci-
miento ya logrado histérica y socialmente. Sin duda que en la
construccion de este lugar comin deben tenerse también en
cuenta las recomendaciones de numerosas instituciones como
el Consejo de Europa o la Unesco que han manifestado en
varias ocasiones la conveniencia de que la ensefianza de las re-
ligiones forme parte de los sistemas educativos por su aporta-
cion a la educacidn integral (6).Y asi es en todos los paises de

(6) He desarrollado estas referencias internacionales, legislativas y so-
cioldgicas en un capitulo sobre el saber religioso en la escuela en mi libro
Ensefianza de la religién y Ley de Calidad (Madrid, 2003). Otro capitulo de
ese trabajo estd dedicado a las contribuciones educativas de la ensefianza
de las religiones.
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Europa, con la excepcidn Unica de Francia, en los que existe la
ensefanza de las religiones en la escuela con normalidad es-
tando vinculada tanto su curriculo como su profesorado a las
confesiones religiosas en cuanto a la propuesta aunque su ges-
tidén académica y laboral corresponde a la Administracion.

3. HACIA UN LUGAR COMUN
EN LA LAICIDAD

Construir la sociedad de todos, para todos y entre todos,
es el desafio que nos ocupa. En esa sociedad serd clave que la
educacion sea de calidad para todos y la hagamos posible en-
tre todos. Son algunas exigencias que también nacen de una
laicidad bien entendida, porque ella emana de la dignidad hu-
mana, la misma fuente que alimenta el compromiso comun
con la sociedad de todos. Construir ese lugar comun nos exi-
ge la cooperacién desde todas las posiciones particulares pre-
sentes en nuestras sociedades, y entre esas opciones particu-
lares estan también las religiones, entre ellas, desde luego, el
cristianismo. Excluir a las religiones en general, o alguna en par-
ticular, del didlogo que construye el futuro no serfa leal ni con
la pluralidad ni con la tarea emprendida. Las religiones por su
parte, la Iglesia tampoco, no pueden pretender que el futuro
se construya con sus solas aportaciones excluyendo otras cos-
movisiones. Simultdneamente, he aqui la mayor dificultad, la
construccion de lugares comunes no debe significar la renun-
cia a estas identidades particulares, sino la elevacién de las
mismas por su cooperacion al bien comun.

Parece que ése es el rumbo marcado por Benedicto XVI
cuando en octubre de 2005 ha sefialado en un discurso ya ci-
tado anteriormente: Serd necesario trabajar por una renovacion
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cultural y espiritual (de Italia) y del continente europeo para que
la laicidad no se interprete como hostilidad contra la religidn, sino
por el contrario, como un compromiso para garantizar a todos, in-
dividuos y grupos, en el respeto de las exigencias del bien comun,
la posibilidad de vivir y manifestar las propias convicciones religio-
sas.

Construyamos, pues, un lugar comun, bajo la expresion de
la laicidad, que no excluya a nadie. Parece legitima y provecho-
sa una sana laicidad del Estado, ha sefalado en ese discurso
Benedicto XVI. Sin miedo. Porque, afiade el Papa, un Estado sa-
namente laico también tendrd que dejar Iégicamente espacio en
su legislacion a esta dimension fundamental del espiritu humano.
Se trata, en readlidad, de una «laicidad positivay, que garantice a
cada ciudadano el derecho de vivir su propia fe religiosa con au-
téntica libertad, incluso en el dmbito publico.

Las condiciones previas en la construccion de estos lugares
comunes solo reclaman la dignidad de todo ser humano, algo
ya acordado y proclamado en la declaracion universal de los
Derechos Humanos, aunque todavia sin ser una realidad en
muchos lugares de nuestro planeta. Pero constituye un ade-
cuado punto de partida para el didlogo. El cristianismo se
suma a aquella declaracion como ha quedado clara y oficial-
mente expresado desde la inolvidable Pacem in terris, antes in-
cluso del Vaticano .

Los procedimientos solo puede ser el didlogo y los
acuerdos. Las actitudes deberdn ser de apertura y de activa
tolerancia de las posiciones particulares hacia las otras opcio-
nes también particulares. El horizonte debe ser el avance en
la construccion de lugares comunes desde la inclusion, el
acuerdo y los consensos.Y la atencién preferencial sélo podrd
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ser por las minorfas que tienen poca o ninguna voz en esos
didlogos pero cuyas posiciones deben ser tenidas también en
cuenta.

Para avanzar en el rumbo indicado, nos atrevemos a pro-
poner algunas pistas para el camino que son tarea y compro-
miso de todos:

Fortalecimiento de la sociedad civil, de la participacion
ciudadana, del protagonismo civico y del Estado de De-
recho.

Reconocimiento de un sano concepto de laicidad nece-
sario para la construccion la sociedad de todos.

Reconstruccion positiva de la percepcion de lo religioso
compatible con la autonomfa humana y la sociedad mo-
derna.

Renovacion del debate educativo ensanchando el espa-
cio pedagdgico y reduciendo la controversia ideoldgica.

® Avanzar en la cultura del necesario pacto social y politi-

co por la educacion contando con las posiciones parti-
culares de nuestra sociedad para ampliar los lugares co-
munes.

Repensar la ensefianza de las religiones en el sistema
educativo, con la participacion de los agentes sociales vy
desde las propias confesiones fortaleciendo el discurso
pedagdgico.

Esta tarea es compleja pero esperanzadora. Por ello, es po-
sible. La esperanza también es nuestra actitud bdsica especial-
mente fortalecida en el tiempo de Adviento en el que este
trabajo se concluye. El ayudard a hacer posible el profético cie-
lo nuevo y la tierra nueva.
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ESCENARIOS DE LAICIDAD:
LA CULTURAY LAS ARTES

NINFA WATT
Directora de la revista Vida Nueva

Se nos presentan como escenarios de laicidad la politica, la
educacion, la sanidad, la cultura, las artes... Todos ellos forman
parte de nuestra vida o, mds bien, nosotros formamos parte
de la humanidad que en ellos se desenvuelve.

Los escenarios en los que nos movemos, y en los que
tenemos que desempefiar nuestro papel, pueden ser mira-
dos desde distintas dpticas y tienen siempre varias dimen-
siones:

Una de ellas es la dimension de lo virtual, de lo potencial,
de lo deseable. Aquella a la que tendemos cuando aspiramos
al ideal, a lo que estd en germen con capacidad de realizacion
si se desarrolla lo mejor entre lo posible.

En esa dimensidn, la cultura es un espacio para el didlo-
go, para el encuentro, para el intercambio y el enriqueci-
miento mutuo que hace avanzar la historia para bien de to-
dos. En esa dimensidon se encuentran y abrazan, por un
lado, lo mejor de una realidad temporal, que vive su sana
autonomia, y por otra, lo mejor de una evangelizacidon que
ofrece valores y sentido.

Esta autonomia de lo temporal la entendemos tal como la
recoge la Constitucién Pastoral Gaudium et spes, sobre la Igle-
sia en el mundo actual, que mantiene toda su vigencia:
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Si por autonomia de la realidad terrena se quiere decir que
las cosas creadas y la sociedad misma gozan de propias leyes y
valores, que el hombre ha de descubrir, emplear y ordenar poco
a poco, es absolutamente legitima esta exigencia de autonomia.
No es sélo que la reclamen imperiosamente los hombres de
nuestro tiempo. Es que ademds responden a la voluntad del Cre-
ador. Pues, por la propia naturaleza de la creacién, todas las co-
sas estdn dotadas de consistencia, verdad y bondad propias y de
un propio orden regulado, que el hombre debe respetar, con el
reconocimiento de la metodologia particular de cada ciencia o
arte. Por ello, la investigacion metddica en todos los campos del
saber; si estd realizada de una forma auténticamente cientffica y
conforme a las normas morales, nunca serd en realidad contra-
ria a la fe, porque las realidades profanas y las de la fe tienen su
origen en un mismo Dios. Mds aun, quien con perseverancia y
humildad se esfuerza por penetrar en los secretos de la realidad,
estd llevado, aun sin saberlo, como por la mano de Dios, quien,
sosteniendo todas las cosas, da a todas ellas su ser (GS n.° 36).

En esa justa autonomifa de la realidad terrena, en la que la
vida y la fe estdn llamadas a dialogar y encontrarse en el dm-
bito cultural, puede enganchar perfectamente una evangeliza-
cion que ofrece un plus de calidad, un enriquecimiento y me-
jora de la realidad humana y social, una apertura a la trascen-
dencia y al sentido profundo de todo lo que existe para quien
quiera aceptarlo y asumirlo en libertad.

Pero ademds de la dimension de lo virtual, de lo deseable,
de lo potencial, del deber ser, vivimos en la dimensién de lo
real. En ella, con frecuencia, la cultura es escenario para la con-
frontacién y el choque.

Por una parte, en esta dimension, el escenario no es siem-
pre de autonomia y sana laicidad, sino de laicismo, que se pro-
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fesa como un modo de confesién militante que excluye posi-
tivamente lo religioso y lo denigra. También recoge esta con-
cepcion, para rechazarla, la Gaudium et Spes.

Pero si autonomia de lo temporal quiere decir que la rea-
lidad creada es independiente de Dios y que los hombres
pueden usarla sin referencia al Creador, no hay creyente algu-
no a quien se le escape la falsedad envuelta en tales pala-
bras. La criatura sin el Creador desaparece. Por lo demds,
cuantos creen en Dios, sea cual fuere su religién, escucharon
siempre la manifestacién de la voz de Dios en el lenguaje de
la creacién. Mds aun, por el olvido de Dios la propia criatura
queda oscurecida (GS n.° 36).

Por la otra parte, en esta dimensidn de lo real, con fre-
cuencia la evangelizacidn no es un ofrecimiento generoso, sino
una presencia cerrada e inamovible, que repite sin mds lo ya
aprendido sin abrirse a una saludable novedad, que condena
todo lo que percibe como distinto y establece una linea divi-
soria entre buenos y malos en la que, por supuesto, nosotros
formamos parte siempre del bando de «los buenos.

Son a este respecto de deplorar —dice el Concilio— cier-
tas actitudes que, por no comprender bien el sentido de la legi-
tima autonomia de la ciencia, se han dado algunas veces entre
los cristianos; actitudes que, seguidas de agrias polémicas, induje-
ron a muchos a establecer una oposicion entre la ciencia y la fe
(GS n.° 36).

Estas dos posturas no se dan en este escenario de lo real
en sus manifestaciones mds extremas en todos los momentos
ni circunstancias, ni en el mismo grado por las dos partes con-
frontadas, pero de hecho existen ambas.Y ambas, las mds ex-

309




Ninfa Watt

tremas y polarizadas, socavan los intentos mds centrados de
acercamiento, didlogo y encuentro.

Una cosa es lo deseable, lo posible, lo ideal, lo que puede
y debe ser, y otra lo que en realidad sucede, y que tiene sus
luces y sus sombras.

Ante esta realidad, la tentacién consiste, para unos, en ais-
lar la evangelizacion del resto de las realidades temporales y
culturales, como si eso pudiese preservar su pureza. Cuando,
por el contrario, eso desvirtuaria la propia naturaleza de la
evangelizacién, del compromiso de actuar como fermento en
la masa. Consiste la tentacidn, para otros, en pretender vivir la
cultura extirpando de ella los vestigios de la fe para que, igno-
rdndolos, dejen de existir y, por tanto, de incomodar como un
«cuerpo extraio» que busca su propio espacio en la realidad
social.

El desafio actual para quienes no quieren, no pueden y no
deben renunciar a vivir, en el escenario real de su momento
histdrico, la realidad trascendente que le da sentido y razén de
ser, consiste en integran, en crear esos escenarios para el did-
logo, el encuentro y la budsqueda comun, haciendo posible lo
deseable.

Recuerdo, hace afos al PValdavida, cuando ponia en mar-
cha los talleres de Silos que intentaban crear, para los jévenes,
espacios para el encuentro entre la fe y la cultura, la fe y el
arte, la fe y la mUsica, la fe y el periodismo, al fe y la familia, la
fe y la educacion, la fe y el ocio... Nos hablaba de su padre,
minero en Asturias, un hombre sencillo que no habfa tenido
posibilidades de una educacién superior Como él, tantos
hombres y mujeres, tantos jovenes y nifios, no tienen la capa-
cidad de integrar por sf mismos en la vida una fe que no reci-
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ban con la cultura en la que se socializan, una fe que no im-
pregne lo cotidiano y que requiera una abstraccidn mental, un
andlisis y un discernimiento superior. Podrdn, sin duda, darnos
mil vueltas en su vivencia, en su experiencia sencilla y en su
bondad, pero cuando se trata de transmitir la fe, necesitan que
esté incorporada en lo cotidiano, en lo de cada dia, y no al
margen, como una realidad separada. Necesitan que la fe esté
presente como una clave de interpretacion y sentido integra-
da en la realidad misma, sin que les suponga una operacion de
busqueda y de sintesis posterior.

Cuando pensamos en la evangelizacion, en el compartir la
fe, hay que pensar en la indefension de los mds débiles, que
merecen encontrar una realidad integrada sin verse obligados
a una esquizofrenia vital.

El desafio estd en saber unir, integrar, buscar la sintesis y la
inclusidon antes que el enfrentamiento y la exclusion. Estd en
saber detectar las semillas del Verbo en los signos de los tiem-
pos —y vuelvo al Concilio— Yy saber nombrarlas en voz alta
traduciéndolas en cada realidad: en el arte, en la musica, en la
polftica, en la educacidn, en la sanidad... haciéndolas recono-
cibles para todos los hombres de buena voluntad.

La socializacidn se produce de forma integrada, de modo
que los hombres de nuestro tiempo tienen derecho a encon-
trar en los escenarios de laicidad en los que se mueven, como
ofrecimiento de sentido y como valor, la presencia del Evange-
lio leldo con los ojos vy las necesidades de hoy.

;Y cémo llega la cultura a las gentes normales! ;Cédmo
llegan el pensamiento vigente, la filosofia, los planteamientos
de sentido? Normalmente, no a través de grandes tratados
filosdficos, ni de ensayos sesudos, ni de congresos. La cultu-
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ra llega concretada y convertida en pelicula, en obra de te-
atro, en cancidn, en anuncio publicitario, en concierto de
rock, en moda, en serie de TV... Detrds y dentro de cada
una de estas manifestaciones hay una forma de entender al
ser humano, a la sociedad, al mundo, a Dios. Por presencia
o por ausencia de estas dimensiones, hay una determinada
vision de la realidad que hace que empujemos la historia en
una u otra direccion, dependiendo de lo que pensemos,
creamos y esperemos. Nuestra comprension de la realidad
anticipa nuestra actuacion sobre ella. Y esa comprension de
la realidad se plasma en el tema que se escoge para una
pelicula, una cancién, una obra de teatro... En el modo en
el que se representa o se desarrolla un argumento, en el
lenguaje que se emplea para describirlo, en lo que se sugie-
re aunque no se diga abiertamente.

i{QUE SUPONE LA PRESENCIA DE LOS
PROFESIONALES CRISTIANOS ENTODO ESTE
PROCESO?

Supone, en primer lugar, la toma de conciencia de que su
presencia activa en la sociedad es una consecuencia de la En-
carnacion de Jesucristo. Dios se hizo hombre en Jesus de Na-
zaret, entrando en un espacio y un tiempo concretos y ha-
ciéndose uno de los nuestros. El seguimiento de Jesus supo-
ne asumir cada uno su propia encarnacion en un espacio, un
tiempo y unas circunstancias concretas, ocupando el lugar
que ocuparia vitalmente Jesds, haciendo presente la vivencia
de la fe de forma comprometida, activa, implicada en las re-
alidades temporales que Jesus vino a salvar y a llenar de va-
lor de eternidad.
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Hoy Jesus, si puede actuar en el mundo, ha de hacerlo a
través de la actuacion de cada uno de los cristianos que pro-
longan vy actualizan la presencia de Jesucristo, multiplicandole
en el mundo, cada uno en su momento y lugar

Un profesional cristiano ha de actualizar la encarnacion
en su mundo profesional, revelando lo que en ese cam-
po de su especializaciéon hay de Evangelio, de semilla del
Verbo, de presencia de Dios, de verdad, de belleza y de
bien, y poner de relieve, integrandolo, todo lo bueno que
existe en cada realidad. Tiene que haber artistas, actores, es-
critores, compositores, disefiadores, pensadores, cantantes
que, de forma natural, sin impostaciones ni moralinas afiadi-
das, pero también sin complejos, plasmen su fe, en sentido
amplio, en toda obra cultural que alimentard el imaginario
colectivo de la sociedad.

Pero esta tarea no puede hacerse en solitario. Como toda
vivencia cristiana, ha de hacerse en comunidn, en relacién con
otros, en comunidad. Tiene que haber un proyecto comun
para hacer efectiva la presencia social. Y un proyecto co-
mun implica una estrategia compartida. He aqui algunas pistas
para esa estrategia:

|, «ORGANICEMONOSy. San Enrique de Ossd, un
hombre santo y sabio, pionero en los movimientos ca-
tequéticos y en la preparacion de catequistas durante
la segunda mitad del siglo XIX, repetia sin cansancio,
como un lema, para lograr la médxima eficacia: «organi-
cémonosy». Pensemos juntos, unamos fuerzas, planifi-
guemos. Si no sabemos a dénde vamos, dificilmente
podemos trazar el camino. Si no compartimos nues-
tros proyectos, nuestra capacidades, nuestras tareas,
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perdemos energias tirando en distintas direcciones.
Organicémonos.

BUSQUEMOS EFECTOS MULTIPLICADORES. Si se
quiere ser efectivo, lo mds inteligente es procurar un
efecto multiplicador para todo aquello que hacemos.
Hay actuaciones y presencias que se agotan en su
propio espacio, aunque en €l sean muy significativas.
Y hay otras que son capaces de encontrar un efecto
multiplicador, porque se realizan en el lugar oportu-
no y en el momento oportuno. Hay algunos campos
que tiene un especial efecto multiplicador en nuestra
sociedad. Entre ellos, quisiera destacar dos funda-
mentalmente: uno es el campo de la educacién; otro
el de los medios de comunicacidon. Ambos adquieren,
automdticamente una repercusion que va mucho
mds alld de lo imaginable. Por eso son dos campos
que la politica desea tener subyugados y bajo con-
trol, porque quien tiene en sus manos los medios de
comunicacion vy la educacidn, tiene un tesoro. Para
bien y para mal, segin la utilizacidn que se haga de
esas dos realidades, se puede llegar con ellas a la cre-
acion de personas formadas, auténomas, criticas, li-
bres, y a ciudadanos informados, con opinidn y deci-
sidn propia o, por el contrario, a la consecucidon de
masas manipulables y manipuladas bajo capa y apa-
riencia de democracia y libertad.

Los medios de comunicacidon son hoy una pieza
clave en la transmisién cultural. Tienen la posibilidad de
llegar a rincones en los que no hay acceso a otras for-
mas de cultura. Para bien o para mal, los medios son
difusores de lenguajes y contenidos, son mediadores
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en la adquisicidn cultural. Para algunas personas, los
Unicos mediadores.

SITUEMONOS EN LAS FUENTES. Nos empefnamos
con frecuencia en contrarrestar los males que se pro-
ducen en la sociedad, pero pocas veces nos situamos
en el origen de los acontecimientos para evitar los
problemas desde sus comienzos. Es mucho mds efecti-
va la prevencion de los males que su curacidon cuando
se han desplegado a gran escala. Del mismo modo, es
mucho mds eficaz una actuacion positiva en clave de
humanizacion y de evangelizacidn si ésta se sitda en el
origen, en la fuente donde se gesta la cultura. Mucho
mejor que «corregir» y sanar las desviaciones que
consideramos nocivas cuando éstas ya se han extendi-
do, es procurar que sea sano su origen. Como en una
fuente de agua limpia desde el manantial, frente al
agua contaminada que se pretende purificar en cada
punto de destino, en cada grifo y en cada hogar. Para
procurar una presencia significativa a la hora de actuar
en la cultura e impregnarla de un valor humanizador,
evangelizador, positivo y constructivo desde un punto
de vista humano, social, cultural y, por supuesto, cristia-
no, lo mds interesante en situarse en las fuentes desde
donde se gesta la cultura. De nuevo apelo a las voca-
ciones cristianas comprometidas: guionistas, directores
de cine y TV, escritores, compositores, intelectuales, ar-
tistas... Pero también a los guias turisticos, a los criti-
cos, a los organizadores de museos, exposiciones, con-
ciertos, galas, comunicadores...Todo el que es capaz
de crean y todo el que es capaz de mediar en la trans-
mision tiene un papel que desempefar en esta tarea.
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{HASTA DONDE CAMINAR JUNTOS,Y COMO,
CON LOS NO CREYENTES?

Hasta el final. Mientras el camino se haga por la senda de
la verdad, la belleza y el bien, mientras se busque un campo
compatible con el humanismo cristiano, mientras haya por to-
das partes sincera y buena voluntad, hasta el final. Pero esto
requiere, como condicidn, que se avance:

En busqueda compartida, teniendo por nuestra parte,
entre nuestras convicciones hondas, las palabras que
se nos transmiten como Palabra de Dios:

«Escribiré mi Ley en su corazény. Si en el corazdn
de todo hombre estd escrita la ley de Dios, si en
el interior de todo hombre estd la huella divina,
confiemos en las posibilidades de todo ser huma-
no, pues en todos estd el mismo Dios.

«El Espiritu os llevard hasta la verdad completay.
Que el Espiritu nos llevard hasta la verdad comple-
ta significa que lo que ahora conocemos es parcial,
y tenemos que estar abiertos al cambio y a lo des-
conocido movidos por el Espiritu. Parte de esa
verdad que hemos de ir descubriendo puede estar
en esos no creyentes que tienen también en su
corazon inscrita la ley de Dios.

«Yo estoy con vosotros, todos los dias, hasta el fin del
mundoy. Confiemos, por tanto. No tengamos mie-
do a cambiar en busqueda con otros mientras lo
hagamos con la presencia del Sefior.

2. Yendo a lo esencial. Muchas veces lo que nos separa
de otros es lo accidental, pero si o absolutizamos se
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convierte en una barrera infranqueable. Si, por el con-
trario, ponemos el acento en lo esencial, en lo verda-
deramente importante, sin aferrarnos a lo circunstan-
cial, tal vez podamos caminar mds ligeros de equipaje
y encontraremos menos motivos de discrepancia y
distanciamiento de los demds.

Trazando puentes y campos de encuentro. Que cada
vez se hagan mds amplios vy abarcadores. Hay quienes
consideran que esto lleva consigo una pérdida de
identidad, una indefinicion. Creo, por el contrario, que
si se cumplen las condiciones anteriores —Ila busque-
da sincera vy el fortalecimiento en lo esencial— estos
campos de encuentro v libertad pueden convertirse
en el mejor espacio para ofrecer los valores del Evan-
gelio y la experiencia del seguimiento de Jesucristo de
forma explicita y convencida.

Aceptando la riqueza de la pluralidad. Si Jesus de Na-
zaret puede ser seguido por personas muy distintas y
en muy diversas culturas, dejemos a Dios ser Dios y a
Cristo encarnarse en mdultiples formas. Dejemos a los
demds ser como son en el seguimiento de Jesds con
sus multiples rostros.

Fortaleciendo la comunién entre los cristianos. No
sea que, por acercarnos a quienes no lo son, olvidemos
que formamos un cuerpo, con todas sus debilidades vy
necesidades, pero también con su grandeza. Procure-
mos, por ello, que no nos dividan desde fuera, y procu-
remos, al mismo tiempo, que los radicalismos v las po-
larizaciones de un extremo no provoquen en nosotros
radicalismos y polarizaciones en el otro extremo.

317




Ninfa Watt

6. Con espiritu positivo, construyendo siempre. Es ver-
dad que en ocasiones, para construir algo mejor hay
que destruir lo anterior; pero no siempre es necesario.
En cualquier caso, que sea todo para construir, y para
construir algo mejor. Las denuncias, las criticas vy las
destrucciones que no van acompafiadas de anuncio,
de elevacién y de construccidn, con frecuencia se que-
dan sdélo en eso, en denuncia, en juicio condenatorio y
en destruccion. Ya hay demasiados profetas de desas-
tres. Hacer cultura es, fundamentalmente, construir Y
hacer una cultura en la que puedan dialogar la fe y la
vida, llevando al ser humano a lo mejor de si mismo,
supone ser creadores, colaboradores del mismo Dios
creador.

Estamos llamados a participar, como lIglesia, de los gozos y
las esperanzas de todos los hombres y, en estos escenarios de
laicidad en que nos movemos, a ser interlocutores validos para
que la fe y la vida puedan dialogar porque, en nuestras propias
personas, ya se esté produciendo esa integracion, ese encuen-
tro que es un fruto actualizado y siempre vivo de la Encarna-
cion.
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de Humanizacién de la Salud.

Quizds nunca como hoy sea vivida la sanidad efectivamen-
te como un escenario de laicidad. En el pasado, y a lo largo de
muchos siglos, la actividad terapéutica del género humano ha
estado vinculada no sdlo a algunos misterios de la fe, sino a la
misma institucidn eclesial. En su seno surgen los hospitales, se
marcan las pautas de cuidado mas significativas a los enfermos,
se promueve una atencidn humanizada, se entregan vidas de
manera heroica en momentos de epidemias, se promueve una
cultura de la salud respetuosa de la dignidad de todo ser hu-
mano, etc. (1)

En virtud de algunas claves evangélicas, la accion terapéuti-
ca se ha visto coloreada de rasgos tan significativos y podero-
SOS CoMo:

— El enfermo es el mismo Sefior (Mt 25, 31-46).

— Como el Buen Samaritano, y por escandaloso que pa-
rezca, todo ser humano ha de detenerse ante el mal-
herido y hacer de él su préjimo y éste dejarse cuidar
por todo ser humano (Lc 10, 25-35).

(1) Cf. AVAREZ, |., Y El los curd (Mt 15,30) Historia e identidad evangé-
lica de la accién sanitaria de la Iglesia, Publicaciones Claretianas, Madrid,
1996.
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Es obvio que por significativa que haya sido y sea la rela-
cidn entre sanidad y cristianismo, la accidn terapéutica no es ni
ha sido patrimonio ni monopolio de la Iglesia. Desde los ori-
genes de la humanidad, el hombre se ha mostrado solidario
con la fragilidad de sus semejantes.

Al dia de hoy, el mundo de la salud, como el resto de los
mundos humanos, se puede decir que estd dominado por la
conciencia de su autonomia en relacién con el mundo de lo
sagrado, tanto en el dmbito asistencial como en la concepcion
y vivencia de los procesos del nacer, prevenir; enfermar, mo-
rir...

PRESENCIA EN LA SANIDAD DE LOS
PROFESIONALES CRISTIANOS

El reconocimiento de la autonomfa de las realidades tem-
porales y la socializacidn de la accidon sanitaria —junto con
otros factores— han ido separando, particularmente en los
paises desarrollados, la gestion de cuanto tiene que ver con la
salud, de la religion y las creencias, haciendo también menos
significativa la presencia de las Ordenes y Congregaciones re-
ligiosas (que lo han sido mucho en la historia) en el mundo de
la salud. Se mantiene alun en paises en vias de desarrollo de
manera mds relevante y adoptando mas el sentido de subsi-
diariedad.

Signo visible de la laicidad de la sanidad es la ausencia de la
imagen tan tradicional de las religiosas enfermeras vy la relevan-
cia dada a la asistencia religiosa ofrecida por los capellanes, hoy
reducida y empobrecida significativamente, a la vez que cues-
tionada por no pocos gestores del sistema sanitario. En todo
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caso, el hospital sigue siendo, con los grandes cambios experi-
mentados (jhoy no es lo mismo que hace tan sélo 20 afios!),
encrucijada de la sociedad y lugar donde las preguntas ultimas
de la existencia humana se plantean de manera mas clara y
cruda (2). Simbolos, acciones, personas, instituciones, etc., pue-
den experimentarse en una situacion de exilio o didspora en
la cual la presencia de la Iglesia se deteriora o se derrumba.

No ha sido indiferente el impacto sobre las instituciones
religiosas de este proceso. Numerosas personas, identificando
su profesidn con su vocacién, han sufrido las consecuencias de
ver puesta en tela de juicio la oportunidad de su presencia: «si
eres enfermera vy tienes tu horario y tu salario, ;por qué has
de vivir dentro del hospital, si, por otro lado, no siempre tra-
bajas con la competencia y actualizacion de otros profesiona-
les de tu misma categorfa?» podrfa ser una situacién en parte
paradigmdtica de la crisis experimentada por algunos consagra-
dos en el mundo de la salud.

Pero sigue siendo relevante la presencia de profesionales
sanitarios cristianos en la sanidad. Se mantienen incluso asocia-
dos e identificados con ese mismo nombre (PROSAC), pero
siendo un movimiento que encuentra dificultades para expan-
dirse (3). No son momentos muy apropiados para «presumir»
de la identidad religiosa ni para que ésta sea garantia de cali-
dad de atencion o de competencia. Por otro lado, el mismo
grupo reconoce su necesidad de formacidn vy la existencia de
muchos profesionales sanitarios cristianos alejados de la Iglesia.

(2) Cf. SANDRIN, L., Iglesia, comunidad sanante, San Pablo, Madrid,
2000, p. 29.

(3) Cf. VINAS, ], Los Profesionales Sanitarios Cristianos —PROSAC— en
Espafa, en: «Congreso lIglesia y saludy, EDICE, Madrid, 1995, p. 268.
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Asistimos a un momento de escaso arranque y poco «tirdn»
de estos profesionales, como también de otros grupos o mo-
vimientos como las mismas congregaciones religiosas, los mo-
vimientos de enfermos y de personas con discapacidad.

El mundo de la salud vive las consecuencias de que las enor-
mes posibilidades de la medicina han sacado de la esfera metafi-
sica, moral vy religiosa el problema del dolor, llevando la pregunta
sobre su sentido planteada por la inteligencia y por el corazdn, al
mundo prdctico de cdmo evitarlo o aliviarlo. De esta manera, los
cristianos vivimos envueltos en un entorno en el que el misterio
con frecuencia se reduce a problema y el problema fdcilmente a
dilema, perdiéndose la referencia a la dimension trascendental.

Quizds el mayor bien aportado por los profesionales sani-
tarios cristianos resida en el modelado interior que individual-
mente experimentan como accién de la confrontacién con el
Evangelio de JesUs, que permanentemente reclama una aten-
Cion sanitaria virtuosa y una ética de maximos. No deja de ser
significativo ver cdmo muchos de los profesionales que van
promoviendo la creacién y funcionamiento de los Comités de
Etica Asistencial en las Instituciones Sanitarias sean cristianos
especialmente formados en esta drea del saber.

Es lamentable tener que reconocer que si por un lado los
cristianos han aportado y aportan un referente de valor inne-
gable al mundo de la salud y de la intervencidn social, por otro
no siempre estdn a la altura de la formacién necesaria y exigible
desde las diferentes dreas de conocimiento cientifico-técnico.
Mas lamentable aln es tener que reconocer que esto sucede
tanto a nivel personal como institucional, por mds que algunos
—personas e instituciones— sigan gozando del beneficio de
atribucion de «garantia de calidad» asociado a su identidad.
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Cabe preguntarse, por otro lado, si no asistimos a un mo-
vimiento pendular que explicarfa ciertas reacciones contrarias a
la identidad religiosa expresa de algunas instituciones y perso-
nas concurriendo en la prestacion de servicios, en el trabajo
interdisciplinar, en el discernimiento ético, que provoca a veces
la ocultacién de dicha identidad para ser aceptados en condi-
ciones de igualdad.

LA SANIDAD COMO ESCENARIO PARA
EL DIALOGO ENTRE LA FE Y LAVIDA

«Yo he venido para que tengan vida, y vida en abundancia»
(Jn 10, 10). La conciencia de que el nicleo del Evangelio es una pro-
puesta de salud como experiencia en todas las dimensiones del
Vvivir, nos permite, efectivamente, entender la sanidad como lugar
ideal para el didlogo entre fe v vida. Se dirfa incluso: ;dénde, me-
jor que en el mundo que lucha contra el sufrimiento y promue-
ve la salud se puede actualizar el nicleo del mensaje evangélico?

Si la fe no tiene sentido sin obras, como nos recuerda San-
tiago (St 2, 14-17) y, como recuerda la Gaudium et Spes, en el
ndmero 43: «El divorcio entre la fe y la vida diaria de muchos
debe ser considerado como uno de los mads graves errores de
nuestra épocay», podemos sefialar sin pudor el mundo de la
salud y de la sanidad, como escenario privilegiado de actuali-
zacién de los valores del evangelio. EI pobre, el necesitado, el
herido, la viuda, el débil, es el centro de la atencidn y de la dis-
posicion del creyente justamente porque ve en él el rostro
mismo del Sefior (Mt 25, 31-46).

Pero no dialoga fdcilmente con las ansias de vida, experi-
mentadas de manera privilegiada en la estacidn de la enferme-
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dad, si no es una fe sana, una fe como la que Jesds nos propo-
ne, una fe que salta por encima de cualquier norma o de cual-
quier circunstancia que impida poner a la persona en el cen-
tro. Una fe que no religa contra los genuinos deseos de vida y
bien, sino que libera de toda atadura y freno para la felicidad,
para la salud como experiencia biogrdfica: salud fisica, salud
mental, salud emocional, salud relacional y salud espiritual.

Es dificil no estar a favor de las dindmicas saludables de la vida
que tienden a generar salud. Es dificil que creyentes y no creyen-
tes, de una religion y otra, miembros de una confesidn y otra, re-
sistan a la busqueda compartida del bien. En el hospital todos tie-
nen una misma creencia: buscamos la vida, la salud, el bienestar,
las relaciones saludables, la ayuda mutua incondicional.

Es cierto que algunos elementos de las creencias pueden
distanciar a las personas en la prdctica clinica. Probablemente
sean mds elementos asociados a costumbres religiosas y prac-
ticas que algunos grupos experimentan como parte de sus
compromisos de creyentes (asuntos relativos a la sangre en
los testigos de Jehovd, costumbres relacionadas con la alimen-
tacién en otros grupos), que elementos esenciales de la fe. El
didlogo y el respeto mutuo, asi como la sana confrontacion y
busqueda de genuinas motivaciones pueden contribuir a vivir
saludablemente tales dificultades.

;Plantea dificultades el trabajo con los no creyentes en la sa-
nidad? La Iglesia, dice la Gaudium et Spes reconoce sinceramen-
te que todos los hombres, creyentes y no creyentes, deben co-
laborar en la edificacién de este mundo, en el que viven en co-
mun. Esto no puede hacerse sin un prudente y sincero didlogo.
Parecerfa, pues, que las posibles dificultades se encontrarfan en
el dmbito de las cuestiones éticas discutidas, tanto en la actualidad
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como a lo largo de la historia. Y si de cuestiones éticas discuti-
das se trata, es probable que la misma discusidn —en la que el
didlogo con los no creyentes es fundamental, pues buscan tam-
bién el bien— contribuya a esclarecer los elementos que pue-
den favorecer la aproximacidn al bien en medio de la tremen-
da incertidumbre que caracteriza todo el mundo de la sanidad
y las cuestiones éticas que en ella se dan cita.

ALGUNOS DESAFIOS ACTUALES

Los cambios profundos y acelerados a los que asistimos
provocados por la inteligencia y el dinamismo creador del
hombre (GS 4) afectan de manera muy significativa al mundo
de la salud, no sélo al mundo sanitario. Sin duda, los centros
de salud y hospitales del mundo desarrollado estdn caracteri-
zados por la abundante tecnologia utilizada en los procesos
diagndsticos y terapéuticos. Pero también la cultura, que hace
pensar de un determinado modo la salud, el nacer, el enfermar
y el morir, son fruto de estos cambios.

Como ha notado Ivdn lllich en Némesis Médica, «la medi-
cina occidental, que ha insistido en separar su poder de la ley
y la religion, ahora lo ha expandido mas alld de todo prece-
dente. En algunas sociedades industriales la etiquetacidn social
se ha medicalizado hasta el punto en que toda desviacion ha
de tener una etiqueta médica. El eclipse del componente mo-
ral explicito en el diagndstico médico ha dotado asi de poder
totalitario a la autoridad asclepiddea» (4). Los hospitales, sigue

(4) liticH, I, Nemesis médica, Editorial Joaquin Mortiz, S. A. México
D.F 1978.
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diciendo lllich, se convierten en monunentos de cientificismo
narcisista. La empresa técnica del médico reclama un poder li-
bre de valoracion o amoral. La realista y valiente critica de
lllich a la medicina nos invita a verla también en términos
de patdgena, generando yatrogenia en diferentes sentidos, tan-
to en clave de enfermedad como yatrogenia social.

Esta situacion a la que asistimos, de la que somos artifices
y victimas, nos plantea diferentes retos a la Iglesia que, de no
estar atenta, se convierte también ella en cdmplice de un mer-
cado injusto de un producto falseado, reducido a la materiali-
dad de una salud no saboreada ni evangélica.

Juntos por la humanizacion

Nunca como hoy se ha hablado en el mundo entero de la
necesidad de humanizar la asistencia sanitaria. Con frecuencia,
planteamientos reductivos hacen pensar en ella como el aha-
dido a la técnica de una cierta dosis de «humanidad» (enten-
dida como contraria o complementaria a aquélla) o cordiali-
dad en la relacidn.

Sin embargo, el reto de humanizar la salud y la sanidad
es mucho mds comprometido y omniabarcante. Comienza
por tomar conciencia de la complejidad del fenédmeno de la
deshumanizacion, que empieza alli donde comienzan las di-
ferencias entre los seres humanos en las posibilidades de
acceso a los procedimientos de prevencion, diagndstico y
tratamiento. La justicia expresada en igualitarismo es el pri-
mer indicador de humanizacidn. «Mds aun, aunque existen
desigualdades justas entre los hombres —recuerda la Gau-
dium et Spes—, sin embargo, la igual dignidad de la persona
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exige que se llegue a una situacidon social mds humana vy
mds justa» (GS 29).

Pero no sdlo. La reduccion de la salud a un fendmeno bio-
|6gico comporta que muchas relaciones en sanidad carezcan
de la visién holistica propia de la experiencia del enfermar y del
relacionarse en la vulnerabilidad. Asi, cuando tanto los agentes
sanitarios como los enfermos y sus familias sean vistos por si
mismos y por los demds, considerando su dimension fisica,
mental, social, emotiva y espiritual y como miembros de un
todo, sélo entonces podremos hablar de consideracion holis-
tica y humanizadora en salud.

Ciertamente, superada la tendencia a considerar ciencia y
humanidad como antagdnicos y aceptando que al hablar de
tecnologia, si bien utilizada, estamos hablando también de hu-
manidad («el hombre empieza cuando empieza la técnicay
decfa Ortega y Gasset), es necesario también reclamar la de-
bida personalizacién en las relaciones sanitarias (5), que supera
la burocratizacion y fomenta el oportuno trabajo interdiscipli-
nar.

Los cristianos tenemos un modelo excelente de humaniza-
cion: el mismo Dios que se encarna, se humaniza, entra «empa-
ticamente» en la condicidn humana —permitase la expre-
sion— v, asumiéndola, desencadena los valores presentes en
el corazdn de la persona y capaces de construir el bien en el
mundo. Impregnar de empatia la asistencia sanitaria constituye
un reto universal del que los cristianos pueden ser abandera-
dos inspirados en el misterio de la encarnacion.

(5) Cf BermyO, J. C., Qué es humanizar la salud. Por una asistencia sa-
nitaria humanizada, San Pablo, Madrid, 2003.
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La Gaudium et Spes, a este respecto, recuerda que «los
cristianos, lejos de pensar que las conquistas logradas por el
hombre se oponen al poder de Dios y que la criatura racio-
nal pretende rivalizar con el Creador, estdn, por el contrario,
persuadidos de que las victorias del hombre son signo de la
grandeza de Dios y consecuencia de su inefable designio.
Cuanto mads se acrecienta el poder del hombre, mds amplia es
su responsabilidad individual y colectiva. De donde se sigue
que el mensaje cristiano no aparta a los hombres de la edifi-
cacién del mundo si los lleva a despreocuparse del bien ajeno,
sino que, al contrario, les impone como deber el hacerlo» (GS
34). Ciencia y humanidad no son realidades opuestas. Interve-
nir con la tecnologia en la naturaleza puede ser un indicador
de humanizacion.

Sanar la pastoral de la salud

En el contexto de laicidad en el que vivimos y en el que se
encuentra la sanidad, la pastoral de la salud —antes pastoral
de enfermos— mantiene algunos retos y experimenta otros
con cardcter mds novedoso.

Mantenemos el reto de reconocer el lugar que ha de ocu-
par la pastoral de la salud en el conjunto de la accion de la
Iglesia, no reduciéndola ni a los ambientes de institucionaliza-
cion (hospitales, residencias, etc.) ni al momento de enferme-
dad y mucho menos de muerte, ni a su dimension sacramen-
tal. Toda la vida de la Iglesia ha de ser experimentada como
fuente de salud para quienes se acercan a ella o participan de
su devenir. Pensamiento sano, liturgia sana, compromiso sano,
oracién sana, relaciones sanas, han de ser expresion de una
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concepcidn adecuada de la pastoral de la salud. En el fondo, se
trata de la «necesaria recuperacion de la dimension evangeli-
zadora por la pastoral de la salud» (6).

Experimento un particular reto en la purificaciéon del len-
guaje teoldgico sobre el sufrimiento y la correspondiente espiri-
tualidad e imagen de Dios que hay detrds. En cualquier con-
texto, pero especialmente en un mundo que se crece en ca-
pacidad de luchar contra el sufrimiento, hablar del sufrimiento
redentor y de actitudes de ofrecimiento, ademds de ser plan-
teamientos necesitados de revision a fondo, constituye una ba-
rrera frontal para el didlogo v la sintonia de objetivos v fines.

A este respecto, bien viene recordar lo que dice la Gau-
dium et Spes en el ndmero 62: «Los que se dedican a las cien-
cias teoldgicas (...) empéfiense en colaborar con los hombres
versados en las otras materias, poniendo en comun sus ener-
gfas y puntos de vista. La investigacidn teoldgica siga profundi-
zando en la verdad revelada sin perder contacto con su tiem-
po, a fin de facilitar a los hombres cultos en los diversos ramos
del saber un mds pleno conocimiento de la fe. Esta colabora-
cion serd muy provechosa para la formacidon de los ministros
sagrados, quienes podrdn presentar a nuestros contemporane-
os la doctrina de la Iglesia acerca de Dios, del hombre y del
mundo, de forma mds adaptada al hombre contempordneo y
a la vez mads gustosamente aceptable por parte de ellos. (...)
Pero para que puedan llevar a buen término su tarea debe re-
conocerse a los fieles, clérigos o laicos, la justa libertad de in-
vestigacion, de pensamiento y de hacer conocer humilde y va-

(6) MARTIN VELASCO, J., «Mundo de la salud y evangelizaciény, en De-
partamento de Pastoral de la Salud, «Congreso lIglesia y Salud», EDICE,
Madrid, 1995, p. 217.
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lerosamente su manera de ver en los campos que son de su
competencia.

En dialogo con la bioética laica

El mundo de la salud es un lugar de conflictividad ética, no
sdlo en el dmbito de la investigacion, donde se compromete
muy especialmente la justicia social, sino también en el dmbito
sanitario que nos ocupa. La tradicion cristiana es rica en refle-
xion sobre cuestiones espinosas, proponiendo siempre el res-
peto de la dignidad humana que, leida en clave de fe, se aso-
cia a la condicién de seres creados por Dios a su imagen y se-

mejanza.

Ahora bien, la laicidad propia del hacer sanitario y del con-
texto en el que nos encontramos, reclama el didlogo abierto en
el afrontamiento de las cuestiones propias de la bioética. No
parece que sea el mejor planteamiento la imposicion de los
criterios éticos por la via de la autoridad o de la calificaciéon de
ciertos comportamientos como intrinsecamente malos.

En los Ultimos afos, algunos cristianos estdn fomentando
este tipo de didlogo especializdndose en una bioética laica, ca-
paz de utilizar herramientas comunes a los no cristianos o no
creyentes, metodologfas saludables que refrendan el valor de la
busqueda comunitaria del bien en situaciones oscuras. La pro-
puesta de la deliberacidn moral en el ambito de la bioética laica
como camino de discernimiento interdisciplinar parece un reto
ante el que no pocos cristianos tendrian que responsabilizarse.
Incluso algunas universidades catdlicas estdn promoviendo la
formacion en bioética laica, conscientes de que no pierden asf
el horizonte cristiano en su inspiracion mas original.
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Y ante ciertas posturas de grupos cristianos que refrendan
sus posiciones en relacion a la conflictividad ética, apoydndose
en criterios confesionales que a veces rayan el fundamentalismo,
la misma Gaudium et Spes recuerda a los cristianos que «mu-
chas veces sucederd que la propia concepcidn cristiana de la
vida les inclinard en ciertos casos a elegir una determinada so-
lucidn. Pero podrd suceder, como sucede frecuentemente vy
con todo derecho, que otros fieles, guiados por una no menor
sinceridad, juzguen del mismo asunto de distinta manera. En
estos casos de soluciones divergentes aun al margen de la in-
tencion de ambas partes, muchos tienen fdcilmente a vincular
su solucidon con el mensaje evangélico. Entiendan todos que en
tales casos a nadie le estd permitido reivindicar en exclusiva a
favor de su parecer la autoridad de la Iglesia. Procuren siem-
pre hacerse luz mutuamente con un didlogo sincero, guardan-
do la mutua caridad vy la solicitud primordial por el bien co-
muny» (GS 43).

Conocimiento y reconocimiento de la autoridad de
la investigacion

Muchos de los progresos y mejoras en los dmbitos de la
prevencion, del diagndstico y de los tratamientos —tanto cu-
rativos como paliativos— tienen lugar gracias a la investigacion
biomédica. Esta no puede regirse exclusivamente por el dicta-
do de la autonomia si por ello se entendiera el olvido de la di-
mension €tica que atraviesa todo hacer humano.

Ahora bien, es frecuente encontrar que el mundo laico se
extrafia —y parece que con frecuencia con razén— de tantos
«noes» que encontramos en la Iglesia relativos a la investigacion

331




José Carlos Bermejo

y al uso de tecnologias que, puestas al servicio del hombre, y
respetando su dignidad, pueden contribuir a vivir mds digna-
mente y con mayor calidad de vida fruto de la responsabilidad
que le es ineludible.

La Gaudium et Spes, a este respecto, es de una claridad
que parece didfana: «Si por autonomia de la realidad se quie-
re decir que las cosas creadas y la sociedad misma gozan de
propias leyes y valores, que el hombre ha de descubrir, emple-
ar y ordenar poco a poco, es absolutamente legitima esta exi-
gencia de autonomia. No es sdlo que la reclamen imperiosa-
mente los hombres de nuestro tiempo. Es que ademds res-
ponde a la voluntad del Creador. Pues, por la propia naturale-
za de la creacidn, todas las cosas estdn dotadas de consisten-
cia, verdad y bondad propias y de un propio orden regulado,
que el hombre debe respetar con el reconocimiento de la
metodologfa particular de cada ciencia o arte. Por ello, la in-
vestigacidn metddica en todos los campos del saber; si estd re-
alizada de una forma auténticamente cientifica y conforme a
las normas morales, nunca serd en realidad contraria a la fe,
porque las realidades profanas y las de la fe tienen su origen
en un mismo Dios. Mds adn, quien con perseverancia y humil-
dad se esfuerza por penetrar en los secretos de la realidad,
estd llevado, aun sin saberlo, como por la mano de Dios, quien,
sosteniendo todas las cosas, da a todas ellas el ser» (GS 36).

Quizds en el mundo sanitario tengamos el reto de pensar
bien como cristianos de la investigacion y la tecnologia que pue-
den seguir generando salud y vida. No serd menos importan-
te, sin duda, reclamar la justicia necesaria en su buen uso vy
promover el agradecimiento a Dios por habernos creado ca-
paces de seguir transformando la naturaleza en el camino ha-
cia la felicidad a la que El nos llama.
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Recuperar la dimension espiritual

En ciertos contextos de la actividad sanitaria, como es el
campo de los Cuidados Pdliativos, que de manera clara contri-
buyen a humanizar el morir en una sociedad hipermedicaliza-
da y con el riesgo permanente del encarnizamiento terapéuti-
co (mucho mayor que el de la eutanasia en sentido estricto),
se estd dando la debida importancia a la dimensidn espiritual
del ser humano.

Ahora bien, no parece que los cristianos estemos contri-
buyendo de manera suficientemente eficaz en la promocion
de esta dimension. No parece que seamos expertos en aco-
ger el valor de la espiritualidad no religiosa, ni en saber identi-
ficar lo especifico de la dimensién espiritual. No parece que
seamos capaces de promover alimento para esta dimension
desde la fe. A veces nuestra religion defrauda a los hambrientos
de ingredientes espirituales.

Es sorprendente constatar la escasa cultura existente, tam-
bién entre los cristianos —y no necesariamente menos entre
los practicantes—, en relacion a la dimension espiritual. La
Gaudium et Spes, a este respecto, dice: «Para que cada uno
pueda cultivar con mayor cuidado el sentido de su responsa-
bilidad tanto respecto a si mismo como de los varios grupos
sociales de los que es miembro, hay que procurar con suma
diligencia una mds amplia cultura espiritual, valiéndose para ello
de los extraordinarios medios de que el género humano dis-
pone hoy dia» (GS 31).

El' mundo sanitario no encontrard dificultad a aceptar la ri-
queza de la vida espiritual cultivada saludablemente v las refle-
xiones aportadas desde lo hondo del corazdn, porque —se
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niegue defensivamente o no— el encuentro con el sufrimien-
to, de alguna manera seguird interpelando en algin recdndito
lugar de la conciencia humana por mads que el misterio se re-
duzca a problema.

Debido reconocimiento a las mujeres

La mayoria de los profesionales sanitarios y de los cuida-
dores de personas enfermas o dependientes son mujeres. El
perfil de los alumnos de medicina también es hoy en dfa feme-
nino. Se dirfa que la diaconfa de la caridad estd mds en las ma-
nos de las diaconisas que de los didconos. Este dato, suscepti-
ble de multiples lecturas, puede constituir también un reto.

En primer lugar, serfa necesario reconocer el valor y la im-
portancia de este servicio. En el seno de la iglesia, el reconoci-
miento de la dignidad de las mujeres y de los servicios que
prestan en la sociedad es aln un camino que tiene senderos
por recorrer.

Asi, también, las caracteristicas positivas que aportan las
mujeres desde su modo de leer la realidad, de interpretarla, de
gestionarla, pueden contribuir a sanar zonas enfermizas de la
historia de la humanidad, también presentes en el paradigma
meédico imperante, mas propio del patriarcado y de la autori-
dad del médico-vardn y la enfermera-sirvienta-mujer.

La mujer encorvada del Evangelio (Lc 13, 10-13) que es
sanada por Jesus al experimentar el reconocimiento de su dig-
nidad intrinseca y de la necesidad de mirar en horizontal, y no
a la tierra o a si misma, y la posibilidad de mirar hacia arriba,
constituye una hermosa aportacion que, en el mundo de la sa-
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nidad puede generar salud relacional y mental y contribuir a
una nueva cultura mas humana, mas holistica.

CONCLUYENDO

El mundo de la salud, escenario de laicidad, es tierra de
Evangelio, decia Tillard. Es escenario de laicidad, pero la accién
terapéutica no necesita especiales afiadidos para que contri-
buya a construir el Reino. La separacién entre sagrado y pro-
fano, el conflicto entre lo trascendente y lo inmanente, ha sido
superado por la Encarnacion, por la humanizacion de Dios. De
este modo, es sagrada toda accidn terapéutica, todo empefio
porque los hombres y mujeres superen o afronten saludable-
mente los limites del sufrir, del enfermar y del morir. «Cuantas
veces lo hicisteis a uno de estos... a mi me lo hicisteis» (Mt
25, 40), dice Jesus.

Si alguna mirada debiera de ser transformada para evange-
lizar el mundo sanitario, escenario de laicidad, quizds sea espe-
cialmente la mirada del creyente, que, convencido de que en
el rostro del enfermo ve al Sefior, mira de manera nueva y se
convierte en testigo de buenas noticias en medio de esta os-
cura estacion de la vida.Y no hay mejor noticia que el empe-
fio por la curacidn, el alivio y el acompafamiento en el sufri-
miento.

CONCLUSIONES DEL SEMINARIO

|. Constatamos que, en los diversos escenarios de laici-
dad —escuela, sanidad y cultura—, existen discrepan-
cias de fondo que dificultan el didlogo y la coopera-
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cion. Es importante clarificar desde dénde hablamos
cada uno y cudles son los presupuestos de cada op-
cion. Sdlo asi se generan relaciones de confianza vy le-
altad.

Afirmamos que el mundo de la escuela, la sanidad vy la
cultura es escenario de laicidad, es tierra de Evangelio,
en el cual debemos proponer las buenas noticias y
atestiguar que el Reino se estd construyendo en cada
persona, en la comunidad a la que pertenece y en el
mundo.

Reconocemos que la laicidad, si se entiende bien, es
un principio de organizacion sociopolitica, un lugar de
comunicacion de las diversas tradiciones, una actitud
que se cultiva y enriquece con la tolerancia activa, el
amor v la libertad, y un valor de una sociedad demo-
crdtica, abierta y plural, que pertenece a la Doctrina
social de la Iglesia.

Descubrimos que la escuela, la sanidad y la cultura
son puentes, donde se encuentran cosmovisiones di-
versas, y lugares multiplicadores en los cuales los pro-
fesionales cristianos deben cuidar su presencia como
dindmica de encarnacion, capaces de construir el
bien con otros, humanizar el mundo vy dignificar a la
persona.

Aceptamos que, en estos escenarios de laicidad, es ur-
gente avanzar en la busqueda de lugares para el com-
partir y el didlogo, entre creyentes y no creyentes,
conscientes de que si la Palabra de Dios estd en el co-
razon de cada hombre, esa Palabra nos llevard a su
término.
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Reafirmamos que, cuarenta afios después de Gaudium
et spes, los gozos y las esperanzas, las tristezas y las an-
gustias de los hombres y mujeres de nuestra sociedad,
sobre todo de los pobres y cuantos sufren, son a la
vez gozos y esperanzas, tristezas y angustias de los dis-
cipulos de Cristo, quien vino al mundo para dar testi-
monio de la verdad, para salvar y no para juzgar, para
servir y no ser servido.
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CONFESIONALIDAD, LAICIDAD
Y LAICISMO, ;COLABORACION
O CONFLICTO?

JOSE LUIS BREY BLANCO
Profesor de Derecho Constitucional
Universidad San Pablo CEU

I. INTRODUCCION

El titulo que anuncia el contenido de esta mesa redonda
plantea el problema de las relaciones entre dos modos muy
distintos de concebir la presencia de lo religioso en la vida ci-
vil o politica. Simplificando, quizd, un poco, podemos decir que
sobre este asunto existe un punto de vista religioso y otro no
religioso o a-religioso. El primero parte, por lo general, de una
valoracién positiva del fendmeno religioso, mientras que el se-
gundo se mueve en una franja muy estrecha en la que se dan
cita, bdsicamente, dos actitudes: una, de cardcter radical, que
abiertamente lo combate, y otra, mds moderada, que simple-
mente lo ve con indiferencia. Como es Iégico, cada una de es-
tas posiciones de fondo admite muchas variantes que tienen
que ver con la ideologia y el perfil psicoldgico de sus defenso-
res, pero, en términos generales, creo que el cuadro refleja
bastante bien la realidad de las cosas.

A su vez, existe un cuadro similar de soluciones en el pla-
no jurfdico o constitucional. Sin dnimo de ser exhaustivos, po-
demos resumir en tres los modelos de relacién que, con base
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en esas dos posiciones de partida, comprenden todas las po-
sibilidades que hoy se barajan como formas de solucionar el
problema de la relacion entre religion y politica o, si se prefie-
re, entre quienes tienen una vision religiosa de la vida, con
todo lo que ello implica, y quienes no la tienen. Estos tres mo-
delos bdsicos son: de cooperacidn entre la Iglesia (o las igle-
sias) y el Estado, de separacién basada en la indiferencia mu-
tua y de conflicto entre las dos visiones del hombre y del
mundo. En resumidas cuentas: cooperacion, indiferencia y con-
flicto.

Tal como se encuentra enunciada, la pregunta que sirve de
marco a esta mesa redonda contempla ya dos de estas posi-
bilidades: la cooperacidn y el conflicto. La tercera, a la que, sin
demasiado afdn de precision, podemos llamar «neutralista»
(algunos la llaman laica, con lo que, en mi opinidn, incurren en
un error conceptual) suele presentarse como una solucion de
equilibrio, algo asi como una férmula feliz que trata de evitar
los dos extremos: ni favorece a la religion ni la persigue. Sim-
plemente se deja que ésta funcione en su propio dmbito, que
es el de la conciencia individual. Segun esto, el Estado deberfa
ser un mero observador, una especie de espectador que sdélo
interviene cuando se encuentra en peligro el orden publico,
0, €n su caso, para asegurar que todos los ciudadanos —tam-
bién en este punto— disfrutan de las mismas oportunidades.
En cuanto al fendmeno religioso —considerado en si mis-
mo— éste le resulta indiferente, no le interesa lo mds minimo,
fuera de la proteccion formal que se otorga al derecho de li-
bertad religiosa. Dicho de otra manera: entre nosotros, ciuda-
danos de Europa, esto significa que la cultura dominante ha
hecho suyo el dogma liberal de la no interferencia de la reli-
gién o de las convicciones religiosas en la esfera de la vida so-
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cial y politica. La separacidn Iglesia-Estado, entendida de este
modo, esto es, como separacion y no colaboracidn, es una
consecuencia de este supuesto previo.

Este era, sin ir més lejos, el modelo del Estado liberal deci-
mondnico. Sin embargo, con la transformacién del Estado libe-
ral y su conversion en Estado social y democrdtico de Dere-
cho, este planteamiento se ha quedado, en opinidn de un sec-
tor muy importante de la doctrina, obsoleto. La idea esencial
del Estado social, que en nuestro caso, la Constitucion espafio-
la de 1978, aparece recogida con especial énfasis en el articu-
lo 9.2 (1), postula otro tipo muy distinto de relaciones entre
los poderes publicos y la sociedad civil. Este otro modelo de
relacién viene, efectivamente, determinado por el papel activo
y promocional que asumen los poderes publicos con respec-
to a los derechos, intereses legitimos y necesidades de los ciu-
dadanos. Asf las cosas, cabe preguntarse: ;por qué excluir la di-
mension religiosa de esta funcidn garantista y al mismo tiem-

(1)  «Corresponde a los poderes publicos promover las condiciones
para que la libertad y la igualdad del individuo y de los grupos en que se
integra sean reales y efectivas; remover los obstdculos que impidan o difi-
culten su plenitud y facilitar la participacion de todos los ciudadanos en la
vida politica, econdmica, cultural y social». A este respecto véase, por ejem-
plo, la opinién de Gregorio Cdmara Villar: «Por esta razon, el inciso final de
este apartado 3 del articulo |6 afiade que los poderes publicos “manten-
drdn las consiguientes relaciones de cooperacién con la Iglesia Catdlica y
las demds confesiones”. Esta previsién constitucional constituye un manda-
to a todos los poderes publicos, especialmente al legislador, que supone el
establecimiento de un deber de cooperacidn que viene de algin modo a
especificar en este dmbito el principio y mandato genéricamente formula-
do en el articulo 9.2 con el fin de que aquéllos promuevan las condiciones
para que la libertad y la igualdad del individuo y de los grupos en que se
integra sean reales y efectivas», en Francisco Balaguer Callejon (coord.) vy
otros, Derecho Constitucional, Vol. I, Tecnos, Madrid, 1999, p. 100.
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po promocional del derecho y de la accidén de los poderes
publicos! Al fin y al cabo, cuando hablamos de religién nos es-
tamos refiriendo a una dimensién muy importante de la per-
sona humana, no al Estado, pues es evidente que a estas altu-
ras de la historia, el Estado, en cuanto tal, no es ni religioso ni
no religioso; es, simplemente, un conjunto de instituciones que,
de acuerdo con los clasicos, tienen que tener como norte y
gufa de sus actuaciones el servicio al bien comun.

Il. EL MODELO CONSTITUCIONAL ESPANOL
a) La apuesta por un modelo de la cooperacion

Con lo dicho, estamos en condiciones de abordar, siquiera
sea de una forma muy breve, el modelo que establece la Cons-
titucion espafiola de 1978. Una lectura literal del articulo 16
pone de manifiesto —creo que con bastante claridad— que el
modelo espafiol se enmarca dentro del primer tipo descrito, esto
es, el de la cooperacién entre el Estado v la Iglesia. El apartado 3
de este articulo utiliza dos expresiones que son muy significativas:
después de sefialar que «ninguna confesion tendrd cardcter esta-
tal», ahade estas dos cosas: primera, que «los poderes publicos
tendrdn en cuenta las creencias religiosas de la sociedad espafo-
la» v, segunda, que esos mismos poderes publicos «mantendran
las consiguientes relaciones de cooperacion con la Iglesia Catdli-
ca y las demds confesionesy». Dejando de lado ahora el hecho —
también, por cierto, muy significativo— de que se hace una men-
cidn expresa a la Iglesia Catdlica, por ser la confesion de mayor
arraigo e implantacidn entre los espafioles, lo cierto es que el te-
nor literal del articulo incluye expresamente el principio de la co-
operacion. Se trata de un principio muy importante. Tanto es asi
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que la mayorfa de los autores lo incluyen dentro de los principios
informadores del Derecho Eclesidstico Espafiol. Los otros tres
son: la libertad religiosa, la laicidad (o aconfesionalidad) del Esta-
do y la igualdad religiosa ante la ley (2). Sobre este asunto de los
principios hay un consenso bastante amplio entre los estudiosos,
si bien hay autores que ademds de los cuatro que hemos indica-
do afiaden otros: por ejemplo, la tolerancia y el pluralismo. En
cualquier caso, me interesa llamar la atencion sobre lo siguiente:
desde un punto de vista cientifico, no hay ningdn inconveniente
en identificar laicidad (que no laicismo) y aconfesionalidad. Asi lo
hace la doctrina mds solvente y el propio TC, aunque éste, mu-
cho mas disciplinado —por razones obvias— que aquélla suele
usar en sus sentencias la expresion aconfesionalidad. Otra cosa es
que a veces en el discurso polftico se confundan estos dos tér-
minos: laicidad y laicismo o Estado Laico y Estado laicista, quizd
por influencia de la Constitucion francesa, que, como se sabe, de-
clara solemnemente que Francia es una Republica laica, con el
significado v las connotaciones que esto tiene entre los franceses.
Hay razones para pensar que si el constituyente espafiol prefirid
eludir este término v, en su lugar, optd por una declaracién como
la que figura en el articulo 16, apartado 3.° (recuérdese: ninguna

(2) Los primeros eclesiasticistas que mencionan estos cuatro princi-
pios son PEDRO JUAN VILADRICH, J. FORNES v JOSE GIMENEZ y MARTINEZ DE
CARVAJAL. Estas primeras valoraciones datan del afio 1980. Después otros
muchos autores coincidirdn en este punto: VICTOR y ANTONIO REINA, MO-
LANO, RUBIO, FERRER ORTIZ, GONZALEZ DEL VALLE, OLMOS y VENTO, MORENO
ANTON, MARTINEZ BLANCO, JOSE ANTONIO SOUTO, COMBALIA y el propio Jo-
AQUIN CALVO-ALVAREZ. Cf, JoAQUIN CALVO-ALVAREZ, Los principios del Dere-
cho Eclesidstico Espafiol en las sentencias del Tribunal Constitucional, Navarra
Gréfica Ediciones, Pamplona, 1998; especialmente, por lo que se refiere a
este tema de los principios informadores, el Capitulo |, pp. 21-62 (en par-
ticular; la lista de estos autores estd tomada de las pp. 22-23 y 32-33 res-
pectivamente).
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confesion tendrd cardcter estatal) fue precisamente para evitar
una interpretacion laicista del concepto, como la que —dicho sea
de paso— todavia mantienen algunos en nuestro pais. Pero, he-
cha esta aclaracion, no vemos motivos de peso, ni teoldgicos ni
juridicos, para desaconsejar el uso del concepto Estado laico. ;O
es que acaso la misma lIglesia no lo usa para referirse a los cris-
tianos gue no son sacerdotes o miembros de una Orden religio-
sa! ;Son, quizd, aquéllos menos cristianos o menos religiosos que
éstos por el mero hecho de ser laicos?

Pues bien —volviendo al tema—, si, como parece eviden-
te, dado el tenor literal de las palabras y expresiones emplea-
das, el principio de cooperacién inclina la balanza del lado del
modelo de la cooperacidn, esto quiere decir; sensu contrario,
que se excluyen los otros dos modelos.

b) La exclusion de los otros modelos

Queda radicalmente excluido, por supuesto, el modelo
conflictivo, por cuanto que se renuncia definitivamente tanto al
sistema de confesionalidad del Estado, que serfa una forma de
exclusion 'y, por consiguiente, de generacidn de conflictos,
como el modelo laicista, también denominado, en expresion
de algunos, de confesionalidad laicista o de persecucion, mds o
menos encubierta, del fendmeno religioso, dado que también
éste serfa un modelo excluyente. Es evidente que la Constitu-
cion espanola rechaza ambos extremos. Como ha reconocido
la aplastante mayorfa de los estudiosos éste es uno de los
puntos en los que el consenso constituyente y la politica de
reconciliacién llevada a cabo por los politicos de la transicidn
ha dado uno de sus mejores frutos. Mds controvertido es el
asunto de la neutralidad del Estado.
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En efecto, hay quienes piensan que el modelo espafiol enca-
ja mejor dentro de este formato. Sobre este asunto conviene
aclarar cuanto antes lo siguiente. Una cosa es el principio de
neutralidad del Estado en materia religiosa y otra muy distinta
el modelo del «neutralismo».Ya antes he insinuado que no me
gusta mucho esta palabra pero la uso, de momento, a falta de
otra mejor. Pues bien, el modelo de la cooperacidon no vulnera
el principio de neutralidad del Estado, contra lo que a veces se
nos quiere hacer creer. La mejor prueba de ello es la propia
Constitucidn, que se refiere simultdneamente a la no confesio-
nalidad y a la cooperacidn, razdn evidente de que no conside-
ra una contradiccion predicar la cooperacidn con las Iglesias y
confesiones religiosas en un contexto de igualdad religiosa y de
igualdad de las religiones ante la ley (3). Lo cual no quita para
que, como todos sabemos muy bien, la igualdad no se aplique
de manera indiferenciada, sino que se tienen que tener en
cuenta las diversas circunstancias que rodean cada caso (en esta
materia: arraigo, nimero de creyentes, referencias culturales y
tradiciones, etc.). En cambio, el modelo del «neutralismo», a
fuerza de querer que el Estado sea neutral, lo que en realidad
hace es dejar desprotegido, en cuanto a sus posibilidades de
ejercicio y desarrollo, uno de los derechos fundamentales de la
Constitucidn. Vuelvo a recordarles que el concepto moderno
de los derechos ya no es el liberal, el del siglo xiX, sino el actual,
esto es, para nosotros, el de la Constitucidon de 1978, y, en con-
creto, el del articulo 9.2. Si el siglo xiX, en lo que toca al proble-
ma de las creencias religiosas, partia del dogma de que la reli-
gion era un asunto privado que sélo a la conciencia individual
debia interesar, el cambio de siglo vy el discurrir de los aconteci-

(3) Sobre la neutralidad de las instituciones publicas y, en concreto, de
los centros docentes de titularidad estatal, véase STC 5/1981.
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mientos ha modificado radicalmente este primer planteamiento.
Para empezar, el concepto de Estado social y prestacional impli-
ca el compromiso de los poderes publicos en orden a facilitar
el disfrute y ejercicio de los derechos, entre los cuales se cuen-
ta el derecho de libertad religiosa, que comprende las dos mo-
dalidades cldsicas de ejercitacion de un derecho: individual y co-
lectiva. Pero es que, ademds, cada vez se cuestiona mads abierta-
mente ese prejuicio heredado de la llustracion que, como aca-
bamos de sefialar, pretende que las convicciones religiosas no
interfieran en la discusion de los asuntos publicos. Como mini-
mo, convendrfa pararse a considerar qué significa exactamente
este axioma, porque dicho asi, sin ninguna otra precision, puede
ser tanto falso como verdadero. Depende del contenido. Pero
sobre esto volveremos un poco mds adelante.

En fin, a modo de sintesis podemos hacer nuestra la si-
guiente valoracion del profesor Calvo-Alvarez:

«La aconfesionalidad del Estado, pues, ni exige ni genera
un separacionismo indiferente u hostil ante la Iglesia Catdlica
y las demds confesiones, sino que se presenta como una
aconfesionalidad cooperadora. El Estado configurado por la
Constitucién es, por tanto, un Estado aconfesional que coo-
pera armdnicamente con las confesionesy» (4).

(4)  JoaQuiN CALVO-ALVAREZ, Los principios del Derecho Eclesidstico.., o. c.,
p. 104. En el mismo sentido se pronuncia Joaquin Mantecén Sancho: «Fren-
te a las ya periclitadas posturas del Estado liberal, separatista y laicista (por
ejemplo, la Il Republica), que pretendia recluir el hecho religioso al ambito de
la conciencia individual, se demuestra aquf una mayor sensibilidad, abierta a
la dimension social y colectiva del factor religioso, que, ademds, supone una
valoracién positiva del mismo, ya que permite una colaboracion activa del
Estado con las confesiones, pero sin confusién de finesy», El derecho funda-
mental de libertad religiosa, Eunsa, Pamplona, 1996, p. 123.
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Sélo resta afiadi, para terminar de perfilar el modelo
constitucional espanol de relaciones Iglesia-Estado, que la co-
operacién no es un principio aislado sino que forma parte de
un conjunto mucho mds amplio de principios, entre los que
existe, ademads, una cierta relacion de jerarquia. En este senti-
do, es justo sefialar que la primacia corresponde al principio
de la libertad religiosa, lo que determina que la cooperacion
deba ser entendida a la luz de las exigencias que dimanan de
este principio. Esto significa, en suma, que hay una valoracion
positiva de las instituciones (de la Iglesia Catdlica y de las de-
mds confesiones religiosas) porque hacen posible el ejercicio
de este derecho. Se vincula de este modo la valoracién posi-
tiva y, por consiguiente, el principio de la cooperacion, con el
derecho de libertad religiosa (5). Pero adn se puede profun-
dizar un poco mds en este asunto y preguntarse si, a tenor de
lo que dice la Constitucion, se da o no de hecho, ademds de
este tipo de valoracion positiva —vinculada al disfrute del de-
recho de libertad religiosa— otro de mayor alcance que in-
cluirfa una valoracién positiva del fendmeno religioso (consi-
derado en si mismo) por parte del Estado. A favor de esta in-
terpretacion se puede argumentar lo siguiente: puesto que la
Constitucion manifiesta claramente la intencién de mantener

(5) El Estado de la Constitucién de 1978 —dice Calvo-Alvarez— «es
un Estado alejado de toda confesidn, en cuanto que se identifica como
aconfesional; sin embargo, por otra parte, se acerca a la Iglesia Catdlica y
las demds confesiones, en cuanto desarrolla, por imperativo constitucional,
una actuacion cooperadora con las mismas. Pues bien, dificilmente resulta-
rfa inteligible la armonia entre ambos principios mencionados si no partié-
ramos de la primacia del principio de libertad religiosa que configura la lai-
cidad de un modo determinado y dota de sentido a la cooperacidn, orien-
tando a ésta en servicio del derecho de libertad religiosa: de las confesio-
nes, de modo inmediato, y de cada ciudadano, en definitiva, de modo me-
diato», Los principios del Derecho.., o. c., p. 85.
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relaciones de cooperacion con las Iglesias y confesiones reli-
giosas, ;como podria el Estado hacer esto si al mismo tiempo
no tiene un concepto positivo del fendmeno que subyace al
hecho que justifica la existencia de iglesias y confesiones reli-
giosas! ;Puede el derecho cooperar con fendmenos o realida-
des que él mismo no valora de forma positiva? Ya hemos di-
cho que la respuesta menos comprometida es la primera,
esto es, la que considera que si hay una valoracidon positiva
pero Unicamente vinculada al ejercicio de un derecho. La otra
respuesta, sobre la que ya no es tan fdcil emitir una opinién
que sea undnimemente aceptada, es que el Estado considera
también de forma positiva tanto el fendmeno religioso como
la existencia misma de las Iglesias y confesiones religiosas. En
particular, en Espafia, se supone que esta valoracidon positiva
serfa, sobre todo, de la Iglesia Catdlica, a la que, como ya he-
mos sefialado, se menciona expresamente. Pero si no se quie-
re entrar en esta discusion, existe un camino intermedio en-
tre la primera y la segunda respuesta, que yo me atrevo a for-
mular de la siguiente forma: el Estado protege el derecho de
libertad religiosa poniendo todos los medios necesarios para
que cada ciudadano lo ejercite de la forma que entienda mas
oportuna. Esto incluye la cooperacion con las Iglesias y confe-
siones religiosas, a las que el Estado considera, en este senti-
do, factores o elementos positivos, siempre y cuando no con-
tradigan o atenten contra los principios y valores de la Cons-
titucidn. Si, ademads, esas Iglesias o confesiones religiosas cola-
boran en tareas que repercuten positivamente en beneficio
de la ciudadania, como por ejemplo, en tareas de cardcter
educativo, cultural y social, no hay, en principio, ningdn motivo
para negar que esa relacidon de colaboracion se extienda tam-
bién a estos otros dmbitos. Con la Constitucion en la mano,
ésta es, como minimo, una posicion defendible. Puede que
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también haya otras que no entiendan de la misma manera el
principio de cooperacion pero si las hay mucho me temo que
serd porque parten de una posicion ideoldgica que no ve con
buenos ojos la presencia de la religion en la vida social. Pero
esto, con ser respetable, no deja de ser una opinidn, frente a
la cual, como es obvio, hay otras. Entre ellas, la de quienes
piensan que la religién constituye un factor de desarrollo y de
crecimiento de las personas y de las sociedades. El problema
del laicismo es que se olvida fdcilmente de que también quie-
nes piensan de esta manera tienen derecho a existir; a opinar
y, si se tercia, a hacer valer sus puntos de vistas siempre que
lo hagan por medios democrdticos y dentro de los limites es-
tablecidos por la Constitucién vy las leyes. Ni mds ni menos
que los demds. En este sentido, quizd convenga recordar,
como recientemente ha hecho el profesor Weiler, que el Es-
tado democrdtico tiene que tener en cuenta no sdlo la sensi-
bilidad de aquellos que no tienen convicciones religiosas sino
también la de aquellos que si las tienen. Al fin y al cabo, tam-
bién la vision atea o agndstica de la vida implica, se quiera o
no, una cierta concepcion del mundo y, por consiguiente, tam-
bién a ella le atafie la obligacidon democrdtica de no imponer-
se contra o frente quienes ven el mundo de distinta manera.
Lo contrario serfa tanto como decir que la democracia sélo
es posible desde presupuestos a-religiosos o anti-religiosos, lo
cual es, como minimo, una solemne inconsistencia intelectual
y moral.

lll. REFLEXION FINAL

Termino ya. He mencionado antes a J. Weiler. Quisiera finali-
zar esta breve reflexion con una cita suya. Aunque la frase estd
circunscrita al terreno de la funcién simbdlica de los textos
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constitucionales —y, en particular a la discusion sobre si debian
o no incluirse en el Proyecto de la Constitucidn europea las ra-
ices religiosas vy cristianas de Europa— creo sinceramente que
el argumento puede dar mucho mds de si. Dejo para el debate
(Y, por mi parte, para futuras investigaciones) la determinacion
de este alcance. Esto es lo que dice el profesor Weiler (6):

Para empezar, existe el convencimiento ingenuo de que
el Estado, para ser verdaderamente neutral, tiene que practi-
car la laicidad. Esto es falso por dos razones (sdlo menciona-
remos aqui la primera). Si la solucién constitucional se define
como una eleccidn entre laicidad vy religiosidad, estd claro que
no existe una postura neutral tomando una alternativa entre
dos opciones. Un Estado que renuncie a cualquier simbologfa
religiosa no manifiesta una postura mds neutral que un Esta-
do que se adhiera a determinadas formas de simbologfa reli-
giosa. El sentido de la premisa agndstica del Estado es preci-
samente garantizar el reconocimiento tanto de la sensibilidad
religiosa (libertad de religion) como de la sensibilidad laica (li-
bertad respecto de la religion). Excluir la sensibilidad religiosa
del Predmbulo, por lo tanto, no es realmente una opcion ag-
ndstica; no tiene nada que ver con la neutralidad. Significa
simplemente privilegiar, en la simbologfa del Estado, una visién
del mundo respecto a otra, haciendo que todo esto pase por
neutralidad (7).

(6) Llamo la atencién al lector sobre la terminologia empleada por
WEILER. En el texto se ve cdmo el autor se refiere a la laicidad o a la sen-
sibilidad laica para definir la posicidon que nosotros, en el texto, hemos con-
siderado mds apropiado denominar laicista o neutralista. Creo que este
desacuerdo con WEILER es puramente semdntico, por lo que entendemos
que el argumento de fondo, que es el que verdaderamente nos interesa
destacar, sigue siendo valido.

(7) ). H.H.WEILER, Una Europa cristiana. Ensayo exploratorio. Ediciones
Encuentro, Madrid, 2003, pp. 65-66.
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CARLOS GARCIA DE ANDOIN
Grupo Cristianos por el Socialismo

PREVIO

Buenas tardes. Propiamente mi posicidn representa a Cris-
tianos socialistas del PSOE. Es PSOE, pero es mds que PSOE:
un espacio de interseccion, y avanzada entre el mundo cristia-
no y el mundo socialista. Permitanme una breve presentacion.
Somos una modalidad de compromiso de los cristianos caté-
licos en la accidn politica, que nace en el Pais Vasco hace algo
mds de diez anos.

a) Creemos en la afinidad entre el evangelio y el socialis-
mo democrdtico, particularmente en la prioridad
evangélica de los Ultimos v en la centralidad de la ca-
ridad politica. Respecto a Cristianos por el Socialismo
tiene un planteamiento mds operativo y de insercidn
partidista: en el PSOE.

b) Afirmamos nuestro anclaje eclesial. Somos Iglesia y
queremos hacer presente a la comunidad cristiana en
la accion politica. No somos cristianos sin iglesia o
contra la iglesia. A diferencia de la Accién Catdlica no
actuamos en nombre de la Iglesia, sino en nombre
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propio, con la libertad de los bautizados, desde la pro-
pia iniciativa.

¢) Pensamos que el cristianismo no sélo es una motiva-
cion individual para la accién politica, sino que es fac-
tor de cultura polftica. Pero ante proyectos de indole
democristiana, creemos en la plural encarnacion politi-
ca de la fe cristiana y de la DSI, en la presencia del Es-
piritu en ideologias allende la Iglesia y en el valor del
didlogo con las diferentes matrices que alimentan un
partido politico como en este caso es el socialista.

Fsta es una iniciativa que no obedece a una coyuntura cre-
ada a partir del 2000, ni del 2004, sino a un contexto epocal
marcado por la privatizacién de la fe, a la falta de una respues-
ta adecuada de la comunidad cristiana a su presencia en una
sociedad no sdlo plural —el hecho—, sino pluralista —el va-
lor— Y, en tercer lugar, al desafio histdrico de un socialismo
que considere el cristianismo como un asunto publico y de in-
terés para la izquierda.

En el breve tiempo de que disponemos, dos reflexiones
sobre el escenario en que nos encontramos.

PRIMERA REFLEXI()N: SOBRE
LA REACTIVACION DE LA AGENDA LAICISTA

En la sociedad espafiola se ha producido una reactivacion
de la agenda laicista. Ha sido, en primer lugar, una reaccién a la
propuesta de la LOCE sobre la ensefianza de la religion, que
ha sido vivida como imposicidn por los sectores laicos. En se-
gundo lugar; a la progresiva identificacion entre las polfticas del
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PP v la Iglesia, llegando a convertir las izquierdas, y particular-
mente el PSOE, lo laico como sefia de demarcacion electoral
frente al PP Finalmente, se ha realimentado por la oposicién
de la Iglesia al matrimonio homosexual.

En la Iglesia distinguimos laicidad vy laicismo. Reconocemos
el valor de la laicidad y atribuimos al laicismo las connotacio-
nes negativas de la intolerancia y el extremismo. Es precisa por
nuestra parte una nueva actitud respecto al laicismo. EI movi-
miento laicista entrafia principios y valores realmente positi-
vos. Es una filosoffa y movimiento social que sobre la base de
la autonomia moral y racional del individuo propugna la liber-
tad de conciencia, la libertad ideoldgica y la religiosa frente a
la imposicidn politica o eclesidstica. Su matriz es el Renaci-
miento y, mds directamente, la llustracion, y es buen compafe-
ro de los avances democrdticos. Reclama la separacion entre
Estado y confesion religiosa. Todos los ciudadanos deben ser
iguales ante la ley y nadie puede ser discriminado por motivos
religiosos. Ninguna confesion debe gozar de trato de favor en
sus relaciones con el poder politico. Originariamente no es un
movimiento antirreligioso, sino anti-clerical o anti-eclesidstico.
Buena parte de los pensadores que constituyen las raices in-
telectuales del laicismo son espiritus religiosos, véase Guiller-
mo de Ockam —franciscano—, Marsilio de Padua, John Locke
o Emmanuel Kant. El laicismo que introduce en Espafa la Ins-
titucion Libre de Ensefianza es precisamente de este corte.
Giner de los Rios denunciard la hostilidad a la religion que se
introduce en algunas escuelas de Francia en nombre del «libre
exameny racionalista.

Hay que reconocer que la lucha del movimiento laicista ha
logrado objetivos hoy compartidos por todos: la libertad de
cultos, el matrimonio civil, también el divorcio civil, la naciona-
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lizacion de la universidad publica, la escuela publica, la seculari-
zacion de los cementerios, la supresion de la censura eclesids-
tica y la primera proclamacion de los derechos del Hombre v
del Ciudadano (1789). Ciertamente, buena parte de estos lo-
gros han tenido que librar una lucha contra una Iglesia catdli-
ca en posicion de monopolio. Todavia Pio XI, en 1929, reivin-
dicaba la preeminencia de la Iglesia frente al Estado en la en-
seflanza, asi como la tutela ideoldgica de la Iglesia sobre la es-
cuela publica (Divini lllius Magistri, |3, 31.12.29).

Ademds, es derecho inalienable de la Iglesia, y a la vez de-
ber suyo indispensable, vigilar toda la educacidn de sus hijos,
los fieles, en cualquier institucion, publica o privada, no sélo
en lo referente a la ensefianza religiosa alli dada, sino también
en toda otra disciplina y en todo plan cualquiera, en cuanto
se refieren a la religion y a la moral.

Ni el ejercicio de este derecho podrd estimarse como in-
jerencia indebida, sino como preciosa providencia maternal
de la Iglesia...

Sin embargo, no hay un solo laicismo, sino diferentes laicis-
mos. Junto al laicismo incluyente hay una tradicidn de laicismo
excluyente: aquel que persigue la eliminacion de la actividad
educativa, social y misionera de la Iglesia, de su influencia en la
vida publica e incluso del hecho en si de la religion. Este laicis-
mo pierde dos caracteristicas sustanciales al movimiento laicis-
ta:r una, la defensa de la libertad religiosa, otra, la afirmacion de
la tolerancia. Son ahora las personas religiosas los que su-
fren la discriminacion y la falta de libertad. Son ahora los laicos
los que se vuelven intolerantes y dogmaticos.

Es el caso de la pretension de retirar la religion de la es-
cuela publica, en nombre de la escuela laica. Es precisa una
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asertividad cristiana ante el laicismo excluyente y hemos de
hacer valer el papel de la religién en la formacidon humana.
Uno de los retos de la educacidon en nuestra sociedad plural
y global es el sentido. Antes venia dado, ahora toca a cada in-
dividuo reconstruir o reapropiarse del sentido. Otro es la
educacion para una ciudadanfa activa y solidaria. ;Responde la
escuela a estas necesidades tan determinantes en una forma-
cion integral de la personalidad del nifio y del joven? No. Uno
y otro desafio no son alternativos, sino que van amalgamados.
Desde esta doble perspectiva de educar para el sentido vy
para una ciudadania activa es preciso abrir la escuela a las di-
ferentes propuestas de sentido, religiosas v laicas. Evitando la
segregacion y propiciando el didlogo. La escuela publica es
la escuela de todos, de los indiferentes, de los religiosos y de
los laicos, de los catdlicos y de los musulmanes, de todos.
Debe educar en un ideal de ciudadania, democracia y toleran-
Cia, esto es una escuela laica, pero no sobre la base de la ex-
clusion de lo religioso del espacio escolar. La escuela publica
laica no se debe caracterizar por la ausencia de las expresio-
nes religiosas, del estudio sobre las religiones o la formacion
religiosa, sino que siendo reflejo de la diversidad social real,
debe definirse por ser experimento vivo de democracia y
pluralismo.

Urge la creacidn de espacios de didlogo y colaboracidn, asi
como una reflexion sobre una Laicidad incluyente, sobre el pa-
pel de las religiones en la vida publica en las sociedades euro-
peas. Si el espacio publico es laico, lo que estamos dispuestos
a defender, no debe ser en calidad de cerrado a lo religioso
sino en cuanto defensa de una tradicidon de tolerancia, didlogo
y libertad que incluya a lo religioso también como factor de
deliberacion ética y de construccion ciudadana.
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SEGUNDA REFLEXION: EL NUEVO ROL
POLITICO DEL TRADICIONALISMO ECLESIAL

Por un lado, laicismo excluyente, por el otro, un neotradi-
cionalismo catdlico politico. La nueva polarizacidn polftica so-
bre los valores ha producido un cambio sustancial de escena-
rio. En la actualidad, el debate de los llamados valores no es un
debate pre-politico, sino que es propiamente el foco de aten-
cion o uno de los principales focos de atencidn de la disputa
ideoldgica entre la izquierda vy la derecha. Este cambio de es-
cenario tiene varias consecuencias, una determinante, que
traslada el tradicional rol moral de la Iglesia desde la sociedad
civil al centro de la arena politica. La nueva polarizacion politi-
ca sobre los valores ha colocado a la Iglesia como actor poli-
tico interrumpiendo la tendencia hacia la privatizacion de la
religion que habia caracterizado al proceso de secularizacion y
pluralismo socio-cultural y religioso de la sociedad espafiola en
el periodo 1975-2000.

En este contexto estd reapareciendo un tipo de cristianis-
mo que centra su identidad publica en la defensa de una con-
cepcidn tradicionalista de la familia, la educacion, la patria es-
pafola y la religion, tanto en el dmbito socio-politico como
eclesial. Esta posicidn parece querer asirse —bajo el argumen-
to de la defensa de la fe y de la Iglesia ante la cultura secula-
rista— a una fragua cultural de la fe de nuestro pasado recien-
te, la del nacionalcatolicismo; y esconde una pretension hege-
monica impropia de nuestras sociedades pluralistas y demo-
craticas. Revelador de ella es la nueva reivindicacion de la
unién entre patria y catolicismo. Decia el arzobispo de Pam-
plona A. Goikoetxea, en visperas de la Guerra Civil; «si Espafia
ha dejado de ser catdlica —parafraseando a Azafia—, enton-
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ces Espafia ha dejado de ser Espafia» (I). Es un tema cldsico
del pensamiento conservador espafol.

En la nueva polarizacion politica en torno a los valores el
neotradicionalismo catdlico es consciente de su oportunidad:
el importante papel que la Iglesia puede desempefar en los
procesos de legitimacion ideoldgica de las opciones politicas
conservadoras. El neotradicionalismo catdlico puede ser un
potente factor de identidad y de movilizacion electoral del
pensamiento conservador, una de las almas en pugna en el
seno del PR De su mano la Iglesia tiene la oportunidad de re-
ganar significacion publica y de que ésta tenga proyeccion cul-
tural mds alld incluso de los propios fieles.

Si esta particular forma de ver el cristianismo triunfa en la
Iglesia espafiola, representaria la vuelta a posiciones pre-conci-
liares. Adids al prudente distanciamiento de la accidn politica
de la jerarquia de la Iglesia en nombre de la autonomia de lo
secular. Adids también al pluralismo politico legftimo nacido de
la conviccidn de que una misma fe puede conducir a compro-
misos politicos diferentes. Adids en ultimo término a la comu-
nién eclesial. Tal camino sdlo es posible pagando un alto costo
de fractura y division eclesial. El neotradicionalismo catdlico
que hace de la comunidn un tema central de su discurso en
realidad tiene unos efectos demoledores para la misma, comu-
nién que, por otro lado, sdlo practica cuando converge con
sus intereses.Y atencidn, hay sectores que en la crisis de ideo-
logfas se identifican con el neotradicionalismo catdlico como
identidad cultural, pero no necesariamente cristiana.

(1) Santos Juua, Historia de las dos Espafias, Taurus, Madrid, 2004,
p. 278.
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El neotradicionalismo no es la Iglesia, es una parte de la
Iglesia, que tiene derecho a existir, pero no a dirigir; ni a repre-
sentar, a toda la Iglesia en Espafia. Hay otras formas de situar-
se como lIglesia en una sociedad plural.

Ante los cambios de valores en una sociedad y ante los
cambios legales aparejados caben posiciones catdlicas radical-
mente diferentes a las que hemos asistido. Me van a permitir;
termino con esto, que haga referencia a un documento de la
Conferencia episcopal de Inglaterra y Gales: «Diversity and
Equality. Guidelines», publicado en febrero de este afio 2005.

El documento se sitda ante las nuevas leyes aprobadas en
el Reino Unido contra la discriminacion por razon de etnia, gé-
nero, edad, religion vy creencias, discapacidad y orientacidn se-
xual, en lo que se conoce como diversidad e igualdad. Dice
que «las organizaciones y las instituciones catdlicas han preten-
dido responder creativamente y positivamente a estas iniciati-
vas, reconociendo que estdn inspiradas por profundos valores
morales respecto a los derechos humanos de cada personax.

Respecto a esta legislacion propone tres principios basicos
para «animar a la comunidad catdlica a responder a esta nue-
va situacion de un modo que refleje nuestras tradiciones vy
valores particulares».

|. «Respecto a los asuntos de diversidad e igualdad
nuestra primera obligacion es para con los valores del
Evangelio vy las ensefianzas de la Iglesia».

2. «Nosotros debemos comprender y cumplir la legisla-
cion contra la discriminacion. Cuando hay tensidn
entre la legislacion contra la discriminacién y el dere-
cho de la institucion catdlica a salvaguardar su ethos,
los catdlicos deben buscar consejo».
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3. «las instituciones catdlicas deben reconocer publica-
mente su respeto a la diversidad y compromiso con la
igualdad. Habitualmente esto tomard la forma de una
declaracidn de principios sobre Diversidad e Igualdad
acorde con la forma de cada organizacion. Esto dard
confianza a todas las partes de la sociedad en que su
participacidn en nuestras organizaciones e institucio-
nes es a la vez bienvenida y deseada”.
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En los puntos 28 y 29 aplica estos principios a la cuestion
de la orientacidn sexual. Dice textualmente:

28. La comunidad catdlica incluye personas de orienta-
cion heterosexual, homosexual y bisexual. Cada ser humano,
independientemente de su orientacion sexual, tiene el dere-
cho a vivir una vida libre de discriminacién y acoso y nos-
otros damos la bienvenida a la nueva legislacion que protege
su derecho. Ademas, las personas de todas las orientaciones
sexuales tienen derecho a participar de modo pleno en la
vida de la comunidad catdlica.

29. La Ensefianza catdlica, por supuesto, hace una distin-
cidn entre orientacion sexual y actividad sexual, y sostiene
que todos los hombres y mujeres estdn llamados a una vida
de castidad, y a la fidelidad en caso de que elijan casarse. Las
organizaciones Y las instituciones catdlicas piden a sus miem-
bros y dirigentes respetar esta ensefianza. En orden a alcan-
zar un equilibrio entre la vida privada y familiar y las respon-
sabilidades en la organizacién puede ser necesaria una consi-
deracion de la naturaleza del rol y de la organizacidn en
cuestion.

Esta posicion es radicalmente distinta al argumento pseu-
do-iusnaturalista que hemos oido a destacados representantes
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de nuestros obispos y que ha servido para deslegitimar al Par-
lamento y al Gobierno. Antes debiéramos haber oido «Gau-
dium et Spes» 29: «todos los seres humanos tienen la misma
naturaleza y origen y son creados a imagen de Dios».

(Por cierto, el documento al término de la introduccidn
agradece a un grupo de personas con su nombre vy apellido su
contribucidn, entre las que hay |5 personas laicas, dos religio-
sos, y entre ellas, 5 son mujeres.)

Muchas gracias.
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M. TERESA COMPTE GRAU

Dra. en Ciencias Politicas y Sociologia
Profesora de Teorfa Politica y Pensamiento Social Cristiano
Universidad Pontificia Comillas (Madrid)

I. PUNTO DE PARTIDA

Dice el ultimo Premio Principe de Asturias de Ciencias So-
ciales, el profesor Giovanni Sartori, que nuestra cultura pade-
ce de novedismo (I). Términos como los que dan sentido a
esta mesa redonda, Confesionalidad, Laicidad, Laicismo, e incluso
otros que se relacionan con ellos, como pluralismo, tolerancia,
libertad y democracia, han sido vaciados de contenido. El resul-
tado de ello es el desgaste de las palabras y un lenguaje des-
quiciado que hace que conceptos con un significado preciso
acaben sirviendo para todo o sean usadas con un significado
ideoldgico.

La triada Confesionalidad, laicidad y laicismo estd compuesta
por tres conceptos relacionados de modo directo, pero no
idénticos en su significado. La primera tarea consiste, pues, en
desentrafar el significado de los términos respetando la espe-

(1Y G.SARTORI, La sociedad multiétnica. Pluralismo,multiculturalismo y ex-
tranjeros, Taurus, Madrid, 2001, 17-18.
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cificidad y autonomia de las ciencias que estudian la realidad
que éstos denotan (2).

El significado de confesionalidad-laicidad-laicismo lo conocen
bien los tedlogos, los historiadores, los tedricos de la polftica y
los juristas. Desde los dmbitos citados se estudian las formas
que han revestido las relaciones entre religion y politica, entre
las confesiones religiosas y el Estado.

A la confesionalidad del Estado, que es lo que nos ocupa en
esta Mesa Redonda, se opone la separacion entre Iglesia y Estado
o la neutralidad del Estado. La separacion significa distincion: la Igle-
sia y el Estado son instituciones distintas, de origen v finalidad dis-
tinta, autdnomas en su dmbito especffico. Tal distincidn y separa-
cién significa que el Estado no asume ninguna religion como oficial.

La laicidad es un sistema de cufio francés, Unico en la Eu-
ropa de los 25, que se consagré en la Ley de Separacion
(1905) y que estd sumido en un proceso de revision. El Infor-
me Debray y la Comisidn Stasi reconocen que es necesario
superar la hostilidad que el Estado francés institucionalizé con-
tra la Iglesia Catdlica a través de un programa de laicizacién y
secularizacion dirigido por el Estado (3).

(2) C. CORRAL SALVADOR, Laicidad, Aconfesionalidad, Separacion json lo
mismo?, UNISCI Discusssion Papers, UNISCI, Universidad Complutense de
Madrid, octubre, 2004.

(3) Cf. El'Informe sobre La ensefianza del hecho religioso en la escuela
laica o Informe Debray es fruto de los trabajos de la Comision Consultiva
creada por el Presidente de la Republica francesa para tratar la cuestidn
aludida. Por tu parte, la Comisidn Stasi toma su nombre de su Presidente,
Bemard Stasi. Estuvo compuesta por 20 miembros y se encargd de refle-
xionar sobre la aplicacion del principio del laicismo. Fue creada el 3 de ju-
lio de 2003 por el presidente francés, Jacques Chirac, y dio a conocer sus
conclusiones el || de diciembre de 2003.
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A partir de la experiencia francesa, el término laicidad ha
adquirido un significado polisémico que recuperamos a partir
de las Ensefianzas del Episcopado francés en la Carta Pasto-
ral de 12 de noviembre de |945:

| Laicidad como profanidad, autonomia o secularizacién (4).
2. Laicidad que resulta de la neutralidad del Estado.

3. Laicidad gndstica u hostil.

4. Laicismo indiferente.

Decfan entonces los Obispos franceses: «(...) si la laicidad
del Estado es una doctrina filosdfica que encierra una perfec-
ta concepcién materialista y atea de la vida humana y de la so-
ciedad, si tales palabras definen un sistema de gobierno politi-
Co que impone esa concepcidn a los funcionarios hasta en su
vida privada, a las escuelas del Estado, a la nacidn entera, en-
tonces nos erguimos, con todas nuestras fuerzas, contra esa
doctrina; la condenamos en nombre de la verdadera misidn
del Estado y de la misidn de la Iglesia». En un sentido similar
se habfa pronunciado Pio XI, especialmente en Non abbiamo
bissogno (193 1), al defender la primacia de la libertad de con-
ciencia frente al Estado; como afios mds tarde lo hizo Pablo VI
en su Carta Apostdlica Octogesima Adveniens (1971) al denun-
ciar la Dictadura de los Espiritus (25).

Volviendo al documento del Episcopado francés, podemos
leer: «Finalmente, si la laicidad del Estado significa la voluntad del
Estado de no someterse a ninguna moral superior y de no reco-
nocer sino su interés como regla de accidn, nosotros afirmamos
que esta tesis es extremadamente peligrosa, retrdgrada y falsa».

(4) F SeBASTIAN, Secularizacién y Fe, Aranjuez (4 de julio de 2005).
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Han pasado sesenta afios desde que los Obispos franceses
elaboraron esta ensefianza y, sin embargo, siguen siendo de ac-
tualidad. Lo que la CEF describia era el modelo de Estado bu-
rocratico construido sobre los cimientos del positivismo juridi-
co. Este modelo, pese al giro humano que el derecho v la poli-
tica dieron tras la Il Guerra Mundial (5), ha renacido de nuevo.

Pablo VI lo describid en Octogesima Adveniens (29-30, 38)
al reflexionar sobre el nuevo positivismo nacido de la ideolo-
gfa cientffico-técnica. Por su parte, Juan Pablo Il ha vuelto so-
bre esta cuestion en Centessimus Annus al llamar la atencidn
sobre algo que crefamos superado: el poder del Estado como
fundamento de si mismo. Benedicto XVI ha hablado de ello en
su Didlogo con Habermas (6) y en obras tan significativas
como Iglesia Ecumenismo y Politica, Verdad, Valores, Poder y Fe
Verdad y Tolerancia (7).

En las referencias citadas se repite una pregunta constante:
scudl es el fundamento del orden humano?, ;qué papel tienen
las convicciones religiosas en la fundamentacidn del orden hu-
mano?, ;cudl es el lugar del Estado en el orden de las funda-
mentaciones Ultimas? Estas mismas preguntas son las estdn en
el origen de Mdter et Magistra y Pacem in Terris (8).

(5) Benignitas et Humanitas Pacem in Terris Gaudium et Spes.

(6) Cf. Didlogo entre la razén y la fe, Academia Catdlica de Baviera
(19-1-2004).

(7) ). RATZINGER: Iglesia, Ecumenismo y Politica, BAC, Madrid, 1987, Ver-
dad, Valores, Poder: Piedras de toque de la sociedad pluralista, Rialp, Madrid,
2000, Fe, Verdad y Tolerancia, Sigueme, Salamanca, 2005.

(8) Cf.M.* Teresa CoMPTE GRAU, Una lectura de Pacem in Terris a pro-
posito de las minorias étnicas, Estudios Eclesidsticos, vol. 80, n.° 312, 95-102,
XIII JORNADAS «Sociedad y Cultura en la Espafia democrdtica», Aula Uni-
versitaria Pensamiento y Sociedad, Facultad de Teologfa, Burgos (9 al || de
noviembre de 2005), pendiente de publicacidn.
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El problema de las sociedades modernas, explicaba el filé-
sofo J. Maritain (1882-1973) en su Conferencia El filésofo en la
Sociedad (Foro de la Escuela de Graduados de la Universidad
de Princeton, 1961), es «la falta de adhesion interna a ninguna
verdad conocida». El jurista Hans Kelsen (1881-1973), ocupa-
do como su contempordneo francés en cuestiones similares,
resolvia la cuestion de fondo de manera distinta. En su obra
/Qué es la Justicia?, Kelsen escribe: «Porque no sabia qué es
verdad, Pilato llamé al pueblo y le pidié que decidiera; y, asi, en
una sociedad democrdtica, es al pueblo a quien corresponde
decidir, y reina la tolerancia mutua, porque nadie sabe qué es
verdad».

La consecuencia de este planteamiento es clara: ni la ver-
dad existe, ni puede ser conocida. De ello se deduce que el
poder politico es impersonal e inocente.Y, sin embargo, ;pue-
de el poder polftico situarse mds alld del bien y del mal?

2. EL PLURALISMO SE HA CONVERTIDO EN
UNA TRAMPA

Todas las sociedades son plurales, al menos en su estruc-
tura. Por ello, cuando hablamos de pluralismo no nos referi-
mos solo a las sociedades multigrupales o a la concepcidn or-
ganica del orden social, sino al pluralismo de las ideas y las cre-
encias.

Para nosotros, hijos del Occidente europeo, este fendme-
no cobra carta publica de naturaleza con la disolucion del
Imperio en una pluralidad de Estados-nacidn que, iguales en
derechos, pasan a convertirse en los soberanos del nuevo
orden politico nacional e internacional. A ello se suma el plu-
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ralismo religioso derivado de la Reforma, la tensién inicial en-
tre tolerancia e intolerancia religiosa, resuelta a favor de la
primera, ¥ la necesaria constitucion de un poder politico
fuerte capaz de neutralizar las tensiones y afirmarse sobre las
diferencias.

El paso de la unanimidad religiosa a la diversidad religiosa
es entendida como un riesgo para la unidad del Estado vy
como un germen de discordia. Ello invita a numerosos tedri-
cos de la politica a encontrar un poder fuerte que se afirme
por encima de las diferencias religiosas. Esta es la tesis del Le-
viatdn de Hobbes, de la Soberania regia de Bodino o de la ra-
z6n de Estado. No olvidemos que, ya antes, Maquiavelo habfa
escrito que la unanimidad es condicidn del éxito politico;
mientras que el desorden es la ruina de los Estados.

El Estado moderno, hijo de Maquiavelo, sabe que la unani-
midad es mds rentable que el pluralismo. La tension generada
por esta tesis alcanzd su mdxima expresion en los Totalitaris-
mos que Europa ha conocido desde 1922 a 1989 y que, a dia
de hoy, siguen reinando en otros lugares del mundo.

En nuestro mundo occidental y desarrollado, el pluralismo
de las convicciones sigue generando problemas. No olvidemos
que el pluralismo engendra una cultura de verdad, no de indi-
ferencia. Precisamente por ello, hoy buscamos otras soluciones
al problema del pluralismo axioldgico y religioso. Por un lado,
perseguimos la intercambiabilidad de los dioses. Por otro lado,
expulsamos a Dios de la vida publica. Mientras tanto, olvida-
mos el verdadero sentido del Derecho a la Libertad Religiosa
y de la Conciencia, auténtico freno al poder expansivo del po-
der politico, que es inmunidad de coaccién y derecho a adhe-
rirse conscientemente a la verdad conocida.
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3. CONFESIONALIDAD, LAICIDADY LAICISMO
{COLABORACION O CONFLICTO?
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Hechas estas consideraciones, se trata de responder a la
pregunta que nos ocupa. De antemano, respondemos que el
conflicto es una consecuencia derivada del pluralismo de las
ideas y las creencias. Para explicarlo ofrecemos un total de
diez consideraciones.

|. Toda sociedad plural es, por definicidn, una sociedad
conflictiva. La diversidad genera diferencias y el plura-
lismo de las ideas, requisito de una sociedad de hom-
bres libres, como decia Maritain, o de una sociedad li-
bre, como subraya Sartori, engendra una cultura de la
verdad, nunca un cultura de la indiferencia o del relati-
vismo.

2. El monismo de las ideas y las creencias no engendra
conflicto. Este, en sociedades monistas, sélo se produ-
ce cuando alguien osa reclamar su inmunidad de coac-
cion vy su libertad de conciencia v religiosa.

3. Precisamente por ello, el didlogo sélo es posible en so-
ciedades plurales. La lectura de la Enciclica Ecclesiam
Suam ayuda a verlo mds claro.

4. Por todo ello, al referirnos al conflicto o la tensién que
se genera con relacion a las convicciones morales y
religiosas existente habria que distinguir:

— el conflicto que se genera con el Estado,
— el que se vive en el seno de la sociedad, y

— el que se registra al interior de nuestras concien-
cias.
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Conflicto con el Estado. Ante las tensiones que se ge-
neran con el Estado y el poder politico, es el Estado el
que debe asumir que existen dominios reservados de
la conciencia y que éstos, en Occidente, se han esta-
blecido por el cristianismo, el iusnaturalismo y una éti-
ca de los derechos. Por lo tanto, que el Estado quiera
penetrar los muros de la conciencia es una aberracion.

Dicho esto, se genera tensién con el Estado cuando:

6.1.

6.2.

El Estado moderno, se atreve a decir que Dios y
los juicios morales no caben en el espacio publi-
co. Ello sucede porque el Estado reclama para sf
todo el territorio o espacio de la vida publica.
Una vez mds es oportuno citar a Pablo VI y a
Juan Pablo Il para recordar el concepto sociedad
politica o sociedad que se organiza politicamente
en cuyo seno el Estado es sélo una parte, nunca el
Todo.

El Estado moderno quiere convencernos de su
inocencia e irresponsabilidad. Cuando sacamos
de la plaza publica las convicciones morales vy re-
ligiosas y las convertimos en asuntos privados,
estamos negando el libre ejercicio de la concien-
cia, asi como la posibilidad de juzgar moral vy re-
ligiosamente el poder politico. El Estado arrastra
fuera de la vida publica, en nombre de su ino-
cencia, la pregunta por la verdad. No importa la
verdad porque la verdad no existe. Es oportuno
recordar las sentencias dictadas tras los Juicios
de Nuremberg y al propio M. Weber cuando
alertaba de la derivacion del Estado moderno es
una Dictadura funcionarial.



Confesionalidad, Laicidad y Laicismo, jcolaboracion o conflicto?

6.3.  Una vez hemos llevado fuera de los muros de la
ciudad el ejercicio libre de la conciencia moral y
religiosa practicamos una maniobra de sustitucion.
La democracia se convierte, entonces, en un me-
canismo de elaboracion de la verdad, mientras el
poder politico nos hace creer que el gobierno del
interés general exige ejercer el poder politico te-
niendo en cuenta las convicciones mayoritarias de
la sociedad. La consecuencia es la perversion
de la democracia y de su significado.

En la Sociedad. Este conflicto, no hablo de guerra
abierta, no es preocupante, aunque al Estado le preo-
cupa mucho. Le preocupd especialmente al Estado
Absoluto y, mucho mds, al Estado totalitario. El méto-
do de resolucion del conflicto que provoca el pluralis-
mo de las ideas al interior de la sociedad es la coope-
racion y la busqueda de una auténtica convivencia ani-
mada por la espiritualidad del Sermdn de la Montada,
como decia Pio Xl la espiritualidad de la amistad civi-
ca, segln decia Maritain, o la caridad politica, en pala-
bras del Cardenal Herrera. Esta visidn es la que ayuda
a comprender que las diferencias son enriquecedoras
y que asumir las coincidencias es el mejor modo de
resolver las discrepancias.

En el libre desenvolvimiento del hombre, la tension
que se genera en el seno de la sociedad plural entre
hombres que profesan credos religiosos y viven segun
opciones morales distintas no debe erradicarse. No se
trata de evitar esta tensidn, sino de integrarla y hacer
posible una auténtica convivencia pacffica. Pio XII, pri-
mero, y Juan XXIII, después, nos dieron la receta. La
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solucién estd en promover la unidad en torno al hom-
bre. El lenguaje de los Derechos Humanos parecid ha-
cer posible este intento, como se vio en el giro huma-
no que registrd el Derecho vy la Politica en los afios in-
mediatamente posteriores a la Il Guerra Mundial. El
Discurso a la UNESCO pronunciado por Maritain en
la segunda sesion de la Conferencia General de 1947
ayuda a entender qué significa la posibilidad practica
de que hombres procedentes de mundos doctrinales
distintos, entre los que es imposible el acuerdo, se
pongan de acuerdo en cuestiones prdcticas.

En el seno de nuestras conciencias. Este es un conflic-
to interno, el que se vive en el seno de nuestras con-
ciencias como cristianos y catdlicos. Asumamos que Vvi-
vir ejerciendo el derecho a la Libertad Religiosa y de la
Conciencia, tal como ensefian Dignitatis Humanae, Pa-
cem in Terris y Evangelium Vitae, significa que el deber
de obediencia no nace de la coaccién propia de la Au-
toridad y el Derecho, sino de la subordinacion de la
Autoridad y el Derecho al orden moral.

0. Vayamos, por Ultimo, al Evangelio de Jesucristo. Nues-

tro Dios, dice Benedicto XVI, es un Dios que no ad-
mite la intercambiabilidad de los dioses. Es un Dios
que afirma: «Yo soy el camino, la verdad vy la vida».
Un Dios que proclama «Al César lo que es del Cé-
sar, a Dios lo que es de Dios».Y qué es de Dios, nos
preguntamos. De Dios es todo.Y ;qué es del César?
Del César, sdlo una parte. Leamos por ultimo los He-
chos de los Apdstoles: «Hay que obedecer a Dios
antes que a los Hombres». Esta es, sin lugar a dudas,
la razén dltima del conflicto.



LA RECOMPOSICION DEL LUGAR
Y EL PAPEL DE LA RELIGION
Y LA IGLESIA EN EL ESPACIO
PUBLICO

JOSE PARRA JUNQUERA

Facultad de Ciencias Politicas
y Sociologia «Ledn Xili»

Hasta hace muy poco tiempo se daba por supuesto que
en Occidente la laicidad, entendida como separacion entre la
politica v la religion, se habia interiorizado como regla de jue-
go politico y se imponfa sin dificuttad como marco institucio-
nal de la vida publica. Creyentes y no creyentes asumian el
pacto de la modernidad por el que la religidn habfa aceptado
su reclusion al drea de la vida privada en las sociedades demo-
craticas.

Pero, de pronto, en estos Ultimos afos, la relacion entre la
religion y la politica vuelve a resultar polémica, y la misma laici-
dad pasa a constituir un motivo de preocupacion y conflicto en
la mayorfa de las sociedades de nuestro entorno. Por una par-
te, las Iglesias parecen vivir bajo el sihndrome de la pérdida de su
influencia en los grandes debates éticos, politicos y educativos
de nuestras sociedades para los que consideran tener en su tra-
dicidn experiencia y orientaciones que aportar, lo que les lleva
a reclamar mayor atencidn y presencia publica.Y sus manifesta-
ciones publicas y la misma visibilidad medidtica provocan facil-
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mente, por otra parte, el temor a un desbordamiento de lo re-
ligioso en la sociedad civil, lo que suele suscitar una especie de
alergia religiosa frente a la presencia de las creencias religiosas y
sus manifestaciones en los espacios publicos.

Surgen, asi, con frecuencia situaciones de confrontacion en
las que la reclamacidn de la Iglesia por el derecho a exponer
sus propuestas frente a los debates publicos y su demanda de
que sean tenidas en cuenta, comportan a veces manifestacio-
nes de una laicidad intransigente frente a la religidn, la tradi-
cion o la misma Iglesia a quienes se acusa de buscar alguna
forma de reconquista de la sociedad. Una situacidn en la que
no es dificil ofr denuncias de persecucién o falta de libertad
religiosa de una parte, y observar, por la otra, brotes de anti-
clericalismo vy anticristianismo, especialmente en algunos me-
dios de comunicacion vy sectores intelectuales, que con fre-
cuencia recurren a los estereotipos mads trasnochados mos-
trando desconocer los cambios religiosos que han acontecido
en estos ultimos afios.

Quizds habria que entender algunas de estas posturas de
enfrentamiento desde horizontes mds amplios, pues algunas
reacciones pueden inscribirse en un contexto de hostilidad y
rechazo frente a las instituciones y tradiciones en general, o
verse como simple reflejo anti-autoritario en una cultura indi-
vidualista que considera intolerable toda forma de injerencia
en la vida privada, y las otras pueden adquirir otro significado
en el contexto de la nueva importancia de las tradiciones es-
pecialmente religiosas como fuente de sentido y recursos de
identidad en las sociedades actuales.

En todo caso, la vuelta de la laicidad como tema de deba-
te y el cuestionamiento la relacion entre la religion y la politi-
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ca, comporta hoy una perspectiva muy distinta de la que tuvo
histéricamente. Cuanto antes se hacia referencia a la laicidad y
el laicismo era en el contexto de una lucha por excluir a la re-
ligion de la esfera social, mientras que hablar hoy de laicidad se
suele convertir en un ejercicio por defender la legitimidad de
la religion y la pertinencia de su presencia publica en nuestras
sociedades modernas. Hemos pasado de una época, decia Ca-
sanova (1), en la que el dmbito de lo religioso constitufa una
realidad que lo abarcaba todo y donde el dmbito de lo secu-
lar tuvo que encontrar su puesto, a otra época, la actual, en la
que la esfera secular parece abarcarlo todo, y es a ella a la que
tiene que adaptarse la esfera religiosa descubriendo el puesto
que ha de tener la religion en nuestras sociedades.

Las sociedades actuales han interiorizado como algo pro-
pio e irreversible el pluralismo cultural e ideoldgico, y aceptan
de forma natural la secularizacion de la vida publica y su auto-
nomia respecto a lo religioso, pero cada dia aumenta también
la conviccién de que todo ello no requiere en absoluto el re-
nunciar a la pertinencia de la participacion publica de las cre-
encias y convicciones religiosas en los mds importantes deba-
tes de nuestra época, ni en la concepcion del bien o las con-
diciones sobre la vida buena v la sociedad justa.

No obstante, la polémica y los conflictos que comporta en
estos afios esa busqueda de participacidon publica por parte
de las creencias religiosas sucede un poco en todas partes su-
perando, asf, las fronteras y situaciones histdricas de cada na-
cion. Lo que permite sospechar que los conflictos a este nivel
no agotan su explicacion en las peculiaridades de cada coyun-

(1) Cf.Jose CASANOVA, Religiones publicas en el mundo moderno, PPC,
Madrid, 2000, p. 30.
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tura nacional y la defensa de intereses y parcelas de poder
concretos, sino que pueden manifestar el que estemos entran-
do en una nueva articulacion de la relacion entre la religion, la
sociedad y la politica que vaya mas alld del dualismo excesiva-
mente separador que supuso una forma de entender la laici-
dad en contextos histdricos vy sociales muy diferentes a los ac-
tuales.

Desde esta perspectiva, situar hoy esa relacion en un equi-
librio adecuado a nuestra época, y clarificar el estatuto, el pa-
pel y la funcién de la religion y la Iglesia en las sociedades de-
mocrdticas y pluralistas, no es una cuestion que pueda reducir-
se prioritariamente al orden juridico, al mundo del derecho y
la legislacidn, es mucho mds un problema de enfoque social vy
un problema de visidon politica que requiere entender el signi-
ficado de los procesos de retirada de la religion que conoci-
dos como secularizacion y laicidad han caracterizado el giro
de la modernidad y sin los que resultaria imposible entender
los dltimos aflos de nuestra historia.

Trataré de evitar las nociones de secularizacion vy laicidad,
por cuanto como sefiala Gauchet (2), a veces al hablar de
esos procesos parece que hablamos del pasado, como si nos
refiriésemos a procesos histdricos consumados, pero la retira-
da de la religion continda, es un proceso inacabado, aunque
mostremos un notable grado de incomprensidn al respecto.

Entender cdmo se ha producido y cdmo se manifiesta en
el momento actual esta retirada de la religion puede constituir
la clave mds importante para clarificar y entender el lugar vy el
papel de la fe y las religiones, asi como el estatuto publico y las

(2)  MARCEL, GAUCHET, La religion en la democracia. EI camino del laicis-
mo. El Cobre, Madrid, p. 26.
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funciones de las Iglesias en nuestras sociedades actuales. Por
ello trataré de presentar las fases principales de aquella retira-
da y los desplazamientos y realojamientos del hecho religioso
que cada una ha supuesto para plantear luego la recomposi-
cion de la presencia del factor religioso en los espacios publi-
Cos.

EL PROCESO DE RETIRADA DE LA RELIGION
QUE CONTINUA PRODUCIENDOSE EN NUES-
TRAS SOCIEDADES

Fase 1.%: Retirada de la religion del orden politico y
la esfera publica: el combate por la autonomia de
los valores civicos

Esta primera fase corresponde al fin de la unién entre el
orden temporal y el espiritual, y la separaciéon del poder
politico y el religioso, por ello suele asociarse histéricamen-
te el nacimiento de las primeras democracias en Europa.
Max Weber la describia como el proceso por el que las so-
ciedades modernas escaparon de la «jaula cristianay, tratan-
do de reflejar asi la manera en que las sociedades se aleja-
ban cada vez mds de la cultura y el espiritu religioso y lo-
graban emanciparse definitivamente de la tutela de la tradi-
cién vy las instituciones y normas religiosas sobre el orden
temporal. Un proceso que comportd la disolucion de la
«sociedad cristiana» por cuanto la cosmovision religiosa y
cristiana sobre el hombre y el mundo cedid el lugar a una
cosmovisidon que querfa ser racional y nada mds que racio-
nal y en la que el hombre y las cosas mundanas adquirian
razén de ser por si mismos.
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Y sobre ese contexto de secularizacidon del orden tempo-
ral, la politica rompié también con la religion hasta constituir
dos drdenes de realidad distintos: la politica asumia la regula-
cion del poder y la organizacion social, y la religidon se limitaba
a la relacién con lo sagrado. El estado vy el orden politico ad-
quirieron autonomia y legitimacion propia y se separaron de la
Iglesia, certificando asf el fin del «estado cristiano».

Aquella doble separacion de lo temporal y espiritual y de
lo politico y religioso se vivid como un combate por la con-
quista de la autonomia y la libertad de la persona. Un comba-
te donde se luchaba por los derechos v libertades bdsicas de
la modernidad tales como libertad de conciencia, libertad
de religidn la no discriminacién por las creencias religiosas; y se
reivindicaban de los valores civicos, la libertad, igualdad, frater-
nidad, justicia, paz o tolerancia, que con frecuencia se lograban
con la oposicidn de la institucion eclesial.

El debate que caracterizé aquella €época, como escribe José
Reding (3) fue un debate sobre el lugar de la trascendencia, lo sa-
grado, Dios v la Iglesia en la sociedad civil, y se vivié como un en-
frentamiento entre dos bloques de convicciones opuestas. Los
unos celebraban la conquista de cada uno de los nuevos valores
civicos como el advenimiento de una nueva libertad y dignidad
acorde con la mayorfa de edad del ser humano, y los otros ma-
nifestando poca fe en las capacidades del ser humano y creyen-
do que sin la referencia a la trascendencia y a Dios era imposible
construir la convivencia a nivel polftico y ético.

(3) Cf JostE ReDING, Secularisation et mentalités nouvelles. Les resistan-
ces a I'évangélisation, en «Revue Théologique de Louvainy, 35,2004, p. 349.
Este autor hace una descripcién de la secularizacién en dos tiempos a los
que caracteriza como un combate por los valores civicos y un combate
por los valores privados.
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El hecho de que el poder politico y el orden social dejaran
de estar sometidos a la autoridad religiosa y se saliese de un
mundo donde la referencia a lo sagrado definia la forma politi-
ca de las sociedades, no significé la desaparicion de la fe v la re-
ligidn. Las religiones contindan existiendo, pero, como escribia
Gauchet, dentro de un orden colectivo y unas formas polfticas
que ya no determinaban pues la «polis» y la «res publica» se or-
ganizan y gestionan a sus espaldas. Lo que sf se produjo fue un
retroceso, una retirada, un desplazamiento de la religion que ex-
pulsada de la esfera publica y los espacios politicos fue siendo
considerada una opcidn personal y recluyéndose en los espa-
cios de la conciencia vy la vida privada. Su papel e influencia se
limitarfa progresivamente a las convicciones privadas de cada
persona, al mundo de la moral personal y familiar:

Fase 11.%: Retirada de la religion de la esfera de la
vida privada: el combate por la autonomia de los
valores privados

La autonomia v las libertades y derechos del individuo en-
tendido como ciudadano que habfan constituido lo mas carac-
teristico de la modernidad han pasado en los Ultimos treinta
afios en un movimiento de individualizacion radicalizada y bus-
queda de nuevo sentido. Surge asi un nuevo individualismo que
se suele traducir como el «derecho a ser uno mismo», o en ex-
presion de U. Beck, el «derecho a vivir nuestra propia viday, y se
vive asumiendo que los derechos subjetivos a la autorrealiza-
cidn, a la felicidad individual, a ser un mismo, pueden justificarlo
todo por cuanto lo mds importante pasa a ser el constituirse
en autores de nuestra propia vida y creadores de la identidad
individual. Con la conquista de este derecho de autodetermina-
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cion del individuo, cada sujeto se convierte en legislador de su
propia vida, y fundamenta por si mismo su historia, su verdad y
el sentido de sus actos, nadie podrd ya imponerle ni un sentido
a la vida ni una creencia o moral obligatoria

Pueden interpretarse en este contexto las nociones de «su-
jeto» vy «derechos culturales» que Touraine (4) considera como
las nociones clave del nuevo paradigma de la sociedad actual. En-
tendiendo el Sujeto, como afirmacién de la libertad y la capacidad
de los seres humanos de crearse y transformarse individual y co-
lectivamente, donde las relaciones de cada uno consigo mismo se
vuelven tan importantes como lo fuera en otro tiempo la con-
quista del mundo, y los derechos culturales que, frente a los dere-
chos politicos que se basaban en la ciudadania y eran universales,
éstos lo son particulares y protegen no el derecho a ser como
los otros, sino el derecho a ser otro y diferente.

Si en la fase anterior se dio el combate por la autonomia
de los valores civicos, ahora se trata de un combate por la au-
tonomia de los valores privados e individuales: la conquista del
derecho a gestionar de forma auténoma tanto el mundo de
las creencias y convicciones personales como el sentido de la
propia vida. Antes se habfa roto con el horizonte de sentido
impuesto desde la religion sobre el orden temporal y el poli-
tico, ahora se rompe con el sentido impuesto desde la religion
y las Iglesias sobre el mundo de la vida privada de manera que
el sentido de la vida y de la muerte, el del amor y la sexuali-
dad, por mencionar sdlo algunos, pasan a pertenecer al cam-
po del derecho de cada sujeto a ser él mismo (5).

(4) Cf ALAIN TOURAINE, Un nouveau paradigme pour comprendre le
monde d'aujourd’hui, Fayard, Paris, 2005.
(5) Cf J.ReDING, o. c.
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La ldgica con la que se reguld cada uno de estos procesos
fue distinta, la separacidn del orden politico y el religioso fue
el resultado de una voluntad politica y, por tanto, decretado
desde arriba y realizdndose de manera conflictiva, pero la con-
quista de los valores de la vida privada es mucho mds un pro-
ceso cultural que surge desde abajo, no estd decretado por el
Estado como el otro, y no provoca conflictos especiales, pro-
duciéndose sin ruido ni pasion y de forma imperceptible. Pero
no por ello es menos eficaz, de manera que el discurso nor-
mativo de la Iglesia sobre esta drea privada y personal se vuel-
ve tan frdgil como lo fue anteriormente el de la polftica, y re-
sulta frdgil no por que sus palabras no tengan sentido, sino por
cuanto se enfrentan al nuevo principio organizador de esta
época: el derecho a gestionar su vida que ha adquirido cada
sujeto.

Conviene recordar que esta conquista de la autonomfa de
los valores privados afecta el interior de las propias iglesias cuyos
miembros se ven cada vez mas influidos y modelados por la mo-
dernidad individualista, lo que se traduce en el debilitamiento de
la religion instituida, esto es, la desregulacion del mundo de las
creencias, las practicas y pertenencias administradas por las insti-
tuciones religiosas.

Fase I11.%: Retirada de la religion de los esquemas
simbélicos, mentales y culturales: la radicalizacién
del pluralismo de la sociedad civil.

Ademds de la religion administrada por las Iglesias, y la fe y
las creencias personales, ha habido otra presencia de la reli-
gidn en nuestras sociedades europeas, como explica muy bien

381

[
o
<
o
9
=
o
[/}
[]
z




Mesa redonda

José Parra Junquera

la socidloga Daniele Hervieu-Léger (6). La tradicidon religiosa
cristiana ha impregnado y modelado, de forma silenciosa pero
eficaz, todas nuestras instituciones y mentalidades, las estructu-
ras éticas y simbdlicas (valores compartidos, concepcion de la
igualdad, la autoridad, el trabajo, las relaciones entre géneros y ge-
neraciones...) vy las estructuras politico-culturales (manera de
entender la autonomia y la responsabilidad del sujeto, la ciudada-
nia, los derechos y libertades...).

Esa presencia ha constituido una verdadera «herencia reli-
giosa» invisible pero estructurante. Asf, se solfa decir que nues-
tras sociedades eran «sociedades laicas de cultura cristianay,
por cuanto ese trasfondo religioso continuaba presente tras el
conjunto de significaciones colectivamente compartidas, las
formas de entender la relacién con uno mismo y con el mun-
do, con la naturaleza y con la historia, o el patrimonio comun
de valores éticos y morales. Esas estructuras éticas y simbdli-
cas son las que han mantenido nuestra cultura en la drbita de
lo sagrado, mas alld de la pérdida de capacidad normativa de
las Iglesias o el desgaste de las creencias oficiales y el debilita-
miento de las observancias religiosas.

Pero hoy por todas partes aparecen indicios que permiten
sospechar si no se estd disolviendo este trasfondo religioso de
herencia cristiana que configuraba nuestra civilizacion, las insti-
tuciones y mentalidades, y constituia el armazén de nuestra
vida colectiva. Parece cambiar nuestra concepcidn vy relacién
con la historia, el mundo, y la naturaleza que pierde su capaci-
dad referencial. Y se nota ya esta pérdida en los debates publi-

(6) Cf. D. HERVIEU-LEGER, Les tendences du religieux en Europe, en: Co-
misariat Géneral du Plan «Coryances religieuses, morales et éthiques dans
le processus de construction européenney, 2002, p. |2.
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cos sobre los actuales problemas sociales y éticos que rodean
el principio vy el fin de la vida, desde el aborto a la eutanasia.

De ser acertada esta hipdtesis, continla reflexionando la
misma socidloga, tendriamos que pensar que estamos asistien-
do a un cambio cuyos efectos podrian ser mucho mds profun-
dos y decisivos, desde el punto de vista de al religion, que
todos los cambios que se han dado desde el siglo xvi hasta
nuestros dias. Aquellos cambios desplazaron la trascendencia
fuera de la esfera publica, pero hay asistifamos quizds al vacia-
miento Ultimo, la retirada definitiva de la religién del seno de
nuestras sociedades. La misma autora ha analizado en otros
lugares este fendmeno de la «exculturacidn» de la religion vy el
cristianismo de nuestros esquemas mentales y culturales.

Parece que entramos en una cultura global, mundana e in-
trascendente, un humanismo inmanentista, donde el armazdn
que sustentaba nuestro vivir juntos no necesita ya recurrir a
alguna exterioridad trascendente. No obstante, este vacia-
miento de referencias y connotaciones religiosas en las estruc-
turas sociopoliticas, éticas y simbdlicas, no tiene por qué signi-
ficar, ni la desaparicion de la religion ni la configuracién de nue-
vas formas de expresion y movilizacidon del patrimonio religio-
so y espiritual, al igual que no lo significaron las otras fases.
Pero si que exige replantear y reubicar el lugar v el papel de
la Iglesia en unas sociedades plurales y multiculturales.

LA RECOM’POSICIC')N DEL LUGARY PAPEL DE
LA RELIGION EN EL ESPACIO PUBLICO

Las transformaciones que ha supuesto el proceso de reti-
rada de la religion constituyen hoy el marco general para in-
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terpretar los cambios en la fe y sus representaciones sociales,
y al tiempo clarificar el lugar y papel que estdn asumiendo la
religidon vy la Iglesia en las sociedades actuales. La retirada de
la religion ha posibilitado que la autonomia del orden social y
polftico respecto al religioso haya pasado a ser un patrimonio
de los mismos creyentes, y esto es lo que posibilita las condi-
ciones para una recomposicion del estatuto, el lugar y el papel
y estatuto de la religion vy la Iglesia en el espacio publico.

Es, ante todo, en este contexto donde la religion vuelve a
encontrar la dimensidn social que le es consustancial. Conside-
rar la religion como un asunto privado estd bien para significar
que ésta ha pasado a ser hoy un asunto de conciencia, una
opcidn personal y no una imposicion grupal, pero no quiere
decir, en absoluto, que la religidn pueda reducirse a un asunto
intimo y privado. Los hombres vivimos en sociedad vy las cre-
encias religiosas trascienden la realidad privada e integran a
cada individuo en un mundo relacional y comunitario, y por
ello mismo comportan necesariamente una dimension social.

En las actuales sociedades secularizadas y plurales, la reli-
gién no quiere ni regir la sociedad ni tampoco imponer exi-
gencias normativas sobre dreas que se regulan por sus propias
reglas de juego, ni pretenden ya las Iglesias convertirse en par-
tidos politicos. Pero este hecho no significa admitir que la tra-
dicidn religiosa no pueda jugar un papel social en el espacio
publico como referente espiritual y moral. Las creencias reli-
giosas quieren seguir siendo privadas, pero sin que ello signifi-
que renunciar a la pertinencia de su participacidon publica en
los debates de nuestro tiempo.

Esta demanda corresponde a una situacion caracteristica
de las democracias actuales en las que la sociedad civil y los
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espacios publicos han dejado de ser patrimonio exclusivo de
la intervencidon del Estado y la sociedad politica, y tampoco
pueden pretender constituirse en espacios neutros y asépti-
cos, cerrados a los valores que configuran la sociedad, o las
cuestiones del sentido de la vida o la ética politica y el bien
comun. La sociedad civil y los espacios publicos se han vuelto,
por el contrario, espacios pluralistas y por ello mucho mas
abiertos y receptivos a las religiones y los sistemas de creen-
cias y convicciones particulares.

Es en este contexto donde las tradiciones religiosas vy las
Iglesias como comunidad de creencias, que perdieron definiti-
vamente el estatuto de poder y privilegio que tuvieron, saben
que no pueden encerrarse en sf mismas y se sienten mas li-
bres para mostrar su voluntad de hacerse reconocer como
miembros de pleno derecho en la comunidad global y de ser
admitidas publicamente como parte integrante de la sociedad
civil y todos los espacios intermedios entre el Estado vy los ciu-
dadanos.

Son muchos hoy los estudios y autores que han analizado
los cambios ocurridos en los Ultimos afios en la relacion entre
la sociedad civil y la politica, cuestionando el dualismo exagera-
do que en otro tiempo separd lo privado vy lo publico vy la re-
ligion, la sociedad y la politica, y teorizan sobre el nuevo papel
de las religiones en las democracias actuales. Con la nocién de
«desprivatizacion de la religion» (7), José Casanova resalta cdmo
reclaman hoy las grandes religiones su derecho a entrar en la
esfera publica, no para resacralizarla, sino para contribuir a la
reflexion politica sobre sus estructuras normativas. Y Marcel

(7) ). CasaNovA, Religiones publicas en el mundo moderno, PPC, Ma-
drid, 2002.
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Gauchet, analizando también los cambios que connotan la re-
lacion entre lo publico y lo privado en las democracias actua-
les, hablard de las comunidades de creencias que buscan «ins-
cripcidn y reconocimiento publicoy, por una parte, y por otra par-
te, el hecho de que en la actual «Edad de las identidades» sea
la esfera politica y la propia democracia quien convoca a las re-
ligiones al espacio publico para que se conviertan en provee-
doras de sentido de la vida colectiva, ofreciéndoles un nuevo
lugar y papel como sistemas generales de sentido.

Se trata de andlisis tedricos que no hacen sino reflejar un
hecho empirico, el que en todas las sociedades democrdticas
cuando se plantean los grandes debates éticos o politicos, des-
de la forma de enfrentarse a los problemas del inicio o el fi-
nal de la vida o las aplicaciones biogenéticas, el papel del esta-
do en la definicion de la cultura y los valores comunes o el lu-
gar que se asigna al factor religioso en los sistemas educativos,
o bien los temas del amor y la sexualidad, el matrimonio o la
familia, confluyen hoy publicamente las mds diversas corrientes
de pensamiento enraizadas en las tradiciones religiosas o las
tradiciones laicas y humanisticas.

Probablemente haya que reconocer que, a pesar de estar
entrando en sociedades multiculturales, no estamos todavia
muy preparados para la aceptacidon del pluralismo cultural y
religioso en el dmbito publico, y esto explica, como ya se men-
cionaba al principio, que en la implicacion en esos debates se
den con frecuencia declaraciones desde todos los angulos que
se empefian en considerarse irreconciliables y provocan las
alergias y actitudes de rechazo mutuo.

Llegar a clarificar y articular una nueva relacion entre la re-
ligion y la politica que vaya mds alld del dualismo sin fronteras

386



La recomposicién del lugar y el papel de la religion y la Iglesia. ..

de interrelacidn que impuso una forma de entender la laicidad
en otra época, y encontrar un nuevo papel de la religion en las
sociedades democrdticas y plurales, requiere como escribia
Hervieu-Léger hablando de una laicizacidn mediadora (8), su-
perar el enfrentamientos que se creen irreconciliables y llegar
a una razonable cooperacidn en materia de produccion de re-
ferencias éticas entre las mds diversas corrientes de pensa-
miento, pero sabiendo que la cooperacidon razonable no se
identifica con un horizonte de consenso perfecto, lo cual no
sera ni necesario ni deseable pues la diversidad en los espa-
cios de debate es indispensable para la innovacion normativa
y simbdlica que requieren nuestras sociedades tan complejas y
abiertas al cambio. Conviene no olvidar, en todo caso, que
existe una inagotable tensidn entre lo religioso y lo politico
que es consustancial a toda democracia.Ya por los afios trein-
ta del siglo pasado Kart Barth recordaba que «las relaciones
entre la religién y la politica nunca fueron pacificas y apacibles en
ningun tiempo ni lugar alguno».

(8) Cf.D. HERVIEU-LEGER, La religion en mouvement. Le Pélerin et le con-
verti, Paris, 1999, pp. 258-259.
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CINE FORUM:
LAICIDADY LAICISMO

El séptimo sello, de Ingmar Bergman

JUAN ORELLANA GUTIERREZ

Departamento de Cine de
la Conferencia Episcopal Espafiola

El séptimo sello es una pelicula que, rodada en 1956, ade-
lanta las caracteristicas fundamentales de nuestra sociedad del
siglo xxi, nihilista en lo existencial, laicista en lo socio-politico y
hedonista en lo prdctico. Tres formas de negacién de las impli-
caciones religiosas de la naturaleza humana: el nihilismo niega
el significado de lo real; el laicismo rechaza la dimensién social
del sentido religioso y el hedonismo afirma una antropologia
exclusivamente inmanentista.

El personaje del escudero encarna estos contravalores
postmodernos; es un personaje cinico, escéptico, que sdlo
cree en si mismo, a pesar de que aln mantiene un cierto con-
cepto romantico de la justicia. Ambos, escudero y caballero,
vuelven de las Cruzadas —en realidad vuelven de la Segunda
Guerra Mundial— y ya no encuentran en su sociedad un es-
pacio para el Misterio, y el que queda estd impregnado de mi-
lenarismo fandtico (los flagelantes).

El caballero Antonius Block representa al hombre que,
proviniendo de una tradicion cristiana, ya no entiende el mun-
do que le ha tocado vivir, y su fe entra en una crisis y duda sin
salida. Sdlo le queda un voluntarismo desperado como cami-
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no. Incluso la muerte ya no sabe ni cdmo es Dios. Es el silen-
cio de Dios tan bergmaniano. La pelicula viene a decir: ya pasé
la edad del hombre religioso; hoy estd llamado a ser un in-
adaptado, un marginal abocado a la incomprension vy la sole-
dad.

Los comediantes encarnan la unica posibilidad que se le
deja al hombre de hoy que quiera vivir su sentido religioso: la
religiosidad naif, algo visionaria, muy inocente, algo panteista,
muy ingenua... dificil de ser tomada en serio.

Si Dreyer reclama la fuerza del deseo y de la vida frente a
un asfixiante moralismo, Ingmar Bergman, por su parte, va a
sentir la nostalgia del Misterio hecho presente, la afioranza de
la encarnacién. El plantea en su cine las preguntas Ultimas por
el sentido de la existencia de un modo mucho mds explicito y
vivo que Dreyer. Pero lo hace para, en un segundo momento,
rechazarlas como indtiles, o mds que indtiles, incdmodas. Al no
encontrar una respuesta satisfactoria para ellas, en la prdctica,
las abandona. Opta por una negacién préctica, que no tedrica,
de las mismas. Como veremos enseguida, Bergman desea una
respuesta sensible, carnal, tangible... no abstracta, a sus anhelos
de significado, a su sentido religioso. Pero, por otro lado, su
educacion puritana le predispone contra ese amor a la reali-
dad sensible, lo que le lleva a una crispacion interna impregna-
da de sentimiento de culpa.

En El séptimo sello este anhelo de una respuesta tangible
se nos presenta en una de las escenas mas hermosas de la
pelicula. Bergman ha decidido pedagdgicamente que sea una
de las mds bellas, precisamente para apostar por lo que en
ella sucede. El caballero Antonius Block lleva una vida du-
ra en busca del sentido de su vida. Ha luchado en las cruza-
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das durante afios y aln no ha encontrado lo que ansfa. Su lu-
cha es intelectual y moral. Vive concentrado en esa alta mi-
sion.Y una tarde insignificante, durante el ocaso del sol, mien-
tras sopla la brisa templada de la tarde y suena la musica de
fondo del laud de Josef, con la compafiia feliz de aquella fa-
milia buena y alegre merendando fresas silvestres con leche,
nuestro caballero descubre y reconoce una correspondencia
entre esa idilica situacion vy los deseos mds intimos de su co-
razon. Es lo mds cercano que ha encontrado en su vida a la
respuesta que desea: una presencia humana, una compafia
tangible, un lugar reconocible y memorable. El caballero
Block comprende que sdlo en medio de una carnalidad hu-
mana como la de aquella familia, sencilla pero real, es posible
reconciliarse con la vida, encontrarle un sentido, inmanente,
pero positivo. Serd precisamente el nifio de esa familia quien
«realizard el milagro», hard posible lo aparentemente imposi-
ble. Salvar de la Muerte a esos amables comediantes, es lo
unico que puede llevar la paz al inquieto corazdn de Anto-
nius Block.

ALGUNAS CUESTIONES MAS PARA
REFLEXIONAR

I. Los jévenes ya no entienden El séptimo sello porque
no comprenden sus simbolos cristianos.

2. El caballero Block no representa al hombre medieval,
sino al moderno.

3. Block se plantea su fe en términos puramente inte-
lectuales, no como un encuentro integralmente hu-
mano.
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4. El comediante ha sustituido la razén por la imagina-
cion.

5. Los penitentes encarnan el abandono de la razdn por
el fanatismo.

6. El resto de los personajes vive abandonado a la instin-
tividad.
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FIESTA

DE SAN JUAN CRISOSTOMO
(13 de septiembre, 2005)

La historia de la Iglesia estd llena de confesiones de fe, de
martires, de testigos del Evangelio en todas las partes del
mundo. Juan Criséstomo fue monje, obispo, doctor de la Igle-
sia y Patriarca de Constantinopla.Vivié el exilio y denuncié en
su tiempo la corrupcion. Dio atencidn a los pobres.

Estamos llamados a entender la palabra de Dios, hoy
como ayer. A practicarla y a conocerla para escribir en el tiem-
po actual esta palabra de vida, de esperanza, de caridad.

La Doctrina Social de la Iglesia es un camino de encarna-
cion de esta palabra.

Necesita —

creatividad.

inteligencia del corazon.

ver como el hombre se construye o se
destruye.

derribar las estructuras injustas que opri-
men a los pueblos.

construir el Reino de Dios. Reino que res-
peta nuestra libertad, nos ensefia los cami-

nos de la justicia, de concordia, de paz, de
unidad entre todos los hombres.

En la Iglesia, tenemos un papel indispensable que realizar
en nuestra tierra con la luz de Dios. Con el amor de Dios, con
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todos los hombres, y, particularmente, con los pobres, los que
sufren.

Hemos leido un pasaje de la carta de Pablo a Timoteo.
Esta carta indica las preocupaciones del apdstol frente al futu-
ro de las comunidades cristianas. Preocupaciones que van des-
de tener responsables con capacidad de ser fieles a la fe y
también abiertos a las adaptaciones necesarias a los tiempos
nuevos.

Pablo habla, en el final del primer siglo, de ministerios en el
seno de las comunidades. Cada uno aqui tiene su responsabi-
lidad, su ministerio y su carga. Se necesita de estructuras, de
organizar a la Iglesia de hoy, impulsar la evangelizacion, con co-
raje, atencion y dnimo. Se necesita contemplar a Cristo, vivir
una relacion fuerte y profunda con El.

Cristo en el Evangelio va al encuentro de las personas; ve
y observa; toca el sufrimiento humano; nota su busqueda es-
piritual y acttia. Como Cristo y con El tenemos un ministerio
de compasién en la vida; somos invitados por El a dar fuerza,
para levantarnos. Cristo ha venido para nosotros; para dar su
vida; vida en abundancia; «es nuestro camino.

Cristo viene a nuestro encuentro en esta Eucaristia y tam-
bién durante el trabajo de reflexion de este dia.

Sefior haz de cada uno de nosotros

obreros de tu reino presentes en el mundo de hoy;
mundo que se construye con la luz de tu Evangelio,
Evangelio de Vida

de paz

de reconciliacién

Amén
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EXALTACION DE LA CRUZ

(14 de septiembre)

El icono de Jerusalén es la cruz. La fiesta de este dia re-
cuerda la dedicacidon en Jerusalén de una basilica en honor de
la cruz de JesUs, en la cual se realiza hoy también la redencién
de la humanidad.

La carta del apdstol Pablo a los Filipenses nos invita a
contemplar el misterio de Cristo en su plenitud:

— su existencia en el seno del Padre,

— su condicion de hombre,

— su exaltacion en la gloria pascual.

El itinerario: un camino que habla de amor.

— del Hijo por su Padre,
— del Padre y del Hijo por los hombres, por todos los
hombres, por nosotros.

Pablo pone como ejemplo, la humildad de Cristo Jesus.
Cristo ha dado a su misidn una orientacion no desde el poder,
sino que se manifiesta como «servidor» de sus hermanos. De-
bemos imitar, tal como lo dice San Juan, el lavatorio de los pies.

También nos lo comenta Isaias el «servidor sufrientex:
Jesus no ha buscado su propia gloria, sino mas bien el servi-
cio de sus hermanos, y eso hasta morir. Por eso Dios le ha
exaltado vy le ha dado el primer sitio en el mundo nuevo.
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Dios ha enviado a su hijo al mundo no para juzgar al mun-
do, sino para que el mundo sea salvado». Esta buena noticia
nos ilumina estos dfas de reflexidn sobre la presencia de la
Iglesia en una sociedad plural. Iglesia signo, sacramento de
Cristo para el mundo de hoy. Mundo que debe ser amado
con el corazdn de Dios; mundo que debe ser mirado con los
ojos de Cristo; mundo a construir con el espiritu de Cristo
que anima delante de nosotros.

Como seguidores de Cristo, debemos ser cada uno de
nosotros «servidores». Lo que cualifica nuestro servicio en el
mundo y en la Iglesia es «servir», conscientes de la presencia
de Cristo.

Hoy celebramos la fiesta de la Cruz gloriosa. Mafiana la
fiesta de Nuestra Sefiora de los Dolores. Que la Virgen Marfa
nos ayude; ella que estaba al pie de la cruz, en el calvario. Que
ella nos ayude a contemplar la misteriosa fecundidad de la
cruz en la vida de Jesus.

En la cruz de Jesucristo tenemos la salvacion, la vida y la
resurreccion, y en ella estamos llamados todos a sembrar el
mundo con «las semillas» del amor. Ameén.
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ti politici, proposta d‘analisi». Ed. Piemme, Casale Montferrato,
1989. 303 pp.

— | cattolici nella democracia pluralista. Col. «Parva ltinera». Ed.Vive-
re In, Roma, 2001. 148 pp.

CONCILIUM. La Iglesia vy los partidos politicos [Democracia Cristia-
na] 213/5 (1987), 305 pp.

CONFERENCIA EPISCOPAL CATOLICA DE INGLATERRA Y GALES. DECLARA-
CION DE LA. «El bien comun y la DSI». Ecclesia 2.853-2.854 (9 y
|6 agosto 1997), 1.204-1.218 (Texto original inglés, octubre
1996).

CONFERENCIA EPISCOPAL ESPANOLA. La Iglesia y la comunidad politica
(Enero 1973). Ed. PPC, Madrid, 1973. 45 pp. [Cf. Il Regno-docu-
menti 17/3 (1983) 58-65].

— Los Catdlicos en la vida publica. «Instruccion Pastoral de la Comi-
sion Permanente de la CEE» (22-4-1986). Ed. EDICE, Madrid,
1986. 124 pp.
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CONFERENCIA EPISCOPAL ESPANIOLA-CONSEIO NACIONAL DE MISIONES.
Nueva evangelizacién, promocién humana y cultura cristiana. EDI-
CE, Madrid, 1992. 136 pp. [Contiene bibliografia].

CONFERENCIA NACIONAL DE LOS OBISPOS DE BRASIL. Exigencias éticas
del orden democrdtico. Col. «Doctrina Social Cristiana», 24. Ed.
Instituto Mexicano de Doctrina social Cristiana (IMDOSOC),
México, 1991. 39 pp.

CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE. Instrucciones sobre la te-
ologia de la liberacién. «Inst. sobre algunos aspectos de la teolo-
gia de la liberaciény» (6.8.84). «Instr. sobre libertad cristiana v li-
beracidon» (23.3.86) [Libertatis conscientia, BAC-documentos.
Ed. BAC, Madrid, 1986. 128 pp.].

CONGRESO DIOCESANO DE PASTORAL SOCIAL. Evangelizacién y presen-
cia de los catdlicos en la vida publica. «Congreso Diocesano de
Pastoral Social. 31 de mayo al 3 de junio de 1995». Ed. Arzobis-
pado de Valencia, 1996. 126 pp.

CONSEIL PONTIFICAL «JUSTICE ET PAIX». Los Derechos Humanos y la mi-
sién pastoral de la Iglesia. «Congreso Mundial sobre La Pastoral
de los Derechos Humanos. Roma, -4 de julio, 1998». Ciudad
del Vaticano, 2000. 80 pp.

— Los pueblos autdctonos en la ensefianza de Juan Pablo II.
«Estudio del P-José Joblin, S. J. Ed. Consejo Episcopal latinoa-
mericano. Departamento de Pastoral Social-DESPAS. Santafé
de Bogotd. Colombia, 1994. |18 pp. [Les peuples autocto-
nes dans [ enseigne-ment de Jean-Paul Il. «Textes du Magistere
avec une étude de Joseph Joblin. Cité du Vatican, 1993.

75 pp.]-

CoRel, Mariano. Proyectar la sociedad. «Reconvertir la religion. Los
nuevos ciudadanosy». Ed. Herder; Barcelona, 1992. 344 p.

CORDERO, Jess. Etica y sociedad. Ed. San Esteban, Salamanca, 1981.
284 pp.
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CORINTIOS Xilll. «Revista de teologfa vy pastoral de la caridad». El
compromiso social de los catdlicos. Il Curso de Formacién sobre
Doctrina Social de la Iglesia, n.° 54/55 (abril-septiembre, 1990).

550 pp.

CORINTIOS Xill. «Revista de teologfa y pastoral de la caridad». Los
Cristianos Espafioles ante Europa. 46 (1988), 251-263.

CoRRAL, Carlos (Ed.). La libertad religiosa hoy en Espafia. [Vl Jornadas
de Estudio de la Fac. de Derecho Candnico, 13-14 mayo 1991.
Madrid.]. Col. «kDocumentos de trabajo», |I. Ed. Universidad
Pontificia Comillas, Madrid, 1992. 228 pp.

CoRTINA ORTIS, Adela, et al. Valores en una sociedad plurar. Col. «Pa-
peles de la Fundaciony, 51. Ed. Fundacidn para el Andlisis y los
Estudios Sociales», Madrid, 1999. 288 pp.

CoRTINA ORTIS, Adela. Ciudadanos del mundo. «Hacia una teoria de
la ciudadania». Alianza Editorial, Madrid, 1997. 265 pp.

— Etica civil y religion. Ed. PPC, Madrid, 1995. 126 pp.

— La ética de la sociedad civil. Col. «Hacer Reforma, Ed. Anaya, Ma-
drid, 1995. 151 pp.

CosMao, Vicent. Transformar el mundo. «Una tarea para la Iglesia».
Col. «Punto limite», |3. Sal Terrae. Santander, 1981. 196 pp. [Si-
nodo 71-Justicia].

CRePALDI, Gianpaolo. «Opcidn pastoral de la Iglesia italiana para la

formacién en un compromiso social y polftico». CORINTIOS Xill.
54/55 (ab.-sept. 1990) 373-407.

CRIcK, Bernard. En defensa de la politica. Col. «Criterios. Politica, econo-
mia y sociedady, 3. Ed. Tusquets Editores, Barcelona, 2001. 328 pp.

Cristianos en una sociedad democrdtica. «IV Congreso de Teologfa.
Madrid, 17-23 de septiembre de 1984». Misién Abierta 5-6 (dic.,
1984) 260 pp. [Contiene: ponencias, mesas redondas, comunica-
ciones, celebraciones.]
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Cristians i politica. «ll Simposi “Pensament en la Fe”». Cristianime i
Justicia. Quaderns «Institut de Teolotgia Fonamental», 25. Sant
Cugat del Vallés, Barcelona, 1994. 64 pp.

CUADRON [de MINGQ], Alfonso A. (Coord.). Manual de Doctrina So-
cial de la Iglesia. Col. «(BAC-maior», 43. Ed. Biblioteca de Autores
Cristianos-Fundacidn Pablo VI, Madrid, 1993. XXXIV-814 pp.

CULTRERA, Francesco. Etica e politica. Ed. Queriniana, Brescia, 1996.
246 pp. [Ver recension de Civilta, 20-6-98.]

DAHRENDORF. £/ conflicto social moderno. «Ensayo sobre la politica de
la libertad». Ed. Mondadori, Madrid, 1990. 232 pp.

DAUBERCIES, Charles; LEFEVRE, Pierre. Le respect et la liberté. «Droits
de I' Homme, raison et Foi». Ed. Herder, Rome, 1985. 294 pp.

DEPARTAMENTO DE PENSAMIENTO SOCIAL CRISTIANO. Una nueva voz
para nuestra época (PP 47). Publicaciones de la Universidad Pon-
tificia Comillas, Madrid, 2000. 622 pp. [Contiene CD].

Diaz, Elfas. Etica contra politica. «Los intelectuales y el poders. Col.
«El derecho v la justicia», 14. Ed. Centro de Estudios Constitu-
cionalesy», Madrid, 1990. 245 pp.

Diaz HIGARZA, Luis. «Justificacion de la palabra de la Iglesia sobre
cuestiones sociales». Cuadernos Studium Ovetense. Seminario
Metropolitano de Oviedo. 10 (1992) 7-34 pp.

Diaz MORENO, José Marfa. «Catdlicos en la vida publica». Hacia una
nueva estructuracion del Derecho Publico Eclesidstico. «Leccidn in-
augural del curso académico 1996-1997 de la Universidad Pon-
tificia Comillas. Pronunciada el 2 de octubre de 1996%». Ed. Uni-
versidad Pontificia Comillas, Madrid, 1996. 68 pp.

— «La libertad religiosa. Consideraciones desde la Declaracion
Concdiliar y la Declaracién de los derechos Humanos» en Co-
RRAL, Carlos (Ed.). La libertad religiosa hoy en Espafia. [VII Jorna-
das de Estudio de la Fac. de Derecho Candnico, |13-14 mayo

409

£
[J
<
00
2
2
(-]




S
[
<
0o
)
2
-]

Juan Manuel Diaz Sdnchez

1991. Madrid.]. Col. «kDocumentos de trabajo», | |. Ed. Universi-
dad Pontificia Comillas, Madrid, 1992. 228 pp.

— «Reconocimiento y vigencia de los derechos humanos en la
Iglesia» Icade 44 (may-agost, 1998), 53-75.

Diaz, Elias. Estado de Derecho y sociedad democrdtica. Col. «Divulga-
cién Universitariay, 5. Edicusa, Madrid, 1966. 141 pp. [Tb.: Ed.
Taurus, 1998. 203 pp.].

Diaz-SALAZAR, Rafael; GINER, Salvador (Comps.). Religién y sociedad
en Espaia. Col. «Academia». Ed. Centro de Investigaciones
Cientfficas, Madrid, 1993. 382 pp.

Diaz-SALAZAR, Rafael. Iglesia, dictadura y democracia. Ed. HOAC, Ma-
drid, 1991. 950 pp.

Diaz-SALAZAR, Rafael. La izquierda y el cristianismo. Ed. Taurus, Ma-
drid, 1998. 440 pp.

Diocese DE QUELIMANE. O cristad no mundo. «Curso de formacao so-
cial crista». [Finito di stampare nel mese di maggio 1993 presso
Grafiche Dehoniane Bologna] Mazambique, 1993. 232 pp. [Muy
interesante para una pedagogia popular]

DOCUMENTACION SOCIAL. «Revista de Estudios Sociales y de So-
ciologfa Aplicada». Virtudes publicas y ética civil. 83 (1991) 171
pp. [Con abundante bibliografia.]

DOMINGO MORATALLA, Agustin. Comunidad cristiana y formacion politi-
ca. Col. «Doctrina Social Cristiana», 31. Ed. IMDOSOC, México,
1992.23 pp.

Ducouoc, Christian. «Doctrina Social de la Iglesia y mesianismo cris-
tiano» Iglesia Viva 153-154 (may-ag. 1991).

EQUIPO JESUITA LATINOAMERICANO DE REFLEXION. Sociedad civil y Esta-
do. «Reflexiones ético-politicas desde América Latina». Ed. Pon-
tificia Universidad Javeriana, Bogotd, 1996.
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EspOsiTO, Roberto. Confines de lo politico. Ed. Trotta, Madrid, 1996.
188 pp.

ESTRADA, Juan Antonio. «Cristianos en politica». Proyeccién (abril-ju-
nio 2003), 133-144.

ETzioNl, Amitai. La nueva regla de oro. «Comunidad y moralidad en
una sociedad democrética». Ed. Paidos, Barcelona, 1999. 352 pp.

FERNANDEZ-ARDANAZ, Santiago. «Avvenimenti storici nella formazio-
ne della coscienza politica dei primi cristiani» en LOBATO, Abe-
lardo (Cura di). Coscienza morale e responsabilita politica. Col.
«Philosophia», 6. Edizioni Studio Demenicano, Bologna, 1990.
192 pp. Pp. 59-110.

FERNANDEZ-CASAMAYOR PALACIO, Alfonso. Teologia, fe y creencias en
Tomds Malagén. Ed. HOAC, Madrid, 1988. 176 pp.

FLECHA ANDRES, José Roman, et al. Para ser libres nos liberté Cristo.
«Comentarios y texto del documento de los obispos “La ver-
dad os hard libres”». Ed. EDICEPR, Valencia, 1991.278 pp. 2.* ed.

FusriscH, Angel. La politica como compromiso democrdtico. «Monogra-
flasy, '18. Centro de Investigaciones Socioldgicas + Siglo xxi de
Espana, Madrid, 1991. 287 pp. I.% ed. en Ed. FLACSO, Chile,
1987.

FrOsINI, Giordano. Impegno cristiano. «Per una teologia della politica.
Ed. Paoline. Cinisello Balsamo (Milano), 1992, 293 pp.

FUNDACION GABRIEL VAZQUEZ. El compromiso secular. Ed. Edicep. Va-
lencia, 2000. 257 pp.

GALINDO GARCIA, Angel (Ed). La pregunta por la ética. «Ftica religio-
sa en didlogo con la ética civil». Col. «Biblioteca Salmanticensis».
Estudios, 120. Publicaciones Universidad Pontificia de Salamanca,
Salamanca, 1993. 228 pp.

— «Defensa de los derechos humanos y misién de la Iglesia» en
Derechos humanos y responsabilidad cristiana. Col. «Biblioteca Sal-
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manticensis. Estudio», 214. Universidad Pontificia de Salamanca,
1999. Pp. 237-254.

— «EI compromiso cristiano a favor de los derechos humanos. Bre-
ve lectura desde la doctrina social de la Iglesia». Salmanticensis.
XXXV (sept-dic 1990). Universidad Pontificia de Salamanca,
1998. Pp. 319-345.

— Documentos del Episcopado Espaiiol sobre moral en la socie-
dad» CORINTIOS XIil. 69 (1994) 157-200.

GALLEGO, José Andrés. Pensamiento y accidn social de la Iglesia en Es-
pana. Col. «Espasa Universitaria. Historia», 2|. Espasa-Calpe, Ma-
drid, 1984. 427 pp.

GARCIA DE ANDOIN, Carlos; JAUREGUI, Ramdn (Eds.). Tender puentes.
Ed. Desclée de Brouwer, Bilbao, 2001. 480 pp.

GARCIA DE ANDOIN, Carlos. La pretensién publica de la fe. <kHOAC y
Comunione e liberazione. Dos estrategias laicales». Ed. Desclée
de Brouwer, Bilbao, 1994. 351 pp.

— Laicos y cristianos, iglesia en el mundo. Col. «Cristianismo Yy socie-
dad», 92. Ed. HOAC, Madrid, 2004. 351 pp.

GARCIA DE CORTAZAR, Fernando (Dir). El siglo xx. «Diez episodios
decisivos». Col. «Humanidades-Historia», 4 180. Alianza Editorial,
Madrid, 1999. 303 pp.

GARCIA ESCUDERO, José Marfa. Los cristianos, la Iglesia y la politica. I:
«Entre Dios y el Cesar». Col. «Anales», 5. II: «Espafia y América.
Desde la Monarquia Catdlica a la teologfa de Ia liberaciony. Col.
«Anales», 6. Serie «Monografias. Derecho». Fundacion Universi-
taria San Pablo-CEU, Madrid, 1992.418 y 351 pp.

— Vista a la derecha. «Canovas. Maura. Cambd. Gil Robles. Lopez
Rodd. Fraga». Col. «kHombre vy Sociedad», 30. Ed. Rialp, Madrid,
1988. 318 pp.

GARCiA GOMEZ, Matfas. «Elogio de la vocacién politica». Sal Terrae 5
(1990), 371-382.
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— Moral politica en una sociedad pluralista. Ed. Fundaciéon Humanis-
mo y Democracia, Madrid, 1983. 159 pp. [GUERRERO MARTINEZ,
Fernando publica una «dura critica» en SILLAR 12 (oct.-dic.
1983) 101-112].

GARCIA Lucio, Arturo. «lLa caridad politica: motor del compromiso
social». CORINTIOS XIil. 86 (1998) 43-68.

GARCIA MARZA, Domingo; GONZALEZ, Elsa (Eds.). Entre la ética y la
politica. «Eticas de la sociedad civil». Col. «e-Humanitats», |. Ed.
Publicacions de la Universitat Jaume |. Castellén. 2003, cuaderno
de I5 pp. y CD-ROM. [Son las Actas del XllI Congreso de la
Asociacion Espafiola de Etica y Filosofia. Material para la refle-
xién vy la critica acerca de la relacion entre lo deseable y lo po-
sible a la hora de responder a los retos que plantea una socie-
dad que merezca el calificativo de justa].

GARCIA SANTESMASES, Antonio. Etica, politica y utopia. Col. «Politica.
Ed. Biblioteca Nueva, Madrid, 2001. 334 pp.

GARCIA TRAPIELLO, Jesus. La autoridad politica en la Biblia. «Origen y
desarrollo en el Antiguo Testamento. Ed. Biblioteca de Autores
Cristianos, Madrid, 1997.282 pp.

GARCIA-MAURINO, José M.2 Personas de conciencia. «Por una renova-
cion de valoresy. Col. «Para el debate moral», 8. Ed. San Pablo,
Madrid, 1998. 184 pp.

GAUTHIER, David. La moral por acuerdo. Ed. Gedisa. Barcelona, 2000.
477 pp. 1.2 en 1996. [Para pensar cémo la lucha por el benefi-
cio mutuo v la justicia puede reportar distintas utilidades al indi-
viduo.]

GenTILONI F (A cura di). Etica e politica. Edizioni Grupo Abele, Ve-
nezia, 1993. 184 pp.

GIROLAMO, Matteo de. Da Sturzo a Novak. «ltinerari etici di ca-
pitalismo democratico». Edizioni Dehoniane, Roma, 1998.

303 pp.
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GOMEZ HERAS, José Marfa. Etica y hermenéutica «Ensayo sobre la
construccion moral del “mundo de la vida" cotidiana». Col. «Ra-
z6n y sociedad», |0. Ed. Biblioteca Nueva, Madrid, 2000. 537 pp.

GOMEZ MIER, Vicente. De la tolerancia a la libertad religiosa. Ed. PS.
Madrid, 1997. 208 pp.

GONZzALEz DE CARDEDAL, Olegario. (Ed.). La Iglesia en Espaia (1950-
2000). Ed. PPC, Madrid, 2000. 429 pp.

— «Aportacién de la Iglesia a una sociedad civil. De la Teologfa a la
ética publica en Espafia», Anales de la Real Academia de CC. Mo-
rales y Politicas. XLVIIl, 73 (1995-96). Madrid, 1996. Pp. 25-63.
Pdg. 41.[Tb. en: La entrafia del cristianismo. Ed. Secretariado Tri-
nitario, Salamanca, 1997, 952 pp. Pp. 779-811].

— «lglesia y Sociedad» Communio Il (marz-abr. 1981) 143-167.

— El poder y la conciencia. «Rostros personales frente a poderes
anénimos». Premio Espasa Calpe de ensayo, 1984. Ed. Espasa-
Calpe, Madrid, 1984. 380 pp.Tb.: en 1985. 357 pp. 2.* ed.

— Espafia por pensar. «Ciudadania hispanica y confesién catdlica».
Col. «Bibliotheca Salmanticensis», 57. Ed. Publicaciones de la
Universidad Pontificia de Salamanca. Ed. Universidad de Sala-
manca. Biblioteca de la Caja de Ahorros y M. de P de Salaman-
ca, 1985.491 pp. 2.7 ed. [Cf. la nota de Pedro Cerezo sobre este
libro en Iglesia Viva |18 (1985) 377-383].

— La palabra y la paz (1975-2000). Ed. PPC, Madrid, 2000. 504 pp.
[Revision de los Ultimos afios. Enfasis en la transicién.]

GONZzZALEz MONTES, Adolfo. La presencia de los cristianos laicos en la
vida publica. «Exhortacion pastoral a dar testimonio de la fe ca-
tdlica en la sociedad». Avila, 2002. 47 pp.

— Teologia politica contempordnea. «Historia y Sistemas». Publicacio-
nes de la Universidad Pontificia de Salamanca, Salamanca, 1995.
347 pp.
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GONZALEZz Ruiz, José Marfa. Creer es comprometerse. Col: «jBaja a
Dios de las nubesl». Ed. Manantial-Aguaviva, Mélaga, 1996. [An-
tes en Col. «Nueva Frontera». Ed. Marova, Barcelona, 1974. 141
pp. 5% ed. 1.7 ed. en 1967].

— El cristianismo no es un humanismo. Col. «Historia, Ciencia, socie-
dad», 5. Ed. Peninsula, Barcelona, 1966. 227 pp. [Hay ediciones
recientes.]

— EI poder popular, tentacién de Jests. Col. «Nova Terrax, |3. Ed.
Nova Terra, Barcelona, 1983. 161 pp.

GONZALEZ, José Marfa-THIEBAUT, Carlos (Eds.). Convicciones politicas,
responsabilidades éticas. Col. «Pensamiento critico/Pensamiento
utdpicow, 52. Anthropos, Barcelona, 1990. 282 pp.

GONZALEZ-CARVAJAL SANTABARBARA, Luis. «Contribucidn de la cate-
quesis a la iniciacion en el compromiso temporal». Teologia y Ca-
tequesis. 4 (1998), 579-585.

— «La catequesis politica en los momentos actuales». Teologia y Ca-
tequesis. 1-2 (1983) 107-117.

GRAY, John. Liberalismo. Alianza Editorial, Madrid, 1986. 158 pp.

GUARDINI, Romano. Cristianismo y Sociedad. Col. «AGORA.
Critica Religion Sociedad». Ed. Sigueme, Salamanca, 1982.
246 pp.

GUERRERO, José Marfa. SJ. Opcion preferencial por los pobres y compro-
miso sociopolitico de los religiosos. Publicaciones Claretianas, Ma-
drid, 1985. 88 pp.

GUICHARD, Catherine. L” Eg/ise catholique et la politique de defense au
début des annés 80. [Estudia las cartas pastorales norteamerica-
na, francesa y alemana.] PUF. Paris, 1988.

HERMANDADES DEL TRABAJO. Manifiestos Primero de Mayo (1970-
1997). Fundacion Abundio Garcia Romdn-HH del Trabajo, Ma-
drid, 1997.
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HERNANDEZ DOMINGUEZ, Abel. El quinto poder. «La Iglesia, de Franco
a Felipe». Ed. Temas de Hoy, Madrid, 1995. 317 pp.

HOLMBERG, D. Historia social del cristianismo primitivo. «La sociologia vy
el Nuevo Testamento». Ed. El Aimendro, Cérdoba, 1995. 220 pp.

HORTAL, Augusto. «Etica y pluralismoy. Critica 705 (mayo de 1983)
8-10.

HURTADO SANCHEZ, José. «La accién catdlica obrera y el compromi-
so politicoy. COMMUNIO. «Revista semestral publicada por los
dominicos de la Provincia de Andalucia (Espafia)». XXXVII/|
(enero-junio, 2004) 47-78.

IGLESIA VIVA. «Revista de pensamiento cristianoy. Religién-Etica civil.
187 (en-feb 1997).

Il sociale e la politica. «Cattolici e laici a confronto. Seminario dei cen-
tri Walter Tobagi 4-7 settembre». Ed. Suplemento al n. 9 di "Ar-
gomenti socialisti». [S. .]. 163 pp.

INSTITUTO FEY SECULARIDAD. Sociedad Civil o Estado «;Reflejo o refor-
ma de la sociedad civil?». «kDocumentos y Estudios», 6. Funda-
cion Friedrich Ebert, Salamanca, 1988. 129 pp.

JAVIERRE, José Marfa. Acontecié Tarancén. Ed. PPC, Madrid, 1996.
226 pp.

JOBLIN, Joseph; TEMBALY, REAL. (A cura). | cattolici e la societa pluralista.
«El caso delle “leggi imperfette”—Tai del | Colloquio sui cattolici
nella societa pluralista. Roma, 9-12 novembre 1994». Col. «Ci-
vis», | 3. Ed. Edizioni Studio Dominicano, Bologna, 1996. 284 pp.

JOBLIN, Joseph. «La Saint Siege face a la guerre: continuité et reno-
vuellement de son action pour la paix a I' époque contemporai-
nex». Gregorianum. 80, 2 (1999) 299-352.

JUAN PABLO II. «Sin reforma agraria no hay justicia». Homilia en la
misa celebrada en la explanada de Bacanga (Brasil). Ecclesia.
2.554 (16 nov. 91).
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«Discurso a los participantes en el Congreso «Hombres, nuevas
tecnologias, solidaridad» (20 nov. 1987).

«Discurso ante el Parlamento Europeo. Estrasburgo (1 oct.
1985).

«Discurso ante la Asamblea Parlamentaria del Consejo de Euro-
pa». Estrasburgo (8.X.88). L'Osservatore Romano en espaiol, 6
nov. 1988.

«Homilfa en la misa celebrada en el aeropuerto de Namao (Ca-
nadd)». |7 sept. 1984. [Etica y su dimensién social.]

«Inspirad en el Evangelio vuestras opciones socio-politicas». A
los participantes en el XVIII Congreso Nacional de ACLI (7-12-
91). Ecclesia 2.569 (29-2-92) 34-35.

Carta Enciclica Evangelium vitae, sobre el valor y el cardcter in-
violable de la vida humana. Fecha: 25/3/1995. AAS 87 (1995),
401-522. L'Osservatore Romano. Ed. en espafiol, 1995, p. 163.

Carta Enciclica Veritatis splendor, sobre algunas cuestiones funda-
mentales de la ensefianza moral de la Iglesia. Fecha: 6/8/1993.
AAS 85 (1993), p. I'135-1228. L'Osservatore Romano. Ed. en es-
pafiol, 1993, p. 543

Cientfficos y creyentes pueden constituir una gran familia. «A los
participantes en el Simposio organizado por la Pontificia Acade-
mia de Ciencias y por el Pontificio Consejo de la Cultura» (4-
[0-91). Ecclesia 2.560 (28-12-91) 31-33.

Discurso a la quincuagésima Asamblea General de las Naciones
Unidas. (Nueva York, 5 oct. 1995).

Discurso ante la UNESCQO. (Paris, 2-6-80). L' Osservatores Roma-
no (en espanol |5-6-1980).

Discurso sobre sindicalismo a «Solidaridad» (13-1-81).

Juan Pablo Il en Espafia. «Textos integros de los discursos del
papa». Ed. Coeditores Litdrgicos, Espafia, 1983. 534 pp.
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— La evangelizacién de los pueblos eslavos [Slavorum Apostoli.]. Col.
«Documentos vy Estudios», 106. Ed. PPC, Madrid, 1985. Tb.: en
Ed. Paulinas, 1985. 57 pp.y en Ecclesia 2.229 (13.6.85). [Impor-
tante para profundizar, en una perspectiva histdrica, en el senti-
do de la evangelizacién de las culturas y de la inculturaciony].

— Los laicos cristianos. [Christifideles laici (30-12-88)]. «Vocacion vy
mision de los laicos en la Iglesia y en el Mundo. Exhortacidn
Apostdlica de Juan Pablo II». Col. «<Documentos y Estudios»,
|37. Ed. PPC, Madrid, 1989. |57 pp. 4.7 ed.

LABOA, Juan Maria (Ed.). Solidaridad y subsidiariedad en la sociedad es-
panola. Ed. Univ. Pontificia Comillas-Fundacién Konrad Adenauer,
Madrid, 1993.75 pp.

— Los afios que vivimos peligrosamente. «Leccidon inaugural del cur-
so académico 2004-2005 de la Universidad Pontificia Comillas.
Pronunciada el 29 de septiembre de 2004». Ed. Univ. Pont. Co-
millas, Madrid, 2004. 44 pp.

LACROIX, Michael. EI humanicidio. «Ensayo de una moral planetaria».
Trad. de Enrique Hurtado. Col. «Presencia Teoldgicay, 14. Ed. Sal
Terrae, Santander, 1994. 167 pp.

LANNON, Frances. Privilegio, persecucién y profecia. «La Iglesia Catdlica
en Espafia (1875-1975)». Col. «Alianza Universidady, 618. Alian-
za Editorial, Madrid, 1990. 324 pp.

LAPORTA, Francisco; ALAVAREZ, Silvina (Eds.). La corrupcion politica.
Alianza Editorial, Madrid 1997. pp.

LARRANETA [OLLETA], Rafael. Tras la justicia. «Introduccién a una filo-
soffa politica». Ed. Edibesa, Madrid, 1999. 236 pp.

LAUBIER, Patrick de. Idee sociali. «L"origine delle correnti sociali con-
temporanee». Ed. Massimo, Milano, 1991 154 pp.

LazzaT,, Giuseppe. «La Chiesa nella comunita politica. Riflessioni sul
modo di una presenzay. Aggiornamenti Sociali 35 (1985) n. 7-8.
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— Laicita e impegno cristiano nelle realta temporali. Ed. AV.E,, Roma,
1989. 147 pp. 5.2 ed.

LECOMTE, Bernard. Cémo el Papa vencié el comunismo. «La verdad
triunfa siempre». Ed. Rialp, Madrid, 1992. 435 pp.

LIBANIO, Joao Batista. Vida religiosa y compromiso con la liberacién de
los pobres. Publicaciones Claretianas, Madrid, 1995. 64 pp.

LosaTO [CASADO], Abelardo. (Cura di). Coscienza morale e responsa-
bilita politica. Col. «Philosophia», 6. Edizioni Studio Demenicano,
Bologna, 1990. 192 pp.

Lois FERNANDEZ, Julio. Identidad cristiana y compromiso socio-politico.
«Hacia una reivindicacién de la dimensién publica de la fe en
una sociedad pluralista y laica». Ed. HOAC, Madrid, 1990. 140

pp. 2.* ed.

LOPEZ DE LAS HERAS, Lucas. Los derechos y la dignidad del hombre en
la Biblia. Col. «Cuadernos de Filosofia», 3. Ed. Instituto Pontificio
de Filosofia, Madrid, 1982. 40 pp.

LOPEz GARCIA, Basilisa. Aproximacion a la Historia de la HOAC. (1946-
1981). Ed HOAC, Madrid, 1995. 387 pp. [Bibliografia: pp. 383-
387].

LUBAC, Henri de. Catolicismo. «Aspectos sociales del dogmay. Ed. Es-
tela. Barcelona, 1963. 370 pp. [Tb.: Ed. Encuentro, Madrid, 1988.

351 pp.]
— El drama del humanismo ateo. Col. «Ensayos», 58. Ed. Encuentro,

Madrid, 2002. 277 pp. 2.* ed. corregida. [Tb.: Col. «Sol v luna.
Ed. EPESA, Madrid, 1949. | % ed. 462 pp.].

LUCIANI, Alfredo. La carita politica. Edizioni San Paolo, Milano, 1994.
470 pp.

MADURO. O. «Democracia cristiana y opcion liberadora por los opri-
midos en el catolicismo contempordneo» en Concilium 213
219-223.
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MAaFFesOLl, Michel. La violencia totalitaria. «Ensayo de antropologia
politica». Col. «Biblioteca Herder», 67. Ed. Herder, Barcelona,
1982. 332 pp. [Bibliograffa. 320-328.]

MAGER, Robert. La politique dans |'Eglise. «Essai ecclésiologique & par-
tir de la théorie politique de Hannah Arendt». Col. «Breches
Théologiques», 19. Ed. Mddiaspaul, Montreal, 1994. 331 pp.

MANN, Michael. Las fuentes del poder social. 2 tomos. Col. «Alianza
Universidady, 666 y 881.Ed. Alianza, Madrid, 1991. 661 vy 881 pp.
respectivamente.

MANZONE, Gianni. «Tolleranza (La) nell‘orizzonte della dottrina so-
ciale della Chiesa. Lateranum 63 (1997) 237-259.

MARDONES, José M.? (Dir). 10 palabras claves sobre movimientos so-
ciales. Ed. Verbo Divino. Estella (Navarra), 2002. 361 pp. 2.* ed.
[Bibliografia: pp. 347-357.] 1* ed. en 1996.

— Andlisis de la sociedad y fe cristiana. Ed. PPC, Madrid, 1995.
299 pp.

— Fe y politica. «<El compromiso polftico de los cristianos en tiem-
pos de desencanto». Col. «Presencia Social», 5. Ed. Sal Terrae,
Santander, 1993.223 pp.

— Postmodernidad y cristianismo. «El desafio del fragmento». Col.
«Presencia Social», 50. Ed. Sal Terrae, Santander; 1988. 160 pp.

— Recuperar la justicia. «Religién vy politica en una sociedad laica».
Col. «Presencia Teoldgica», 139. Ed. Sal Terrae, Santander; 2005.

269 pp.

MARGALLO, Francisco. Teologia y vida publica. «La polftica virtud mal-
baratada». «Biblioteca de Teologfa», 25. Paulinas, Madrid, 1993.
179 pp.

MARIN, Céndido. Cincuenta afios de accion social catdlica (1883-
1933). Ed. Circulo Catdlico de Obreros de Burgos, Burgos.
1993. 187 pp.
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MARITAIN, Jacques. El hombre y el Estado. Col. «Ensayos», 2. Coed.
Fundacién Humanismo y Democracia-Encuentro, Madrid, 1997.
236 pp. [Probablemente su obra mds completa y madura].

— Humanismo integral. «Problemas temporales y espirituales de
una nueva cristiandad». Ed. Palabra, Madrid, 1999. 374 pp. Tb.
Umanesimo integrale. Ed. Borla. Roma, 1980. 335 pp. [Hay trad.
espafola en Ed. Encuentro. Madrid.]

MARTIN PATINO, J. M. «La “conciencia moral” en la politica». CORIN-
TIOS Xl 69 (1994) 131-155.

MARTINEZ Diez, Felicisimo. EI compromiso cristiano. «Cristianos en
el mundo». Col. «Trazos». Ed. San Esteban, Salamanca, 2004.

139 pp.

MARTINEZ HERNANDEZ, E. Alcide de Gasperi. «Artifice de la Republica
[taliana y del Jus Publicum Europeumy. Col. «Biblioteca Salman-
ticensis». Estudios, 125. Publicaciones Universidad Pontificia de
Salamanca, Salamanca, 1990 240 pp.

MARTINEZ NAVARRO, Emilio. Etica y fe cristiana en un mundo plural. Ed.
PPC, Madrid, 2005. I 17 pp.

MARTINI, card. Carlo Marfa. Educar para la politica. Ed. Instituto Mexi-
cano de Doctrina Social Cristiana. (IM-DOSOC), México, 1991.
23 pp.

MARTINI, Carlo Marfa; MAGGIONI, Bruno. La politica e la parola. Edizio-
ni Lavoro-editrice esperienze. Roma — Fossano, 1997. 46 pp.

MATE, Reyes. Mistica y politica. Ed. Verbo Divino. Estella, Navarra,
1990. 196 pp.

MeNozzl, D. La Chiesa e la Storia. «Una dimensione della cristianita
da Leone Xl al Vaticano II». Christianesimo Nella Storia 5 (1984)
69-106. [Estudia la historia del «intrasigentismos.]

Mesa, Miguel Angel. Qué es el compromiso cristiano. Paulinas, Madrid,
1996. 48 pp.
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METz, Johann Baptist. Dios y tiempo. «Nueva teologfa politica». Ed.
Trotta, Madrid, 2002. 245 pp.

MIGOYA, Francisco. Los cristianos laicos Iglesia en el mundo. Ed. Obra
Nacional de la Buena Prensa, México D.F, 1994. 398 pp. 2. ed.
[Contiene bibliograffa.]

MIRALLES, Josep. «;jPolitica cristiana o cristianos en politica?». Sal Terrae
5 (1990) 363-370.

MOLTMANN, Jiirgen. Teologia politica-Etica politica. Col. «Verdad e ima-
geny, 99. Ed. Sigueme, Salamanca, 1987. 147 pp.

MONDIN, Battista. Teologias de la praxis. Col. «Bac-popu-lar», 39. Ma-
drid, 1981. 194 pp.

MONTERO GARCIA, Feliciano. «Iglesia y politica en la transicidn: Los
catdlicos ante la transicion politica». Espacio, Tiempo y Forma 12
(1999) 335-356.

— «La polémica sobre el intervencionismo. Revista de Trabajo 59-
60 (1980) — 61 (1981) [Proyecto descanso dominical. Polémica
clericalismo-anticlericalismo.]

— «La transicién a la democracia en Espafia». Ayer |5 (1994) 223-
241.

— «Relaciones lglesia-Estado en la Espafia del siglo xx: de la confe-
sionalidad limitada a la separacién traumatica», en SUAREZ COR-
TINA, Manuel. (Ed.). Secularizacion y laicismo en la Espafia con-
tempordnea (lll Encuentro de Historia de la Restauracién). Ed.
Soc. Menéndez Pelayo, Santander, 2001. 378 pp. Pp. 281-298.

— EI Movimiento Catdlico de Espafa. «Una visién del catolicismo es-
pafiol contemporaneo». Ed. EUDEMA [Ediciones de la Universi-
dad Complutense de Madrid], Madrid, 1993. 96 pp.

— La Accién Catdlica y el Franquismo. «Auge y crisis de la Accidn
Catdlica Especializada en los afios sesenta». Ed. Universidad Na-
cional de Educacién a Distancia, Madrid, 2000. 286 pp.
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Mourrg, Chantal. El retorno de lo politico. Ed. Paidds, Barcelona, 1999.
207 pp.

Mova, Lluis et dlii. Cristians i politica. «Il Simposi “Pensament en la Fe.
Seminari de profesionals joves de Cristianisme i justicia». Col.
Leccid «Praxis», 25. Ed. Cristianisme i Justicia, 1994. 66 pp.

MUGUERZA, Javier: Etica, disenso y derechos humanos. «(En conversa-
cion con Ernest Garzon Valdés)». Col. «Ensayo». Ed. Arges, Ma-
drid, 1998. 153 pp.

MURCIA, Antonio. Obreros y obispos en el franquismo. Prélogo de Jo-
hann Baptist Metz. Ed HOAC, Madrid, 1995. 796 pp.

NAVARRO-VALLS, Rafael; PALOMINO, Rafael. Estado y Religidn. «Textos
para una reflexion critica». Ed. Ariel-Derecho, Madrid, 2003. 475
pp. 2.% ed. actualizada. (1.* ed. en 2000).

NEGRO [PAVON], Dalmacio. Lo que Europa debe al cristianismo. Col.
«Monografias». Ed. Unién Editorial, Madrid, 2004. 337 pp.

NICOLETTI, Michele; DANUVOLA, Paolo. Appunti per una riflessione sulla
politica. Col. «Proposte, 41. Ed. AVE, Roma, 1991. 30 pp.

Novackl, Henryk J. Rapporti tra Chiesa e comunita politica alla luce del
n. 76 della «Gaudium et Spesy. «Dissertatio ad lauream in Faculta-
te luris Canonici apud Pontitificiam Universitatem S. Thomae in
Urbe. Roma, 1983. 424. [Bibliografia: pp. 400-419 pp.]

Novak, Michel. El espiritu del capitalismo democrdtico y el cristianismo.
Buenos Aires, 1984. [The Catholic Ethics and the Spirit of Capita-
lism. Free Press. New York, 1993. Lo spiritu del capitalismo demo-
cratico e il cristianesimo. Ed. Studium, Roma, 1988. [Intenta hacer
una teologfa del capitalismo democriético. Para legitimacion reli-
giosa del capitalismo democrético avanzado.]

NUREZ LapEveze, Luis (Ed.). Etica publica y moral social. Ed. Noesis,
Madrid, 1996. 235 pp.

Ogispos Vascos. Al servicio de la Palabra. «Cartas pastorales y otros
documentos conjuntos de los obispos de Pamplona y Tudela,
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Bilbao, San Sebastidn y Vitoria» (1975-1993). Ed. EGA, Bilbao,
1993. 113 pp.

OLLER | SALA, M. Dolors. Mistica y compromiso sociohistdrico. Ed. Cris-
tianisme i Justicia, Barcelona, 2003. 64 pp.

ONORIO, J6el-Benoit d'. (Coor). Jean Paul Il et I ethique politique. Pré-
face d'André FROSSARD. Ed. Mame-Editions Universitaires, Fran-
ce, 1992.210 pp.

ORIOL [TATARET], Antonio Marfa. «Sobre la relacion Iglesia-Mundo en
el concilio Vaticano II». Lumen 35 (1986) |19-146.

ORODOVAS, José Manuel; MONTERO, Mercedes. Historia de la Asocia-
cién Nacional de Propagandistas. Col. «Ciencias de la Informa-
ciény, 62-63. 2 tomos: . ORODOVAS, José Manuel. «De la Dicta-
dura a la Segunda Republica (19323-1936)»; Il. MONTERO, Mer-
cedes. «La construccion del Estado confesional desde 1936 a
[945%». EUNSA, Pamplona, 1993.

ORy, Pascal (Ed.). Nueva historia de las ideas politicas. Col. «Bibliote-
ca Mondadori», 32. Ed. Mondadori, Madrid, 1992. 483 pp.

PABLO VI y JUNA PABLO Il. Mensgjes para la celebracion de la jornada
mundial de la paz (1968-1998). Col. «Documentos», 28. Ed.
PPC, Madrid, 1998. 494 pp.

PAGOLA, José Antonio. Una ética para la paz. «Los obispos del Pais
Vasco. 1968-1992». Ed. Instituto de Teologia Pastoral, San Se-
bastidn, 1992. [A quienes quieran estar bien informados, les re-
comiendo que lean el libro». Vida Nueva (25-1-1997) p. 31,
nota 14.]

PARekH, Bhikhu. Pensadores politicos contempordneos. Col. «Alianza
Universidady», 461. Ed. Alianza, Madrid, 1986. 247 pp. [Estudia el
pensamiento politico contempordneo.]

Pazos, Antén M. (Dir). Un siglo de catolicismo social en Europa
(1891-1991). Col. «Historia de la Iglesia», 22. Ed. EUNSA, Pam-
plona, 1993. 268 pp.
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Peces-BARBA, Gregorio. Etica, poder y derecho. «Reflexiones ante el fin
de siglo». Col. «Cuadernos y Debates», 54. Ed. Centro de Estu-
dios Constitucionales, Madrid, 1995. 156 pp. [Tb.: en Cuadernos
y Debates 54 (1995) 156 pp.].

Perez Diaz, Victor. La esfera publica y la sociedad civil. Ed. Taurus, Ma-
drid, 1997.219 pp.

PERez LUNO, A. E. Derechos humanos, Estado de derecho y Constitucion.
Col. «Biblioteca Universitaria». Ed. Tecnos, Madrid, 1984. 492 pp.

PERONA, Angeles. Entre el liberalismo y la social-democracia. «Popper 'y
la “sociedad abierta”™. Col. «Pensamiento critico/pensamiento
utdpico», 76. Ed. Anthropos. Editorial del hombre, Barcelona,

1993. 428 pp.

PIA LARA, Marfa. La democracia como proyecto de identidad ética. Col.
«Pensamiento critico/pensamiento utdpico. Serie filosofia politi-
ca», /0. Ed. Anthropos. Editorial del hombre, Barcelona, 1993.

249 pp.

PINTACUDA, Ennio. Breve curso de politica. Col. «Presencia Social, 9.
Ed. Sal Terrae, Santander; 1994. 247 pp.

Pluralismo socio-cultural y fe cristiana. «Actas del Congreso de Teolo-
gia de las Facultades de Teologfa de Deusto y Vitoria». Col. «Vic-
toriensia», 57. Ed. Eset, Vitoria, 1993. 444 pp.

Politico y el creyente, El. [Entrevista a Jacques Delors]. Vida Nueva
(1-5-1996) 8-10.

PONTIFICAL ACADEMY OF SOCIAL SCIENCES. Democracy some acute
quiestions. « The proceeding of the sourth plenary session of the
Pontifical Academy of Social Sciences». Ed. Pontifical Academy of
Social Sciences, Vatican City, 1999.

PONTIFICA COMISION «IUSTITIA ET PAX». Por qué y cdmo interviene la Igle-
sia en materia socio-politica. «Textos de Juan Pablo Il (oct- 78-feb.
80). Presentados por el Padre Roger Heckel, S. J. Col. «Ensefianza
social de Juan Pablo II», 8. Ciudad del Vaticano, 1981. 48 pp.
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PoOsseNT!, Vittorio. Le societa liberali al bivio. «Lineamenti di filosofia
della societa». Genova, 1991. [«;Cémo se pueden fundamentar
los valores vdlidos para la comunidad? — «A esta pregunta fun-
damental en el actual debate sobre la comprension correcta de
la democracia ha sido expuesta con gran claridad en la obra

» dice RATZINGER, Joseph en Verdad, valores, poder. «Pie-
dras de toque de la sociedad pluralista». Ed. Rialp, Madrid, 1995.
pp. 85 y 87, nota 32].

PRIETO, Fernando. Manual de historia de las ideas politicas. Unién Edi-
torial. Madrid, 1996. XXVI+973. [Bibliografia: pp. 939-964 pp.]

PUBLICAZIONI DEL INSTITUTO PAOLO VI. Pablo VI'y Espaiia. Brescia, |996.

RAGUER, Hilari. La pdlvora y el incienso. «La Iglesia y la Guerra Civil Es-
pafiola». Ed. Peninsula, Barcelona, 2001. 478 pp.

RATZINGER, Joseph. Cielo e terra. «Riflessioni su polftica e Fedex. Ed.
Piemme, Casale Monferrato, 1997.

— lglesia, ecumenismo y politica. «Nuevos ensayos de eclesiologia».
Ed. La Editorial Catdlica. Col. «BAC», 494. Madrid, 1987. XlI+304
pp. [Tb.: RATZINGER, Joseph. Chiesa, ecumenismo e politica. «Nuo-
vi saggi di ecclesiologia». Col. «Saggi teologici», |. Edizioni Paoli-
ne. Cinisello Balsamo (Milano), 1987, 2.2 ed, 266 pp.]

— Una mirada a Europa. «lglesia y modernidad en la Europa de las
revoluciones. Balance y proyeccién». Col. «Libros de bolsillo
Rialp», 141. Ed. Rialp, Madrid, 1993. [Tb.: Svolta per I'Europa?
«Chiesa e modernita nell'Eu-ropa dei rivolgimenti». Edizioni
Paoline. Torino, 1992. 152 pp. Como Iglesia y modernidad. Buenos
Aires, 1992.]

— Verdad, valores, poder. «Piedras de toque de la sociedad pluralis-
ta». Ed. Rialp, Madrid, 1995. 108 pp.

REGNIER, Jérbme. [ cristiani e la vita politica. Ed. San Paolo. Cinisello
Balsamo (Milano), 1993. 251 pp. [Trad. de Chrétiéns dan la cité.
Desclée. Paris 1990.]
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RiccArDI, Andrea. El poder del Papa. Ed. PPC. Madrid, 1993. 432 pp.
[/l potere del papa. Da Pio Xl a Giovanni Paolo I, Laterza. Roma-
Bari, 1988.]

— Le politiche della Chiesa. Col. «Attualita e Storia», 20. Ed. San Pao-
lo. Balsamo-Cinisello (Milano), 1997. 165 pp.

— Pio XII e Alcide de Gasperi. «Una storia segreta». Col. «Il noccio-
lo», 46. Ed. Laterza, Roma-Bari, 2003. 98 pp.

Ripensare il sociale agli inizi degli anni '90. «Societa italiana e commu-
nita politica ecclesiale in dialogo». Ed. AVE, Roma, 1991. 138 pp.

RivA, Franco; Rizzi, Marco. La politica e la religione. Col. «| Grandi Pic-
coli», 31. Edizioni Lavoro, Roma, 2000. 271 pp.

ROVIRA | BELLOSO, Josep M2 Sociedad y Reino de Dios. Col. «GS», |.
Ed. PPC, Madrid, 1992. 244 pp.

RuBlo CARRACEDO, José. Educacion moral, postmodernidad y democra-
cia. Ed. Trotta, Madrid, 1996. 256 pp.

Ruiz DE MeNCIA, Vicente. EI Circulo, un siglo y una década después.
«Historia de una institucién social catdlica» (1883-1993). Ed.
Circulo Catdlico de Obreros de Burgos, Burgos, 1993.415 pp.

Ruiz SANCHEZ, Antonio. Democracia y Magisterio Pontificio. «Funda-
mentos e implicaciones». Ed. Obra Cultural de CAJASUR, Cor-
doba, 1985. 304 pp.

Ruiz SANCHEZ, José Leonardo. Politica e Iglesia durante la Restaura-
cién. «La Liga Catdlica de Sevilla» (1901-1923). Ed. Diputacion
Provincial de Sevilla. Sevilla, 1994. 618. pp. [Bibliograffa: pp. 557-
577]

Ruiz-GIMENEZ [CORTES], Joaquin. Iglesia, Estado y Sociedad en Espafia.
Ed. Argos-Vergara, Barcelona, 1984. 402 pp.

SAEZ [MORA], Julidn et dlii. Escuela de formacién socio-politica y fe cris-
tiana. (1 y Il curso). Ed. HOAC, Madrid, 1994. 254 pp.
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SALAS [FERRAGUT], Antonio. Ser cristiano hoy. «Fe biblica y compromi-
so humano». Col. «Proyecto de formacion biblica y catequéti-
ca», 10. Ed. San Pablo, Madrid, 1994. 160 pp.

SANCHEZ GARCIA, Urbano. Fe y politica. «Gufa para un cristiano com-
prometido». IMDOSOC, México, 1988. 230 pp.

SANCHEZ JIMENEZ, José. 50 afios de accién social. «Caritas Espafiola
(1947-1997)». Ed. Caritas Espafiola, Madrid, 1997. 127 pp.

— Caritas espafiola (1942-1997). «Accidn social y compromiso
cristiano». Ed. Céritas Espaiola, Madrid, 1998. 380 pp.

— Conciencia social, conciencia ciudadana en los 50 afios del Instituto
Social Ledén Xill. «lLeccidén inaugural del curso académico
2000/2001. Univ. Pont. de Salamanca-Inst. Soc. Ledn XIlI, Madrid,
2000. 49 pp.

— El card. Herrera Oria. «Pensamiento y accién social». Ed. Encuen-
tro, Madrid, 1985. 366 pp.

SANCHEZ, Urbano. Fe y Politica. Ed. Instituto Mexicano de Doctrina
Social Cristiana (IMDOSOC), México, 1986. 232 pp.

SANZ DE DIEGO VERDES-MONTENEGRO, Rafael M.* «En torno a “Moral vy
Sociedad Democrdtica’». Estudios Eclesidsticos 71 (1996) 277-298.

SARTORI, Giovanni. ;Qué es la democracia? Ed. Taurus, Madrid, 2003.
478 pp. [Resefa El cultural, 18.10.03.]

SARTORY, Luigi; NICOLETTI, Michele. Teologia politica. «Atti del conven-
go tenuto a Trento il 17-18 maggio 1989». Ed. EDB, Bologna,
[991. 154 pp.

SAVATER, Fernando. Politica para Amador. Ed. Ariel, Barcelona, 1992.
238 pp.

ScHMITT, Carl. Catolicismo y forma politica «Estudio preliminar, traduc-
cion y notas de Carlos Ruiz Miguel». Ed. Tecnos, Madrid, 2000.
XLI+49 pp.
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SEBASTIAN AGUILAR, Fernando. «lglesia y democracia. La aportacion
de la Conferencia Episcopal Espafola». XX Siglos. 39 (1999)
89-108.

SECRETARIADO SOCIAL DIOCESANO. ESCUELA SOCIAL DE LA IGLESIA (Did-
cesis de Oviedo). Los cristianos y la politica. «Materiales de Traba-
jo», 2. La pobreza entre nosotros. Interpelacién a la sociedad vy a
la Iglesia». «Materiales de Trabajo», 3. 35 pp.

SERRA GIMENEZ, Francisco. Derecho y politica. Col. «Ensayo». Ed. Arges,
Madrid, 1998. 155 pp.

SETIEN, José Maria. «Compromiso socio-politico y coherencia cristia-
na» Lumen 40 (1991) 393-409.

SOBRINO, Jon. Monsefior Romero. Uca Editores. San Salvador, El Salva-
dor, C. A 1993,3% ed. 215 pp. [Hasta la p. 65 contiene lo publi-
cado en: SOBRINO, Jon. Monsefior Oscar A. Romero. «Un obispo
con su pueblo. Col «Servidores y Testigos», 46. Ed. Sal Terrae.
1990. 2.* ed. 85 pp.]

SORGE, Bartolomeo. «l cristiani nel mondo postmoderno. Presenza,
assenza, mediazione?» La Civilta Cattolica Il (1983) 234-254.

— Educare dlla fede a la solidarietd e alla politica «XX| Convengo
Ecclesiale della Diocesi di Tempio-Ampuriasy». Tempio, | I-13 set-
tembre 1999. 85 pp.

SORIA HEREDIA, Carlos. «La fe y el compromiso social cristiano», en
AAVV, «lLa participacidn y los derechos de los laicos en la Igle-
sia», en Teologia Xaveriana 34 (1984) 91-106.

Souto COELHO, Juan. (Coord.). La Doctrina Social de la Iglesia. «Ma-
nual Abreviado». Biblioteca de Autores Cristianos-Fundacién Pa-
blo VI, Madrid, 2002. 563 pp. 2.% ed. actualizada y ampliada.
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