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PRESENTACION

Comenzamos esta nueva andadura, como director de la
revista CORINTIOS XIIl de Céritas Espaiola, con la actitud de
quien desea apoyar los esfuerzos que numerosas personas es-
tdn haciendo en favor de la expansién del conocimiento de
Dios, Amor, manifestado en la entrega desinteresada a los
hermanos.

Escribo esta presentacion en una de las noches mads trdgi-
cas y amorosas de la historia de la humanidad: la noche del
jueves al viernes santo. Buscando la identidad del cristiano y la
especificidad del agente de Cdritas deseo recordaros a los lec-
tores aquellas palabras de san Agustin que sintetizan la expe-
riencia y la ensefianza que os queremos transmitir en este nu-
mero de CORINTIOS XllI: «En esto se reconocen los hijos de
Dios vy los hijos del diablo; todo el que no obra la justicia no
es de Dios, ni tampoco el que no ama a su hermano. Ya pue-
des cantar himnos y hacer la sefial de la cruz, sdlo por el amor
se distinguen los hijos de Dios de los hijos del diablo.»

Como el lector podrd ver, la revista quiere seguir cum-
pliendo los objetivos que siempre se ha propuesto: desde la
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Presentacion

reflexiéon teoldgica desea acercarse a todos aquellos que bus-
can sentido explicito a sus quehaceres generosos que nacen
de la entrafia del Dios que dio su vida por amor a los hom-
bres. Al tomar las riendas de su direccién aceptamos su estilo
e impronta como un medio de transmisidn de la fe en y con
la Iglesia. Nos sentimos agradecidos al poder colaborar con
esta Bella tarea de la Iglesia que camina hacia el Bien por la
senda de la Verdad.

Asimismo, el lector notard ciertos cambios sin perder su
originalidad tradicional. Se ha reducido el ndmero de los
miembros del Consejo de Redaccidn, con el fin de facilitar la
gestion, y se ha creado un consejo asesor que tiene por obje-
to recibir el apoyo y la ayuda de peritos, instituciones, tedlo-
gos y responsabilidades de la Iglesia, tanto nacional como uni-
versal. Nosotros corresponderemos con ellos en todo aquello
que precisen en pro de la extensidn de la Caridad a favor de
los desfavorecidos. Junto a esto, esperamos en un futuro proé-
ximo, que tanto un nuevo formato como un nuevo tipo de le-
tra en la revista puedan favorecer su lectura y comprension.

Hemos centrado el presente nimero en un comentario a
la enciclica del Papa Benedicto XVI, Deus caritas est. Pensamos
en el equipo de redaccidon que, aunque ya se han escrito va-
rios comentarios sobre este documento papal y nuestra revis-
ta también se haya acercado a ella en algin nimero monogré-
fico, nos encontramos ahora con una perspectiva mds amplia
para penetrar en el pensamiento del Papa actual expuesto en
esta enciclica sobre la Caridad. La aportacidn de los colabora-
dores sigue el siguiente fter:

Don Julio L. Martinez, S. |, profesor de teologfa moral de
la Universidad Pontificia Comillas, colabora con un trabajo que
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lleva por tftulo «La centralidad del amor y sus implicaciones
morales», donde analiza el amor como fuente de integracion
humana, la conexién de las «hermanas», caridad vy Justicia,
desde donde descubre varias claves para la teologfa moral y el
Via amoris del didlogo intercultural e interreligioso.

El segundo titulo es «La Doctrina Social de la Iglesia a par-
tir de la Deus caritas est». Estd escrito por Don José Ignacio
Calleja Sdenz de Navarrete, profesor de la Facultad de Teolo-
gfa de Vitoria-Gasteiz, quien se centra en el andlisis de los an-
tecedentes de una propuesta moral cristiana, la DSI en la DCE
y las claves que se desprenden tanto del pensamiento de Be-
nedicto XVI como de su enciclica para un crecimiento sano
en el amor.

A continuacion es la tedloga, profesora de la Universidad
de Avila, Dofia Pilar Pena Bua la que nos ofrece un trabajo
que lleva por titulo «Un didlogo de amor entre Dios y el
hombre. Una propuesta cordial a la cultura moderna». El con-
tenido se desarrolla en torno a los paradigmas siguientes: una
aproximacion a Dios, como amor; ;Qué Dios?! ;Qué Hombre?
;Qué amor?; un «noli me tangere» contemplado desde la in-
capacidad de amar y desde la religiosidad pagana; para termi-
nar con la relacién amor divino/amor humano y una propues-
ta ante la ausencia de Dios.

Dos José Luis Segovia Bernabé, Profesor del Instituto de
Pastoral de la Universidad Pontificia de Salamanca en Madrid,
con el titulo «Lo utdpico de la caridad y de la justicia, tras
abordar brevemente las relaciones entre la caridad y la justicia,
efectla un recorrido histdrico sobre la vigencia de ambas a lo
largo de la DSI, para acabar destacando la paulatina recupera-
cion de la fibra profética y utdpica de las dos en el magisterio
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mds reciente y apuntando retos que habran de ser respondi-
dos para mantener su significatividad intra y extraeclesial.

«La identidad cristiana de CARITAS desde la Deus caritas
est» es el titulo de la aportacién de Don Antoni Esteve i Seva,
delegado episcopal de Caritas Diocesana de Orihuela-Alican-
te. Tres son los focos de luz desde donde el autor descubre la
Identidad de Caritas: la prdctica samaritana, la independencia
polftica y la gratuidad pastoral. Sin formar parte del esquema
de su aportacién, en el trasfondo puede vislumbrar la imagen
de la pardbola del buen samaritano vertiendo la originalidad
de su aportacion.

La colaboracidn siguiente lleva por titulo «lLos agentes de
la caridad». Es un trabajo ofrecido por Don Santiago Soro,
profesor del Instituto Superior de Ciencias Religiosas Sant
Fructuds de Tarragona. Partiendo de la afirmacién de Benedic-
to XVI en Deus caritas est: «El programa del cristiano es un
corazén que ve» (DCE 31b), el autor plantea el «quién» y el
«cémo» de los agentes de Caritas. Relaciona la afirmacion de
que «el amor al préjimo [...] es ante todo una tarea para
cada fiel» (DCE 20) con la figura del samaritano compasivo:
todos estamos llamados, no sélo a «practicary», sino a vivir en
caridad. Y partiendo de que «las organizaciones caritativas de
la Iglesia son un opus propium suyo...» (DCE 29), analiza la
funcidn de la «posada», como institucidn especializada de aco-
gida y las caracteristicas de los «profesionales de la caridad»,
especialmente, junto a la preparacion profesional, la «forma-
cion del corazény» (DCE 31a).

A continuacidn, el lector se encontrard con la aportacién
de Don Santiago Madrigal, S. J., profesor y Decano de la Facul-
tad de Teologia de la Universidad Pontificia Comillas que lleva
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por titulo «Caritas es nombre de Iglesia: lectura eclesioldgica
de la primera enciclica de Benedicto XVI». Desde este campo
eclesioldgico presenta como clave de lectura «la caridad de la
Iglesia como manifestacidon del amor trinitario», la unidad del
amor en la creacion y en la historia de la salvacidn, hace un in-
terludio eucaristico, para terminar en un horizonte mds practi-
o, sin dejar de ser eclesioldgico, la caritas, ejercicio del amor
por parte de la Iglesia como «comunidad de amor» y una
conclusién neumatoldgica: «caritas es nombre de Iglesia».

El Decano y profesor de la Facultad de Teologfa de la Uni-
versidad Pontificia de Salamanca, Don Gonzalo Tejerina Arias,
estudia el «Dinamismo de la caridad. Teologfa y espiritualidad
de la caridad eclesial». Lo hace en torno a los siguientes nu-
cleos: la caridad, tema de la primera enciclica de un pontifica-
do; hay un amor divino que procede; el despliegue de la res-
puesta eclesial al amor de Dios; la opcién de la Enciclica por la
caridad. Para definir la caridad cristiana: tras abordar la cues-
tidn seria en el horizonte moderno y contempordneo de las
relaciones entre caridad v justicia, la enciclica (n.° 31) quiere
describir el perfil propio del servicio del amor cristiano con
tres caracteres: inmediatez, independencia, gratuidad; y la
practica creyente de la caridad en medio del dolor del mundo.
La caridad ante el misterio de Dios.

Recuperando la tradicion, hemos querido incorporar la
presentacion en cada ndmero de la vida de un testigo de la
Caridad. Hoy nos acercamos al Padre Pedro Arrupe viendo
«La justicia que brota de la fe». Su autor es Don Norberto
Alcocer, S. |, Profesor de Comunicacion de la Universidad
Pontificia Comillas. El lector puede encontrarse aqui con un
sincero elogio de la aventura de fe y de justicia, expresion de
la Caridad.



Presentacion

Antes de cerrar esta presentacidn, quiero mostrar mi
agradecimiento a los responsables de la Institucion eclesial
«Caritas Espafiola» por la confianza puesta en mi para dirigir
esta tarea, que asumo con gusto cristiano fervor humano.
Quiero hacer extensivo esta gratitud al «personal» de Cdritas
por su disponibilidad, trabajo y acogida, asf como a los miem-
bros de los Consejos de Redaccidn vy del Asesor por su acep-
tacion en ofrecer el servicio que les he pedido.

Un recuerdo especial merecen mis antecesores en este
cargo. Sin olvidar a los inmediatos predecesores, los lectores
me permiten que haga una mencidn explicita a Don Felipe
Dugue. Su dedicacion durante numerosos afios a esta tarea
hizo que la revista CORINTIOS Xl sea lo que es aportando
un gran servicio a la reflexion que se ha hecho sobre Cdritas
en la Iglesia aportando un sabor dulce al ejercicio amoroso
que la Iglesia espafiola ha prestado a la sociedad y a los mds
desfavorecidos.

ANGEL GALNDO GARCIA
Director
Revista CORINTIOS XII



LA CENTRALIDAD DEL AMOR
Y SUS IMPLICACIONES MORALES

JULIO L MARTINEZ, S. .

Profesor de Teologia Moral
Universidad Pontificia Comillas

I. CONSIDERACIONES PRELIMINARES

I.1. EIl arte de ir a lo esencial

Se suele decir que la primera enciclica de un Papa es pro-
gramatica, y Deus caritas est no iba a ser la excepcion. En rea-
lidad, ha sido programdtica de una forma sorprendente, rom-
piendo muchos esquemas de lo que razonablemente cabia es-
perar. El Papa Benedicto XVI ha llegado a la cdtedra petrina
tras casi cinco lustros intensos al frente de la Sagrada Congre-
gacion para la Doctrina de la Fe, habiendo jugado un papel
clave en el conjunto de las posturas doctrinales de Juan Pablo
Il. Con tantas cosas que hemos podido conocer de Ratzinger
casi era inevitable hacer prondsticos sobre su primera encicli-
ca y eso aun la ha hecho mas especial, porque ha roto mu-
chos esquemas.

Cuando uno se aventuraba a imaginar cudl iba a ser el eje
de su primera enciclica, venian a la mente alguna de las cues-
tiones mas abordadas por él: la conciencia y la verdad, el po-
dery la verdad, la libertad y la verdad, o la democracia y el Es-
tado. Siempre con el diagndstico de fondo de un mundo rela-
tivista, donde la version del pluralismo que ha ganado terreno
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es la nihilista, en el que la subjetividad y el poder de la mayo-
rfa podrian actuar, so capa de democracia y de bien general,
como disolventes de los valores absolutos. En el curso de sus
andlisis, dos principios basicos, la verdad vy el bien, se han alza-
do como fundamento y garantia de una conciencia recta, de la
libertad y los derechos humanos, y, por tanto, de una sociedad
justa v pluralista.

Su homilfa en la misa solemne de apertura del Cdnclave
(cuyas frases sobre el relativismo nihilista tanta resonancia me-
didtica tuvieron) no defraudd esas expectativas temdticas. Sin
embargo, llegd su primera enciclica y Benedicto sorprendid a
propios y ajenos. A los que tenfan ya preparada la artillerfa los
dejd sin argumentos, porque la enciclica ha evitado dindmicas
de censura o de condena; habla de amor en toda su extension,
recogiendo los términos griegos es eros, philia y agapé; por tan-
to, también sobre la erdtica del amor. Y aun mds, incluso cuan-
do expresa sus discrepancias respecto del nihilismo nietzsche-
ano, respecto de la interpretacion marxista de la historia o de
la mercantilizacion del amor, el lector no deja de sentir que las
criticas se hacen por fidelidad al impulso del amor vy por el de-
seo de dar una buena noticia. Si alguien esperaba un Papa
duro, frio e inquisidor, la decepcién habrd sido proverbial. Asi
hemos podido ver a algunos «criticos papales de oficio» que
para hablar de las contradicciones de Benedicto XVI mds que
criticar el texto de Deus caritas est, han tenido que criticar dis-
tintas actuaciones de la Iglesia desde el texto.

Lejos de proferir condenas o lanzarse a ser profeta de ca-
lamidades, Benedicto se impulsa a si mismo y nos impulsa a
todos, empezando por sus hermanos y hermanas catdlicos, al
amor Yy la justicia como respuesta humana posible, porque le
habita la profunda conviccién de que: Por un lado, podemos
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amar a Dios, dado que €l no se ha quedado a una distancia in-
alcanzable sino que ha entrado y entra en nuestras vidas; dado
que no sélo nos ha ofrecido amor; sino que ante todo lo ha
vivido primero vy hasta el fondo, y no se cansa de tocar a la
puerta de nuestro corazén en muchos modos para suscitar
nuestra respuesta de amor.Y, por otro, podemos amar al pro-
jimo, también cuando nos resulta extrafio, poco amable e in-
cluso antipdtico, si somos amigos de Dios, si somos amigos de
Cristo. Si la amistad con Dios se convierte para nosotros en
algo cada vez mds importante y decisivo, entonces comenza-
remos a amar a quienes Dios ama y tienen mds necesidad de
nosotros: podremos ser amigos de los amigos de Dios.

Se me ocurre pensar que precisamente el hecho de haber
tenido tanto protagonismo desde 1981 en la fijacion de los li-
mites doctrinales durante el Pontificado se su predecesor, lle-
gando incluso a su cenit en el umbral mismo del cénclave vy la
homilia famosa que pronuncid, puede haber provocado un
irrefrenable impulso de situarse él mismo en la experiencia
mas radical que hace que la vida tenga sentido, tanto la vida
de un cristiano como la de cualquier persona. Es como si Be-
nedicto no tuviera mas alternativa que la de ir a la fuente, a lo
esencial, a lo fundante de la experiencia humana. Lo que estd
por debajo y por encima de toda forma de doctrina, de for-
mula, de norma, de propuesta o de poder. Aquello sin lo cual
ningdn proyecto cristiano valdrd la pena ni podrd acreditarse;
sin lo cual ninguna propuesta doctrinal resultard convincente;y
ninguna regulacion de comportamiento despertard atraccion
si no se haya animada por esta fuerza. Aquello que es siempre
nuevo, siempre mayor, siempre en camino. ..

Sucederfa como si en un momento tan denso del mundo,
un tiempo de crisis de valores e interpretacion sobre el que
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Benedicto tanto ha dicho y, en ocasiones, en términos tan du-
ros, la Unica roca segura fuese el amor;y no un amor de no-
vela rosa, sino un amor probado en el sufrimiento y el dolor
desde el cual somos capaces de amar y de no perder la digni-
dad.

De algin modo, el Papa ante su altisima responsabilidad (1),
con su primera enciclica, se examina por el amor y pone a la
Iglesia y al mundo ante ese mismo tribunal en los recios e inte-
resantisimos tiempos de comienzo del tercer milenio que nos
estan tocando. En cierto modo, ha practicado el arte de ir a lo
esencial.

1.2. Una lectura desde la Teologia moral

En este articulo me acerco a Deus caritas est (2) desde
la perspectiva del tedlogo especializado en moral. No pre-
tendo entrar en el andlisis de todo el contenido de una en-
ciclica que, aunque de buena extensidn vy lectura, rebosa de
sustancia y tiene mds recovecos de lo que a primera vista
pudiera parecer. Algunos de los entresijos de la enciclica se

(1) Asi describe su misién en el discurso que el 28 de enero de 2008
tenfa que haber pronunciado en la Universidad de la Sapienza, en Roma:
«Mas alld de su ministerio de Pastor en la Iglesia, y de acuerdo con la na-
turaleza intrinseca de este ministerio pastoral, tiene la misién de mantener
despierta la sensibilidad por la verdad; invitar una y otra vez a la razén a
buscar la verdad, a buscar el bien, a buscar a Dios; y, en este camino, esti-
mularla a descubrir las Utiles luces que han surgido a lo largo de la historia
de la fe cristiana y a percibir asf a Jesucristo como la Luz que ilumina la his-
toria y ayuda a encontrar el camino hacia el futuro».

(2) En adelante haré las referencias a Deus caritas est dentro del tex-
to como DCE vy el n.° correspondiente de la enciclica.
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entienden mejor a la luz de otros escritos de Benedicto XV,
tanto en los afios inmediatamente anteriores a ser elegido
Papa como de estos casi tres que lleva al frente de la Iglesia.
Al dia de hoy, ya tenemos Spe salvi (30 de noviembre de
2007) su segunda enciclica sobre la esperanza (se podria
decir que casi anunciada al final de la primera (3)), que ayu-
da a perfilar algunas ideas de la primera enciclica. Asi pues,
en las pdginas que siguen me permitiré leer algunos puntos
de Deus caritas est, echando mano de otros lugares que, aun
cuando no tengan todos ellos el marchamo del magisterio
pontificio, si se han convertido en enclaves hermenéuticos
muy interesantes para ver la hondura del pensamiento del
Papa aleman.

Estoy seguro de que la perspectiva de la Teologia moral
es una de las posibles para estudiar con provecho la rique-
za del contenido de esta enciclica, y por consiguiente, sin
pretender exclusividades ni preeminencias, es una puerta
apta para acometer su andlisis. S que da mucho y bueno
que pensar a la moral catdlica, tanto a la Moral fundamental
como a la Moral de la persona y la Moral social. Para las tres
disciplinas teoldgicas la enciclica tiene contribuciones signifi-
cativas.

(3) «Fe, esperanza vy caridad estdn unidas. La esperanza se relaciona
prdcticamente con la virtud de la paciencia, que no desfallece ni siquiera
ante el fracaso aparente, y con la humildad, que reconoce el misterio de
Dios y se fia de El incluso en la oscuridad. La fe nos muestra a Dios que
nos ha dado a su Hijo y asf suscita en nosotros la firme certeza de que re-
almente es verdad que Dios es amor. De este modo transforma nuestra
impaciencia y nuestras dudas en la esperanza segura de que el mundo estd
en manos de Dios y que, no obstante las oscuridades, al final vencerd El,
como luminosamente muestra el Apocalipsis mediante sus imdgenes so-
brecogedorasy» (DCE n.” 39).
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1.3. El principio ordenador

Razonablemente se puede pensar que «en cada filosofia
moral hay, en un principio, un acto de fe en algln principio or-
denador» (bien sea el imperativo categdrico, el principio de
utilidad, el sentimiento moral, el amor del hombre sin Dios, o
el amor del hombre por Dios), incluso «negar que existan ta-
les principios, es en si mismo un principio ordenador» (4).

El principio ordenador de la moral cristiana es para Bene-
dicto XVI el amor. Desde luego, la centralidad del amor para
la moral cristiana subyace al conjunto de la enciclica, pero cu-
riosamente en ella nunca llega a explicitarse como s se hace
en el libro del Papa sobre Jesus de Nazaret. Ahi esa idea apa-
rece sin mezcla ni confusion: «La verdadera “moral” del cristia-
nismo es el amorY éste, obviamente, se opone al egoismo; es
un salir de uno mismo, pero es precisamente de ese modo
como el hombre se encuentra consigo mismo» (5).

Puesto en otros términos, la ética cristiana es una ética
«agdpica». Hay una larga tradicion segun la cual, por encima de
todo, la virtud de la caridad es la clave de bdveda sobre la que
reposa toda la vida moral cristiana; es el mandamiento nuevo
de Jesus («amaos como yo os he amado»), que constituye una
forma de amor cuyas caracteristicas son la universalidad, la ra-
dicalidad vy la preferencia por los que mds lo necesitan.

Ante la palabra amor, de tanto uso y muy sometida a abuso,
todo ser humano tiene experiencia de vida, aunque muchas ve-
ces negativa. Por eso no tenemos que empezar por la experien-

(4) E. PELLEGRINO y D. C. ToMAsMA: The Christian Virtues in Medical
Practice, Washington 1996, 33.
(5) BENEDICTO XVI: Jesus de Nazaret, Madrid 2007, 129.
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cia de fe cristiana para pronunciarla con sentido. Eso sf, cuando
pulsamos la tecla de la fe biblica, nos encontramos no con un
mundo paralelo ni contrapuesto al fendmeno humano originario
del amor, sino con una asuncién de la persona entera, abriéndo-
le nuevas dimensiones del Dios es amor y quien permanece en
el amor permanece en Dios y Dios en él, es decir; la imagen cris-
tiana de Dios y la imagen cristiana del hombre vy su camino.

El amor es lo mds radical de la vida divina y de la vida huma-
na: gufa, principio de inspiracion y norma de referencia. El amor
como luz —en el fondo la Unica— que ilumina constantemente
a un mundo oscuro y nos da la fuerza para vivir y actuar (DCE
n.° 39). El amor que define en primer lugar a Dios: no olvidemos
que Dios es la primera palabra de la enciclica; el amor; cuestion
fundamental para la vida, que plantea preguntas decisivas sobre
quién es Dios para nosotros y quiénes somos nosotros.

Si en el amor es como se encuentra el hombre consigo
mismo, ahf radicard también la entrafia moral del humanismo
(no sdélo cuando lo calificamos de cristiano sino de todo au-
téntico humanismo) y de la recta razén moral, y no sélo cuan-
do ésta se alimenta de la fe en Jesucristo.

Situados en el amor, podemos preguntar(nos): «;No es ur-
gente redescubrir este centro, mas alld de estrategias pastora-
les, inmovilismos angustiados, celos reformisticos o tacticas co-
municativas! Hablar de él, nombrarlo, vivirlo, testimoniarlo, in-
vocarlo, he aquf una tarea decisiva para el futuro del cristianis-
mo y de la Iglesia. Pero igualmente para que el ser humano, in-
dividual y colectivamente, encuentre su verdad plena vy su
libertad mds auténtica» (6).

(6) S.DEL CURA: «La enciclica, una fascinante meditacién de Benedic-
to XVI», Ecclesia 3300 (I'| marzo 2006), 335-337, en p. 336.

|7



Julio L. Martinez

2. EL AMOR COMO FUENTE
DE INTEGRACION HUMANA

La gran columna que recorre la enciclica de principio
a fin es el amor como fuente de integracién humana, pa-
ra interpelar e impulsar, no desde el miedo, sino desde
la confianza en Dios, gracias a la cual construimos lo mds
preciado y precioso de la vida. ;Ddnde se aprecian las fuer-
zas que desprende el amor hacia las sinergias de integra-
ciéon de polos a primera vista en tension, incluso en contra-
diccion?

* Laintegracion se ve de un modo paradigmdtico entre el

amor eros y el amor agapé.

* Asimismo, el amor a Dios y el amor al préjimo constitu-
yen una realidad inseparable: ambos vienen del amor de
Dios en su comunidad trinitaria.

* El amor que Dios es y la comunidad de amor que la
Iglesia ha de ser: éstas son las dos partes de la enciclica.

* El amor auténtico no es cosa del cuerpo solo ni del es-
piritu solo, sino de la persona entera, abarcando en una
sintesis armonica el entendimiento, la voluntad y el sen-
timiento. Si se separan la dimension espiritual y la cor-
poral resulta una caricatura del amor.

Estas tensiones —cronstructivas y sinérgicas y no destruc-
tivas y contradictorias— bien merecen unas pdginas de pre-
sentacion, a saber: la tension eros-agapé; la tensidén experien-
cla-vivencias; la tension universalidad-concrecion; la tension re-
alizarse-perderse; la tension entre la tarea personal y la ecle-
sial... Son escalas que nos llevardn al par «caridad-justicia», en
el que habremos de detenernos.
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2.1. La integracion de eros y agapé

Benedicto XVI cita a Nietzsche (DCE n.° 3) para recoger
un sentimiento hoy ampliamente difundido de critica al cristia-
nismo por su supuesta enemistad con el cuerpo, el placer, la
sexualidad humana y, en dltima instancia, las alegrfas de la vida.

Como quien no quiere dar pdbulo a esa visidon negativa de
lo humano, en la enciclica no se le concede ningun relieve es-
pecial a los pecados en el comportamiento sexual. Eso si se
dice que el eros, degradado a puro sexo, se convierte en mer-
cancia, en simple objeto que se puede comprar y vender. Mas
aun, la persona misma se transforma en mercancia.Y también
que la aparente exaltacion del cuerpo puede convertirse muy
pronto en odio a la corporeidad.

En la concepcidn biblica el dgape (el amor de donacidn)
no suprime al eros (el amor erdtico). Antes al contrario, Dios
mismo es eros y agapé en cuanto protagonista de una historia
de amor entre €l y su pueblo; una relacion donde el Dios que
ama apasionadamente es el que perdona: un amor tan grande
que pone a Dios contra si mismo, su amor contra su justicia
(DCE n.° 10).

Es esa integracion de eros-agapé la que le lleva a ser un
amor que supera el cardcter egoista para ocuparse y preocu-
parse por el otro; un amor que ya no queda sumido en la em-
briaguez de la felicidad, sino que ansfa el bien del amado. Ese
amor aspira a lo definitivo en un doble sentido: en el que im-
plica exclusividad —sdlo esta persona—y en el del «para siem-
prey.

En realidad, eros y agapé —amor ascendente y amor des-
cendente— nunca llegan a separarse completamente. Cuanto
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mds se encuentran ambos, tanto mejor se realiza la verdadera
esencia del amor en general: la justa unidad en la dnica reali-
dad del amor.

El eros quiere remontarnos «en éxtasis» hacia lo divino,
llevarnos mds alld de nosotros mismos, pero precisamente por
eso necesita seguir un camino de la ascesis, renuncia, purifica-
cidn y recuperacion, y hermanarse con el agapé.

Somos capaces del amor de los enamorados (eros-agapé),
del amor de los amigos (philia) y del amor compasivo del
buen samaritano porque Dios —que es amor— nos hizo a
imagen suya. El lenguaje neotestamentario expresa incompara-
blemente la profundidad de los amores con el dgape.

2.2. Universalidad y concrecion

Conocemos el relato del capitulo 10 del evangelio de Lu-
cas. El camino entre Jerusalén y Jericd donde estaba el hom-
bre malherido es el discurrir de la vida cotidiana, donde acon-
tecen los encuentros y desencuentros humanos. El herido no
solicita ayuda, su sola presencia es un grito de socorro. El sa-
maritano le ayuda por un impulso solidario que sale de lo pro-
fundamente humano. Ha perdido tiempo y dinero pero avan-
za renovado en su humanidad. También la acciéon habrd dejado
huella en el herido, y no sdlo por la curacidon; es una accién
mantenida y de fogonazo: carga al herido, cura sus heridas, lo
lleva a un lugar seguro y reparador y se compromete a volver
y pagar lo necesario.

Benedicto XVI aclara dos cosas respecto de la pardbola:
Por un lado, mientras el concepto de prdjimo hasta entonces
se referfa esencialmente a los conciudadanos y a los extranje-
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ros que se establecian en tierra de Israel, y por tanto a la co-
munidad compacta de un pais o de un pueblo, ahora ese limi-
te desaparece. Mi préjimo es cualquiera que tenga necesidad
de mi vy al que yo pueda ayudar. Por otro, se universaliza el
concepto de préjimo pero permaneciendo concreto.

La Iglesia tiene siempre el deber de interpretar esta rela-
cidn entre lejania y proximidad, con vistas a la vida prdctica de
sus miembros. Para ello ha de recordar la gran parabola del
Juicio Final (Mt 25, 31-46) como icono evangélico donde se
radicaliza el fundamento del amor al prdjimo:Ya no es haced
memoria de vuestra suerte (memorial de Egipto); ni siquiera
imitar a Dios, sino que Jesds se identifica con los pobres: los
hambrientos, los sedientos, los forasteros, los desnudos, enfer-
mos o encarcelados. «Cada vez que lo hicisteis con uno de es-
tos mis hijos mds pequefios, conmigo lo hicisteis».

El amor al préjimo no se reduce a una actitud genérica y
abstracta y en esto el Papa es muy insistente recalcando que
la caridad cristiana es, ante todo, la respuesta a una necesidad
inmediata en una determinada situacion (DCE n.° 31); «una
entrafable atencion personal» (DCE n.° 28).

Biblicamente este movimiento es descrito por el verbo
splajnixomai (con-moverse, desde las entrafas hacia la accion).
Es utilizado para describir la reaccién de Jesus al ver a la viuda
de Nain sufrir la pérdida de su hijo unico (Lc 7,13), 0 al ver a
la multitud desorientada, sin pastor ni comida (Mt 14,14), tam-
bién la del samaritano al ver al moribundo por el camino (Lc
10,33), la del Padre misericordioso al ver el regreso del hijo
prédigo (Lc 15,20).

En todos los casos sucede una accion solidaria a este sen-
timiento de conmocidn: la resurreccién del hijo de la viuda, la
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multiplicacion de los panes, el cuidado y atencion del samari-
tano, y el abrazo reconciliador con su posterior festejo por el
hijo que habia vuelto a la vida.

Creo que una peticion de fondo que hace el Papa se dirige
a recuperar la sensibilidad moral que nos conecta con la reali-
dad. No se trata sdlo de ideas (son veleidosos a veces), ni sélo
de afectos (son generalmente cambiantes), sino de una sensibi-
lidad constante a la que se accede por repeticion de encuentro
vivo con el sufriente. Esta sensibilidad terminard, claro, afectan-
do nuestros pensamientos y sentimientos; a todo nuestro ser.

Asi se entiende, por ejemplo, que el Papa llame a una cari-
dad sin mezcla de ideologizaciones o reconozca la importancia
del voluntariado como «escuela de vida», que educa a la solida-
ridad y a estar disponibles para darse, para «perderse a si mis-
mo» a favor del otro y cree, asi, cultura de vida. A Benedicto le
preocupa mucho que en la sociedad de la comunicacién donde
se ha empequefiecido nuestro planeta no se empequefiezca
nuestra capacidad de respuesta humana ante las necesidades de
tantas hermanas y hermanos nuestros que ven pisoteada su
dignidad o que quedan malheridos al borde del camino.

Por eso necesitamos «formacién del corazén». Son precisas
prdcticas concretas de amor y servicio para responder solidariamen-
te: en un mundo donde la cultura de la virtualidad en las relacio-
nes y en todo estd tan viva, se hace cada dia mds urgente recu-
perar espacios de experiencia vital. Y es que el «deber» sélo se
halla en y a través de los multiples deberes de la vida cotidiana.

Ahora bien, es menester decir que no estd hablando de un
altruismo centrado en el autointerés o en una solidaridad del
fogonazo solidario: indolora, incolora e insipida.Y no habla de
altruismo indoloro y autocentrado, porque Deus caritas est
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pide tanto para profesionales y voluntarios «preparacion pro-
fesional» como «formacion del corazon» (DCE n.° 31) y sitda
la ética social en el «regazo» de una espiritualidad cristiana.

2.3. Experiencia que forma caracter y no sélo
vivencias puntuales

El Papa pide que nuestra mirada no sea la de quien deja
pasar por delante las experiencias fundamentales de la vida y
ha perdido la capacidad de descubrir en los acontecimientos
su trascendencia. Necesitamos experiencia (Erfahrung, en la
lengua materna del Papa) y no sdlo vivencias (Erlebnis) pun-
tuales, de sobreexcitacion, de intensidad que se disipa en
cuanto bajan los estimulos externos que las provocan.

En este sentido, ciertamente el amor es «éxtasis» pero no
como arrebato momentdneo, sino como camino hacia un sa-
lir continuo del yo cerrado sobre si mismo hacia su liberacidn
en la entrega de sy, de ese modo, hacia el reencuentro con-
Sigo mismo, mas aun hacia el descubrimiento de Dios.

«El que pretenda guardarse su vida, la perderg; el que la
pierda, la recobrard», que con variantes se repiten en todos
los evangelios, habla bien claro sobre el conjunto del vivir, don-
de las opciones fundamentales se autentifican en los grandes
actos pero aun mas en los pequefios actos y gestos cotidianos
que labran surcos actitudinales en el cardcter moral.

2.4. Perder para ganar

Deus caritas est desarrolla unas lineas impecables sobre la
espiritualidad del servicio social. Benedicto XVI dice que, para
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que el don no humille al que recibe, no solamente debo dar-
le algo mio, sino a mi'mismo (DCE n.° 34). La caridad toma la
faz de la compasion, pero no de corte asimétrico, sino relacio-
nal horizontal (movimiento de adentro hacia fuera y viceversa,
es decir, de dar y recibir).

Esa donacidn supone un «modo de servir que hace humil-
de al que sirve» (DCE n.° 35). La fuente de esta accidn estd
en el amor radical de Cristo crucificado (DCE n.° 12).

Aunque es perfectamente entendible que en medio de las
desgarradoras situaciones de injusticia, sintamos la tentacion
del activismo, los cristianos sabemos que es crucial cultivar
«un amor que se alimente en el encuentro con Cristo» (DCE
n.° 12), sobre todo en la oracion personal (DCE n.° 37) y en
la eucaristia: «una eucaristia que no comporte un ejercicio
prdctico de amor es fragmentaria en si misma» (DCE n.° [4).
De ahi que el Papa recuerde que «la mistica del Sacramento
tiene cardcter social».

La eucaristia nos da la entrada de la realidad comunitaria
de la caridad: EI amor que Dios es y la comunidad de amor
que la Iglesia, familia de Dios en el mundo, ha de ser

2.5. Tarea personal y eclesial

El amor al prdgjimo enraizado en el amor a Dios es, ante
todo, una tarea para cada fiel, pero también lo es para toda la
comunidad eclesial, y esto en todas sus dimensiones: desde la
comunidad local a la Iglesia particular hasta abarcar a la Iglesia
universal en su totalidad. Asf tenemos el trdnsito que nos con-
duce hasta las ineludibles implicaciones sociales del amor: la se-
gunda parte de la enciclica que trata sobre el cdmo cumplir de
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manera eclesial el mandamiento del amor al préjimo. La cari-
dad como «ejercicio del amor por parte de la Iglesia, comuni-
dad de amor», que expresa el amor trinitario (DCE n.° 19).

Este amor al prdjimo, enraizado en el amor de Dios, es ta-
rea de cada fiel y de toda la Iglesia. Y no Unicamente como
servicio especializado de unos pocos, sino «en todas sus di-
mensiones» con cardcter estructurado (DCE n.° 20; n. 23-
24). Es un cometido de toda la Iglesia y del Obispo en su dié-
cesis (DCE n.° 32). El ejercicio de la caridad forma parte
esencial de la misién de la Iglesia como el servicio de la pala-
bra y la celebracién de los sacramentos (DCE n.° 22, 32)

Estamos ante un principio eclesial que pertenece a la misma
naturaleza de la Iglesia y es manifestacion irrenunciable de su ser
(DCE n.° 25). O dicho en otros términos, si faltase el compro-
miso socio-caritativo en la Iglesia, ésta perderfa su identidad.

Asi pues, queda claro que la caridad no se realiza sdlo en
el encuentro personal, se hace viva a través de la vida de la
comunidad eclesial. Tanto en la exigencia de que, sin renunciar
a la universalidad del amor, en la Iglesia como familia, ninguno
de sus miembros sufra por encontrarse en necesidad (DCE
n.° 25), como a través de las organizaciones caritativas de la
Iglesia en las que las comunidades eclesiales ejercen la caridad
como actividad organizada de los creyentes y actdan directa-
mente como sujetos responsables en el servicio social que es-
tén desempenando.

Asi se entiende que no sea suficiente con comprender la
caridad cristiana como una «entrafiable atencidn personal»
(DCE n.° 28) y que irrumpa la pregunta por la justicia y la re-
lacion de ella con la caridad (DCE n.” 26 ss). Una pregunta,
por lo demas, cldsica de la moral social.
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3. EL PAR CLASICO DE LA CARIDAD
Y LA JUSTICIA

3.1. Las relaciones entre ambas

Se podria decir que la diferencia tensional y constructiva
entre eros y agapé se reproduce a escala social en el par jus-
ticia y caridad. Mutatis mutandis, lo mismo que expresamos en
relacion al par eros-agapé también estd vigente en la moral so-
cial: los dos términos justicia-caridad se necesitan reciproca-
mente vy ninguno puede ausentarse de la convocatoria, porque
ambos son imprescindibles, cada uno en su realidad y con sus
implicaciones.

Veamos cdmo aborda el Papa este tema de siempre:

|) Lajusticia es el objeto y, por tanto, la medida intrinse-
ca de toda politica. En otras palabras, el orden justo
de la sociedad y del Estado es una tarea principal de
la politica. Sin la justicia, recuerda Benedicto citando a
San Agustin, el Estado se convierte en una banda de
ladrones.

2) La justicia, objeto de la politica, es de naturaleza éti-
ca, sobre ella tiene que hablar la razén practica. En
un discurso de 1999, aquilataba el entonces Cardenal
Ratzinger su comprensidn de esta cuestion: «La ela-
boracidn y la estructuracion del derecho no es inme-
diatamente un problema teoldgico, sino un problema
de la recta ratio, de la recta razon. La recta razon
debe tratar de discernir (mas alld de las opiniones de
moda y de las corrientes de pensamiento de moda)
qué es lo justo, el derecho en si mismo, lo que es
conforme a la exigencia interna del ser humano de
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todos los lugares, y que lo distingue de aquello que
es destructivo para el hombre» (7).

3) La lglesia no puede ni debe sustituir al Estado, pues a
ella no le compete la empresa politica de realizar la
sociedad mds justa posible. Pero tampoco puede que-
darse al margen de la lucha por la justicia; tiene el de-
ber de ofrecer su contribucidn especffica para la cons-
truccion de un orden social y estatal justo: «Tarea de
la Iglesia y de la fe es contribuir a la sanidad de la “ra-
tio” y por medio de una justa educacidon del hombre
conservar a esa razon del hombre la capacidad de ver
y de percibir» (8). Me atrevo a sugerir algunas pautas
para ilustrar el como puede la Iglesia contribuir a la
sanidad de la razén:

a) Formando éticamente y apoyando a los laicos
cristianos en su compromiso en la accion politica.

b) Actuando conforme a la justicia y abriendo las in-
teligencias al bien comun.

c) Contribuyendo a que crezca la percepcién de las
verdaderas exigencias de la justicia, por ejemplo,
se me ocurre enunciar algunas tareas concretas:

* andlisis cuidadosos de las situaciones de in-
justicia;
* influencia y presidn sobre las instituciones para

hacer vinculantes las obligaciones de la solidari-
dad;

(7) Card. RATZINGER: «La crisis del Derecho. Los dos riesgos actuales
del derecho. El fin de la metafisica y la disolucion del derecho por presion
de la utopia» (10 de noviembre de 1999).

(8) Ibidem.
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4)

5)

* ser portavoces de los desfavorecidos y defen-
sores de los pobres;

* creacidn de sinergias con otras organizaciones
religiosas y seculares para promover la dignidad
humana;

* sefalar las responsabilidades y connivencias
con la injusticia;

* uso inteligente de los medios de comunicacion;

* espiritu critico (ver, juzgar y actuar) vy educacién
civica.

La fe no suplanta a la razén en la politica, pero es
una fuerza purificadora para la razén misma: la li-
bera de su ceguera y la ayuda a ser mejor ella mis-
ma. En este punto se sitda la doctrina social catdli-
ca que no pretende imponer a los que no com-
parten la fe sus propias perspectivas y modos de
comportamiento.

El amor siempre serd necesario, incluso en la socie-
dad mds justa. Pero no sustituyendo a la justicia. No
hay orden estatal, por justo que sea, que haga super-
fluo el servicio del amor: Si hay parte de verdad en
decir que las obras aisladas de caridad son mantene-
doras de las condiciones sociales de injusticia y que
es preciso crear un orden justo; no la hay en la afir-
macion segun la cual las estructuras justas hacen su-
perfluas las obras de caridad. Esta critica esconde una
concepcion materialista del hombre, que le humilla e
ignora precisamente lo mds especfficamente humano.

Sobre este asunto ha vuelto el Papa en Spe salvi: «El recto
estado de las cosas humanas, el bienestar moral del mundo,
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nunca puede garantizarse solamente a través de estructuras,
por muy Vdlidas que éstas sean. Dichas estructuras no sdlo
son importantes, sino necesarias; sin embargo, no pueden ni
deben dejar al margen la libertad del hombre. Incluso las me-
jores estructuras funcionan Unicamente cuando en una comu-
nidad existen unas convicciones vivas capaces de motivar a los
hombres para una adhesidn libre al ordenamiento comunita-
rio» (9).

3.2. Cuatro notas de especial significacion en
las relaciones entre caridad y justicia

a) ;Dénde encuentra la Iglesia su puesto en esta lucha desde
el amor al servicio de la justicia?

Benedicto XVI ve a la Iglesia como una fuerza social junto
con otras; como fuerza viva donde late el dinamismo del amor
suscitado por el Espiritu de Cristo. Para ello hace falta un Es-
tado que no regule y domine todo, sino un Estado que gene-
rosamente reconozca y apoye, de acuerdo con el principio de
subsidiaridad, las iniciativas que surgen de las diversas fuerzas
sociales que integran la sociedad civil, y que unen la esponta-
neidad a la cercanfa para con las personas necesitadas de au-
xilio.

En contra de lo que ha primera vista pudiera parecer, no
hay contradiccidon en escribir —como hizo Benedicto en el
discurso que iba a pronunciar en La Spienza de Roma— que
el mensaje de la fe cristiana no es solamente una «compren-

(9) Benenicto XVI: Spe salvi (2007) n.° 24. En adelante en el texto: SS y n°.
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hensive religious doctrine» en el sentido que a esa expresion
le da Rawls, sino una fuerza purificadora para la razén misma ...,
una fuerza contra la presion del poder y de los intereses”, y
al mismo tiempo afirmar —como hace en Deus caritas est—
que la Iglesia acepta estar socialmente ubicada como fuerza
social junto a otras, en una sociedad pluralista donde la Iglesia
no es ni puede ser la Unica instancia de la sociedad que traba-
je a favor del bien comun.

A mi juicio, es importante que, por boca del obispo de
Roma, la Iglesia se sitde pacificamente entre las fuerzas socia-
les, reclamando libertad en la diversidad de actores, para des-
arrollar la caridad social, pero no para alcanzar privilegios, ni
hacer proselitismo (el amor es gratuito y no se practica como
medio para obtener otros objetivos, DCE n.° 31), ni utilizarla
como medio para transformar el mundo de manera ideoldgi-
ca, ni para desentenderse de la causa de la justicia social y los
derechos humanos, porque la causa de la dignidad humana la
lleva en su misma entrafia, en la imagen cristiana de Dios y la
imagen cristiana del hombre: «La fe cristiana respeta la natura-
leza propia del Estado, sobre todo del Estado de una sociedad
pluralista, pero siente también su propia corresponsabilidad en
lo tocante a que los fundamentos del derecho continden re-
sultando visibles y a que el Estado, privado de orientaciones,
no se vea expuesto solamente al juego de corrientes muda-
bles» (10).

El impulso de fondo proviene de dos lugares principales: uno
es la separacién Iglesia y Estado en la mds genuina linea de la tra-
dicidn catdlica del Duo sunt del Papa Gelasio y otro el complica-
do arte de la compenetracion de la Iglesia y la sociedad.

(10) Card. RATZINGER;, «La crisis del Derecho» (1999).
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Por un lado, la diarquia gelasiana con su distincion de drde-
nes dicta que la Iglesia no es competente en las tareas de le-
gislar; juzgar o gobernar los asuntos seculares, sino que su mi-
sidn es la de contribuir al bien comun a través de las mediacio-
nes que le da la sociedad civil. Asimismo, la diarquia también
previene a los poderes publicos de desempefiar funcién o
competencia alguna en el dmbito del «cuidado de las almas»
en un sentido amplio: los poderes publicos no pueden cons-
truir ventanas para ver dentro de las conciencias. De este
modo, la responsabilidad de cuidado publico respecto a la reli-
gidn se circunscribe al cuidado publico de la institucion de la
libertad religiosa. Subyace a esta consideracion que los fines del
Estado son in genere fines sociales, pero no son coextensivos
con los de la sociedad. No competen a éste la proteccidn y
promocion de todo elemento del bien comun; sdlo le compe-
ten directamente los fines requeridos por lo que el Concilio
Vaticano Il llamd, en Dignitatis humanae, el «orden publico.

Por otro, una vez realizado con éxito el «arte de la separa-
cion» entre Iglesia y Estado, el reto consiste en practicar el
«arte de la re-unién». La llamada a la «compenetracién» rea-
firma el insoslayable principio de la trascendencia de la Iglesia
respecto al orden temporal, que entrafia también libertad de la
lglesia. La trascendencia de la Iglesia estd vinculada tanto a la
universalidad de su mision como a la libertad para llevarla a
cabo, pero de ningdn modo a la falta de compromiso socio-
polftico, toda vez que el compromiso de la Iglesia en el campo
socio-politico es constitutivo del anuncio del Evangelio (I1).

(I'l)  «lLa accién a favor de la justicia y la participacidn en la transfor-
macién del mundo se nos presenta claramente como una dimensién cons-
titutiva de la predicacion del Evangeliow, dird seis afios después de GS el do-
cumento del Il SINODO DE LOS OBISPOS, justicia en el mundo (1971).
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Bien es cierto que este compromiso es «indirecto», o sea, su
propia competencia es afrontar el significado religioso y moral
de las cuestiones politicas; y, por lo mismo, limitado en los me-
dios que la Iglesia podrd implementar al efecto (12).

b) /Justicia de instituciones y caridad de personas?

El Papa pone como sujeto de la justicia las instituciones ba-
sicas de la sociedad y por ello no la hace depender directa-
mente de la sociedad civil. Esas distinciones responden a las
nociones que manejamos en las obras mas influyentes de la fi-
losoffa social y politica contempordnea (13), cuando conside-
ran que el sujeto de la justicia social son las instituciones poli-
ticas, sociales, juridicas y econdmicas bdsicas, es decir, la justicia
estd pensada para la estructura bdsica de la sociedad y se ela-
bora en términos de ideas politicas fundamentales, implicitas
en la cultura politica de las sociedades democriticas.

Benedicto XVI asume que la justicia social es fundamental-
mente institucional y de minimos, vy la caridad es preferente-

(12)  Se pueden extraer tres principios de GS 40-42 como pilares del
«arte de la re-unidnx»: |) El ministerio de la Iglesia es religioso en origen vy
proposito: la Iglesia no tiene especificamente carisma polftico. 2) El minis-
terio religioso tiene como objetivo primario servir al Reino de Dios-la Igle-
sia es de un modo especial el instrumento del Reino en la historia. 3) La
misién de la Iglesia en el orden temporal se define por cuatro objetivos:
a) realizacion de la dignidad humana; b) promocién de los derechos hu-
manos; ¢) avance de la familia humana hacia la unidad, y d) la santificacion
de las actividades seculares.

(13) Baste citar para ilustrar este punto a John Rawls el gran filésofo
liberal contemporaneo, que desde A Theory of Justice, en 1971, hasta Politi-
cal Liberalism, en 1993, ha reiterado que la justicia social es la virtud de las
instituciones sociales bdsicas.

32



La centralidad del amor y sus implicaciones morales

mente personal-comunitaria y de mdximos. Ahora bien, de ahf
no se sigue que la caridad, cuando el otro estd en necesidad,
sea respuesta sdlo de personas y en absoluto tenga que ver
con las instituciones, o que la justicia no ataia a la vida de las
personas y de las comunidades. El arte es articular justicia y
caridad, respetando sus diferencias, pero buscando siempre
sus puentes, no por capricho, sino por necesidad de servir a la
causa de la dignidad. Ciertamente, el amor es mas fundante
que la justicia, pero el amor no se puede saltar la justicia, por-
que para ser amor ha de ser, entre otras cosas, justo.

En este sentido, procede afirmar que la caridad cristiana es
«ante todo» respuesta concreta a necesidades inmediatas en
situaciones determinadas, pero cuidado con decir «ante todo
y simplemente». Hay en esta idea repetida por Benedicto un
punto problemdtico que deberfa haber sido mds perfilado,
para no dar lugar a tergiversaciones:

En este contexto, al hablar de «caridad social» (DCE n.°
29) (no usa expresiones como «caridad polftica» y «solidari-
dad polftica» que si aparecen en Christifideles laici), cobran
sentido las afirmaciones que reconocen la necesidad de una
actividad organizada de los creyentes superando la atencién y
el servicio meramente individual. E igualmente lo que se dice
sobre «la solidaridad expresada por la sociedad civil supera de
manera notable a la realizada por las personas individualmen-
te» (DCE n.? 30).

¢) Caridad y solidaridad

Es bastante claro que Benedicto prefiere como comple-
mento de la justicia la caridad, con toda la riqueza de matices
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con que €l la connota, en lugar de la solidaridad. Aqui’ habria
cierta diferencia con el tratamiento de su predecesor, quien dio
carta de naturaleza a la solidaridad en Solicitudo rei socialis.

En mi modesta opinidn, Deus caritas est pide complemen-
tarse con Solicitudo rei socialis, para contarle al mundo cémo en-
tiende la Iglesia su implicacién social hoy. Juan Pablo Il escribid
esta carta catdlica de la solidaridad teniendo muy presente que,
aunqgue la palabra solidaridad como virtud social no nacid en el
contexto de la fe cristiana, su praxis nunca ha sido ajena a la co-
munidad eclesial, sino que ésta la entiende y la vive (o estd lla-
mada a vivirla) de manera muy profunda, tanto en su vida inter-
na como en su relaciones con el conjunto de la sociedad.

La comprension cristiana de la solidaridad tiene presente la
respuesta concreta ante las necesidades (dimensién personal) y
la creacion de vinculos de pertenencia comunitaria y de espa-
cios de acogida (dimension comunitaria), pero no se reduce a
ellas, porque «es la determinacion firme y perseverante de em-
pefarse por el bien comun, es decir; por el bien de todos y
cada uno, para que todos seamos verdaderamente responsa-
bles de todos» (SRS, 38). Frente a las estructuras de pecado es
preciso responder con la solidaridad (SRS, 36). Por lo tanto, la
solidaridad es personal, comunitaria y también politica. Pero de-
rrocar el imperialismo del sujeto individual no significa, segin la
ética cristiana, quitarle el papel principal a la persona; ésta en
ningdn caso deja de ser el sujeto central de la solidaridad v, des-
de ahi, se modula el analogado principal de ésta virtud como
determinacién firme y perseverante por el bien comun.

La doctrina de Juan Pablo Il explicita la solidaridad como
deber y no como opcidn supererogatoria. Creo que también
Benedicto piensa eso mismo en relacion con la caridad. El re-
lato del Buen Samaritano muestra que la caridad ha de ser
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respuesta libre, pero la libertad no ha de confundirse con op-
cionalidad o con cardcter supererogatorio. La caridad social es
una respuesta moralmente obligante ante la persona que estd
en necesidad. Eso si, la obligatoriedad moral no sélo no supri-
me sino que exige la libertad para ser tal. Si el hacer el bien
se impusiera a la accidon humana con una necesidad determi-
nante, imposible de no ejecutar, dejaria de ser acto moral.

En efecto, el deber se impone, pero no con una imposicion
extrinseca y externa (forma heterénoma), sino —diciéndolo
con Zubiri— en cuanto que el hombre tiene un cardcter de-
bitorio y estd obligado a responder de su propia posibilidad
de apropiarse de su vida. La «ob-ligacién» es la forma en que
el deber se apodera del hombre (14). Puesto que la felicidad
es en si misma moral; no cabe disyuncion entre ser feliz y ser
moral. Esa disyuncién que llevd a Kant recuperar a Dios (Su-
premo bien originario) como postulado de la razdn préctica,
para asegurar que la virtud como el cumplimiento de la ley
moral tuviese, tarde o temprano, la recompensa de la felicidad.

Sin necesidad de perder a Dios a favor del sujeto moral
para luego tener que recuperarlo, el Papa Benedicto no tiene
duda de que por el camino paraddjico de las bienaventuran-
zas estd la felicidad humana y, por consiguiente, el deber mo-
ral que busca el bien: El Sermdn de la Montafia «es una cris-
tologia encubierta. Tras ella estd la figura de Cristo, de ese
hombre que es Dios, pero que precisamente por eso descien-
de, se despoja de su grandeza hasta la muerte en la cruz...
Frente al tentador brillo de la imagen del hombre que da
Nietzsche, este camino parece en principio miserable, incluso

(14) X Zuslri: Sobre el hombre, Madrid 1998, cap. VII: «El hombre,
realidad moral», pp. 343-440, aquf: pp. 409-410.
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poco razonable. Pero es el verdadero “camino de alta monta-
fia" de la vida» (15). Si el camino de la vida sigue esa senda la
verdadera amenaza para el hombre es la conciencia de auto-
suficiencia de la que se ufana.

Y esto no es sdlo para la persona, sino para la Iglesia. Por
eso, podemos con verdad afirmar que la caridad es consustan-
cial de la misidn de la Iglesia como el servicio de la Palabra y
la celebracidon de los sacramentos. Al ser el compromiso so-
ciocaritativo un elemento esencial de la vida de la lIglesia
(«pertenece a su naturaleza y es manifestacion irrenunciable
de su propia esencia», DCE n.? 25), si le faltase, ésta perderia
su identidad. Este cardcter esencial no dice nada contra el sen-
tido de la gratuidad que entrana la caridad, pues sdlo desde la
estricta justicia (16) o desde la |dgica de la equivalencia del do
ut des el amor se desvirtuaria.

d) Caridad y privilegio del pobre

Es cierto como se ha sefialado que Deus caritas est no uti-
liza la expresion opcion preferencial por los pobres y que esto
sorprende si juzgamos que el privilegio del pobre no es super-
fluo en la orientacidn de la caridad. Ahora bien, no se puede
legftimamente decir que el Papa no contemple la predileccidn
de Dios por los que humanamente hablando cuentan poco o
nada. Al contrario, Benedicto XVI la ha reiterado durante su
pontificado en varias ocasiones. Por ejemplo, la ha expresado
con fuerza en su discurso a los obispos latinoamericanos reu-

(15)  BeNEDICTO XVI: Jesus de Nazaret, 128.
(16) La justicia sin la misericordia se torna inhumana como advirtié
Dovstoieski en Los hermanos Karamazov.
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nidos en el Santuario de Aparecida: «la opcién preferencial
por los pobres estd implicita en la fe cristoldgica en aquel Dios
que se ha hecho pobre por nosotros, para enriquecernos con
su pobreza (2 Co 8,9)».Y aln mds recientemente en la Alo-
cucion a los miembros de la Congregacidn General 35 de la
Compafifa de Jesus afadia: «Nuestra opcién por los pobres
no es ideoldgica, sino que nace del Evangelio. Innumerables y
dramdticas son las situaciones de injusticia y pobreza en el
mundo actual, y si es menester comprometerse a comprender
y combatir sus causas estructurales, es preciso también bajar
hasta el propio corazén del hombre para luchar en €l contra
las raices profundas del mal, contra el pecado que lo separa
de Dios, sin olvidar por ello responder a las necesidades mads
apremiantes en el espiritu de la caridad de Cristo» (17).

Deus caritas est, ademads, apunta a que la preferencia evan-
gélica por los pobres sélo se cumple de verdad, cuando ellos
pasan a ser participantes activos en la vida de la comunidad, sin
paternalismos ni asistencialismos de corte asimétrico, que sdlo
entienden de dar y poco o nada de mutualidad y reciprocidad.

4. CLAVES QUE SE DESPRENDEN PARA
LA MORAL

4.1. El vinculo entre la fe y la moral
es constitutivo de la experiencia cristiana

Cortar los canales entre la fe y la moral priva a la prime-
ra de su cardcter de respuesta al amor de Dios, dejdndola

(17)  Benebicto XVI: «Alocucidn durante la audiencia concedida a los
miembros de la Congregacién General 35 de la Compafifa de Jests» (21
febrero 2008).
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en asentimiento intelectual o en mera esperanza de lo que
Dios hace por nosotros. Pero la fe es también nuestra par-
ticipacion efectiva y afectiva en aquello que Dios estd reali-
zando hoy en nosotros por medio de su Espiritu. La res-
puesta a amor gratuito de Dios no se puede reducir a un
discurso, sino que halla cumplimiento en un testimonio con-
creto de amor que se expresa en actos: «Hijos mios no
amemos de palabra ni de boquilla sino con obras y segin la
verdad» (I Jn 3). Los mas sencillos gestos de compasion y
de servicio hacia uno de estos pequefios son gestos hechos
a Cristo (Mt 25). El amor hay que ponerlo en palabras pero
sobre todo en obras (San Ignacio). Toda opcidn, en el instan-
te presente, constituye una toma de postura de nuestra li-
bertad ante Dios.

Crecemos en caridad en la medida en que respondemos
a ella. La caridad —forma de las virtudes— siempre estd lla-
mdndonos a ser mejores personas creciendo en las restantes
virtudes. Ella trata de perseguir lo central. La caridad conoce
nuestras motivaciones y las distingue, entretejiendo unas con
otras en su diversidad. En dltima instancia, la caridad es la que
nos hace posible lograr aquello que anhelamos. Gracias a ella,
podemos —en medio de las tensiones y los conflictos, aunque
por encima de todo con conviccidn— pronunciar las palabras:
«Sf, quiero» o «estoy preparado y deseo entregarme», en mo-
mentos de la vida transcendentales (J. F. Keenan).

Ahora bien, centrar la vida cristiana en la caridad no es
apostar por una «ética de situaciény, al estilo de la propugna-
da por Joseph Fletcher, que también reclama ser agdpica (I8).
La ética de Fletcher evita el principio vy el precepto; al tiempo

(18) ). FLETCHER Situation Ethics: The New Moradlity, New York 966.
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que desvincula la razén y la caridad de un modo incompatible
con la perspectiva de Deus caritas est (19).

Tampoco es oponer ortodoxia a ortopraxis (20). Mds
bien, hace avanzar la tarea especial de la ética cristiana para
reconciliar doctrina y prdctica en un equilibrio armonioso. En
este equilibrio, la vida moral del cristiano se convierte en la
totalidad integrada que la razdn vy la fe exigen.

Cuando la vida moral se desprende de sus raices teologa-
les, corremos el peligro de reducirla a una moral de cddigo,
una moral como cumplimiento de un conjunto de reglas, des-
vinculadas de la vida personal. Las raices teologales de la mo-
ral nos ponen delante que «sdlo en el amor estd la plenitud
de lo éticamente posible» (R. Guardini). Pero esta exigencia de
vinculacién no hace de la fe una supermoral.

Esa es una tentacion que nos acecha de continuo, cuando
por ejemplo se interpretan las bienaventuranzas como un pro-
grama ético, en lugar de ver en ellas una palabra de Cristo que
propone a nuestro deseo humano el cumplimiento de su voca-
cion. Expresamente se reconoce en DCE n.° 8 que «la fe bibli-
ca no constituye un mundo paralelo o contrapuesto al fendme-
no humano originario del amor, sino que asume a todo el hom-
bre, interviniendo en su busqueda de amor para purificarla,
abriéndole al mismo tiempo nuevas dimensiones. Esta novedad

(19) Pellegrino y Tomasma dicen que la ética de situacion al estilo de
la de Fletcher es por definicién opuesta a la tradicion catdlica, pues no re-
laciona la situacién con la virtud del individuo y con los principios morales
inviolables (cf. Cap. 2.° de o. cit.).

(20)  Card. RATZINGER: «Magisterium of the Church, Faith, Morality», in
Readings in Moral Theology II: The Distinctiveness of Christian Ethics, ed. Char-
les Curran and Richard McCormick, New York 1980, 174-189.
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de la fe biblica se manifiesta sobre todo en dos puntos que me-
recen ser subrayados: la imagen de Dios y la imagen del hom-
bre».Y de manera complementaria lo ha recordado el Papa en
Jests de Nazaret: «Sélo por la via del amor, cuya sendas se des-
criben en el Sermdn de la Montafa, se descubre la riqueza de
la vida, la gradiosidad de la vocacién del hombrex» (21).

No pretendo entrar aqui en una revision de las diferentes
y abundantes interpretaciones del Sermdn de la Montafia y de
su significado para la moral. Basten las muestras de dos de los
grandes moralistas catdlicos del Postconcilio: el jesuita alemadn
J. Fuchs vy el dominico belga S. Pinckaers.

Lo mds importante para el tedlogo alemdn es que el Ser-
moén de la Montafia no va en absoluto contra una moral au-
ténticamente humana, sino —por el contrario— contra la
conducta absolutamente inhumana del hombre dominado por
el egoismo, estos es, caido. «Contradice al hombre en cuanto
egoista y pecador... La gracia del Reino de Dios que trae
Cristo es capaz de dominar el egoismo del hombre, y en tan-
to un hombre con la gracia contradice su egoismo, entendera
las exigencias del Sermdn de la Montafia —en Ultimo término
las exigencias del amor— no como algo que va contra la
esencia de la naturaleza humana, sino mucho mds como su
mas plena expresion» (22). De ahi se extrafa la confirmacién
de la tesis de Fuchs: lo nuevo que trae Cristo para la moral no
es propiamente una nueva moral material (nivel categorial)
sino el nuevo hombre de la gracia y el Reino de Dios, el hom-
bre del amor que se entrega.

(21)  BeNEDICTO XVI: Jesus de Nazaret, 128.
(22) ). FucHs: «;Existe una ética especificamente cristiana?», Fomento
Social, 25 (1970) 165-179, en p. 173-174.
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Pinckaers sigue el rastro de la evolucidn y maduracion
de la idea del bien y su relacion con la ética, desde el finis
bonorum de Cicerdn, a través de lo que pensaba San Agus-
tin: el Sermdn de la Montafia proporciond «el modelo per-
fecto de la vida cristiana», o la consideracién de Santo To-
mds que vela en las Bienaventuranzas la cumbre de la mora-
lidad cristiana (23). Pinckaers ve en la interpretacion de San-
to Tomas la posibilidad de una mejor reconciliacion de la
moralidad y el deseo de felicidad, que él ve separados en la
ética contempordnea:

«El Sermdén de la Montaia apenas cabe en una moral
concebida como objeto de obligaciones y prohibiciones. El
Sermdn de la Montafia exalta otro tipo de moral, en el cual
el amor precede a la obligacién legal. La propia enciclica [se
refiere aqui a Veritatis splendor] repara en ello: los manda-
mientos no deben ser entendidos como un limite minimo
que no hay que sobrepasar, sino como una senda abierta
para un camino moral y espiritual cuya alma es el amor (VS
n.° 15). Dicho en otras palabras, pasamos de una moral esta-
tica, que se aferra a fijar lo que no hay que hacer, a una mo-
ral dindmica, empujada a un progreso continuo por el impul-
so de la caridad» (24).

En esa misma longitud de onda, emite Deus caritas est: La
moral cristiana fundada sobre el mandamiento del amor no se

(23) S. PINKAERS: La ley nueva, en la cima de la moral cristiana, en: G.
DeL Pozo ABgON: Comentarios a la «Veritatis splendor, Madrid 1994, 475-
498; también: «Le commentaire du sermon sur la montagne par S. Augus-
tin et la morale de S. Thomas d'Aquiny, in La teologia morale nella stroia e
nella problematica Attaule miscellananea, ed. Lawrence B. Gillon, Massimo
1982, 105-125.

(24)  S.PINKAERS: La ley nueva, en la cima de la moral cristiana, 486-487.
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agota ni se puede agotar solo en el cumplimiento de las pres-
cripciones de la ley, por mds que la inseguridad del ambiente
nos lleve a buscar formulas claras y distintas. Es decir, la vida
cristiana no estd constituida en primer lugar por la mera con-
formidad a unas normas éticas, sino fundamentalmente por
una orientacion de la libertad humana, suscitadas por la acogi-
da de la salvacidon de Dios en Jesucristo. Aun mds, «el amor
cristiano, tal como lo propone el Sermdn de la Montafa, nun-
ca puede convertirse en fundamento de un derecho positivo,
y sélo es realizable (siquiera embrionariamente) en la fe. Pero
ello no va ni contra la creacion ni contra el derecho, sino que
se funda sobre ellos. Donde no hay un derecho, incluso el
amor pierde su ambiente vital» (25).

4.2. El amor puede ser mandado porque antes
es dado (DCE 14)

Con las palabras de este epigrafe describe Benedicto XVI la
realidad del amor primero que nos hace posible amar: Dios no
nos impone un sentimiento que no podamos suscitar en nos-
otros mismos. El nos ama y nos hace ver y experimentar su
amor, y de este «antes» de Dios puede nacer en nosotros el
amor como respuesta (n.° 17). «Quien quiere dar amor, debe
a su vez recibirlo. Es cierto —como nos dice el Sefior—que el
hombre puede convertirse en fuente de la que manan rios de
agua viva (cf. Jn 7, 37-38). No obstante, para llegar a ser una
fuente asf, él mismo ha de beber siempre de nuevo de la pri-
mera y originaria fuente que es Jesucristo, de cuyo corazdn
traspasado brota el amor de Dios (cf. Jn 19, 34)» (DCE 7).

(25) Card. RATZINGER: «La crisis del Derecho» (1999).
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La espiritualidad cristiana subraya la prioridad de la iniciati-
va de Dios sobre la respuesta del individuo, que, a su vez, es
indispensable. Como en la pardbola del hijo prddigo, la liber-
tad humana —tras mucho vagar y sufri— descubre que ha
sido precedida por el perddn del Padre que viene a su en-
cuentro: habitar de manera estable en este don de Dios es
algo posible para la libertad humana, con todas sus fragilida-
des, porque este don se ha hecho amor y perddn de una vez
para siempre gracias a la cruz de Cristo.

Asi las cosas, la pregunta moral para el cristiano no es qué
tengo que hacer para obrar bien, sino quien tengo que sen
que llegar a ser, para que mi vida sea realmente respuesta al
don que me han hecho. Plantear de ese modo la moral es
muy exigente, pero no con la exigencia de la ley puesta en
prescripciones y normas externas, sino con la exigencia libera-
dora de la relacidn personal con Jesucristo, quien nos ha libe-
rado con su propia entrega amorosa para la libertad. Se abre
una inmensa aventura de relacién con el Sefior, de contempla-
cion de su vida, de conocimiento interno de sus sentimientos
a través de la oracidn, la escucha de la Palabra, el partir el pan
de la eucaristfa, la vida de la comunidad...

En un documento muy interpelante de la Conferencia Epis-
copal Francesa se puede leer: «Si la moral cristiana estd aque-
jada hoy en dia de un malestar real, resulta ain mas necesario
ir o volver a la fuente: a Cristo, a ese “estar en Cristo”, que tan
frecuentemente evoca el apdstol Pablo (cf. Rom 8, 1-2) y que
constituye la raiz y la norma de nuestra libertad y de nuestra
accion, en virtud de nuestra vocacién a la santidad» (26), o sea,

(26) CONFERENCIA EPICOSPAL ESPANOLA: «Proponer la fe en la sociedad
actualy, Ecclesia, 2835 (1997), 512-537, en p. 527.
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de nuestra vocacion a amar como las santas y santos que si-
guen siendo modelos de caridad social para todos los hombres
y mujeres de buena voluntad, como Maria, «mujer que ama» y

«nos ensefia qué es el amor y donde tiene su origen y su fuer-
za» (DCE n> 41-42).

En Cristo podemos nosotros dirigirnos al Padre cuando
experimentamos nuestra impotencia ante el engafo, las injus-
ticias, y también cuando tomamos conciencia de nuestras pro-
pias dificultades para poner en prdctica las normas morales, ya
que él mismo nos ha abierto el camino de la vida a través de
la prueba del mal y del combate espiritual.

No se trata, por supuesto, de arrumbar el pecado, pero
tampoco de darle la primacia en la moral cristiana. La morali-
dad no tiene que ver Unica ni principalmente con la evitacion
de las acciones malas (ni siquiera cuando se llaman intrinseca-
mente malas).

Creo que Benedicto XVI nos pone delante el reto de des-
arrollar una vision positiva de la moralidad. No sdlo hay que
evitar pecados sino ponernos metas y preguntarnos qué de-
bemos hacer por Cristo, por la Iglesia, por nosotros mismos vy
por nuestro préjimo. El Papa exhorta a todos los catdlicos a
que se consideremos como personas responsables llamadas a
una mayor libertad delante de Cristo. Para hacer esto, necesi-
tamos caer en la cuenta de que la moralidad no es simple-
mente para evitar el mal sino para hace el bien.Y ahf se recla-
ma una vuelta a las virtudes, en toda su fuerza de categoria
moral cldsica desde el nacimiento de la filosoffa en Grecia y su
recorrido por la tradicidn moral cristiana. Es un lugar clasico
que sobreabunda en significado siempre fresco y renovado,
para acometer las actualizaciones que sea precisas.
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4.3. La lglesia y el servicio de la sociedad

Spe salvi dice preciosamente que la libertad necesita sentido
y conviccion; y «la conviccidn no existe por s misma, sino que ha
de ser conquistada comunitariamente siempre de nuevo» (SS,
n.% 24).Y es que «ninglin ser humano es una ménada cerrada en
si misma. Nuestras existencias estdn en profunda comunidn en-
tre si, entrelazadas unas con otras a través de mudltiples interac-
ciones. Nadie vive solo. Ninguno peca solo. Nadie se salva solo.
En mi vida entra continuamente la de los otros: en lo que pien-
so, digo, me ocupo o hago.Y viceversa, mi vida entra en la vida
de los demds, tanto en el bien como en el mal» (55 n.° 48).

En Deus caritas est percibimos que el encuentro se hace en
la salida hacia el otro no por miedo a lo que me puede pasar si
no le ayudo, o por busqueda de mi propio interés, sino por un
querer libre que se hace en el reconocimiento del otro como
hermano ante el cual no puedo pasar de largo. En el cristianis-
mo la fuerza para la religacion entre los humanos no nace del
temor a la muerte prematura, sino de la confianza en la Vida
plena. Los vinculos de la fraternidad no brotan de la constata-
cion de ser lobos unos para otros, ni de estar irremediablemen-
te perdidos, sino de la experiencia agraciada de vivir indestruc-
tiblemente hermanados y de estar «en buenas manos».

Pues bien, «estar en Cristo siempre implica estar con her-
manas y hermanos en la fe». «La moral vinculada a la fe recu-
pera una dimension comunitaria de la moral, porque la subje-
tividad moral inspirada por el Espiritu —incluso en su mas in-
tima profundidad— remite a la comunidad animada por el Es-
piritu, a la Iglesia» (27). Toda comunidad cristiana es un lugar

(27) Ibidem, 527-528.
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de discernimiento de la rectitud cristiana de las decisiones.
Necesitamos compartir en comunidad porque somos discipu-
los, personas que por definicién no han llegado, aprendices
que tratan de interpretar experiencias confusas..., que estdn
en camino hacia la conversion... «Formar parte de la Iglesia
como comunidad de discipulos no puede ser ni una pasiva
aceptacion de una lista de doctrinas, ni la mera aceptacion de
un catdlogo de preceptos, sino la aventura de seguir a JesUs en
nuevas y cambiantes situaciones. La Iglesia puede concebirse
como comunidad de seguidores que se apoyan mutuamente
en este desafio» (28).

La Iglesia es portadora de un mensaje que tiene la misidn
de anunciar la Palabra (keryma-martyria), celebrar los sacra-
mentos (leiturgia) y servir en la caridad (diakonia): No se pue-
de celebrar en la verdad el misterio de la fe cifiéndose exclu-
sivamente a la accién cultual. Porque el Dios Salvador que vie-
ne a nosotros en Jesucristo se ha identificado él mismo a los
pobres y pequefios. Existe por tanto un vinculo indisoluble en-
tre el culto cristiano vy la vida de las personas, en lo mas fragil
y vulnerable que ésta posee. No se puede servir y amar al
Dios que no se ve sin honrarlo en nuestros hermanos mds
desvalidos.

Para cumplir tal mision la Iglesia envia a sus miembros a
hacerse cargo del mundo que se les confia con las exigencias
de la solidaridad y las iniciativas que ello implica. Pero la Iglesia
dispone al mismo tiempo de medios que le son propios para
inspirar, sostener e incluso organizar la accidon de los catdlicos
en su servicio a la comunidad humana. Para dar cuerpo y pre-

(28) A. DuLLEs, A.: Church to Believe In. Discipleship and the Dynamics
of Freedom, Crossroad 1982, 10
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sencia social a las realidades que anuncia la Iglesia, hoy como
ayer, se dota de organismos e instituciones que ocupan un lu-
gar en el conjunto de la sociedad: Iglesias, centros escolares,
movimientos organizados, servicios sociales o caritativos tra-
ducen tal vez mejor que las palabras la identidad de este nue-
vo pueblo que intentamos ser, en Cristo, para el mundo.
Como dice el Concilio «dar frutos en la caridad para la vida
del mundo» (OT 16). Lo cual no tiene nada que ver con que
la Iglesia tenga la pretensidn de dirigir la sociedad.

Es signo del don de Dios que la Iglesia no pretenda susti-
tuir a ninguna institucidn politica y social necesaria para la vida
en comun. Reconoce la autonomia de las familias, de la socie-
dad civil y del estado. Los ciudadanos que son cristianos nun-
ca quedan sustraidos a sus obligaciones sociales. No constitu-
yen un Estado dentro de otro Estado. Pero eso no significa
que la Iglesia haya de mirar a otro lado cuando las leyes o las
estructuras politicas, econdmicas o sociales se oponen al res-
peto de las personas y de su inalienable dignidad.

Constituye una tradicién sdlida en la Iglesia el interés por
todo aquello que contribuya al desarrollo de las potencialida-
des de nuestra sociedad, asi como el apoyo a la reflexiéon y a
la accién de quienes tienen responsabilidades publicas, espe-
cialmente cuando se trata de decidir sobre apuestas y las fina-
lidades de la vida econdmica o de la vida politica.

4.4. La fe y razdon se necesitan y complementan

Probablemente no hay férmula mds certera que la del n.°
46 de Gaudium et spes: «sub luce evangelica et humanae expe-
rientiae», para expresar la peculiaridad de la epistemologia
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teoldgico-moral. El estudio de los interrogantes morales, el
discernimiento cristiano, las decisiones morales y toda la vida
moral del cristiano han de comprenderse y realizarse «a la luz
del Evangelio (29) y de la experiencia humana». Es decir, a la
luz de la Revelacién y de la razdn, formando las dos una uni-
dad epistemoldgica, si bien con distincidn de érdenes (Razdn
y Revelacidn) y de cualificaciones (la Revelacion como pleni-
tud de la razdn humana). Fides et ratio no son perspectivas pa-
ralelas o yuxtapuestas, estdn compenetradas entre si, forman-
do el circulo hermenéutico de la fe y la razén.

Deus caritas est se encuadra en la misma onda conciliar. El
Papa Benedicto XVI ha pedido que «la fe permita a la razén
desempefar del mejor modo su cometido y ver mas claramen-
te lo que le es propio» (n.° 28), lo cual no debe comportar de
ningdn modo la minusvaloracién de la «experiencia humanay
(sobre la base de un pesimismo antropoldgico) y una magnifica-
cién del «evangelio» (lugares teoldgicos de la divina revelacién).

* La razén sin la fe se vuelve fria y pierde sus criterios. La
limitada comprension del hombre decide ahora por sf
sola cdmo se debe seguir actuando con la creacion,
quién debe vivir y quién ha de ser apartado de la mesa
de la vida: vemos entonces que «el camino del infierno
estd abierto».

* Pero también la fe enferma sin un espacio amplio para
la razén. En nuestro presente nos hacemos conscientes
de los graves estragos que pueden surgir de una religio-
sidad enfermiza.

(29) Con el término Evangelio, los «lugares teoldgicos» (Sagrada Es-
critura, Tradicién y Magisterio) recuperan la unidad al ser entendidos como
el Unico Evangelio.
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 Por consiguiente, «alll donde la fe y la razén se separan,
enferman las dos».

Sobre este punto volvid Benedicto XVI en su discurso in-
esperadamente célebre, en la Universidad de Ratisbona, en
septiembre de 2006: En el caso de la religion cristiana el en-
cuentro entre el mensaje biblico y el pensamiento griego no
fue una simple casualidad, tampoco fue sdlo una experiencia
de mutuo enriquecimiento, sino que constituye «un paso es-
pecifico e importante de la historia de la Revelacién, en el cual
se ha dado este encuentro que tuvo un significado decisivo
pasra el nacimiento del cristianismo y su divulgacion». «Par-
tiendo verdaderamente desde la intima naturaleza de la fe
cristiana y, al mismo tiempo, desde la naturaleza del pensa-
miento helenistico fusionado ya con la fe, se podfa decir: No
actuar “con el logos™ es contrario a la naturaleza de Dios.Y una
razén humana cerrada al Misterio es una razén humana cer-
cenada, puesto que la verdad, incluso cuando atafie a una rea-
lidad limitada del mundo y del hombre, no termina nunca, re-
mite siempre a algo que estd por encima del objeto inmedia-
to de los estudios, a los interrogantes que abren el acceso al
Misterio.

En su discurso preparado para La Spienza, Benedicto afia-
did otro sugerente argumento a favor de la religion: Frente a
una razén a-histdrica que trata de construirse a sf misma sdlo
en una racionalidad a-histdrica, la sabidurfa de la humanidad
como tal —la sabidurfa de las grandes tradiciones religiosas—
se debe valorar como una realidad que no se puede impune-
mente tirar a la papelera de la historia de las ideas.

Con estas reflexiones del Papa estan en llamativa armonia
las ideas de las Ultimas obras de Habermas sobre las religiones
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a las que ahora considera «pertenecientes a la historia de la
razén». En el que probablemente sea el filésofo mds influyen-
te de Europa se ha dado un proceso de clara y notable evo-
lucidn hacia la estima de las religiones (30) de la que no creo
que sean ajenos, sino todo lo contrario, los didlogos manteni-
dos con su compatriota Ratzinger: En su libro de 2005, Entre el
naturalismo y la religion, Habermas dice, por ejemplo, que las
religiones «consiguen hasta el dia de hoy la articulacién de una
conciencia de aquello que nos falta; mantienen viva una sensi-
bilidad para lo que no logramos conseguir, para lo que se nos
escapa; protegen del olvido aquellas dimensiones de nuestra
convivencia social y personal en las que los progresos de la ra-
cionalizacidn cultural y social han causado todavia abismales
destrucciones...» (31).

Si ademads indagamos en torno a como el Papa presenta
las implicaciones que esa sana relacion entre fe vy razdn tiene
para la misién de la Iglesia, encontramos que «tarea de la Igle-
sia y de la fe es contribuir a la sanidad de la “ratio” y por me-
dio de una justa educaciéon del hombre conservar a esa razon
del hombre la capacidad de ver y de percibir. Si a ese derecho
en si se lo quiere llamar derecho natural, o de cualquier otra
manera, eso es un problema secundario. Pero alli donde esta
exigencia interior del ser humano, el cual esta orientado como
tal al derecho, alll donde esta instancia que va mds alld de las
corrientes mudables, no puede ser ya percibida, y, por tanto, el
“fin de la metafisica” es total, el ser humano se ve amenazado
en su dignidad vy en su esencia» (32). En suma, el mensaje de

(30) Cf. E. MeNENDEZ UReNA: La teoria critica de la sociedad de Haber-
mas (3.* ed.) Madrid 2008, esp. 197-209.

(31) Cito segin traducciéon de Menéndez Urefia, o. cit., 209.

(32) Card. RATZINGER: «La crisis del Derecho» (1999).
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la Iglesia supera el ambito de la simple razdn, sin ningunear ni
minusvalorar, y remite a nuevas dimensiones de la libertad y
de la comunidn.

4.5. La teonomia moral: la redencion
no disuelve la creacion

Lejos de ser el horizonte teologal un fundamento extrinse-
co del amor humano y la dignidad humana, la profundidad te-
énoma de la imagen y semejanza de Dios realizada plenamen-
te en el Hijo de quien somos hermanos y en quien somos hi-
jos queridos, nos abre a lo mds nuclear de lo humano. La teo-
nomia en su expresion cristonémica (33) no es heteronomia,
sino principio y garantia de autonomifa humana, que no debe
—para ser tal— degenerar en arbitrariedad y en nihilismo.

En la dignidad de la criatura, contenida en la imagen vy se-
mejanza, es donde se abre el canal de confluencia de la auto-
nomia con la teonomia. El amor es posible, y nosotros pode-
mos ponerlo en prdctica porque hemos sido creados a ima-
gen de Dios (DCE, n.° 39). Porque el hombre como hombre
estd completamente referido a Dios al tiempo que es libre
para esta referencia, el mensaje cristiano de salvacién no es
para él algo extrafio y heterénomo.

«(...) la fe en el Creadory en su creacidn va inseparable-
mente implicita en la fe en el redentor y en la redencion. La

(33) ParaY. Congar «la teonomfa del Dios viviente no es mds que la
normatividad reflejada en Cristo, es decir, la cristonomfay; y segiin H. U.Von
Balthasar «el imperativo cristiano se sitda mds alld de la problemdtica de la
autonomia y la heteronomia y se concreta en la cristonomia.
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redencion no disuelve la creacidn ni el orden de la creacidn,
sino que por el contrario nos restituye la posibilidad de per-
cibir la voz del Creador en su creacidn vy, por tanto, de com-
prender mejor el fundamento del derecho. Metafisica vy fe, na-
turaleza y gracia, ley y evangelio, no se oponen, sino que es-
tdn intimamente ligados» (34).

Serd dificil decirlo mejor que como lo hizo el mistico Tho-
mas Merton: «La mera ética, como una filosofia moral, tiene
sus limitaciones; necesita ser completada con la relacion per-
sonal y profunda del hombre con Dios, en virtud de la cual el
hombre es orientado hacia su verdadera y perfecta finalidad;
su plenitud dltima como persona en el amor a Dios y a su
préjimo en Dios» (35).

4.6. Mirando al Senor en la cruz entendemos
qué es el amor (n.” 12, 38)

El Dios eros y agapé tiene su mdxima expresion en Jesu-
cristo, el amor de Dios encarnado y crucificado. En €l los con-
ceptos alcanzan un realismo inaudito que estremece y el amor
una radicalidad de entrega que enmudece.

La fe, que hace tomar conciencia del amor de Dios reve-
lado en el corazdn traspasado de JesUs en la cruz, suscita a su
vez el amor (DCE 39).En la cruz el misterio Ultimo de nues-
tras vidas acoge la finitud humana, incluida la muerte. Pero la
cruz de Jesucristo no sanciona ningln tipo de sacrificio que
pacta con la injusticia o la violencia. Por el contrario, desvela

(34) Card. RATZINGER: «La crisis del Derecho» (1999).
(35) Th. MEerRTON: Love and Living, New York 1985, 127.
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que en el corazdén del mundo estd la misteriosa presencia de
Aquel que se compadece de todos los que sufren.

La cruz es la revelacion de la solidaridad divina con todos
aquellos que se sienten abandonados y olvidados. La cruz es
una invitacidsn a descubrir que el atributo principal de Dios es
la misericordia, pues él es el Amigo compasivo que nos salva
cuando nosotros hemos fracasado en el intento por lograr
nuestra propia salvacion.

El amor que brota de la cruz nos pide que abramos nues-
tros ojos al sufrimiento del mundo actual, nos mueve a una ma-
yor solidaridad con los que sufren y nos lleva a trabajar por ali-
viar este sufrimiento y por superar sus causas. En la cruz pode-
mos encontrar la fuente del humanismo (por tanto, no una
fuente de exclusivismo cristiano) que pueda fundamentar una
ética social de la compasién (Hollenbach y Metz, entre otros).
En esa fuente recibimos una esperanza que no estd basada en
la ilusidn de poder controlar el mundo; sino una energia para
pensar y actuar en la solidaridad con los que sufren; una fuente
de activo esfuerzo contra las realidades que generan sufrimien-
to, y no de pasividad ante el mal. Claro que jugarse por una te-
ologfa y una ética de este tipo no nos asegura un éxito munda-
no; y NO nos asegura que no terminaremos como Cristo.

5. LA VIA AMORIS DEL DIALOGO
INTERCULTURAL E INTERRELIGIOSO

Lo que hay dentro de este Ultimo epigrafe no pertenece
al contenido de la Deus caritas est, pero si a distintas reflexio-
nes del Benedicto XVI poco antes de ser elegido pontifice vy
después de serlo. Lo incluyo como final de este articulo por-
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que creo que hoy en las condiciones del tiempo de cambio
que vivimos a la moral cristiana se le impone la exigencia de
recorrer el camino del didlogo intercultural e interreligioso
como una via amoris, siguiendo la feliz expresién de Monsefior
Paglia: «En esta via amoris podemos encontrarnos todos, cre-
yentes en Dios y creyentes sdlo religiosos, creyentes laicos y
no creyentes» (36).

En la aceleracion del tempo de las evoluciones histdricas
en la que nos encontramos, aparecen para el Papa Ratzinger
tres factores que marcan el tiempo de cambio acelerado que
vivimos (37).

* La formacién de una sociedad mundial en la que los pode-
res politicos, econdmicos y culturales se ven cada vez mas
remitidos reciprocamente unos a otros y se tocan y se
complementan mutuamente en sus respectivos dambitos.

* El desarrollo de posibilidades del hombre, de posibilida-
des de hacer y de destruir, que, mds alld de lo que has-
ta ahora era habitual, plantean la cuestion del control le-
gal y ético del poder.

* El encuentro de culturas como matriz de un ethos uni-
versal: En el proceso de encuentro y compenetracion
de las culturas se han quebrado vy, por cierto, bastante
profundamente, certezas éticas que hasta ahora se con-
sideraban basicas. Y asf se convierte en una cuestion de
gran urgencia la de cdmo las culturas que se encuen-
tran, pueden hallar fundamentos éticos que puedan

(36) V. PaGUA: Letrera a un amico che non crede, Milan 1998, 17.

(37) Card. RATZINGER: Debate sobre «lLas bases morales prepoliticas
del Estado liberal» con Jirgen Habermas, organizado por la Academia Ca-
tdlica de Baviera en Munich (19 de enero de 2004).
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conducir su convivencia por el camino correcto y per-
mitan construir una forma de domar y ordenar ese po-
der, de la que puedan responsabilizarse en comun.

En realidad, el Papa Ratzinger plantea la aguda cuestion de
como en una sociedad mundial con sus mecanismos de poder
y sus fuerzas desatadas, asi como con sus muy distintas visio-
nes acerca de qué es el derecho y la moral, podrd encontrar-
se una evidencia ética efectiva que tenga la suficiente fuerza de
motivacidn vy la suficiente capacidad de imponerse, como para
poder responder a los desafios sefialados y ayuden a esa so-
ciedad mundial a hacerles frente. Estamos frente a la dialéctica
de toda reflexidn ética entre la universalidad y la particularidad,
hoy agudizada a consecuencia de la globalizacidon; una dialécti-
ca que nos pone ante el didlogo intercultural e interreligioso.

;Qué elementos marcan el enfoque de Benedicto XVI
sobre el didlogo intercultural? (38)

Lo primero que resalta es que ve la interculturalidad como
dimension imprescindible de la discusién en torno a los funda-
mentos del ser humano, una discusion que hoy ni puede efec-
tuarse de forma enteramente interna al cristianismo, ni tam-
poco puede desarrollarse sélo dentro de las tradiciones de la
razén occidental moderna.

En su propia autocomprension, ambos (cristianismo y ra-
zon moderna) se presuponen universales, y puede que de iure
efectivamente lo sean. Pero de facto tienen que reconocer que

(38) No se ha referido mucho a esto; aqui sigo la intervencidn de
Ratzinger en el debate con Habermas.
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sdlo han sido aceptados en partes de la humanidad. Sin duda,
ambos (cultura secular occidental y fe cristiana) son dos im-
portantes intervinientes en esa correlacionalidad, lo cual pue-
de y debe decirse sin ninguna clase de eurocentrismo, pues
ambos determinan la actual situacion mundial en una propor-
cion en que no la determinan ninguna de las demds fuerzas
culturales. Pero esto no significa, ni mucho menos, que se pue-

da dejar de lado a las otras culturas como si fueran desprecia-
bles.

Tras lo anterior, afiade dos notas: una es que el nimero de
culturas en competicion es mucho mds limitado de lo que po-
dria parecer a primera vista.Y otra que dentro de los distintos
ambitos culturales tampoco hay unidad, sino que los espacios
culturales se caracterizan por profundas tensiones dentro de
sus propias tradiciones culturales.

Para ambos grandes componentes de la cultura occidental
es importante ponerse a escuchar a esas otras culturas, es de-
cir, entablar una verdadera correlacionalidad con esas otras
culturas. Es importante implicarlas en la tentativa de una co-
rrelacion polifdnica, en la que ellas se abran a si mismas a la
esencial complementariedad de razdn vy fe, de suerte que
pueda ponerse en marcha un universal proceso de purificacio-
nes en el que finalmente los valores y normas conocidos de
alguna manera o barruntados por todos los hombres lleguen
a recobrar una nueva capacidad de iluminacion de modo que
se conviertan en fuerza eficaz para una humanidad y de esa
forma puedan contribuir a integrar el mundo.

{Y como orienta el didlogo entre religiones? Respecto a
esta cuestion encontramos en los escritos del Papa una inte-
resante riqueza de matices. Quizds lo primero que destaca es
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que ve el didlogo interreligioso intimamente conectado al did-
logo entre culturas (39). En tal sentido se manifiesta la inten-
cion que la lglesia catdlica tiene de seguir recorriendo el cami-
no del didlogo para favorecer el entendimiento entre las dife-
rentes culturas, tradiciones y sabidurfas religiosas (40).

Desde luego, no niega que el didlogo no siempre es facil;
pero, para los cristianos, su buUsqueda paciente y confiada
constituye un esfuerzo inaplazable. Contando con la gracia del
Sefior, sin dejar de practicar con conviccidn su fe, los cristianos
deben buscar el didlogo también con los no cristianos. Sin em-
bargo, saben bien que para dialogar de modo auténtico con
los demds es indispensable un claro testimonio de la propia fe.
En la Universidad Gregoriana de Roma (el 3 de noviembre de
2006), Benedicto XVI se refirié al didlogo interreligioso, preci-
sando que «no se puede prescindir de la relacién con las otras
religiones», pero que este didlogo «sdlo se revela constructivo
si se evita toda ambigliedad que debilite el contenido esencial
de la fe cristiana en Cristo Unico Salvador de todos los hom-
bres y en la Iglesia, sacramento necesario de salvacion para
toda la humanidad».

Este esfuerzo sincero de didlogo supone, por una parte, la
aceptacion reciproca de las diferencias, y a veces de las con-
tradicciones, asi como el respeto de las decisiones libres que
las personas toman segln su conciencia. Por tanto, es indis-

(39) Enlinea con la comprensién de Tillich: «Die Kultur ist Ausdruck-
form der Religion, und die Religion ist Inhalt der Kultur», PTiLLicH, MW/HW
4, 142,

(40) Tomado del discurso de Benedicto XVI en Ndapoles en el En-
cuentro Internacional por la Paz, promovido por la Comunidad de San Egi-
dio (21 al 23 de Octubre): «Por un mundo sin violencia. Religiones y cul-
turas en didlogo.
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pensable que cada uno, cualquiera que sea la religion a que
pertenezca, tenga en cuenta las exigencias inderogables de la
libertad religiosa y de conciencia, como puso de relieve el
concilio Vaticano Il, en el n.° 2 de la declaracion Dignitatis hu-
manae.

En octubre de 2007, decfa el Papa en Napoles: En el res-
peto de las diferencias de las diferentes religiones, todos esta-
mos llamados a trabajar por la paz y a vivir el compromiso
concreto por promover la reconciliacion entre los pueblos.
Este es el auténtico «espiritu de Asis», que se opone a toda
forma de violencia y al abuso de la religion como pretexto
para la violencia. Una de las cosas en que mas ha insistido el
Papa es en que «la violencia estd en contraposicion con la na-
turaleza de Dios y la naturaleza del alma» y que, por consi-
guiente, la religidn debe ir unida a la razén y nunca a la violen-
cia; nunca se puede llegar a justificar el mal y la violencia invo-
cando el nombre de Dios. Por el contrario, las religiones pue-
den y tienen que ofrecer preciosos recursos para construir
una humanidad pacffica, pues hablan de paz al corazén del
hombre.

Dejando a un lado los malos entendidos vy tergiversaciones
del discurso en la Universidad de Ratisbona, en septiembre de
2005, por la cita de una frase del Emperador Manuel Il Paled-
logo sobre Mahoma y el uso de la espada para la defensa de
la fe musulmana, Benedicto XVI es un firme partidario de
construir puentes positivos entre musulmanes vy cristianos. En
agosto de 2005 en Colonia, les dijo a las comunidades isldmi-
cas de Alemania: «El dialogo interreligioso e intercultural entre
cristianos y musulmanes es una necesidad vital, de la cual de-
pende en gran parte nuestro futuro». El Pontifice reconocid
que «por desgracia, la experiencia del pasado nos ensefia que
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el respeto mutuo y la comprension no siempre han caracteri-
zado las relaciones entre cristianos y musulmanes».Y con ab-
soluta franqueza lamentd «cudntas paginas de historia dedica-
das a las batallas y a las guerras emprendidas invocando, de
una parte y de otra, el nombre de Dios, como si combatir al
enemigo y matar al adversario pudiera agradarle. El recuerdo
de estos tristes acontecimientos deberfa llenarnos de ver-
glienza, sabiendo cudntas atrocidades se han cometido en
nombre de la religién».

Podriamos afiadir que probablemente es mds facil y fructi-
fero para tender puentes entre las diversas tradiciones éticas
partir de las experiencias de injusticia, donde el dolor y el su-
frimiento tiene rostros y narraciones concretas, historias de in-
justicia —de hambre, de pobreza, de discriminacion, de mal-
trato, de explotacion...— que nos hermanan y nos permiten
encontrar la comun humanidad. En tales experiencias se ba-
san, de una u otra forma, todas las concepciones morales par-
ticulares.Y como J. B. Metz ha expresado sin titubeos: «El dis-
curso sobre Dios sdlo puede ser universal, es decir, significati-
VO para todos los seres humanos, si, en su nucleo, es un dis-
curso sobre un Dios sensible al sufrimiento de los otros» (41).

Complementa muy bien esta ldcida idea A. Riccardi, funda-
dor de la Comunidad San Egidio, cuando explica que «las reli-
giones no cuentan con una fuerza comparable a la de las for-
maciones politicas de los Estados, sino que tienen una “fuerza
débil” vy, en su debilidad (que, en ocasiones, consiste precisa-

(41) J. B. MeTz: «La compasién. Un programa universal del cristianis-
mo en la época de pluralismo cultural y religioso», Revista Latinoamericana
de Teologia, 55 (2002), pp. 25-32, en p. 27. Cf. también: J. HABERMAS: «Israel
y Atenas o ;a quién pertenece la razén anmanética! Sobre la unidad en la
diversidad muilticultural», Isegoria 10 (1994), pp. 107-116.
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mente en no asimilarse al poder politico) se manifiesta su
fuerza real. Se trata de una fuerza espiritual que pretende
transformar al hombre desde dentro y volverlo justo y miseri-
cordioso. Es una fuerza radicalmente distinta de la de las ar-
mas, pero es una fuerza» (42).

Aunque el Papa no se refiere en sus mensajes sobre didlo-
go interreligioso al proyecto de una ética mundial auspiciado
por quien fue colega suyo, H. Kiing, viene a propdsito recordar
una alusién que hizo a él en su debate con Habermas en Mu-
nich. Alll dijo lo siguiente: «Que el proyecto presentado por
Hans Kiing de un “ethos universal”, se vea alentado desde tan-
tos lados, demuestra, en todo caso, que la pregunta estd plan-
teada.Y ello es asi —a juicio de Ratzinger— aunque se acep-
ten las agudas criticas que Robert Spaemann ha hecho a ese
proyecto.

En sintesis, el Papa confia en que los interlocutores del dia-
logo mutuamente se pueden comprender desde sus interpre-
taciones culturales y los valores y normas en ellas enraizados,
descubriendo al mismo tiempo similitudes y diferencias. De la
comprension comun de la dignidad humana que asi acontece,
surgen algunos criterios fundamentales éticos que, por una
parte, sefialan hacia una pretensién universal y, por otra, en-
cuentran su expresion concreta en una multiplicidad de cultu-
ras. Meta de tales esfuerzos es una ética en la que unidad y di-
ferencia estdn entretejidas entre si y se reclaman reciproca-
mente.

Hay en esta invocacion al didlogo no tanto estrategias sino
urgencia de servicio a la causa de la dignidad que, dltimamen-

(42) A RICARDI: La paz preventiva, Madrid 2005, 226.
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te, es la causa del amor donde estd implicada la creacion y la
redencion. El amor que es Dios tampoco nos deja caer en una
soberbia que desprecia al hombre y en realidad destruye y
nada construye; ni ceder a la resignacion que impide dejarse
guiar por el amor (DCE n.° 36).Y esto en lo cotidiano de
nuestra vida, pues elegir entre la desesperacion o la solidaridad
no es algo que sdlo hagamos en circunstancias extremas, sino
en lo pequefio de cada dfa, segin vamos construyendo la his-
toria.

«No es la ciencia la que redime al hombre. El hombre es
redimido por el amor. Eso es vdlido incluso en el dmbito pu-
ramente intramundano. Cuando uno experimenta un gran
amor en su vida, se trata de un momento de «redencidn»
que da un nuevo sentido a su existencia. Pero muy pronto se
da cuenta también de que el amor que se le ha dado, por sf
solo, no soluciona el problema de su vida. Es un amor frdgil.
Puede ser destruido por la muerte. El ser humano necesita
un amor incondicionado. Necesita esa certeza que le hace
decir: «Ni muerte, ni vida, ni dngeles, ni principados, ni pre-
sente, ni futuro, ni potencias, ni altura, ni profundidad, ni cria-
tura alguna podrd apartarnos del amor de Dios, manifestado
en Cristo Jesus, Sefior nuestro» (Rm 8,38-39). Si existe este
amor absoluto con su certeza absoluta, entonces —sdlo en-
tonces— el hombre es «redimido», suceda lo que suceda en
su caso particular» (SS n.” 26).
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LA DOCTRINA SOCIAL
DE LA IGLESIA A PARTIR
DE LA DEUS CARITAS EST

JOSE IGNACIO CALLEJA SAENZ DE NAVARRETE
Facultad de Teologfa. Vitoria-Gasteiz

I. LOS ANTECEDENTES DE UNA PROPUESTA
DE MORAL SOCIAL CRISTIANA

Para nadie es un secreto que la Doctrina Social de la Iglesia
(DSI) en los afos setenta del pasado siglo, o sea, poco antes
del pontificado Juan Pablo I, vivia bajo la sospecha de no ser
un adecuado modelo de teologia moral social. No se trataba
para muchos de una revisidon aqui o alld de aspectos que pu-
dieran modernizarla. Estaba en juego, por el contrario, la posi-
bilidad misma del empefio ético-social representado por la DSI.
La evolucidn habida en torno a su metodologia (preferente-
mente inductiva frente a la mds deductiva a secas), la variacion
en sus pretensiones doctrinales (ensefianza abierta al discerni-
miento frente a una doctrina fija y cerrada) y el talante eclesial
ante el mundo segun el Concilio Vaticano Il (en medio del
mundo, como hermana y compafera, y no sistemdticamente,
frente al mundo, como su tutora vy juez), llevd a los sectores
teoldgicos mds reconocidos en ese tiempo a la pregunta por
la posibilidad misma de una doctrina social de la Iglesia (). De

(1) La obra que mejor refleja de una manera paradigmdtica esta situa-
cién es el conocido estudio de CHeNU, M. D.: Le «doctrine sociale» de I'Eglise
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hecho, la nueva conciencia eclesial y pastoral del Concilio (2),
alcanzd a las enciclicas y exhortaciones sociales de Pablo VI y
plasma, en cuanto a la «Ensefianza Social de la Iglesia», en ex-
presiones imperecederas como la mil veces citada de la Octo-
gesima adveniens (OA 4), o las propuestas del Sinodo Univer-
sal de 1971, «La justicia en el mundo» (3), y mds tarde, su ve-
rificacion magisterial a través de la Exhortacion Apostdlica de
Pablo VI, Evangelii nuntiandi (4).

Ahora bien, al comienzo de los afios 80 del mismo siglo, lo
que parecia el final de un modelo ético-social, se transformd
en todo un acontecimiento eclesial, bajo el liderazgo moral de
Juan Pablo II. El nuevo papa viaja hasta Puebla (Méjico) y en el
Discurso inaugural de la V. Asamblea del Episcopado Latinoa-
mericano y el Caribe (28 de Enero de 1979 (5)), en el espacio

comme ideologie, Paris, Du Cerf, 1979.Véase en la misma direccion, La doctri-
na social de la Iglesia, en Concilium 160 (1980) 539-550. He estudiado esto,
en El itinerario de las criticas a la doctrina social de la Iglesia, en VARIOS: Doctri-
na social de la Iglesia y lucha por la justicia, Madrid, HOAC, 1991, 75-95.

(2) Hay que tener en cuenta que el Concilio, en la constitucién pasto-
ral y moral por excelencia, no emplea el concepto «doctrinax», salvo en el nd-
mero 76. M. D. CHENU considerd que se trata de una falsa entrada en el tex-
to conciliar; llevada a cabo con posterioridad a su promulgacién (7.XI.1965).
Véase el dato en Luis GONZALEZ CARVAJAL: Para hacer un buen uso de la Doc-
trina Social de la Iglesia, en Revista de Fomento Social 43 (1988) |I. La otras
entradas del concepto en los documentos conciliares serfan asunciones «in-
genuasy», hechas por redactores poco avisados en las sutilezas del tema.

(3) Sigo la edicién de La documentation catholique, 2 de junio de
1972, nim. 1600, 12-18.

(4) Cf. AAS 68 (1976) 23-28.

(5) Cf AAS 71 (1979) 196 ss. Las condiciones actuales en la que ha
evolucionado este debate pueden describirse en formas como éstas. A) La
insistencia y empefo de toda la Jerarquia de la Iglesia en la renovacién y ex-
tensién de la DSI como mediacién evangelizadora imprescindible. B) Los nu-
merosos autores que ven nuestro momento como el destino natural de una
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natural de la Teologfa de la Liberacion, reclama la plena validez
de la DSI, a la que califica como «precioso instrumento de for-
macién y de accion» para los catdlicos.

El propio Papa, dando muestras del alcance histérico de
sus palabras y del empefio personal en ellas, emprende a par-
tir de esa fecha la renovacidon completa de la «doctrina so-
cial», expresién preferida en sus escritos, enriqueciéndola con
estas enciclicas sociales: Laborem exercens (1981), Sollicitudo rei
socialis (1987) y Centesimus annus (1991). Las tres se empe-
fian en desarrollar la propuesta de Puebla para toda la Iglesia;
y, explicitamente, defienden sin ambages la necesidad vy el va-
lor evangelizador de la doctrina social (LE 2, SRS 41, CA 43 vy
53). En 1995, la enciclica Evangelium vitae enriquecia el conte-
nido de este doctrina social en relacidn con la vida y los dere-
chos humanos. Y todavia, durante el mismo pontificado, la
«cuestion social» y la doctrina catdlica al caso, seria el objeto
directo o indirecto de diversos documentos procedentes de
las Congregaciones Romanas. En 1984, la Libertatis nuntius, a
propdsito de algunos aspectos de la Teologia de la Liberacidn
(6),y en 1986, la Libertatis conscientia (7), o Libertad cristiana y

evolucion de la DSI, hasta considerarla, en bastantes casos, como «una teorfa
critica del cristianismo sobre su sociedad». C) Algunos autores reclaman otro
horizonte teoldgico, marco donde la DSI despliegue otro potencial ético y
politico, mds critico y utdpico que el actual (cf. M.VIDAL, o. c. 59-60). D) Algu-
nos tedlogos de la Liberacidn, a partir de Puebla (1979), se han aproximado
a las virtualidades de la DSI para los procesos liberadores de sus pueblos vy,
en particular; para el desarrollo de una Teologfa eclesial de la liberacion, «ve-
hiculo de determinacién de la DSI» (cf. SCANNONE, |. C.: Interpretacion de la
DSI: cuestiones epistemoldgicas, en |D.: Teologia de la Liberacion y Doctrina Social
de la Iglesia, Madrid, Cristiandad-Guadalupe, 1987, 149-224.

(6) Cf.V:La voz del Magisterio, n.>* |1-8. Perfecta relacién de los «luga-
res» de la DSI sobre una concepcién cristiana de la liberacion.

(7) Libertad cristiana y liberacién, Madrid, PPC, 1986, n.> 71-100.
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liberacién, donde la Sagrada Congregacion para la Doctrina de
la Fe abordaba en profundidad el concepto «liberacion cristia-
na», en relacion a la DSI. No fue, sin embargo, la unica Con-
gregacion romana que respondié a la invitacidon de Juan Pablo
Il. En 1988 aparecieron las Orientaciones para el estudio y la en-
sefianza de la DSI en la formacion de los sacerdotes (8), de la
Congregacion para la Ensefianza Catdlica, y en 1998, el Sino-
do de los Obispos también tuvo una palabra al respecto en su
texto final, Sobre los laicos (9).

En todos los casos, una llamada para que la Iglesia toda
vuelva a la DSI, como inequivoca mediacion evangelizadora,
plena de legitimidad teoldgica y con una metodologia pastoral
en coherencia con lo dicho por Pablo VI en la OA 4: lectura
creyente de la realidad, por tanto, a la luz de las ciencias hu-
manas y de la fe, para elaborar un discernimiento cristiano y
una practica de la caridad plena de consecuencias personales
y sociales. Asf puede verse en SRS 41, en LC 72 o en Orienta-
ciones, 30-42.

En cuanto al tiempo del que estamos hablando, pontifica-
do de Juan Pablo II, y pretendiendo llegar a nuestros dias con
cierta perspectiva, no podemos menos de recordar las dos in-
tervenciones recién dichas de la Congregacidn para la Doctri-
na de la Fe, en relacidn a la concepcidn cristiana de la libera-
cion, y, por tanto, sobre la Teologia de la Liberacion, y también
sobre la DSI. No en vano, dicha Congregacion estaba presidi-
da por el Cardenal Joseph RatzingerY lo mismo ocurre con la
Comisién encargada de la preparacién de un proyecto de ca-

(8) Cf. Ecclesia, 2434-1435 (1989), 16-34, n.* 29-65. También, Madrid,
PPC, 1989. (Col. Documentos y Estudios, 142).
(9) n.°60.

66



La Doctrina Social de la Iglesia a partir de la Deus Caritas est

tecismo, a propuesta del Sihodo Extraordinario de Obispos de
1985,y cuyo fruto, en 1992, cobrard la forma de Catecismo de
la Iglesia Catdlica (10). Como fuera que el Cardenal Ratzinger
serd, posteriormente, el Papa Benedicto XVI, no estd fuera de
lugar ver alli el inicio de lo que representard en el futuro su
magisterio social; un futuro que ya es presente, en la Deus Ca-
ritas est (I1), en sus discursos mas «sociales», y que es futuro
inmediato, en alguna enciclica de DSI como parece anunciarse
para tiempos cercanos

Pues bien, atendiendo al empefio de Benedicto XVI, y de
la Iglesia contempordnea en cuanto tal, por hacer valer su DS,
ino otro es ahora el objeto de nuestra miradal, hay que decir
que las «famosas» y ya citadas Instrucciones de la Congrega-
cion para la Doctrina de la Fe sobre la concepcidn cristiana de

la liberacidn representan una reivindicacidon inequivoca de la
DSI.

En el primer caso, la conocida como Libertatis nuntius
(1984), la Congregacion parte de una revision critica del mo-
delo teoldgico, pastoral y €tico representado por «la Teologia
de la Liberacidn», pues se trata de «atraer la atencion sobre
las desviaciones y los riesgos de desviacidn... que implican
ciertas formas de teologia de la liberacién...», para llegar a
una reivindicacién del «Magisterio de la Iglesia (que) ha recor-
dado repetidas veces la actualidad y la urgencia de la doctrina
y de los imperativos contenidos en la Revelacion» (n.°V, I). En
el segundo caso, la conocida como Libertatis conscientia

(10)  Cf. CATECISMO DE LA IGLESIA CATOLICA: Madrid, Asociacién de Edi-
tores del Catecismo, 1992, n. 1878-1888 y 2419-2425.

(I'l)  Cf.mi reflexion, Lectura de la enciclica «Deus Caritas est», en Lu-
men 54/6 (2005) 417-438.
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(1986), la Congregacion propone una lectura del cardcter in-
tegral de la liberacidn cristiana, donde el aprecio por la teologia
de la liberacién, como modelo teoldgico desarrollado a partir
de una experiencia particular, recibe una valoracidn mucho
mds positiva, pues «permite poner en evidencia algunos as-
pectos de la palabra de Dios, cuya riqueza total no ha sido
aun plenamente percibida... (si bien)... compete a los Pasto-
res de la Iglesia, en comunidn con el Sucesor de Pedro, discer-
nir su autenticidad» (n.” 70).Y aqui, una notable sintesis de DSI
(12) y la muestra del lugar inestimable que representa en la
evangelizacion, porque «la liberacion, en su primordial significa-
cion que es soterioldgica, se prolonga de este modo en tarea
liberadora y exigencia ética. En este contexto se sitda la doctri-
na social de la Iglesia que ilumina la praxis a nivel se la socie-
dad... (su) tarea prioritaria, que condiciona el logro de todas
las demds, es de orden educativo» (1 3).

También el cardenal Ratzinger;, como hemos dicho, presidia
la Comision encargada de la preparacion del proyecto de cate-
cismo, a propuesta del Sinodo Extraordinario de Obispos de
1985 al entonces Papa, Juan Pablo II, y que fructificard con la
forma de Catecismo de la Iglesia Catdlica en 1992. En su reco-
rrido por la fe y, sobre todo, por las exigencias prdcticas de los
diez mandamientos (14), el catecismo hace que los temas de
moral social cristiana aparezcan por doquier en torno al cuar-
to, quinto, décimo v, sobre todo, séptimo mandamiento (15);y
en cuanto al concepto preciso de la DS/, otra vez la cita de su
necesidad e importancia evangelizadora, bajo el prisma de

2) Cf. Capitulo V, nimeros 71-100.

3) Ibidem, n.° 97, (subrayado afadido).

4) O, cit, SEGUNDA SECCION: Los diez mandamientos, n.>* 2052 y ss.
5) Sobre la DSI, nn 2419-2425.
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este supuesto eclesioldgico: «La Iglesia recibe del Evangelio la
plena revelacion de la verdad del hombre... ensefia al hom-
bre, en nombre de Cristo, su dignidad propia y su vocacion a
la comunidn de las personas; y le descubre la exigencia de la
justicia y de la paz, conformes a la sabidurfa divina» (16).

Sin duda, una manera de hablar comun al magisterio social
de la Iglesia, pero lo es mucho mas en los textos de Juan Pa-
blo Il'y, como después veremos, de Benedicto XVI. Importa
mucho advertir de este detalle al referirnos al aprecio con-
tempordneo del magisterio de la Iglesia por su doctrina social,
porque ella repetird una y mil veces que al fondo de todo le
importa el hombre, y es el hombre el que estd en cuestion en
cada recodo de la historia.

Unos afios después, en el 2004, el Pontificio Consejo «Jus-
ticia y Paz» culmina el encargo de Juan Pablo Il, hecho en 1999,
para que se prepare una sintesis de las lineas fundamentales de
la doctrina social catdlica, donde se vea su relacién con la pro-
puesta entonces tan destacada de la (nueva) evangelizacién
(17); tal es el fruto expuesto en el conocido como Compendio
de la doctrina social de la Iglesia (18) cuyo hilo conductor, una
vez mas, ha de ser éste: la DS/ como precioso instrumento de
evangelizacion (n.° 7), y por ende, «instrumento para el discerni-
miento moral y pastoral... (que ha de) inspirar, en el dmbito indi-
vidual y colectivo, los comportamientos y opciones que permitan
mirar al futuro con confianza y esperanza... (siempre y en to-
dos) con vistas a la evangelizacion de lo social» (n.° 10).

(16) Ibidem, n.° 2419.

(17)  Cf JuaN PaBLO II: Exh. ap. «Ecclesia in America», en AAS 91
(1999) 790.

(18) PONTIFICIO CONSEO «justicia y paz»: Compendio de la doctrina so-
cial de la Iglesia, Madrid, BAC-Planeta, 2005.
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Con estos pocos antecedentes sélo querfa hacer ver, ya ha
quedado dicho, que la Iglesia en la que el cardenal Ratzinger
ha tenido, y tiene, un protagonismo inigualable, primero en la
Congregacion para la Doctrina de la Fe y, luego, en la Cdtedra
de Pedro, ha creido en el valor y necesidad de la Doctrina So-
cial de la Iglesia como precioso instrumento de evangelizacion y
de accion (SRS 41). En el caso de Juan Pablo Il es ésta una afir-
macion inapelable y universalmente compartida. Se nos plan-
tea, en consecuencia, la pregunta de si esta eleccién pastoral
sigue vigente en el magisterio de Benedicto XVI, en primer lu-
gar en su primera enciclica, la Deus Caritas est, y si presenta las
mismas caracteristicas sobre la DSI, tanto en relacién a los
contenidos como al concepto mismo de la doctrina social y
sus fuentes (19).Veamos esto.

2. LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA
(DSI) EN LA DEUS CARITAS EST (DCE)

Ciertamente la Deus Caritas est no es una enciclica social,
ni se ocupa directamente de la DSI. Por tanto, pareceria que
no ha lugar a seguir por este camino. Sin embargo, al plantear-
se la relacion entre caridad y justicia, objeto preciso de su se-
gunda parte (20), no podia menos de surgir el concepto de
DSl y la explicacién de su funcidon como moral social, pensada
y vivida. A tal fin, reflexiona Benedicto XVI, debemos saber

(19) Esta cuestion, pero pensando en si la Doctrina Social de la Igle-
sia (DSI) mantiene hasta nuestros dias una trayectoria homogénea en cuan-
to a la dimension y hasta condicion social y politica de la fe cristiana, la he
desarrollado en el articulo, El impulso de la Doctrina Social de la Iglesia: Me-
moria de un proceso vivo, en Lumen 56 (2007).

(20) Cf,n>26-30 y 31-39.
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que la cuestion del orden social justo se plantea en la socie-
dad industrial de un modo nuevo. Es la relacion justa entre ca-
pital y trabajo. La Iglesia lo percibid tarde, es cierto, pero ya en
el siglo xXix nuevas Congregaciones Religiosas desarrollaron la
accion caritativa de la fe en la situacion humana de ese tiem-
po.A la vez, desde 1891, la Iglesia ha desarrollado un magiste-
rio social, la DSI, de valor cierto e irrenunciable. En la nueva si-
tuacidn, «a causa de la globalizacién de la economia» (n.° 18),
la «doctrina social de la Iglesia», sigue diciendo la enciclica,
«proponey» orientaciones vdlidas, mds alld de sus confines,
ofrecidas «al didlogo» con «todos» los que se preocupan en
serio por el hombre y el mundo (n.° 27).

Y, jcémo opera esa DS/ en la vordgine de una historia so-
cial compleja y cada vez mds celosa de su autonomia general?
Hoy, la relacidn intrinseca entre «el compromiso necesario
por la justicia» y «el servicio de la caridad» (n.° 28), exige te-
ner en cuenta dos hechos. Uno, que la justicia, virtud, valor y
actitud (n.° 28), tiene que regir la vida social y politica; pero,
segundo, que su concrecion en estructuras sociales y estatales
es competencia de la politica. Por tanto, en la praxis politica
hay un cémo, polftica en sentido inmediato, competencia direc-
ta de las sociedad y del Estado, y un qué o para qué, dimen-
sidn ética de la misma realidad, sélo indirecta o mediatamente
politica, competencia de la moral (21).Veamos.

La politica es un procedimiento para determinar «las es-
tructuras sociales y las politicas concretas», pero su objeto vy
su medida intrinseca es la justicia, que tiene naturaleza ética

(21) Y, ;de la Iglesia como sujeto Unico o primordial de esa moral? Esta
es la cuestion, la del sujeto de esa moral politica en las sociedades democré-
ticas, pregunta que acompafia a toda la enciclica, a mi juicio, sin feliz res-
puesta.
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(n.? 28). El Estado, suprema encarnacion institucional de la po-
Iftica, intentard realizar la justicia aqui y ahora, pero sabiendo
que antes del «cémo, hay otra pregunta mas radical que dice
asf: «;qué es la justicial» (n.° 28). Es compartir y respetar por
las personas vy las estructuras sociales, «unos valores (morales)
fundamentales», dird el Papa en su discurso inaugural de Apa-
recida (22). Atender a ambas dimensiones a la vez, cémo vy qué,
es una cuestién central que concierne, dice, «a la razén prac-
tica». Esta «razdn préctica o politica», es decir, la razén politica
relativamente auténoma (n.” 28-29), es directamente la encar-
gada de instaurar unas estructuras sociales justas. En este sen-
tido, el empefio politico por realizar la sociedad mds justa posi-
ble no es inmediatamente tarea de la Iglesia, sino del Estado vy
de la sociedad. Pero esa razdn polftica, y su sujeto, el Estado,
los partidos y todos los ciudadanos, estdn amenazados de ce-
guera por el interés y el poderY aqui, «politica y fe se encuen-
tran» (n.° 28). La fe es «una fuerza purificadora de la razén
misma, para que sea mds ella misma; tal es el lugar o servicio
de la «doctrina social catdlicas. Esta no pretende la primacia de
la Iglesia sobre el Estado, «tampoco quiere imponer a los que
no comparten la fe sus propias perspectivas y modos de com-
portamiento» (n.° 28), sino contribuir a la purificacion de la ra-
z6n y ayudar al reconocimiento y prdctica de lo que es justo
aqui'y ahora.

La «doctrina social de la Iglesia», sigue diciendo Benedicto
XVI, argumenta «desde la razén y el derecho natural», pero
no es tarea de la Iglesia hacer valer politicamente ella misma
esta doctrina, sino servir a la formacién de las conciencias en

(22) Discurso inaugural de la V.* Conferencia General del Episcopado La-
tinoamericano y del Caribe, (Mayo de 2007), en Vida Nueva, 2567 (2007),
28,n.° 4.

72



La Doctrina Social de la Iglesia a partir de la Deus Caritas est

la vida politica. La construccion de un orden social y estatal
justo, «<mediante el cual se da a cada uno lo que le correspon-
de», es «un quehacer politico; directamente», tarea politica, Y,
mediatamente, un quehacer humano primigenio, y por ello, mo-
ral, tarea de la Iglesia, «mediante la purificacidn de la razén vy la
formacién ética» (n.° 28), que es su contribucién especffica,
hecha a través de una «argumentacion racional» (n.° 28). Tal
es la razdon de que la Iglesia, expresion social de la fe, y el Es-
tado, encarnacién institucional de la politica, «son dos esferas
distinta»; eso si, «siempre en relacion reciproca» (n.° 28).

La lIglesia, por tanto, en ningln caso «debe quedarse al
margen en la lucha por la justicia» (n.° 28). La Iglesia se inser-
ta en ella, debe hacerlo, insisto en el detalle, por la «argumen-
tacidn racional» y «despertando fuerzas espirituales» que alla-
nen el camino de la justicia. Sélo siendo independiente —dird
el Papa en Aparecida— la Iglesia «puede ensefiar los grandes
criterios y los valores inderogables, orientar las conciencias y
ofrecer una opcidn de vida que va mds alld del dmbito politi-
co. Formar las conciencias, ser abogada de la justicia y de la
verdad, educar en las virtudes individuales y polfticas, es la vo-
cacién fundamental de la Iglesia en este sector» (n.° 4).Y afia-
diendo un detalle al lugar de la DSI, concluye asf: «el respeto
de una sana laicidad... es esencial en la tradicion cristiana au-
téntica... (pues en su defecto) perderia su independencia y su
autoridad moral, identificdndose con una via politica y con po-
siciones parciales opinables» (n.° 4).

Y jlos laicos tienen algln papel propio, en cuanto ciudada-
nos particulares? Si el compromiso por la justicia en cuanto ta-
rea poltica directa, es decir, esstructuras justas en la sociedad
y el Estado, es, sdlo, mediatamente, competencia de la Iglesia,
como hemos visto, «los laicos» si lo tienen como un «deber
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inmediato» (n.° 29). Como ciudadanos del Estado que son, no
pueden evitar la politica en su concrecion de instituciones vy
leyes, buscando su justa configuracidn, «respetando su legftima
autonomia» (la de la politica) y «cooperando con los otros
ciudadanos» y «bajo su propia responsabilidad» (n.° 29), vi-
viéndolo todo como expresién de su fe y, por tanto, como
«caridad social» (n.” 29), pero, propiamente, no es la Iglesia en
cuanto tal quien actida en la politica por ellos. Los laicos no
son el largo brazo de la Iglesia en la politica (23).

Y, jentonces, la politica como ambito propio de la justicia
social, deja sin espacio a la caridad? «La caridad siempre serd
necesaria, incluso en la sociedad mds justa» (n.° 28). Siempre
habrd situaciones «humanas» que la requieran y, ademas, el Es-
tado no puede asegurar lo esencial en la atencién a los nece-
sitados: «una entrafiable atencidn personal» (n.° 28). Ademas,

(23) Me gustarfa hacer en este momento dos advertencias. A esta
forma de resolver la cuestion de los laicos cristianos en la vida publica,
hace tiempo que le noto dos silencios. Uno, que de hecho divide con de-
masiada claridad los papeles de clero y laicos en cuanto a la politica, dejan-
do sin compromiso «politico» al sacerdote vy, por lo general, reservandole
un rol de «maestro» demasiado «tutorialy». Participo de las razones que
estdn tras esta solucidn, pero me temo que sea demasiado «clerical» en
cuanto al concepto de «sacerdotew, y demasiado desencarnada para el
«sacerdote» en cuanto al significado social de su ministerio de «cristiano
ordenado». Creo que hay que ahondar en esto. En segundo lugar, la otra
carencia puede ser vista a partir de la reflexion de los cristianos que de-
fienden que el compromiso politico no ha de ser tan privada e individual-
mente desarrollado, sino explicitamente cristiano y asociado, no como un
partido, pero si como un grupo con opinidn publica dentro del partido de
que se trate. Eso si, como tales cristianos, y no en representacién de la Igle-
sia. Cf. GARCIA DE ANDOIN, C.: La colaboracién de la Iglesia con la Comunidad
Politica y la Sociedad Civil, en Cuadernos. Instituto Social Leén Xl 4 (2005)
[51ss.
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en cuanto a la solidaridad en la vida publica, el Estado debe re-
girse por el «el principio de subsidiaridad», es decir; el que re-
clama dejar y aun facilitar la iniciativa a la sociedad en cuanto
a la solidaridad. La Iglesia es «una de estas fuerzas vivas» cre-
adoras de solidaridad (n.° 28) y pretende una ayuda integral,
cuya negacion solo puede proceder del mds craso materialis-
mo.

Al concluir esta mirada general sobre lo que la Deus Cari-
tas est representa como impulso para la DSI, me parece claro
que lo mds sustantivo estd en el nexo que establece entre el
amor cristiano y la moral politica de nuestras sociedades, sea
en cuanto a los comportamientos publicos de los ciudadanos,
sea en cuanto a la organizacién de la vida publica y social.
Creo de todos modos que su novedad fundamental en cuan-
to a la DSI no estd en su concepcidn de que la vida politica
tiene inexorablemente una dimension moral, cosa obvia para
la DSI de todos los tiempos, ni tampoco en que la moral cris-
tiana postule una relacién particular; yo dirfa que no sin dificul-
tades, con la llamada moral civil de esas mismas sociedades,
«caso de que la haya, dirdn algunos», sino que la novedad resi-
de en la relacién de la moral social cristiana, en su forma de
DSI, con sus fuentes religiosas y racionales.

Como ha quedado dicho, al referirse Benedicto XVI a la
doctrina social de la Iglesia escribe que ésta argumenta,
«desde la razdn y el derecho natural», sin afiadir expresa-
mente «a la luz de la fe» (24). No es que hayamos de pen-

(24)  En el tema, QUEREAZUY, J.: La moral social y el Concilio Vaticano I,
Génesis, instancias y cristalizaciones de la teologia moral social postvaticana,
Vitoria, Eset, 1993, 254-260. «También mis trabajos, Cita con la doctrina so-
cial de la Iglesia», en Lumen 39 81990) 20-35; y «Moral Social Samaritana.
Nociones desde el cristianismo (1)», en Lumen 53 (2004) 3-45.
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sar en un cambio sustancial, pero tampoco darlo por un ol-
vido «inocente». De hecho, esta misma idea la repetird en
IV Congreso Eclesial [taliano, celebrado en Verona, en Octu-
bre de 2006, cuando dice, «La fe cristiana purifica la razén y
la ayuda a ser ella misma: con su doctrina social, argumentada
a partir de lo que estd en conformidad con la naturaleza del
ser humano, la Iglesia contribuye a hacer que lo que es justo
pueda ser eficazmente reconocido y después realizado». No
se puede decir mds claramente lo que se piensa sobre la re-
lacion de la DSI con la razén natural, y al cabo, de la Iglesia
en cuanto tal.

Profundicemos algo mds en este detalle. La doctrina social
de la Iglesia venia reclamando, cada vez con mas fuerza, su es-
tatuto de teologia moral socidl, y, por tanto, su referencia a las
fuentes comunes de este saber, es decir, la Fe y la Razdn en
didlogo coherente y convergente. La Sollicitudo rei socialis, dice,
que la DSI «No es tampoco una ideologia, sino la cuidadosa
formulacién del resultado de una atenta reflexién sobre las
complejas realidades de la vida del hombre en la sociedad y
en el contexto internacional, a la luz de la fe y de la tradicidn
eclesial... Por tanto, no pertenece al dmbito de la ideologia,
sino al de la teologia, y especialmente de la teologia moral»
(n.? 41).Y la Centesimus annus escribe que «... solamente la fe
le revela al hombre su identidad verdadera, y precisamente de
ella arranca la doctrina social de la Iglesia, la cual, valiéndose de
todas las aportaciones de las ciencias y de la filosoffa, se pro-
pone ayudar al hombre en el camino de la salvacién» (n.° 54).
Por tanto, la DS/ contempordnea ha querido realizarse, propia

(25) Cf. CaugA, J. | «Moral Social Samaritana. Nociones desde el
cristianismo, en Lumen 53 (2004) 43-45.
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y rigurosamente hablando, como teologia moral (25); es verdad
que no era claro para todos los estudiosos de la materia que
lo haya logrado; pero tal es el concepto que proponia de sf
misma.

Sin embargo, y volviendo a la DCE, si argumenta desde
«la razén y el derecho natural», y lo repite una y otra vez,
no al margen de la fe, desde luego, pero s con insistencia en
la naturaleza €tica de este saber, estamos ante un conoci-
miento filoséfico con hondas raices en la historia del cristia-
nismo, una especie de «filosofia social cristiana» o, precisan-
do mds en su autoconciencia, de «ética social cristiana». Ob-
viamente, tendrd que aclarar su relacidn con la ética social
de los derechos humanos, es decir, la moral civil de las de-
mocracias en cuanto tal, aunque ésta no sea la cuestion que
ahora nos ocupa, pero no me cansaré de repetir que si su
modo de proceder es «la argumentacion racional» (n.° 28),
«la razén y el derecho natural», estamos a las puertas de la
moral civil.

Por eso me he atrevido a afirmar que la enciclica no se
plantea del todo reconocer en las democracias una moral ci-
vil compartida, a cuyo crecimiento ella misma colaborarfa cri-
ticamente con sus DS/, y en determinados contextos sociales,
como sujeto cultural preferente; tampoco se pronuncia di-
rectamente sobre si piensa que la dimension moral de la re-
alidad es de su exclusiva competencia, dentro o fuera de la
comunidad cristiana, lo haga en lenguaje creyente o de fe, o
lo haga en términos de razén moral natural; la enciclica pare-
ce por momentos reclamar este «servicio» para la DSI
(n 28a), pero si apela a que la iglesia y la fe intervienen en la
purificacion de la razén politica por medio de la «argumen-
tacion racional», o «razén natural», entramos por un camino
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cuyo destino parece inexorable para la Iglesia en las socieda-
des democrdticas (26).

3. BENEDICTO XVI, LA DOCTRINA
SOCIAL DE LA IGLESIA Y LAS CLAVES
PARA UN CRECIMIENTO SANO

Hemos podido ver como Benedicto XVI apela en la Deus
Caritas est al irrenunciable valor ético de la DS/, por el sentido
moral que introduce en la vida de las personas y en las estruc-
turas que la rigen, v, al cabo, como precioso instrumento de
evangelizacién. Todo ello en la mejor tradicidn de la DS/ reno-
vada tras el Concilio Vaticano |I.

Al propio tiempo, han ido apareciendo, mds insinuadas que
tratadas, algunas cuestiones relativas a la finalidad docente y
formativa que corresponde a la Iglesia a través de su DS/, y al
tipo de relacidon de la Iglesia con el mundo que parece apre-
ciarse tras esas reflexiones. Entre todas ellas, me parece que
adquieren mucha importancia y densidad las que ahora pre-
sentaré Me limito casi a su mero enunciado, considerando que

(26) A mi juicio, repito la idea, la enciclica abre un camino muy nue-
Vo, pues «la argumentacion racional» es la fuente comun a todos los hom-
bres y a la moral civil como moral compartida en las sociedades democra-
ticas. Cf. CASANOVA, J.. Religiones publicas en un mundo moderno, Madrid,
PPC, 2000. MARDONES, J. M religion y democracia, en AviLa, A, (ed). El gri-
to de los excluidos. Seguimiento de Jesus y teologia, Estella, Verbo Divino,
2006, 375-395. Por su sencillez y sintesis, MARTINEZ NAVARRO, E.: Etica cris-
tiana y fe cristiana en un mundo plural, Madrid, PPC, 2005.También mi tra-
bajo, Moral social samaritana. Fundamentos y nociones de ética politica cristia-
na, Madrid, PPC, 2005, 160 v ss.; y Democracia, laicidad e Iglesia Catdlica, en
Lumen 54 (2005) 247-259.
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cada una de ellas constituye un tema de estudio propio, que
desborda el asunto preciso a que atienden estas lineas: la DS/
en la Deus Caritas est. Entre esos temas pendientes, a partir
desde luego de la Deus Caritas est, yo destacania los siguientes.

a) La DCE, la autonomia del mundo
y la posibilidad de una moral politica civil

Esta mirada a ciertos «detalles» de la DSI en enciclica
DCE vy que, a mi juicio, tiene que cuidar mds para crecer me-
jor, podria comenzar por cdmo aprecia y acoge la mayoria de
edad del mundo o, en otros términos, la secularidad de ese
mundo en su realidad mds profunda (27) y, en consecuencia,
su autonomia relativa a la persona, y en todos los érdenes de
la vida, algo que en la teologfa moral social estd en discusion vy
que la enciclica no deja del todo claro en el uso que hace del
concepto «razdn prdctica». No lo siento didfano. Creo que en
dicho concepto se reserva para la Iglesia la condicion de suje-
to peculiar y tutor de la moral en las sociedades democraticas.
Mediante «la argumentacidn racional» y «como servicio», s,
pero con una cierta exclusiva en la tarea. S€ que se reconoce
la polftica como realidad autdnoma, relativamente desde luego
como todo lo humano, —insisto en este criterio y en su signi-
ficado, «relativa a la dignidad de la persona»—, pero no es cla-
ro que se le reconozcan recursos morales propios a esa realidad

(27)  En cuanto al primero, la autonomia de la realidades politicas y en
particular del Estado, ya estd dicho que la enciclica, como no podfa ser me-
nos, la reconoce siguiendo lo que Concilio ensefid, «independencia, auto-
nomia y colaboracién al bien comuny» (GS 76);y lo repite al pedir a los lai-
cos que su compromiso con el mundo lo realicen «respetando su legitima
autonomia» (n.° 29).

79



José Ignacio Calleja Sdenz de Navarrete

socio-politica, jse haya encontrado o no con la moral de la fe
religiosal Me refiero no sélo a las personas individuales, sino a
las sociedades en cuanto tal. Pienso en la polftica laica inspira-
da en los derechos humanos. Pienso en la posibilidad de una
ética publica laica, la «ética publica civil», a la que la Iglesia ha-
bria de sumar sus mejores logros, por supuesto, pero mostran-
do su experiencia en términos de razon. Fe y razdn, como
tantas veces digo, actuando en convergencia y coherencia,
dentro del propio discurso eclesial y de su praxis publica.

El texto, insisto, no es claro al referirse a la «razén prdcti-
ca» (n.° 27) o razdn politica, y cdmo se purifica ésta no sélo
por la fe, a través de la DSI y sus «argumentos racionalesy
(n.? 28), sino, igualmente, pues son andlogos, por recursos mo-
rales propios de la razén humana en cuanto tal y con la parti-
cipacién de todos los sujetos de la sociedad civil; en otro len-
guaje, falta un reconocimiento expreso del potencial moral de
la «razdn (natural) humana» en el dmbito de la politica, antes
incluso de que la politica llegue a dialogar en profundidad con
la fe cristiana, o ésta concrete su moral politica como DSI
como servicio moral a su sociedad. |Y el Discurso Inaugural de
Aparecida repite la misma ambigliedad! Cuando la DCE dice
que la razdn politica necesita siempre purificarse, debido al pe-
ligro de «ceguera ética» que la amenaza, es una apreciacion
muy ldgica, pero pienso, a la vez, que «ceguera» es un concep-
to que se presta a interpretaciones demasiado ambiguas en
cuanto a la relacidn de la fe con la politica; es un lenguaje que
apunta a una dependencia normativa total; y de hecho alli se
habla de la fe como «fuerza purificadora para la razén misma
(n 27 y 29), y de ninguna otra realidad moral auténoma, (u
otros sujetos sociales), que no enemiga; con todo, en el parra-
fo siguiente, y en referencia a la DSI, que aparece como la me-
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diacion preferente en esta tarea, se trata ya de «simplemente
contribuir a la purificacion de la razén y aportar su propia ayu-
da...», teniendo en cuanta que «la DSI, argumenta desde la ra-
zon y el derecho natural» y, de otro lado, se inserta en la poli-
tica «a través de la argumentacidn racionaly», ofreciendo «su
contribucién especifica», «mediante la purificacion de la razén
y la formacion ética», «... y despertando fuerzas espirituales».
Y en Aparecida, vuelta a la misma idea, porque la Iglesia tiene
por vocacién fundamental, «(ser) abogada de la justicia y de los
pobres... ensefiar... orientar... educar... ofrecer...».

En consecuencia, propongo que hagamos la interpretacién
mds conforme con la teologia del mundo «postvaticana», y con
la democracia laica y la necesidad en ella de una moral pdblica
civil, también de los cristianos, con sus virtualidades purificado-
ras auténomas. Reconozco que la enciclica no deja entrever la
cuestion de la moral civil en una democracia; de hecho, toda la
DSI tiene dificultades para iniciarnos en esta reflexion; pero
tampoco la niega, y hasta cabe intuirla en su apelacion a que la
Iglesia interviene moralmente en la politica por medio la «argu-
mentacion racional» v, su mediacion cualificada, la DSI formula-
da a la luz de «razén y el derecho natural» (n.° 28). Este es,
precisamente, el comienzo de la moral civill No veo cémo po-
dremos evitar las conclusiones Idgicas en cuanto al sujeto uni-
versal que interpreta la ley natural y sobre cédmo conducirnos
en la democracia laica en el conflicto de interpretaciones.

b) La DCE y la carga «politica»
del compromiso social de los cristianos

Otro aspecto interesante en relacion al impulso y asuncion
de la DSI representando por la Deus Caritas est, podrfamos
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observarlo en la perspectiva de la caridad politica. O como
dice el titulo, indagando en «la carga politica» del compromi-
so social de los cristianos.

Pienso que el modelo de moral social cristiana que es la
DSl discurre con manifiesta coherencia en cuanto a sus conte-
nidos y pretension moral (28). Sin embargo, en las referencias
a la identidad de la DSI que contiene la DCE, llama la atencidn
el silencio sobre la denuncia politica vy, por qué no, sobre el
compromiso publico amplio que debe acompafar, segin creo, a
toda accidn caritativa de la Iglesia por mds «personalista» y ur-
gente que sea (29). En realidad, toda la Enciclica padece el ol-
vido de referirse a los condicionamientos sociales y las conse-
cuencias politicas de la caridad interpersonalmente entendida,
mas alld de las mejores intenciones de unos u otros ciudada-
nos vy colectivos (30).

(28) Y jes tan claro que la DSI renovada, la que se desarrolla desde
Juan XXIII a Juan Pablo I, acoge mds rotundamente no sélo el discerni-
miento moral de la politica como tarea cristiana, sino también el andlisis es-
tructural de la realidad social, y hasta la llamada a la accién politica transfor-
madora, no con la forma de partidos politicos cristianos o de estados con-
fesionales, pero si con la forma de actuaciones, campaias y programas que
inspirados en la fe, y cuestionando las relaciones de fondo, los cristianos
habrfan de impulsar sin complejos en la vida polftica, con respeto de la au-
tonomia de ésta! (OA 4; LE 18-19; CA 57-58). Cf. art. cit, en Lumen 56
(2007).

(29) La literatura en el caso es enorme. Propongo un ejemplo bien
fundamentado y, a la vez, claro, en AGUIRRE, R, «Reflexiones biblicas sobre
la caridad polftica», en CoriNTios XII, 110 (2004) 9-46.

(30) Sobre la importancia de esta sensibilidad pastoral y teoldgica,
véase PLACER UGARTE, F: Remodelacién pastoral, renovacién eclesial. A los 40
afios del Vaticano Il, Madrid, Nueva Utopia, 2006. Pueden verse diversas
aproximaciones al tema, en Antonio AviLA (ED.), El grito de los excluidos. Se-
guimiento de Jesus y teologia (Homenaje al Julio Lois Ferndndez), Estella, Ver-
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De hecho, referirse a la globalizacidn, como hace la DCE,
y no introducir un apunte de critica a la gestidn neoliberal
que tanto condiciona su realizacidn histdrica economicista y
rotundamente desigual, no sélo sorprende, sino que deja a la
caridad, a los sujetos de esta virtud cristiana, en la ignorancia
mads extrema sobre las causalidades sociales de buena parte
de nuestras situaciones de pobreza y exclusion. La globaliza-
cidn no es cualquiera, sino con la impronta predominante-
mente neoliberal, y no es sdlo una oportunidad para llegar
con mds ayuda y mds pronto a mas sitios (n.° 30), sino tam-
bién, y antes, una estructura de pecado (31), como muy bien
percibiera, en este caso, con mas sagacidad, Juan Pablo Il en

bo Divino, 2006. También, VITORIA, |.: Una teologia de ojos abiertos. Teologia y
justicia, en 25 afios de teologfa: balance y perspectivas, Madrid, Fundacion
Santa Marfa, 2006, 44 1-454. Por supuesto, cualquier aproximacion a través
de la «Jesulogia» vy la Cristologfa, ha de ser fundamental; por ejemplo, PA-
GOLA, |. A, Jesus. Aproximacion histérica, Madrid, PPC, 2007. SCHILLEBE-
ECKX, E.: JesUs, la historia de un Viviente, Madrid, Cristiandad, 1981. SOBRINO,
J. La fe en Jesucristo. Ensayo desde las victimas, Madrid, Trotta, 1999.

(31)  Cf. GoNzZALEZ-CARVAJAL, L.: Las estructuras de pecado y la caridad
politica, en AVILA, A. (ed.): El grito de los excluidos, o. cit, nota ||, pp 340-
359. De hecho, otras intervenciones publicas y mds recientes de Benedic-
to XVI, con otro rango doctrinal que el de las enciclicas, subrayan esta di-
mensidn estructural de las desigualdades habidas en el modelo social ca-
pitalista y, en buena medida, por su gestidon neoliberal. Reconozco, sin em-
bargo, que en la nueva y segunda enciclica Spe salvi (30 de Noviembre de
2007), la dimensidn y hasta condicion histdrica de la esperanza cristiana, es
decir; de la salvacién en cuanto ya si, no la veo suficientemente afirmada.
Como he escrito, una hermenéutica muy personalista de la fe y cierta des-
historizacién de la esperanza cristiana, a favor del «todavia no», transmiten
un concepto de compromiso cristiano mucho mds interpersonal que po-
litico, y mucho mds espiritual o intimo que real o histérico. Mi observacién
se refiere a esa proporcion, a mi juicio, poco cuidada por la Spe salvi. Cf.
Vida Nueva 2593 (2007) 35: Esperanza encarnada y, por tanto, histérica y
social.
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la Sollicitudo rei socialis. Esta globalizacion, en el estadio en que
la conocemos, es para pocos y contra la mayorfa social de los
pueblos del Sur, y en buena medida del Norte, y sdlo cues-
tionando el modelo de desarrollo de casi todos y el modo
de vida de los privilegiados, generalmente en los pueblos
«cristianos» y «caritativosy, es posible dar con la Iégica de un
desarrollo, hoy por hoy, insostenible en todos los sentidos, in-
cluido el mordl.

Ldgicamente, detrds de un olvido o ausencia como el que
a mi juicio comienza a vislumbrarse en los presupuestos teo-
Idgicos, de otro lado muy profundos, del magisterio «social»
de Benedicto XVI, y me fijo ahora y también en la enciclica
Spe salvi (32), y detrds de una presencia e insistencia como la
que creo ver en la DS/ renovada de los 80 y 90, hay un largo
y profundo debate de teologia de las realidades temporales o
teologia polftica, que en este lugar y momento sdlo citaré
(33). Cuidado, por tanto, con el neoliberalismo ideoldgico (34)
y sus pretensiones en cuanto a lo que cabe esperar de la fe
religiosa en las sociedades modernas.

(32) 30 de noviembre de 2007.

(33) Cf. mis reflexiones al respecto en Moral Social Samaritana I. Fun-
damentos y nociones de ética econémica cristiana, Madrid, PPC, 2004.Y en
Moral Social Samaritana Il. Fundamentos y nociones de ética politica cristiana,
Madrid, PPC, 2005. Un estudio de las nociones y relaciones mds importan-
tes, en TAMAYO, |. J.: Teologia politica. Teologias de la liberacion, en FLORISTAN,
C., TAMAYO, |. . (Eds.): Conceptos fundamentales de cristianismo, Madrid, Trot-
ta, 1993, 1351-1363 y 1363-1376.

(34) Cf. MARDONES, . M Sociedad moderna y cristianismo, Bilbao,
DDB, 1985; Capitalismo y religién. La religion politica neoconservadora, San-
tander, Sal Terrae, 1991. HASSMANN, H.: Las falacias religiosas del mercado,
Barcelona, Cristianismo i Justicia, 1993. BERGER, P L.: Una gloria lejana. La bus-
queda de la fe en época de incredulidad, Barcelona, Herder, 1994.
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En consecuencia, un aprecio mds nitido del significado cris-
tiano del cambio de estructuras, es decir, de la llamada caridad
politica, la que busca también el cambio de estructuras socia-
les, sea a través del voto y la militancia politica de los cristia-
nos particulares en sus opciones politicas particulares, sea con
la denuncia politica o la protesta de todos, como individuos,
asociaciones y como lglesia, sea mediante la accidn caritativa y
solidaria, desarrollada como empefio efectivo en acciones, pro-
yectos y campafas con significado publico alternativo, habria
de ser un camino que la DSI del presente deberd acoger con
verdadero afecto para ser integralmente caridad cristiana, es
decir, caridad bajo la Ley de la Encarnacion en las condiciones
reales del mundo de la globalizacién compleja, desigual y para
pocos.

S€ que hay una razén de fondo en las nuevas posiciones
de la DSl en la DCE y en la Spe salvi, en nuestra materia, la
asuncién de la dimensidn politica de la caridad, y es el temor
a la ideologizacién secularista de la fe. Lo menta Benedicto
XVI en ocasiones varias. Estd claro que éste es un peligro y
que deberemos mostrar, si se ha producido, en cdmo se ha
producido, donde se ha producido y qué correctivos son im-
prescindibles. Ahora bien, y a mi juicio, el reconocimiento de
que nadie se libra enteramente de alguna ideologia social y
politica, mds aun, de alguna ideologizacién de la fe, tampoco
los cristianos como Iglesia, y que por ello es necesario anali-
zar esto vy, al cabo, dar cuenta criticamente de la propia con-
cepcion de la vida social a la luz del amor, de los pobres y de
la democracia, para desvelar las ideologizaciones varias, digo
que habrd de enriquecer mucho esta teologia y pastoral de
la caridad que quiere ser la DSI. Cuando el cristianismo caté-
lico ha hablado de una concepcidn de la sociedad en los tér-

85



José Ignacio Calleja Sdenz de Navarrete

minos en que lo hace la DS, no ha podido concretar mas alld
de lo que le corresponde, pero tampoco menos de lo que
humanamente es inevitable v, asi, una concepcion de los de-
rechos humanos, de la democracia, de la propiedad y de la li-
bertad de pensamiento, un apunte acerca de las estructuras
sociales que de hecho y en actuadlidad facilitan o dificultan
todo esto, a partir de los pobres, es irrenunciable en nuestra
tradicidn moral (35).

En este sentido, la futura DS, eligiendo lo mejor; la caridad,
no deberfa soslayar sus condiciones integrales de historicidad y
universalidad. Pensar en el ejercicio de la caridad al margen de
ideologias sociales y politicas, algo asi como un salir a los cami-
nos e ir dejando interpelarse por las situaciones concretas de
necesidad, limpias de toda circunstancia politica, es tan hermo-
SO como ingenuo, porque uno puede atender con la mano
derecha lo que, con el silencio, esta permitiendo que suceda,
incluso haciendo que suceda, o colaborando a que suceda,
con la izquierda. Las ideologias sociales y politicas no sdlo, ni ne-
cesariamente, son supuestos tedricos que a menudo manipu-
lan la realidad y el compromiso cristiano, sino necesidades de
nuestra mente y de la fe cristiana al concretar los conceptos vy
pautas morales en una realidad social por lo demds compleja
y opaca. Como he dicho, la cuestion de las ideologias socio-po-
liticas no se resuelve negdndolas para nosotros, los cristianos,
en general, y para la Iglesia en su conjunto, incluida su Jerar-
quia, sino reconociendo criticamente un didlogo inteligente v,
por tanto, un discernimiento de ellas, pensdndolas en cuanto a

(35) Cf. GoNzZALEZ-CARVAJAL, L. Entre la utopia y la realidad. Curso de
Moral Social, Santander, Sal Terrae, 1998. ID., En defensa de los humillados y
ofendidos. Los derechos humanos ante la fe cristiana, Santander, Sal Terrae,
2005.
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su coherencia con la fe, y acogiéndolas en sintesis y relaciones
muy libres y bien depuradas Y, desde luego, sin olvidar que
también esas concepciones sociales interpelan a la fe. Podemos
evitar las opciones de partido, pero no las visiones integrales
de la sociedad y los proyectos sociales que argumentada y ho-
nestamente nos parecen preferibles.

La diferencia entre los cristianos, por tanto, no estarfa, a mi
juicio, en el apoliticismo caritativo de algunos frente a la politi-
zacion instrumentalizadora de la fe de otros, sino en el senti-
do critico de todos hacia los fundamentos, précticas y efectos
reales de la diaconia cristiana (36), en todas sus formas y di-
mensiones de la vida social. Los cristianos de todos signo, tam-
bién el Magisterio social, deberiamos saber que las cosas son
como son, y no siempre como las queremos nosotros, y me-
nos como nos la imaginamos en aras de una vivencia religiosa
mads pura pero, en el fondo, desencarnada o idedlista, por no
acoger, tras discernirlas, las conclusiones de los «ciencias hu-
manas y sociales» que la autonomia del mundo, relativa a la
dignidad de la persona siempre, nos ofrece sobre la realidad,
en este caso, social (37).

(36) Cf. AviLa, A (ed.): El grito de los excluidos. Seguimiento de Jests y
teologia. Homenaje a Julio Lois Ferndndez, Estella, Verbo Divino, 2006.

(37) Repito aqui una advertencia que me parece cada vez mds per-
tinente. Cuando decimos que la autonomia del mundo es relativa, quere-
mos decir que no es absoluta, que es relativa a la dignidad de la perso-
na, principio y fundamento de la ética. Por tanto, no decimos que su re-
ferencia al mundo de la moral nos pertenezca a nosotros en exclusiva, la
gente de las religiones, sino que lo moral, esa relacidn de todo a la dig-
nidad de la persona, nos incumbe llenarlo de significados concretos a to-
dos, y a todos nos interpela por igual en la sociedad democrdtica. Por
tanto, «autonomia del mundo relativa a la dignidad de la personax». Hable-
mos de esto.
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c) El potencial de la DSI, su asuncion
inequivoca de la causa de los pobres,
y por tanto, su opcion liberadora

Por fin, tras reconocer esa autonomia del mundo de la que
hablaba y asumir la politicidad cierta de la vida, y por ende de
la fe y su DSI, el dltimo aspecto en que me fijo, al comentar la
asuncion vy el impulso de la DSI por la Deus Caritas est, lo
aprecio en la perspectiva de cdmo dar significado liberador a
esa propuesta moral y préctica, «precioso instrumento de
evangelizacion». Esta es la cuestion, vy sin duda, su respuesta
vendrd por la acogida inequivoca de la causa de los mds po-
bres vy olvidados del mundo en la DSI, al mirar la vida, asumir-
la, valorarla en el sentir de Dios y cargar con ella.

Lo cierto es que sobre la DSI renovada se han hecho mul-
tiples valoraciones, reconociendo lo mejor de sus «logros»
como «ensefianza moral» y advirtiendo de sus «insuficiencias»
(38). No es esto lo que ahora nos interesa repetir punto por
punto. Suele ser comun concluir las reflexiones sobre la DSI
apelando a la condicién, en Ultima instancia, moral y hasta espi-
ritual, del desarrollo humano y sus carencias. Es cierto vy, por
tanto, bien justificado estd el extraordinario auge que tal ad-
vertencia o perspectiva ha tenido en la DS/ de todos los tiem-
pos, en sus sintesis y en sus comentaristas (39).

(38) Cf.un cldsico, CHENU, M. D.: Le «doctrine sociale» de I'Eglise com-
me ideologie, Paris, Du Cerf, 1979. Una sintesis en mi texto, £l itinerario de
las criticas a la Doctrina Social de la Iglesia, en AA.VV., Doctrina Social de la
Iglesia y lucha por la justicia, Madrid, HOAC, 1991, 75-95.

(39) Cf. PONTIFICIO CONSEO «JUSTICIA Y PAZ»: Compendio de doctrina
social de la Iglesia, Madrid, Planeta, 2005. DEPARTAMENTO DE PENSAMIENTO
SociaL CRISTIANO: Una nueva voz para nuestra época. (Populorum progressio
47), Universidad Pontificia de Comillas, Madrid, 2006 (3.* Ed.). Cuadrdn, A.
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Me voy a fijar, sin embargo, en algo para mi igualmente de-
cisivo y, desde luego, menos subrayado hoy que ayer. Me refie-
ro a lo que el titulo de este epigrafe ya ha dejado al descu-
bierto: Asumir la realidad desde las victimas y alcanzar el «co-
razén» de las estructuras sociales, jincluso de aquéllas que de-
cimos que «no tienen corazdn!», para ordenar la moral social
cristiana en coherencia con la fe (cristiana), la sociabilidad hu-
mana (social) y la ética de los derechos humanos a partir de
los mds «pobres y débiles» (moral).

Sé que todo esto se presta a la grandilocuencia. Sea por-
que terminamos hablando de lo que no hacemos, sea porque
nos ponemos «tremendistasy, la moral social cristiana se pone
al limite de la «patética moral» a poco que se empefie en un
discurso contra todos y por encima de todo. Pero hay refe-
rencias hermenéuticas y metodoldgicas que han de sernos im-
prescindibles en la teologia moral social. Por tales tengo y quie-
ro aqui destacar las que se refieren a su indole de saber mo-
ral social, es decir, en lo social, desde lo social y para lo social.
Y a tal fin, destaco sobremanera esa apelacion a las victimas

para ver socialmente lo mds posible v, siempre, lo imprescindi-
ble.

El concepto victimas es de los mds discutidos entre nos-
otros desde que el terrorismo nos dejé mds de mil directas, y
miles de indirectas. El DRAE dice que victima es todo aquel
ser humano que «sufre dafio por causa ajena o fortuita». En
tal sentido, todo el que padece algin dafio, es victima. Asi lo
decimos en el lenguaje coloquial. Pienso que el concepto mo-
ral introduce un elemento nuevo al precisar la idea de victima.

(Coor): Manual de Doctrina Social de la Iglesia, Madrid, BAC-Fundacion Pa-
blo VI, 1993.
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El acento estd puesto en lo del dafo y, segun creo, en lo de in-
merecido: «dafio inmerecido». Indudablemente, el sufrimiento si-
gue ahi, aunque sea merecido, y en tal sentido, digno de com-
pasion siempre. Pero el sufrimiento no nos convierte a todos
en victimas intercambiables. En seres humanos con dolorosas
experiencias, si; en dignos de compasion, también; pero en vic-
timas del mismo género, no. Por eso hablamos al referirnos al
concepto victima en sentido mds estricto, de «dafio injusto».
Incluso se da el caso de que alguien puede merecer un casti-
g0, «una detencion» o «la pena», y si es desproporcionada (in-
justa) o se le aplica con inhumanidad (tortura), decimos que
esa persona es una «victima»; y en cuanto a ese hecho con-
creto, lo es; en cuanto a ese hecho, es «victima inocente», y se
le debe justicia. Las victimas por tanto siempre son injustamen-
te victimas, ambos conceptos en rigor, son sindnimos, Y, en
cuanto a la maldad interpersonal o social que las convierte en
victimas, les debemos justicia, siempre y a todas, por mas que
ese solo hecho no las convierta en personas justas en cuanto
tal y en todos los tiempos de su vida.

Por tanto, queda claro que las victimas de una convivencia
social injusta no son personas sin tacha o perfectas; ellas, o
como suele decirse de los pobres en general, los marginados
y los excluidos, no me empefio en fijar cada palabra, ellas no
son perfectas y por ello merecen algo de nuestra parte o de
Dios, sino que merecen reparacidon porque son victimas, per-
sonas que sufren un daflo no merecido o injusto, totalmente
desproporcionado con relacién a su responsabilidad; mas que ele-
gir su no suerte, padecen una realidad interpersonal o social,
ahora subrayo lo de social, que las margina, explota o expulsa.
Son victimas porque para ellas ninguna noticia social, politica vy,
a menudo, religiosa, es buena; ni Dios mismo, o mejor, ni la ma-
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yorfa de las imdgenes de Dios, son buena noticia para ellas,
hasta no haberlo conocido en Jesucristo y su Espiritu.

Teoldgicamente, la preferencia de Dios por las victimas, en
todos los sentidos del término, o en otro lenguaje, por los po-
bres, los enfermos, los débiles y los olvidados del mundo, v
desde el punto de vista de la fe, «los pecadores», es tan evi-
dente en el Evangelio y tan Idgica en la hermenéutica de la fe,
que no hay discurso teoldgico que se le resista (40). Serd con
los afladidos de «sin exclusivismo ni exclusiones» con respec-
to a otros grupos sociales (SRS 42; CA |'| y 57), serd con la ad-
vertencia de que la pobreza tiene muchas caras y que, la mds
decisiva, es la que alcanza al «espiritu» del ser humano en su
relacion con Dios, serd con varias advertencias hacia el peligro
secularista que nos acecha en esta preferencia social cuan-
do se toma como clase social o pobreza sélo material, pero
no hay corriente teoldgica o pastoral que la olvide.Y en el
dmbito de la teologia moral, la asuncién es todavia mas defini-
tiva que en cualquier otro, sea como magisterio social (DCE
31; Spe salvi 43) (41), sea como teologia moral social (42).

(40)  Una introduccion sencilla, en AGUIRRE, R.: Raices biblicas de la fe
cristiana, Madrid, PPC, 1997.Y una sintesis teoldgica, GONZALEZ DE CARDE-
NAL, O.: La entrafia del cristianismo, Salamanca, Secretariado Trinitario, 1997.
Obra majestuosa en tantos sentidos, a la que le cuesta dar a «los pobres
segun el Evangelio» (p. 783) todo el realce que, a menudo, insinda.

(41) Cf. Pobreza, en PONTIFICIO CONSEJO «JUSTICIA Y PAZ»: Compendio
de doctrina social de la Iglesia, o. c. pp 396-397. Bibliografia actual sobre DS,
en Salmanticensis 44/2 (2007) 431-438.También el excelente trabajo, SANZ
DE DIEGO, R M.% Sigue vigente la doctrina social de la Iglesia, en Razén y fe
255 (2007) 55-66. DEPARTAMENTO DE PENSAMIENTO SOCIAL CRISTIANO: Una
nueva voz para nuestra época. (Populorum progressio 47), Universidad Ponti-
ficia de Comillas, Madrid, 2006 (3.% Ed.).

(42) Cf. mi trabajo: Moral Social Samaritana. Nociones desde el cris-
tianismo (Il), en Lumen 53 (2004) 108-119. Lo fundamental y mds ase-
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Otra cosa, claro estd, es el problema de cdmo integrar esto en
la bondad universal de Dios, pero tampoco esto parece difi-
cil de entender en un Dios, el de Jesds, que nos quiere a to-
dos con la peculiaridad que en cada uno presenta la condi-
cidn humana, y muchas veces, una condicion humana casi irre-
conocible. No ver esto es como salirse de la vida y conver-
tir el mundo en un parque tematico de la metafisica mds des-
encarnada. Por ello, desde la cristologia y desde la Sagrada
Escritura toda, desde la experiencia histdrica de tantas des-
igualdades humanas hechas estructuras de injusticia por nues-
tra culpa, es Iégico elegir la referencia hermenéutica de «los
pobres» como clave de aproximacion a esa misma realidad,
intentado la fidelidad a su horizonte moral, teoldgico y ra-
cional.

quible, en ALBURQUERQUE, E.: Moral social cristiana. Camino de liberacion y
de justicia, Madrid, San pablo, 2006. FLECHA, J-R.: Moral Social. La vida en
comunidad, Salamanca, Sigueme, 2007. GONZALEZ CARVAJAL, L.: Entre la
utopia y la realidad. Curso de moral social, Santander, Sal Terrae, 1998. 1D,
La causa de los pobres, causa de la Iglesia, Santander, Sal Terrae, 1982. (A
pesar de los afios, muy interesante). ID., Con los pobres contra la pobre-
za, Madrid, Paulinas, 1991. FERNANDEZ, A.: Diccionario de Teologia Moral,
Burgos, Monte Carmelo, 2005. GONZALEZ FAUS, J. |.: La opcion por los po-
bres como clave hermenéutica de la divinidad de Jests, en AA.VV.: La jus-
ticia que brota de la fe, Santander;, Sal Terrae, 1882, 20-213. LoIs, J.. Op-
cion por el pobre, en Concepto fundamentales de ética teoldgica, Madrid,
Trotta, 1992, 635-654. RICHARD, P, y ELLACURIA. |.: Pobreza/pobres, en AA.
VV.: conceptos fundamentales de cristianismo, Madrid, Trotta, 1993, 103-
057. SOBRINO, ). El principio misericordia. Bajar de la cruz a los crucifica-
dos, Santander, Sal Terrae, 1992, | 1-80. TORRES QUEIRUGA, A.: Cristianismo
y opcién por los pobres. Algunas aclaraciones fundamentales, en Corintios
Xl 47 (1988) 195-222.VIDAL, M.: Diccionario de ética teoldgica, Estella,
Verbo Divino, 1991. Por ejemplo, Opcidn preferencial por el pobre, 466-
470.VIVES, ).: Pobres y ricos en la Iglesia Primitiva, en Misién Abierta 4-5
(1981) 73-90.
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Depurar este criterio hermenéutico, «los pobres y las victi-
mas», es una tarea mil veces emprendida e insoslayable para
cada generacion, pero su primacia ética y teoldgica no parece
cuestionable al hablar del Dios de Jesus y del Jesuds-Cristo de
Dios (43). Por eso se ha dicho que la afirmacion de que fuera
de Jesucristo y de su Espiritu no hay salvacién, es tanto como
decir que «fuera de los pobres, no hay salvaciony.

La otra clave que proponia considerar, para concluir, y
complemento natural de la recién citada, «la preferencia mo-
ral y epistémica de los pobres», es la que mira al propdsito de
alcanzar el «corazén» de las estructuras sociales y, por tanto, la
que se traduce en un hermenéutica interpersonal, si, pero
también, politica o social de las estructuras sociales que nos ri-
gen, donde la pobrezas tantas veces se generan, se mantienen
y se reproducen. Son las estructuras sociales, sean polfticas,
econdmicas, comerciales y culturales, que estan ahi como una
realidad fija y que debemos considerar desde dentro, en todas
sus dimensiones Yy relaciones.

Una metodologia del conocimiento cientifico de la realidad
humana no puede resistirse a la aportacion que las ciencias
humanas y sociales han de brindar a la pastoral y moral social,
y a toda la teologfa en su conjunto, a la hora de plantearse el
significado, tedrico y préctico, de la fe en el mundo actual. La
ultima ensefianza «social» de la Iglesia, la que se deriva indi-

(43) Cf. GONzALEZ FAUs, |. |.: El rostro humano de Dios. De la revolucion
de Jesus a la divinidad de Jesus, Santander, Sal Terrae, 2007. La dltima encicli-
ca de BENeDICTO XVI: Spe salvi, (2007) n.> 2-3, desarrolla esta misma intui-
cién, como lo hacia la Deus Caritas est (2005) n.* 12-18, si bien, a mi juicio,
en ambos casos, una hermenéutica casi en exclusiva persondlista, y la resis-
tencia a desarrollar la dimensidn histdrica de la salvacién o esperanza cris-
tiana, arruinan su repercusidn para la moral social cristiana.
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rectamente del magisterio de Benedicto XVI, estd mostrando
una sensibilidad mds que notable hacia esta dimensidn com-
prometida de la fe, la que aspira a humanizarnos desde el
fondo, pero, a la vez,—como he dicho varias veces—, no ter-
mina de mostrar con claridad el valor teoldgico del compro-
miso cristiano en relacidn al Reino de Dios en la historia (ya
si) y en relacidn a la sociabilidad constitutiva del ser humano
(ser con los otros). Evidentemente, es una teologfa que invita al
compromiso, que lo exige incluso; pero al preguntarle por
qué, responderia: «porque Dios es bueno, y nos quiere, y nos
salvard finalmente, y, por ende, ;cdmo no vamos a amar nos-
otros con todo nuestro corazdn!» Es ldgica la respuesta, y
obedece a una espiritualidad irrenunciable al cristiano, la de la
experiencia radical de Dios como «bondad y don absoluta-
mente gratuitosy»; sin embargo parece olvidar que el «segui-
miento» de Cristo también es respuesta a una tarea, la de
construir el Reino de Dios en la historia, todavia no, pero ya
sf; todo en él, regalo y gracia de Dios, y a la vez, tarea y enco-
mienda a la libertad.

Esta bipolaridad de la realizacion del Reino de Dios en la
persona, la vida y la obra de Jesucristo, y por El, en la Iglesia,
en la Historia y en la Creacidn, toda ella «ya si%» aunque «to-
davia no» plenamente cumplida, es extraordinariamente densa
y, sin embargo, absolutamente vital para el cristianismo. Para
nosotros es incuestionable que la fe en Jesucristo, y Jesucristo
mismo y su Reino, son por excelencia un «don gratuito de
Dios» v, a la vez, tarea o llamada al compromiso en libertad por
la vida de todos los hombres, y especialmente de los mas débi-
les y necesitados, y hasta por la comunidad de vida de todo lo
creado. Es claro que aqui hay todo un reto a la conciencia cris-
tiana y, por tanto, que hay que darle forma sustantiva, teoldgi-

94



La Doctrina Social de la Iglesia a partir de la Deus Caritas est

camente hablando, en la dogmatica, ademds de en la espiritua-
lidad y la moral. Esto es muy importante y no veo que lo aca-
bemos de lograr del todo.

Pienso que, cuando no se subrayan ambas dimensiones al
unisono, con el debido equilibrio e interdependencia, es como
si la Encarnacién hubiese tenido lugar en Jesucristo, mientras
que la historia, nuestra unica historia, la sintiéramos casi ajena
a la ley que en ella introduce ese misterio de la fe; consecuen-
temente, la historia universal de la Salvacion ya no es presenta-
da, a menudo, como historia Unica ya si tocada por la accion
salvifica de Dios y prefiada de oportunidades, que el ser hu-
mano, pecador y bueno a la vez, puede o no acoger y hacer
que florezcan; por el contrario, la historia Unica es presentada
en conceptos y concepciones siempre acechados por dualis-
mos cada vez mads sutiles, pero ciertos. Algo asi como «sdlo
tengo un alma que salvar, de la inicua historia social la debo
preservar». Esta es la cuestion, al cabo, mds decisiva de la re-
flexion recién hecha. Se refiere a la asuncion que hacemos de
la historia humana como parte real de la Unica historia univer-
sal de la Salvacién, «inseparables, inconfundibles, pero con mez-
cla real, y cudl, y dénde, y cdmo?», y, por tanto, con efectos de-
cisivos sobre tantas otras verdades teoldgicas y compromisos
morales (44), y sobre su olvido o postergacion. A mi juicio, el
concepto soterioldgico del cristianismo, nuestra concepcion
de la historia universal de la Salvacidn, en relacidon con el miste-
rio de la Encarnacidn en Jesucristo, me parece una cuestion tan

(44)  Un clasico, varias veces citado, pero imprescindible, SCHILLEBE-
ECkX, E.: Cristo y los cristianos. Gracia y Liberacién, Madrid, Cristiandad, 1983,
727 ss. En el tema, COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL. Cdndido Pozo
(Ed.): Documentos 1969-1996, Madrid, BAC, 1998. Promocion humana y sal-
vacion cristiana, 147-167.
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aparentemente aclarada como incierta en muchos discursos

cristianos. Por eso reivindico tan intensa y repetidamente su
consideracion en directo.



UN DIALOGO DE AMOR
ENTRE DIOSY EL HOMBRE.
UNA PROPUESTA CORDIAL
A LA CULTURA MODERNA

PILAR PENA BUA
Universidad Catdlica de Avila

I. DIOS ES AMOR: UN APROXIMACION

La primera enciclica de Benedicto XVI podria ser definida
como una vuelta a las fuentes del decir teo-Idgico: trata directa-
mente de Dios (Dios es amor), comienza con Dios, no con los
hombres, y versa «sobre el amor que Dios, de manera miste-
riosa y gratuita, ofrece al hombre» (n.° 1).Y en la medida en
que Dios y la humanidad no pueden ser entendidos por sepa-
rado, so pena de desfigurar el misterio divino y/o menospre-
ciar el valor supremo de la condicidn humana, el Papa aborda
el vinculo que Dios-amor guarda con el hombre mostrando
«la relacion intrinseca de dicho amor con la realidad del amor
humano» (n.° 1).

Que Dios sea amor remite, por una parte, a la propia co-
munidad divina que se desarrolla en una unidad originaria de
relacién amorosa y, por otra, a la relacion Dios-hombre que, en
la tradicion biblica, ha de aplicarsele la singular dialéctica tu-yo:
el tU es una parte real del yo en la comunidn del nosotros. Se
abre asi camino una existencia dialogalmente compartida, un
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didlogo interpersonal marcado por la respuesta humana y por
la esperanza y paciencia divinas. La existencia de una «relacion
intrinsecay», es decir inclusiva, como afirma el Papa, entre el
amor de Dios y el amor humano conlleva una acogida y un re-
conocimiento mutuos: el amor humano es acogido y recono-
cido por el amor divino, al tiempo que el hombre se hace con-
sorte y recibidor de la propuesta divina, que es experimenta-
da como aquel Amor en el que se descubre amando porque
Dios le ama, porque Dios le ha amado primero (1Jn 4,10).

De ahf que el intento de reduccidn del cristianismo a una
doctrina, a un cédigo moral, a un sistema de ideas o a un con-
junto de ritos recibidos en herencia, atente contra el cardcter
personal y la experiencia vital que integran la apertura a la
perspectiva amorosa de Dios en la persona de Jesucristo. Es-
tamos ante una actitud personal del hombre suscitada por
Dios que establece un didlogo, requiere una respuesta v, en
consecuencia, ocasiona una orientacion nueva y definitiva de la
vida: “no se comienza a ser cristiano por una decision ética o
una gran idea, sino por el encuentro con un acontecimiento,
con una Persona, que da un nuevo horizonte a la vida y, con
ello, una orientacidn decisiva» (n.° 1). Tras este pdrrafo, apa-
rentemente sencillo, se halla el rechazo a los proyectos ilustra-
dos de comprender la religion en clave de racionalidad moral,
como pretendid Kant con su Religion en los limites de la ra-
zoén. Asimismo, el intento de Hegel de presentar la religion
como saber doctrinal, como representacidn deficiente del es-
piritu absoluto, que culminarfa en la filosofia, tampoco es acep-
tado. Pero en la trastienda de estas frases estd, sobre todo,
Nietzsche.

La enciclica tiene el mérito de hablar de lo que importa,
de Dios; porque si una religion se negara a articular un discur-
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so sobre el ser de lo divino, entonces si estarlamos ante un or-
denamiento ético, doctrinal, cultural... y este es precisamente el
gran reto que Nietzsche lanza a la Teologfa, la pregunta por
Dios (1): jde qué Dios habla el cristianismo? ;qué consecuen-
cias tiene para la vida del hombre? La entrafia de la concep-
cidn que representa el cristianismo esta muy alejada de una
practica religiosa. Por el contrario, es una busqueda y afirma-
cion de Dios, en torno a la cual gira la comprension del hom-
bre, del mundo, del sentido de la historia y la validez de la ra-
zon v la libertad.

El gran acontecimiento es haber descubierto que Dios es
amor, sentirse amado por Dios; la novedad que da una nueva
orientacion a la vida reside en arriesgarse a vivir en el amor, el
amado en la persona amada, como dice el poeta: «eres miq,
eres mia, mujer de labios dulces,/ y viven en tu vida mis infinitos
suefios». Asi le sucede al hombre que, de alguna manera, llega
a vivir en Dios: su vida anclada en el origen tiende positiva-
mente hacia la plenitud, desde el amor y hacia el amor; el
amor humano procede del amor divino, allf estd llamado a re-
tornar. Mas vivir en el amor no significa separarse de la huma-
nidad y de la creacidn, sino amar lo suficiente para reconocer
y denunciar aquellas realidades que deforman y alienan lo hu-
mano impidiendo su autenticidad y armonizacion en el Todo.
El creyente se siente amado por Dios no en detrimento de lo
humano, sino de lo que lo falsea, lo manipula, lo vacia. «Cerrar
los ojos ante el préjimo nos convierte también en ciegos ante
Dios» (n.° 16).

(1) Cf. ESTRADA, J. A:: «Nietzsche como reto para la teologfa», Cuader-
nos salmantinos de filosofia 28 (2001) 1'15-137; VALADIER, P: Nietzsche y la
critica del cristianismo (Madrid 1982); HEIDEGGER, M. Nietzsche, |-l (Barcelo-
na 2000).
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2. ;QUE DIOS? ;QUE HOMBRE? ;QUE AMOR?

La intencidn del Papa en esta enciclica es mostrar el cora-
z6n de la fe cristiana: la imagen del Dios de Jesucristo, la ima-
gen del hombre y el camino que ambos han de recorrer jun-
tos poniendo el amor en el centro (cf.n.° I). Le interesa mos-
trar la humanidad de la fe y lo hace realizando la sintesis de
elementos que normalmente son considerados como opues-
tos y tratados como si estuvieran desvinculados entre si. Nos
referimos a la sintesis entre el amor de Dios (dgape) vy el
amor humano (eros), que no se contraponen siNO que son
dos dimensiones de la Unica realidad del amor; al reconoci-
miento del cardcter unitario del ser humano contra cualquier
tendencia dualista y, en tercer lugar, a la afirmacion audaz del
eros de Dios, reflejo de su amor apasionado por el hombre.

Este esfuerzo de clarificacion es necesario realizarlo no sélo
ad intra, para mostrar la precedencia divina y experimentar el
amor como respuesta al don del amor; sino también ad extra. Be-
nedicto XVI entra de lleno en un debate abierto y cordial con la
cultura occidental, y le interesa ademds hacerlo en una época en
la cual la religion es fermento de odio y de muerte, «en un mun-
do en el cual a veces se relaciona el nombre de Dios con la ven-
ganza o incluso con la obligacion del odio y la violencia» (n.° I).
La imagen deformada de Dios, no ya vinculada Unicamente a gru-
pos religiosos radicales sino también fruto de nuestros deseos y
frustraciones, impide reconocer el Amor y extraer de ese recono-
cimiento las consecuencias ontoldgicas y axioldgicas.

Anunciar que Dios es amor implica experimentar la respecti-
vidad reciproca en la que Dios sitda al hombre: no sdlo Dios es
el tu del hombre, sino que el hombre es el ti de Dios. Cuando
Dios mira al hombre se ve reflejado en él, hasta el punto de que
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un ser humano (Jesucristo) serd quien exprese la radicalidad e
incondicionalidad del amor divino por sus criaturas: «En la cruz
Dios mismo mendiga el amor de su criatura: tiene sed del amor
de cada uno de nosotros» (2). La enciclica presenta un Dios con
rostro y corazdén humanos que revela al hombre una novedad
absoluta: que es amor dispuesto a asumir al ser humano entero,
carne y sangre, y que se inclina hacia él siempre dispuesto a aco-
gerlo. Presenta a un hombre que ha sido creado para amar, cria-
tura amorosa, como gustaba decir a Julidn Marfas (3), capaz de
transformar el impulso inicial (eros) en don de sf al otro (dgape)
y, en fin, nos recuerda la unidad del amor, la no separacion entre
lo cristiano y lo humano, que permite hacer el trdnsito desde el
amor humano hasta el amor trinitario.

2.1. Una respuesta al humanismo ateo y una
oferta a la irreligion contemporanea

El texto pontificio responde asf al quién de Dios y al quién
del hombre oponiéndose a la vision del ateismo humanista
(Feuerbach, Marx, Nietzsche, Freud, Bloch, Camus): la causa de
Dios es la causa del hombre vy viceversa. «No es verdad que el
hombre, escribfa Henri de Lubac, no pueda organizar la tierra
sin Dios. Lo cierto es que sin Dios no puede, en fin de cuentas,
mds que organizarla contra el hombre; el humanismo exclusivo
es un humanismo antihumano» (4). Dios no es el antagonista
del hombre, no es un tirano avasallador, alienante y arbitrario
contra el que deba rebelarse, sino que El'y el hombre son en la

(2) Mensaje del Santo Padre Benedicto XVI para la Cuaresma 2007.
«Mirardn al que traspasaron» (Jn 19,37).

(3) Cf.MaRriAs, J.: La perspectiva cristiana (Madrid 1999) 101 ss.

(4) LuBac, H. de: El drama del humanismo ateo (Madrid 1990) |1.
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fe cristiana, ya desde la creacidn, realidades mutuamente referi-
das, implicadas en una relacion interpersonal. La revelacion bibli-
ca de un Dios Padre que es amor y fidelidad inconmovible se
sostiene en que el amor de Dios al hombre estd por encima de
todo, incluso de la muerte: «amar a un ser equivale a decirle: td
no morirdsy (5),y El nos amé primero. La paradoja del amor y
el enigma de la existencia humana son resueltos en el cristianis-
mo en la resurreccidn. Asf lo aprecid . Ratzinger: «el amor re-
quiere perpetuidad, imposibilidad de ser destruido, mas aun, es
un grito que pide perpetuidad pero que no puede darla; un gri-
to que demanda eternidad, pero que estd enmarcado en el am-
bito de la muerte, en su soledad y en su poder de destruccion.
Ahora podemos comprender lo que significa “resurreccion”. Es
el amor que es mds fuerte que la muerte» (6).

El pensamiento de Nietzsche, como hemos apuntado, si-
gue resultando hoy desafiante para el cristianismo, entre otras
razones porque es el origen de la increencia actual. La encicli-
ca lo cita explicitamente al hablar del eros (cf. n.° 3), no obs-
tante su sombra es alargada y recorre todo el texto. «El amor
de Dios por nosotros, escribe el Papa, es una cuestiéon funda-
mental para la vida y plantea preguntas decisivas sobre quién
es Dios y quiénes somos nosotros» (n.° 2). Es una cuestion de
fundamento, pues «alli donde no hay Dios, no hay tampoco
hombre» (7). ;Es posible hacer una apologia del hombre sin
concebirlo como pasién de Dios!? jAcaso no es el amor de
Dios por el hombre tan grande «que pone a Dios contra sf

(5) Cf Ruiz DE LA PeRA, J. L: El hombre y su muerte. Antropologia teold-
gica actual (Burgos 1971) 107ss.

(6) RATZINGER, J.: Introduccidn al cristianismo. Lecciones sobre el credo
apostdlico (Salamanca 2005) 251-252.

(7)  BerDIAEV, N.: Una nueva Edad Media (Barcelona 1932) 21
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mismo, su amor contra su justicia» (n.° 10)? ;Puede el huma-
nismo ateo desde su proclamada autonomia construir un
mundo de afirmacién de lo humano? ;En qué ha quedado esa
defensa decidida en favor del hombre una vez proclamada la
muerte de Dios! En la disolucidon del hombre mismo (8).
«Pues al principio parece que, donde se prescinde de Dios,
todo sigue como antes (...) Pero en el momento en que (...)
llega de verdad al hombre la noticia de que Dios ha muerto vy
penetra en su corazdn, entonces las cosas cambian radical-
mente. Esto se puede ver hoy en lo que se hace con la vida,
donde el hombre se convierte cada vez mds en un objeto
técnico y donde cada vez desaparece mds como hombre» (9).

El' anunciado nuevo orden del antropocentrismo, que de-
bfa construirse en lugar del Dios desaparecido, no sélo nunca
ha llegado sino que ha dejado al hombre sin fundamento, in-
merso en un universo de comodidad relativista y ayuno de
compromisos. Mientras que Nietzsche convocaba al hombre a
construir una nueva realidad asentada en nuevos valores que
compusieran la base de las condiciones afirmativas de la vida,
la era postnietzscheana se caracteriza por la apatia mds abso-
luta y por la indiferencia feliz ante la falta de pensamiento, con-

(8) M. Foucault afirma: «El hombre es una criatura muy reciente que
la dimiurgia del saber fabricé con sus propias manos hace menos de dos-
cientos afios (...), en nuestros dias ya no puede pensarse nada mds que en
el hueco del hombre desaparecido (...) Sdlo una risa filosdfica puede opo-
nerse a todos aquellos que audn quieren hablar del hombre, de su reino y
de su liberacién».Y para terminar: «El hombre habfa sido una figura entre
dos modos del lenguaje, el hombre es una invencidn cuya fecha reciente y
cuyo fin préximo muestra con facilidad la arqueologifa de nuestro pensa-
miento, el hombre va a desaparecer» FOUCAULT, M.: Les mots et les choses.
Une archéologie des sciences humaines (Paris 1966) 319.353.378.396.

(9) RATZINGER, J.: Introduccién al cristianismo, cit., «Prdlogo a la nueva
edicion del afio 2000, 22.
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vicciones y sentido. Lipovetsky lo ha resumido asi: «Dios ha
muerto, los grandes ideales se apagan, pero a nadie le impor-
ta un bledo: ésta es la alegre novedad» (10).

En una época en donde la ciencia y la técnica se han con-
vertido en el horizonte del hombre, donde el rechazo del Dios
trascendente conlleva ademads la desestimacidn de la experien-
cia espiritual en la vida humana (I 1), Benedicto XVI propone
con esta enciclica una reflexion sobre el Dios-amor capaz de
restafiar las heridas que la autodestruccion del humanismo ha
trafdo consigo. En este marasmo de irreligiosidad lo primero
que resultarfa necesario es, permftaseme la expresidn, rehacer
la condicion humana, devolverle aquellas propiedades que le
pertenecen por naturaleza. El pensador judio Martin Buber es-
cribié: «en el comienzo es la relacién» (Im Anfang ist die Bezie-
hung) vy con ello afirmd decididamente el cardcter dialogal v re-
ciproco de la actuacidn auténticamente humana. En la relacion
yo-tu reside la esencial condicidn espiritual del hombre vy si ésta
no se da entonces acontece el eclipse de Dios.

El Dios-amor se caracteriza fundamentalmente por la cate-
gorfa de relacion. Crea por amor y todo queda transformado
por ese amor: Surge asf una nueva ordenacion del mundo en la
que la suprema posibilidad del ser no es la de poder vivir aisla-
do vy la de subsistir en si mismo, sino la de la relacidn. La existen-
cia humana se ve asi sostenida por la autodonacion gratuita, el
amor de Dios la acoda: «(...) el unico Dios verdadero, El mismo,

(10) Lipoversky, G.: La era del vacio. Ensayos sobre el individualismo
contempordneo (Barcelona 1988) 36.

(I'l) «Lo que se da hoy es un tipo de creencia “suspendida”, una
creencia que sélo puede prosperar como algo no plenamente (publica-
mente) admitido, como un obsceno secreto privado.» ZIZe, S.: El titere y el
enano. El nicleo perverso del cristianismo (Buenos Aires 2005) 13-14.
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es el autor de toda la realidad; ésta proviene del poder de su Pa-
labra creadora. Lo cual S|gn|fca que estima a esta criatura, preci-
samente porque ha sido El quien la ha querido, quien la ha “he-
cho".Y asi se pone de manifiesto el segundo elemento impor-
tante: este Dios ama al hombre» (n.° 9). Lo ama, y porque lo
ama, lo llama a una reciprocidad interpersonal; a Dios no le bas-
ta con ser amado, al modo de los dioses paganos, también quie-
re amar y «ama personalmente» (n.° 9). El hombre queda asf
constituido como sujeto de palabra y didlogo, de tal forma que
cuando reducido a la soledad ya no es capaz de pronunciar tU,
entonces estd perdido para los demds hombres y para Dios.

Desde estos presupuestos el texto pontificio invita a la re-
construccion de un humanismo, después de la crisis de la Mo-
dernidad, estableciendo las bases de su necesario fundamento
ontoldgico. La libertad humana no estd amenazada por la vo-
luntad divina, aquélla lo estaria si el antropocentrismo que ca-
racteriza a la cultura moderna se alejara del reconocimiento
de la auténtica verdad del hombre, es decir; si se negara, impi-
diera u oscureciera su vocacion trascendente.

3. NOLI ME TANGERE

Ya hemos afirmado que la intencién del Papa es humanizar
la fe, dirfamos que en un sentido profundamente pascaliano (12).

(|2) «Un Dios de amor y de consuelo; un Dios que llena el alma y el
corazén de aquellos que El posee; un Dios que les hace sentir interior-
mente su miseria y su misericordia infinita; que se une al fondo de sus al-
mas; que las llena de humildad, de alegria, de confianza, de amor; que las
hace incapaces de otro fin que no sea El mismo». PASCAL, B.: Pensamientos
(citamos por la edicién de Brunschwig vy la traduccion realizada por Zubi-
ri, publicada por Espasa en 1940) n.° 556.
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Se trata de mostrar que Dios no es un ser inerte, ni una inteli-
gencia que se agota en el puro pensar sino amor Yy vida; en
suma, persona.Y porque es persona puede entregarse, darse a
conocer como un tU que ama, invita y se entrega. Sin embargo,
;es este el retrato que hemos/han pintado del Dios revelado en
Jesucristo? [No se ha desdibujado la radicalidad que entrafian el
amor y la entrega divinas? jAcaso por ser cualidades divinas las
sublimamos sacdndoles garra, amafiando suceddneos para con-
solarnos con una especie de espiritualidad que, por ser supues-
tamente elevada, resulta a la postre profundamente inhumana?
Tras estos interrogantes volvemos a retomar a Nietzsche, que
reclama el derecho del hombre de asomarse al abismo de la
vida con todas sus consecuencias y se enfrenta a Cristo como
simbolo de la Iégica de la racionalidad, del orden, de la apatia, en
suma, como destructor de todo lo que la vida posee de bueno.
Estamos ante la acusacion, también muy contempordnea, de que
el culpable de degradar el eros, es decir, el responsable de haber
menospreciado el amor humano en una de sus formas primor-
diales ha sido el cristianismo.

Con este telén de fondo el Papa cita al fildsofo alemadn,
por una parte, e interroga, por otra, al propio cristianismo
(cf.n.? 3), ya que la acentuacion del pecado llevada a cabo por
cierto protestantismo no percibié que el pecado no va contra
lo que es la voluntad de Dios acerca de nuestra naturaleza,
sino contra el deseo y la sabiduria de Dios cual se manifiestan
en nuestra naturaleza. Lo veremos mas detenidamente.

Afirma el texto que la palabra eros fue relegada, en la con-
cepcion cristiana del amor, por dgape y que en dicho exilio
subyace una novedad antropoldgica que hunde sus raices en la
revelacion biblica: «el hombre es realmente €l mismo cuando
cuerpo y alma forman una unidad intima; el desafio del eros
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puede considerarse superado cuando se logra esta unifica-
cion» (n.° 5). Lo importante de esta afirmacion es recordarnos
que al pensamiento antropoldgico biblico le es ajena una con-
cepcién dualista, de tal forma que ni el pecado se adscribe a la
carne o al cuerpo ni la santidad concierne a un estrato espiri-
tual. Cuando el hombre se decide por el vicio o por la virtud,
por la justicia o el pecado se encuentra delante de Dios en su
totalidad indivisible. Si por el contrario se opta por una antro-
pologia dicotémica, aceptando la division de la persona huma-
na, como a veces se ha dado a entender en determinados dis-
cursos teoldgicos, que queriendo salvaguardar la dimension es-
piritual del hombre al final la malogran, en Platdn y en el racio-
nalismo de la llustracion (R. Descartes), nos toparemos con el
menosprecio del significado personal e intimo que posee el
acto de unidn sexual: «ni la carne ni el espiritu aman: es el
hombre, la persona, la que ama como criatura unitaria, de la
cual forman parte el cuerpo y el alma. Sélo cuando ambos se
funden verdaderamente en una unidad, el hombre es plena-
mente &l mismo. Unicamente de este modo el amor —el
eros— puede madurar hasta su verdadera grandeza» (n.° 5).

Esta es justamente la novedad del amor cristiano, que no
puede prescindir de la unidad antropoldgica (eros y dgape). Sin
embargo, algo ha debido ir mal cuando no ya Nietzsche, sino
creyentes y numerosos contempordneos identifican el cristia-
nismo con una religidn que niega lo positivo del mundo vy que
mds que reconocerse por su cardcter festivo se deja notar por
sus admoniciones (13). De ahi que el Papa pregunte: «la Igle-
sia, con sus preceptos y prohibiciones, ;no convierte acaso en

(13) Elfildsofo lo expresa asi: «Paganos son todos aquellos que dicen
si a la vida, para los cuales “Dios” es la palabra para designar el gran si a to-
das las cosas». NIETZSCHE, F.: El Anticristo (Madrid 1990) n.° 55.
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amargo lo mds hermoso de la vida? ;No pone quizds carteles
de prohibicidn precisamente alli donde la alegrfa, predispuesta
en nosotros por el Creador, nos ofrece una felicidad que nos
hace pregustar algo de lo divino?» (n.? 3).

3.2. ;Incapacitados para amar?

Sélo las errancias de amor
son dignas de redencion.

CERVANTES

El obispo protestante Anders Nygren en su libro Eros y
Agape. Transformaciones de la nocién cristiana de amor a través
de la historia (14) recoge la interpretacion realista y univoca,
sin matizaciones, que Lutero hizo del pensamiento de San
Agustin: que la concupiscencia es formal y verdaderamente
pecado que permanece en el hombre, que corrompe toda su
actividad religioso-moral. Se supone tanto la absoluta perver-
sidn de la naturaleza humana como la diferencia y distancia ra-
dical entre la naturaleza y la gracia.

Nygren concibe el eros como un amor motivado, tiene una
intrinseca referencia a un fin, por tanto, es interesado (15); el mo-
tivo o el interés es el bien en sentido aristotélico (bueno es aque-
llo que todos apetecen) y concluye afirmando que el eros es ego-

(14) Obra editada en Barcelona en 1969 por la editorial Sagitario. K.
Barth, en el volumen IV (parte Il) de su Dogmdtica eclesidstica (Zurich
1951) en el apartado dedicado a «El problema del amor cristiano» contra-
pone eros y dgape con una actitud tan negativa como la de Nygren, aun-
que le hace algunas criticas puntuales (cf. 834 y 837).

(I5)  «Todo se reduce al yo y a su destino». Ibidem, 172.
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céntrico por naturaleza: todo amor al bien es apetito, es tenden-
cia del sujeto hacia su bien. En definitiva, todo amor motivado es
tendencia concupiscente. Ni siquiera cuando el objeto de ese
amor-deseo es Dios pierde su cardcter egocéntrico, porque el
hombre quiere a Dios para si mismo (16). El dgape, por el con-
trario, es auténomo, es decir, inmotivado, este es el rasgo mas
notable del amor divino (17). Sin embargo el amor a Dios por
parte del hombre no tiene la espontaneidad del dgape de Dios
hacia el hombre, porque cuando el hombre ama a Dios es Dios
mismo quien estd amando en el hombre e incitdndolo a amar.

En cuanto al amor al préjimo, Nygren afirma que no pue-
de decirse que el cristiano ame a Dios en el prgjimo, porque
de ser asi estaria amando simplemente una idealizacion del
préjimo, no su realidad (18): «el amor al prdjimo, por su mis-
ma naturaleza, es ya fundamentalmente amor al enemigo»

(16) «En su amor, el hombre intenta con todas sus fuerzas elevarse
hacia Dios, quiere entrar en su reino y participar de su felicidad. La tenden-
cia del "eros” que aspira hacia lo que es superior se halla plenamente jus-
tificada: la necesidad que experimenta el hombre trata de satisfacerse en la
plenitud divina. “Eros” es igual a deseo, y como tal, aspira a los bienes ima-
ginables que se pueden desear, estd en su Naturaleza atraer a sf todo de-
seo y todo amor». Ibidem, 206.

(17)  «lLa razén reside en Dios mismo; su amor es absolutamente es-
pontdneo. No busca en el hombre nada que pudiese considerarse como una
motivacién para existir: (...) Cuando la relacién con Dios viene configurada
por la comunién de derecho, el amor divino pasa a depender; en Ultimo tér-
mino, de la calidad del objeto. En cambio, Cristo revela un amor divino que
desborda los limites, que no se deja determinar por el valor de su objeto,
sino Unicamente por la propia naturaleza intrinseca (...) Si el amor divino se
dirigiera propiamente al justo, serfa merecido y no espontdneo. Pero preci-
samente porque busca al pecador que no lo merece ni podria reclamarlo,
queda manifiesto su cardcter espontdneo e inmotivado. Ibidem, 70.

(18) Cf. Ibidem, 91.
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(19). Se ama al préjimo sin mds motivo que la gratuidad del
dgape mismo. El dgape excluye toda justificacion racional (20).

3.3. Nietzsche: religiosidad pagana vs.
cristianismo

Nietzsche desciende de toda una saga de clérigos y tedlo-
gos protestantes, y se inicid en el ambiente universitario no
sélo como hijo de pastor protestante sino como estudiante
de teologfa protestante. Lutero, por tanto, estard presente en
su pensamiento desde el comienzo, bien sea como autoridad
que confirma sus ideas o bien como antagonista al que se
opone radicalmente (21). Hemos de decir, sin embargo, que si
bien no ha ignorado a Lutero lo ha combatido apasionada-
mente, y con él al cristianismo (22). La presencia del paganis-
mo en su filosofia (la nocidn de «paganismo» sdlo se define
por su oposicion al cristianismo) no es simplemente un moti-
vo de inspiracidn, de él se derivan nucleos fundamentales de
su pensamiento (positividad del mundo, eterno retorno, dioses
inmanentes al mundo y a la naturaleza, panteismo, etc.).

El ensalzamiento nietzscheano de la religiosidad pagana
guarda relacion directa con las preguntas formuladas en el tex-
to pontificio. Desde El nacimiento de la tragedia se halla pre-
sente en su pensamiento la idea de que los dioses griegos son
una forma de agradecimiento y glorificacién de la vida, y de

(19) Ibidem, 64.

(20) Cf. ibidem, 67.

(21)  Cf. GREINER, B.: «Der Signifikant “Luther” im Diskurs Nietzsches,
ARNOLD, H. L. (ed.): Martin Luther (Minchen 1983) 207.

(22) Ver a modo de ejemplo el n.° 61 del Anticristo.
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ese modo se produce el descubrimiento de lo dionisiaco por el
joven Nietzsche. Por el contrario, segun dice un aforismo de
Mds alla del bien y el mal, citado en la enciclica: «el cristianis-
mo dio de beber veneno al Eros y éste no murié pero dege-
nerd en vicio». Mientras que la sexualidad representa algo sa-
grado para el mundo de la cultura griega (cf. n.° 4), Nietzsche
enfatiza el cardcter morboso que adquiere este aspecto esen-
cial de la vida en la dptica cristiana. En Aurora sefiala que «un
modo de pensar malvado hace malvadas las pasionesy» (23),
esta es la vision perversa que se arrojo sobre Eros. La conde-
na con la que finaliza el Anticristo es particularmente elocuen-
te: «Todo desprecio de la vida sexual (...) representa el ver-
dadero pecado contra el espiritu santo de la vida» (24).

4. AMOR DIVINO / AMOR HUMANO

Las dos posturas que subyacen al texto, una que rechaza
el amor natural por egocéntrico y perverso, proveniente de
una naturaleza intrinsecamente pervertida (Nygren); y otra
que afirma que los dioses griegos son una forma de agradeci-
miento y glorificacion de la vida que sitdan a la divinidad mds
alld del bien y el mal frente a ese Dios del mondtono-teismo
cristiano (25), son contestadas en la enciclica.

En primer lugar, tendriamos que afirmar que el pecado es
la contraparte del amor y excluye al amor. En sentido radical
el pecado excluye todo amor. Pero la unidad de naturaleza y
gracia trae como consecuencia que el pecado excluya el amor

(23)  Idem, Aurora (Madrid 1990) 76.

(24)  Idem, El Antricristo, cit., «Ley en contra del cristianismo: articulo
cuartom.

(25) CA. ibidem, n.° 15.19.
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humano natural. Quien decide amar a Dios sobrenaturalmen-
te puede amarlo naturalmente porque ese amor natural estd
ya incluido en un amor sobrenatural. El amor implica asi una
toma de postura positiva de toda la persona con respecto a
la realidad toda (unién de creacién y redencidn) y vale en la
medida en que es de todo corazdn, o no es amor. De ahi que
podamos afirmar que el amor abraza eternamente a Dios y al
préjimo, por tanto también en sus relaciones naturales.

Quizd se entienda mejor ahora lo que ya hemos apuntado
arriba: la unidad profunda entre los distintos significados del
amor: eros (ascendente, mundano, posesivo) y dgape (descen-
dente, oblativo, fundado en la fe), porque llevar al extremo
esta contraposicidon implicarfa que «la esencia del cristianismo
quedarfa desvinculada de las relaciones vitales fundamentales
de la existencia humana y constituiria un mundo del todo sin-
gular, que tal vez podria considerarse admirable, pero neta-
mente apartado del conjunto de la vida humana» (n.° 7). El
Papa denuncia la gran falacia de una espiritualidad aislada, sin
connotacion material alguna. De hecho, la maduracién del
eros sdlo es posible cuando el ser humano logra expresar su
naturaleza mds fundamental: la unidad corpdreo-espiritual que
lo constituye. Se malogra la dignidad del ser humano si éste
pretendiera ser sélo espiritu o sdlo cuerpo (cf. n. 5).

En esta reunificacién de eros y dgape estd implicita tam-
bién la respuesta a Nietzsche. El eros se celebraba en la anti-
gua Grecia como fuerza divina y medio para el encuentro
con la divinidad (26), y si bien es verdad que el eros griego y

(26) «En el campo de las religiones, esta actitud se ha plasmado en
los cultos de la fertilidad, entre los que se encuentra la prostitucién “sagra-
da” que se daba en muchos templos» (n.° 4).
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el dgape cristiano son, en principio, dos realidades distintas,
esto no significa que carezcan de notas comunes o que ne-
cesariamente tengan que entrar en conflicto (cf. n.° 3). Por
eso en el n.° 4 de su enciclica Benedicto XVI se pregunta si
de verdad el cristianismo ha destruido al eros; si el cristianis-
mo respeta la naturaleza pasional propia del amor o si inten-
ta apagarla convirtiéndola en vicio. La contestacidn es que el
eros precontiene ya en si al dgape y que el dgape presupone
la existencia en si mismo del eros: «cuanto mds encuentran
ambos, aunque en diversa medida, la justa unidad en la unica
realidad del amor, tanto mejor se realiza la verdadera esencia
del amor en general» (n.° 7). Para vivir el verdadero amor no
hace falta renunciar al eros, con la insercién del dgape en el
eros éste se abre progresivamente a la donacidn gratuita.
Pero el dgape tampoco puede vivir sin el eros, porque el
hombre no «puede vivir exclusivamente del amor oblativo,
descendente. No puede dar Unicamente y siempre, también
debe recibir» (n.° 7) (27).

Nietzsche acusa sin causa. El cristianismo ni envenena el
eros ni se opone a los valores de la existencia humana. Sin em-
bargo el eros dionisiaco, cerrado al dgape, deja sin explicacion
el misterio de la existencia humana y hunde al hombre en el
sinsentido nihilista.

(27) Pieper insiste también en la continuidad: «puede ser a veces
casi imposible decir dénde termina la exigencia de felicidad propia y
dénde empieza la alegria desinteresada por la felicidad del otro. Es na-
tural que en esto haya infinitas posibilidades de engafiarse, de disfrazar-
se y de falsificar cosas que a veces resultan dificiles de descubrir. Pero
eso demuestra uUnicamente lo borrosos que estdn los linderos que se-
paran el eros del Agape.» PIEPER, |.: Las virtudes fundamentales (Madrid
1997), 512.
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5. UNA PROPUESTA ANTE LA AUSENCIA
DE DIOS

Un hecho de gran importancia en nuestra sociedad es la
muerte cultural y personal de Dios. No tratamos con un sim-
ple atelsmo o una mera irreligiosidad, sino con una verdadera
desaparicion de Dios. Hubo tiempos en que Dios habitaba
con normalidad en la cultura occidental. Hoy es un Dios au-
sente; vy lo llamativo y preocupante es que no se nota, que no
se le echa de menos, no hay anhelo de justicia (28). Este hués-
ped, que era necesario y fundamental en otras €pocas, hoy ha
quedado sepultado bajo el sentido de la vida inmanente, sin
preguntas, donde las inquietudes se agotan frente a lo cotidia-
no... lo sobrenatural, entendido como una realidad plena de
sentido, estd ausente o muy alejado del horizonte de la vida
de muchas personas que parecen administrarse muy bien sin
ello (29).

No obstante la condena del presente analizada a largo pla-
zo es sin duda una critica trivial, en cuyas redes se han visto
atrapados fildsofos y escritores y, en general, intelectuales de
todo rango y calafia. Pensar que el tiempo presente no es mas
que decadencia es una tentacidn en la que han caido tanto
Kant como Nietzsche, empefiados en anunciar la terrible si-
tuacidn social en la viven. En cuanto a nuestro presente vy
perspectivas de futuro, el recién finiquitado siglo xx ha traido

(28)  Cf. MARCUSE, H.; POPPER, K, y HORKEIMER, M.: A la busqueda de sen-
tido (Salamanca 1989). HORKHEIMER, M.: Anhelo de justicia. Teoria critica y reli-
gién (ed. Juan J. Sdnchez) (Madrid 2000). ADORNO, Th., ¥ HORKHEIMER, M.:
Dialéctica de la llustracién. Fragmentos filosdficos (Madrid 1994).

(29) Cf. MARDONES, . M.% Raices sociales del ateismo moderno (Madrid
1985).
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consigo cambios importantes: el credo democrdtico con sus
consecuentes mejoras en justicia social, asi como su rigorismo
universalista han quebrado; la organizacion social se estructura
de diversa forma: los valores de la introspeccidn, la preocupa-
cion por el uno mismo y por la produccion de placer (hedonis-
mo, deseo, relajamiento...) toman fuerza. Dicho de otra ma-
nera, la res publica pierde terreno frente a la res privada, el dis-
curso individualista acapara mds espacios de decision que las

aspiraciones de la Modernidad, centradas en el pensar hori-
zontal (30).

Estamos ante la denominada segunda crisis de la Moderni-
dad (31), con el cambio que ello conlleva en la comprension
de la condicién humana: Prometeo, Fausto vy Sisifo, arquetipos
del hombre moderno, son modelos obsoletos para definir al
hombre actual, emparentado con Narciso, personaje enamora-
do de si mismo Y aterrorizado por la vida; al decir del poeta:
«Angel con grandes alas de cadenasl». El declive de las grandes
ideologias universales de la Modernidad, que aspiraban a dar
una solucidn global a todo, ha dejado al hombre posmoderno
sin creer en nada o creyendo en una gran variedad de cosas
que, a la postre, supone creer Unicamente en uno mismo. La
realidad ya no existe fuera, la realidad empieza dentro de uno
mismo. En esta sociedad apdtica, indiferente, donde la seduc-
cion sustituye a la conviccion, Narciso navega en la estrategia

(30)  «El ideal moderno de subordinacion de lo individual a las reglas
racionales colectivas ha sido pulverizado, el proceso de personalizacién ha
promovido y encarnado masivamente un valor fundamental, el de la reali-
zacion personal, el respeto a la singularidad subjetiva, a la personalidad in-
comparable sean cuales sean por lo demas las nuevas formas de control y
de homogenizacidon que se realizan simultaneamente» LIPOVETSKY, G.: La
era del vacio, cit., 7.

(31) Cf.idem, Los tiempos hipermodernos (Barcelona 2006).
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del vacio. En este humus, el amor entendido y ofrecido como
donacidn, gratuidad, comunicacidon y entrega es desestimado:
«satisfaciendo las exigencias del Otro, el obsesivo impide la
aparicion del deseo del Otro» (32). El valor que perdura es el
individuo vy su cada vez mas proclamado derecho a realizarse.

Para V. Frankl, lo que el hombre busca no es tanto el pla-
cer (Freud) o el poder (Adler) sino el sentido. Sin pretender
ejercer de agoreros Yy carcas incapaces de reconocer lo que
de bueno posee la sociedad en la que vivimos, tal como he-
mos apuntado arriba, el interrogante que surge es: jtenemos
carencia de sentido? Dicho de otra forma, la reivindicacion del
yo y de su derecho a realizarse, lo que podriamos traducir por
narcisismo colectivo, jsostiene suficientemente la voluntad de
sentido, el sentido de la existencia! Frankl nos dira que una
sociedad en la que la budsqueda del poder (prestigio personal)
y del placer (narcisismo, egocentrismo) son objetivos priorita-
rios tiene frustrada la voluntad de sentido (33). Mas, ;qué sig-
nifica el sentido, el sentido de la existencia! VWittgenstein identi-
ficard el sentido del mundo con una realidad exterior al espa-
cio y al tiempo: «el sentido del mundo debe estar fuera del
mundo» (34). Parafraseando al filésofo vienés entraremos de
lleno en la propuesta que Benedicto XVI hace en su primera
enciclica: «Creer en el Amor quiere decir entender la pregun-
ta por el sentido de la vida. Creer en el Amor quiere decir que
no basta con los hechos del mundo. Creer en el Amor quiere
decir ver que la vida tiene un sentido» (35).

(32) Zizek, S En defensa de la intolerancia (Madrid 2007) 121.

(33) Cf FrRanky, V. E: La voluntad de sentido. Conferencias escogidas
sobre logoterapia (Barcelona 1988).

(34)  WITTGENSTEIN, L. Tractatus logico-philosophicus (Madrid 1973) 6.41.

(35) Cf. idem, Werkausgabe (Frankfurt a. M. 1989) 258.
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Deus caritas est apuesta por un amor que busca al otro por
lo que el otro es, que desea el bien del amado sin exigir res-
puesta; ese amor desinteresado, eros-dgape a un tiempo, con-
templa al otro no desde el individualismo disimulado sino desde
su ser persona: «La persona podrd ser amada por si misma sin
reducirla a medio para nuestro amor a Dios, precisamente por-
que la persona es la presencia y el rostro de Dios vuelto hacia
ella» (36). Desde esta perspectiva la vida humana se encuentra
ya constitutivamente anclada en Dios-amor, por tanto, en una co-
munidad compartida caracterizada por la entrega, cuya maxima
expresion, «que pone a Dios contra s mismo, su amor contra su
justicia» (n.° 10), se realiza en la entrega de Jesucristo en la cruz
(cf.n.? 12). Ahora bien, esta entrega se perpetla en la Eucaristia,
de la que el Papa subraya el cardcter social de la mistica del Sa-
cramento ( cf.n.” [3-14):1a entrega de Jesus es la que nos habi-
lita y nos impulsa a entregarnos a los demds, «el “mandamiento”
del amor es posible sélo porgue no es una mera exigencia: el
amor puede ser ‘mandado’ porque antes es dado» (n.° [4).

Deus caritas est ofrece a la cultura actual un discurso enrai-
zado en la genealogia de lo humano, que recorre el tiempo
para descubrir lo que siempre estd presente y puede dar
cuenta de las condiciones de posibilidad de una maduracion
responsable, en el caso actual, del individuo narcisista, porque
si bien “en tiempos de auge la conjetura de que la existencia
del hombre es una cantidad constante, invariable, puede en-
tristecer o irritar: en tiempos que declinan (como éstos), es la
promesa de que ningun oprobio, ninguna calamidad, ningun
dictador podrd empobrecernos» (37).

(36) Diaz, C.: Decir la persona (Madrid 2005) 94.
(37) BORGES, J. L: «Historia de la eternidady», Obras completas, | (Bar-
celona 2005), 396.
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Deus caritas est aboga por recuperar el lugar de Dios-
amor, ocupado hoy por los derechos del hombre, sustentados
en la trlada de la democracia, el libre mercado y la tecnocien-
cia. La secularizacion funda un Estado secular que gobierna in-
tersubjetividades y ya no almas de Dios; «pero el amor (...)
siempre serd necesario, incluso en la sociedad mds justa. No
hay orden estatal, por justo que sea, que haga superfluo el ser-
vicio del amor» (n.° 28). ;Se percibe la presencia de Dios en
el hombre?! ;Se contempla al hombre como presencia de
Dios! El amor de Dios es siempre gratuita afirmaciéon del
hombre, el hombre es la pasién de Dios; afirmar al hombre es
afirmar a Dios y viceversa; pero siempre desde la iniciativa de
Dios v, por tanto, desde la donacidn absoluta. Negar al hom-
bre o negar a Dios conduce a lo mismo: a la eliminacién de
ambos.

Nietzsche definid el nihilismo como el mds inquietante de
los huéspedes, y el vacio dejado por Dios termina por ser
ocupado por otras cosas (38). Quien trata de desentenderse
del Amor, de la realidad Sustentadora y Fundante, se dispone a
desentenderse del hombre en cuanto hombre. La fuga hacia
delante de los tiempos hipermodernos (lo hiper es lo acelera-
do, la secularizacién maxima, etc.) olvida que «siempre habrd
sufrimiento que necesite consuelo y ayuda. Siempre habra so-
ledad. Siempre se dardn situaciones de necesidad material en

(38) «Efectivamente, aunque Dios en el sentido del dios cristiano,
haya desaparecido del lugar que ocupaba en el mundo suprasensible, dicho
lugar sigue existiendo aun cuando esté vacio. El dmbito ahora vacio de lo
suprasensible y del mundo ideal todavia puede mantenerse. Hasta se pue-
de decir que el lugar vacio exige ser nuevamente ocupado y pide sustituir
al dios desaparecido por otra cosa» HEIDEGGER, M.: «La frase de Nietzsche:
"Dios ha muerto”», Caminos del bosque (Madrid 1998), |68.
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las que es indispensable una ayuda que muestre un amor con-
creto al projimo» (n° 28).

Lucrecio, contemplando la desolacion de la cultura greco-ro-
mana, se lamentaba: «en el caso de que haya dioses, no se ocu-
pan para nada de los hombresy; para €l los dioses estaban ya
muertos. El cristiano sabe que «Dios es amor; y quien permane-
ce en el amor permanece en Dios y Dios en él» (1Jn 4,16).

19






LO UTOPICO DE LA CARIDAD
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I. INTRODUCCION

Si resulta dificil transitar por la senda de la «razdn précti-
ca» (1), aun lo es mds hacerlo por el camino de la «razén utd-
pica», sobre todo en cuestiones tan sublimes como la caridad
y la justicia. Por consiguiente, vaya por delante que todas las
afirmaciones que se hagan distan mucho de poder elevarse a
definitivas: se trata de apuntar hacia un ou-topos (no lugar) y
ello resulta siempre aventurado.

El reto del actuar humano —que tiene mucho que ver
con la caridad y con la justicia— se desenvuelve entre la uto-
pia v la realidad (2), estando tocado de esa sana tension en-

(1Y Nocién novedosa utilizada por Benedicto XVI en DCE 283
como sindnimo de ordenacién al obrar cognoscible mediante la mera ra-
zdn, segln L. GONzALEZ CARVAJAL: «Un Papa que entiende de amores»,
Pliego Vida Nueva, 2524 (2006) 24 de junio de 2006. Juan Pablo I, segin
este mismo autor, habria utilizado este término en sdlo dos ocasiones. |. |.
CaLLgA: «Guia de lectura de la DCE», en www.revistaecclesia.com, cree
entender que «razén préactica» se puede referir a que la politica como re-
alidad relativamente auténoma dispone de recursos morales propios antes
de su encuentro con la moral de la fe religiosa.

(2) Asf se llama precisamente el libro de L. GONZALEZ CARVAJAL: so-
bre Moral Social, Entre la utopia y la realidad, Sal Terrae, Santander, 1998.
Cita a B. BENASSAR: Virtudes cristianas ante la crisis de valores, Sigueme, Sala-
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tre el sery el deber ser que constituye el horizonte moral. La
apuesta decidida por el posibilismo acaba por inducir a una
existencia achatada de horizontes; por el contrario, el cultivo
exclusivo de un idealismo desmedido puede llegar a ser con-
traproducente, como plantean quienes han visto en las uto-
pfas la cuna de todos los totalitarismos (3). El punto de equi-
librio, siempre inestable, se encuentra entre la Utopia de To-
mds Moro y el Principe de Maquiavelo, a caballo entre la ra-
zon utdpica y la razdn pragmadtica. Sin embargo, la propuesta
del titulo que se nos propone invita a escorarnos hacia la pri-
mera como modo de cuestionar mds radicalmente a la se-
gunda.

Por otra parte no es posible vivir sin utopfas. Desde el
mundo virtual del Second Life hasta el pretendido Fin de la his-
toria de Fukuyama, pasando por el estar ya en el mejor de los
mundos posibles que aseguran los gobernantes de turno, todo
parece apuntar a la utopia. Incluso textos legales como la
Constitucion de 1812 («La Pepa») no han renunciado a for-
mularla con indisimulada candidez como cuando instaban a los
espafioles a «ser justos y benéficos» (art. 6) y a regirse por le-
yes «sabias y justas» (art. 4). Ingenuidades aparte, los valores
(el bien, la verdad, la justicia) y las virtudes («hdbitos del cora-
z6n») estdn mas colgados de la razén utdpica que de consta-
taciones empiricas. La renuncia a la utopia seria, desde este

manca, 1995, 14, cuando, tratando de este punto, expresivamente sefiala,
que es necesario «tener los “pies en el suelo, pero la cabeza unos palmos
mds arriba”».

(3) Popper, K, y HAYEK, F. A representan la critica anti-utdpica que, sin
embargo, acaban por presentar otra utopia, salvo que de signo contrario vy
profundamente deshumanizante. MiLL, J. S.: hablaba de distopias, y BENTHAM,
J.: de cacotopias.
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punto de vista, la desmoralizacion del ser humano en el doble
sentido axioldgico y psicoldgico.

La utopfa tiene otra virtualidad y es la de constituir una
permanente critica de lo que hay: tanto del actuar individual,
como del colectivo. La razén utdpica juega a «continuo co-
rrector de lo dadoy, evitando la complacencia con lo real, ac-
tuando como agente movilizador; gufa de la praxis y «perspec-
tiva para la prospectiva» (P Ricoeur). Lo mismo ocurre con la
utopfa cristiana que alcanza en el mandato de amar a Dios
con todo el corazdn y al préjimo como a uno mismo, y en la
categorfa de reino de Dios y su justicia su mds elevada expre-
sion. Por ello, funciona como una suerte de «reserva» tensio-
nal y crftica que impide identificar el Evangelio con cualquier
realizacion intrahistdrica del cristianismo, y a la Iglesia con su
praxis concreta.

La razdén utdpica ademds de denunciadora de lo real es
también propositiva, porque «vivimos rodeados de la posibi-
lidad, no sdlo de la presencia. En la prision de la mera pre-
sencia ni siquiera podriamos movernos o respirar» (E. Bloch).
Por eso, al tiempo que apunta a lo «inédito viabley, es dado-
ra de sentido, puesto que «sin futuro utépico en el que que-
pa esperar y por el que quepa comprometerse, carece de
sentido nuestro actual presente» (A. Cortina). Esta capacidad
desinstaladora de lo real, que recuerda que la vida paraddji-
camente sdlo se vive con intensidad cuando se des-vive des-
de el cultivo del amor y el anhelo de justicia, previene frente
al escepticismo vital, pues «cuando se secan los manantiales
utdpicos, se difunde un desierto de trivialidad y perplejidad»
(J. Habermas). Nada que ver, felizmente, con el vergel que ex-
perimentamos desde la fuerza utdpica de la Doctrina Social
de la Iglesia.
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2. NULLA CARITAS SINE IUSTITIA, NULLA
IUSTITIA SINE CARITATE

La caridad v la justicia constituyen categorias fundamenta-
les del universo cristiano. La primera constituye nada menos
que la mejor «definicion» de Dios, como recoge el titulo de la
primera enciclica de Benedicto XVI, haciéndose eco de | |n
4,8: Deus Caritas est. Acerca de la segunda, G. von Rad sefiala
gue no existe en el Antiguo Testamento otro concepto de im-
portancia tan central para las relaciones vitales del ser huma-
no como el de __d_q_: «valor supremo de la vida, sobre el
cual descansa toda vida cuando estd en orden» (4) vy objeto,

al mismo tiempo, de la Ley, de la suplica, de la esperanza y del
ideal (5).

Sin embargo, a pesar de su centralidad en nuestra tradi-
cion cristiana, la relacidén no ha sido siempre pacffica. En buena
parte, los conflictos se han debido a intereses espurios. Quie-
nes no querfan ver cuestionado su estatus social no tenfan
ningdn reparo en ensalzar y practicar las obras de caridad,
pero a costa de silenciar los apremiantes requerimientos de la
justicia. Desde la otra sensibilidad, como recuerda DCE 26, en
aras de las exigencias de la justicia se despreciaba a la caridad
como negadora de aquélla. La Deus Caritas est denuncia am-
bos planteamientos excluyentes v, entre otras muchas virtuali-
dades, consolida la relacidn de circularidad y mutua fecunda-
cidn que debe existir entre ambas nociones, afianzando una
ensefianza social que ya venfa integrando esta dos dimensio-

(4) VonN Rap, G. Teologia del Antiguo Testamento, vol. Il, Salamanca,
1982, 453.

(5) Cf. ALONSO SCHOKEL, L.: La Biblia del peregrino, Edicion de estudio,
t. Il, Estella-Navarra, 1997, 46.
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nes del ser y del actuar cristiano. Quizd lo mds original de
DCE es apuntar a una nueva dimensidn paraddjica en la re-
conciliacién de ambas: la cruz. En efecto, en ella se expresa un
«amor tan grande que pone a Dios contra si mismo, pone su
amor contra su justicia» (6) (DCE 10y 12); en la cruz, «Cris-
to ocupé el dltimo puesto en el mundox» (DCE 35). Nadie ne-
gard que, aunando la caridad llevada al extremo y la lucha por
la justicia, la Iglesia cuenta con un listado interminable de victi-
mas crucificadas que constituyen una de las mayores honras
no sdlo de la comunidad creyente sino de la humanidad ente-
ra. Representan la autentificacion de la indisoluble alianza en-
tre la caridad y la justicia.

Ciertamente la primera enciclica de Benedicto XVI, como
de su tftulo y desarrollo se infiere, pivota bastante mds sobre
la caridad que sobre la justicia (7), pero sin dejar de efectuar

(6) Aunqgue el sentido en que parece ser usado aqui el término es
mas bien al modo grecorromano («a cada uno lo suyo»), mds que como
justicia-salvacion gratuita de Dios (al modo paulino) en la que no cabe
contradiccién posible.

(7) En este punto, algunos autores destacan una posible lectura en
clave de «retour en arriére» que apuesta mds por una de las direcciones
de la lucha por la justicia: la de la seglaridad especifica, frente a la eclesiali-
dad global de la misma (MARGENAT, J. M. Justicia y amor: dos dimensiones,
una realidad. Sobre DCE»: Revista de Fomento Social 61 (2006) 319-360);
tanto, que pueda ser «frustrante» en cuanto a la justicia (HOUPT, N.: Justice
and Love in DCE en www.nd.edu). Discutiblemente, la politica ya no tendria
que ver con la caridad («caridad politica», Plo X dixit) sino con la justicia,
y no se distinguira suficientemente entre la criticable politica partidista y las
necesarias consecuencias politicas de la fe (GoNzALEZ CARVAJAL, L. en a. c,,
in fine). Otros sefialan en DCE la concurrencia de «ideologizacién por ex-
ceso de idealismo» y cierto «formalismo eclesioldgico» (VELASCO, D.:
«Amor sin ideologia? La primera enciclica de Benedicto XVI» en
www.atrio.org). En todo caso, parece abrirse el debate acerca de si la cari-
dad de las personas v la justicia de las instituciones son como caminos pa-
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un desarrollo de las relaciones entre ambas pues «el amor
serd siempre necesario» (28c) y tampoco la lucha por la justi-
cia es ajena a la Iglesia (cf. 28a, 5). Aunque debe tenerse en
cuenta una llamativa limitacidon a tan fructuoso didlogo: DCE
acota el terreno de la caridad a ésta, en cuanto presencia con-
fesional e institucional de la Iglesia, y apela a la justicia como
realizable mediante la politica pero como tarea exclusiva de
los cristianos laicos en cuanto tales. Los interlocutores de la
justicia y de la caridad resultan asf pertenecer a dos planos di-
ferentes asimildndose a la visidn agustiniana de las dos ciuda-
des. A nuestro juicio, Deus Caritas est practica un posible re-
duccionismo de contenido, no suficientemente aclarado, que
las limita respectivamente «al empefio por el orden del Esta-
do justo» (propio de los cristianos en cuanto ciudadanos) vy a
«la caridad organizada» (consustancial a la naturaleza de la
Iglesia institucional) (8) (DCE 29.1). La Justicia aparece de este
modo polarizada, casi en exclusividad, en el aspecto politico-
estatal y la caridad, contemplada prioritariamente en su ver-

ralelos que no se encuentran (MARTINEZ, J. L.: «Deus Caritas est: el primado
del amor en la moraly, Sal Terrae 94 (2006) 425). Desde luego, los plante-
amientos del Sinodo de 1971 o de la Evangelii Nuntiandi, reconocfan expli-
citamente que la Justicia (no sdlo la caridad) forma parte «constitutiva» de
la evangelizacidn y eran bastante mds claros, vigorosos y criticos con el sis-
tema dominante (que no es actualmente el marxismo). La aplicacion del
método inductivo (ausente en DCE) permite al Compendio de DSI aterri-
zar muchisimo mds en una cuestién que la enciclica trata de soslayo a pe-
sar de su trascendencia para la justicia planetaria: la globalizacién. Cf. la nota
a pié de pdgina 45 de esta colaboracion.

(8) La doble distincién de sujetos en la justicia y en la caridad como
parte de la misién de la Iglesia parece esconder también una distincion de
planos: caritativo-eclesial y politico-seglar que diluirfa el compromiso ecle-
sial por la justicia, como compromiso que afecta conjunto de la Iglesia. Cf.
MARGENAT, |. |.: a.c., 359-360.
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tiente de «caridad organizaday, (tan relevante como la Palabra
y los Sacramentos, ex DCE 22 y 32).

En todo caso, el olvido de la caridad ha supuesto la mate-
rializacion de la ética. También de la justicia. Aquélla quedd ali-
corta y reducida a minimos. Esta ha devenido en mera regula-
dora de las relaciones interpersonales, con las cosas, y el uso
de los bienes materiales. Sin embargo, la feliz aportacidon de la
filosoffa social cristiana, ha permitido fecundar la justicia con el
ejercicio de la caridad ampliando su horizonte y contenido.
También cargdndola de utopfa. Eco de todo ello son nociones
como las de «caridad social» (utilizada en dos ocasiones, DCE
29 y 40) o «caridad politica» (por cierto, omitida en DCE,
como también —auln mds sorprendentemente— la consagra-
da expresion «opcidn preferencial por los pobresy).

Por otra parte, hay que reconocer como dificultad que la
concepcion de la caridad ha sufrido una evolucidn pareja a la
que ha tenido la nocidn de justicia. Como sefiala C.Van Ges-
tel: «El progreso social, imponiendo nuevas obligaciones a los
patronos vy a los propietarios, ha modificado, sin duda, las
fronteras entre las obligaciones de la justicia y de la caridad.
La caridad de ayer se ha convertido, en muchos casos, en la
justicia de hoy. Asf, la proteccidn al trabajo, los subsidios fami-
liares, las pensiones para la vejez eran del dominio de la cari-
dad y de la beneficencia antes de la introduccién de las obli-
gaciones legales en estas materias. Las leyes los han converti-
do en deberes de justicia social y aun de justicia conmutativa
cuando crean un titulo juridico personal a favor de los bene-
ficiarios» (9).

(9) Cf.VaN GesTEL: La Doctrina Social de la Iglesia, Barcelona, 1964,
138.
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Asumiendo estas transformaciones, de las que no cabe
sino felicitarnos, debe seguir existiendo una necesaria relacion
de circularidad recurrente entre la justicia y la caridad que
permita su mutua vigorizacion. Ello constituye una valiosa
aportacion del cristianismo a la democracia: aunar el anhelo
de una justicia que no acepta rebajas, con la caridad que apor-
ta la proximidad y el dinamismo del don que hacen mds «cd-
lido» y humanizante el entorno justo. Ambas dimensiones
quedan sintetizadas bellamente en el texto de Isafas 42 que
integra la ética del carifio, de la ternura, de la hospitalidad y del
cuidado («la cafia cascada no la quebrard, el pabilo vacilante
no lo apagard») con la de las mds radicales exigencias de la
justicia («no cejard hasta implantar el derecho y la justicia en
toda la tierray).

La DSI ha ido dando cuenta, tanto de esta necesaria rela-
cion dialdgica —no dialéctica— entre ambas nociones, como
del peligro de reducir la justicia a caridad a que se referfa la
critica marxista mencionada en DCE 26 vy que el Papa acepta
al menos en parte. Sin pretension de exhaustividad, nos limita-
remos a hilvanar algunos textos que avalan esta imprescindible
relacién entre ambas que da titulo a este epigrafe y la irreduc-
tibilidad de la categorfa justicia.

Quadragesimo Anno 88 (1931) sefialaba, al hablar de la tira-
nia de la economia dejada a su arbitrio, que: «...han de bus-
carse principios mas elevados y mds nobles, que regulen seve-
ra e integramente a dicha dictadura, es decir, la justicia social y
la caridad social... La caridad social debe ser como el alma de
dicho orden». En efecto, «en materia econdmica es indispen-
sable que toda actividad sea regida por la justicia y la caridad
como leyes supremas del orden social» (Mater et Magistra 39
(1961). Esta caridad, junto con la verdad, la justicia y la liber-
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tad, actla para ordenar la convivencia (cf. Pacem in Terris 149
(1963). Por eso, «esta concepcion no admite ni oposicidn ni
alternativa: amor o derecho, sino la sintesis fecunda: amor y
derecho» (Con sempre 19 (1943) (10).

En efecto, justicia es lo que a cada uno corresponde, lo
que es justo y aquello que se puede exigir en derecho. Su
contenido es el «suumy» debido a cada cual. La caridad, por su
parte, es la modulacion del actuar de la persona solidaria que
introduce la humanizacidn, la gratuidad, el carifio, el perddn, la
renuncia a la revancha. Por eso, ambas estdn al servicio del
bien comun y se necesitan. Sin embargo, tampoco se confun-
den. La segunda es una virtud teologal y la justicia es una vir-
tud moral (cardinal). La primera tiene razén de fin vy la dltima
de medio. La caridad es inmanente al sujeto vy la justicia es
siempre necesariamente ad alterum. Santo Tomds de Aquino
(1'),1a llama con Pedro Lombardo «la forma de las demds vir-
tudes», aquella de la que beben todas, la que conforma a to-
das y su autentica causa final en cuanto que todo finaliza en el
amor de un Dios que se identifica con los injusticiados por di-
versas razones (cf. Mt 25,31-46).

Pero la caridad no puede absorber las exigencias de la jus-
ticia. Por ejemplo, Pio Xl sefialard que aquélla «de ninguna ma-
nera puede considerarse como un sucedaneo de la justicia»
(QA 137) y en Divini Redemptoris 50 (12) se nos dird que «La
caridad nunca serd verdadera caridad si no tiene en cuenta
siempre a la justicia... Una caridad que prive al obrero del jus-
to salario al que tiene derecho, no es caridad, sino vano nom-

(10)  Con sempre 19: AAS 35 (1943) 15.

(I'lY Quaestio disputatae. De caritate a.3 y Summa Theologiae, II-Il, q.
23 a8.

(12)  Divini Redemptoris 50: AAS 29 (1939) 91.
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bre y una vacia apariencia de caridad. Ni el obrero ha de reci-
bir como limosna lo que le corresponde por justicia; ni con pe-
quefas dadivas de misericordia pretenda nadie eximirse de los
grandes deberes impuestos por la justicia» (DR 49). Por consi-
guiente, esta virtud teologal «exige el reconocimiento de cier-
tos derechos debidos al obrero, derechos que la Iglesia ha re-
conocido y declarado explicitamente como obligatorios» (DR
51). Sin olvidar nunca que «para ser auténticamente verdadera,
la caridad debe tener siempre en cuenta la justicia que hay que
Instaurar y no contentarse con paliar los desordenes v las insu-
ficiencias de una situacién injusta» (Dans la tradition 5) (13).

En el fondo, nada nuevo sobre lo que habfa expresado San
Agustin, en su Comentario a la Primera Carta de San Juan, cuan-
do escribe:

«TU das pan al que tiene hambre; pero mejor serfa que
ninguno tuviese hambre. T4 vistes al desnudo, pero ojald todos
estuviesen vestidos y no existiese tal necesidad... Suprime a
los desafortunados. Esto serd una obra de misericordia. ;Se
extinguird entonces el fuego del amor! Mds autentico es el
amor con que amas a un hombre feliz, a quien no puedes ha-
cer ningun favor; este amor es mucho mds puro Yy sincero.
Pues, si haces un favor a un desgraciado, quizd desees elevar-
te a sus ojos y quieras que €l esté por debajo de ti.. Desea
que sea tu igual: juntos estaréis sometidos a Aquel a quien na-
die puede hacer ningin favor» (14).

Esto mismo se ratificarfa con contundencia muchos siglos
después en un conocido texto conciliar: «Es necesario cumplir

(13) Dans la tradition 5: AAS 44 (1952) 621.
(14)  SAN AGUSTIN: Tractatus VIlIl in Epistola lohanis. Ad Parthos n.” 5: PL.
t XXXV, ¢.2038-2039.
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lo primero las exigencias de la justicia para no dar como ayuda
de caridad lo que ya se debe por razén de justicia» (Apostolicam
Actuositatem 8). En efecto, frente a concepciones desprestigiadas
de esta virtud, el Concilio Vaticano Il da un paso mds poniéndo-
la en estrecha relacion con la justicia, superando las visiones que
la identificaban con la limosna y la beneficencia. Los cristianos,
participando de la mision de la Iglesia (cf. AA 5; 6; 7), conscien-
tes de la comun vocacién de fraternidad (cf. Gaudium et Spes
92) y unidos a cuantos aman v practican la justicia, tienen una in-
mensa tarea que realizar (cf. GS 93). La construccién de un
mundo nuevo, como expresion de la realizacion del Reino de
Dios (Cf. Lumen Gentium 3,5; 31; 35; GS 26) y como respuesta
al clamor de los pobres (Cf. GS I; 8; 63; LG 8; Presbiterorum Or-
dinis 6; Unitatis Redintegratio |2), transita necesariamente a través
de una ética y una aproximacion de corte no individualista. Por
eso, «el deber de justicia y de caridad lo cumple el hombre cada
dia mejor; contribuyendo al bien comun, seglin su propia capaci-
dad y las necesidades de los demds» y, también, «promoviendo
y favoreciendo las instituciones publicas o privadas que, a su vez,
sirven para mejorar las condiciones de vida» (GS 30).

La caridad, asi entendida, no solo modula la justicia, sino
que evita su burocratizacién y la despersonalizacién como
supo ver Pio XlI: «La gran tentacion de una época que se lla-
ma social, en la que —ademas de la Iglesia— el Estado, los
municipios Y las entidades publicas se dedican a tantos proble-
mas sociales, es que las personas, incluso creyentes, cuando lla-
ma el pobre a la puerta, lo manden sencillamente a la Obra, a
la oficina, a la organizacidn, estimando que su deber personal
queda suficientemente cumplido con las contribuciones entre-
gadas a estas instituciones por medio de los impuestos y do-
nativos voluntarios (...).Vuestra caridad debe asemejarse a la
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de Dios que viene en persona a traer el socorro.Y este es el
contenido del mensaje de Belén» (15).

A esto mismo se refiere Benedicto XVI cuando previene
frente a cualquier forma de reducir las organizaciones de cari-
dad a una «variante de organizacion asistencial genérica»
(DCE 31,1) o a una asistencia «sdlo técnicamente correctay
que se limite a «realizar con destreza lo mas conveniente en
cada momento» (DCE 31b).Todo ello sin perjuicio de que «el
espiritu de la caridad en modo alguno prohibe el ejercicio fe-
cundo y organizado de la accidn social caritativa, sino mds bien
lo impone obligatoriamente» (GS 88). A esto Ultimo dedica la
DCE varios ndmeros (16).

Finalmente, asumida la mutua relacién y la irreductibilidad
de la justicia a la caridad asistencialista, el debate acerca de si
la justicia debe preceder a la caridad o viceversa fue resuelto
por Juan Pablo Il que afirmd la primacia de la caridad. No fal-
ta base en la Sagrada Escritura para mostrar la primacia de la
caridad. Toda la moral cristolégica estd basada en el Amor. En
ello se resume toda la ley (cf. Mt 7,12; Lc 6,27-38); es el man-
dato supremo y nuevo del Maestro de Nazaret: «<amaos como
yo os he amado» (Jn 15,12). El origen ultimo que la constitu-
ye en la mds sublime de las virtudes es que «Dios es amor»
(I'Jn 4,8) y que «Dios nos amd primero» (I Jn 4,10). Por eso,
la caridad es «el vinculo de la perfeccién» (Col 3,12 ss.), tal
que sin él desaparece incluso el horizonte axioldgico: “'si no
tengo amor, nada vale» (I Cor 13,1-13).

Ello no cuestiona que «la caridad sin justicia es sarcasmo y
la justicia sin la caridad es un cuerpo sin alma, un hogar sin

(I5) Levate Capita 51-53: AAS 45 (1953) 46.
(16) DCE 20,24, 29, 31b.
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fuego» (17). En definitiva, que siendo verdad que «la mds ex-
celsa es la caridad» (ain mds que la fe y la esperanza ex |
Cor 13,13), ambas virtudes deben integrarse y perfeccionarse
en la prictica al modo que sirve de titulo a este epigrafe: nu-
lla caritas sine iustitia et nulla iustitia sine caritate. Para ello ha-
brd que apostar por una integracion dialdgica y no dialéctica
de ambas. La justicia tensa el horizonte de lo debido en con-
tinuo e inacabado crecimiento vy la caridad es el elemento que
modula, da el tono, el estilo y el «alma». En esa linea, el Cate-
cismo de la Conferencia Episcopal Espafiola (18) sefiala que
las llamadas obras de misericordia deben ir acompafadas del
esfuerzo por acabar con las injusticias sociales: «Todo sistema
de justicia deberfa no perder de vista su propia imperfeccion
y concluir que una justicia imperfecta sin caridad no es justi-
cia» (19). Apuntalar lo utdpico de ambas categorfas es la me-
jor forma de asegurar una sana relacién entre ambas.

3. LO UTOPICO DE LA CARIDAD

Como se ha venido apuntando, en la mejor tradicion cato-
lica, la virtud teologal de la caridad no se eleva sobre las virtu-
des cardinales, ni tampoco se yuxtapone a ellas, sino que cons-
tituye la forma y el alma de estas virtudes, en particular de la
justicia, aunque «la sistematizacion teoldgica no siempre supo
expresarlo asi con suficiente eficacia» (20). De ahi que una su-
bida del listén de la caridad en clave de utopia permita ganar

(17) VAN GesTeL, C.: o. cit,, 149. )

(18) CONFERENCIA EPICOSPAL ESPAROLA: Esta es nuestra fe. Esta es la fe
de la iglesia, Madrid, 1986, 306.

(19)  PerewmaN, C.: De la justicia, México, 1974, 78.

(20)  VV.AA. Mysterium Salutis, vol.V, Madrid, 1971, 248.
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en vigor a las demds virtudes. Sefialaremos seguidamente algu-
nas dimensiones de la caridad que apuntan directamente a la
utopia, aunque la caridad per se, colgada del dinamismo que
apunta a lo mejor del ser humano y a la mds inequivoca sefia
de identidad de Dios, estd ya contagiada de utopfa.

(21
134

La caridad puede exigir la renuncia de derechos legiti-
mos. Llevado al extremo, este componente altruista, la
caridad puede llevar a renunciar a lo legitimamente
debido. El Vaticano Il reconoce que «la Iglesia llegard a
renunciar al ejercicio de los derechos legitimamente
adquiridos, cuando esté claro que en su reivindicacién
podrian quedar puesta en cuestidon la pureza de su
testimonio» (GS 76). El amor al préjimo y la impor-
tancia de no oscurecer el testimonio evangélico preva-
lece en este caso sobre toda justicia objetiva. Es un
acto de generosidad del mensajero para no hacer
opaco el mensaje y, sobre todo, al Remitente.

La caridad no permite clasificaciones entre «ellosy y
«nosotrosy, porque nadie nos es ajeno, porque todos
somos, desde Dios, propiamente «nosotrosy». Hay algo
aun mas sublime que la procura de «el bien a todos,
pero especialmente (21) a nuestros hermanos en la
fe» de Gal 6,10, citado en DCE 25 b. Es cierto que en
la comunidad de los creyentes no debe haber nadie
que sufra por falta de lo necesario (DCE 25b) pero
con idéntica —sino con mas— firmeza, tampoco fue-
ral Esto viene refrendado por la propia DCE |5 cuan-
do, explicando el universalismo del dinamismo de la
caridad, sefala que, hasta la pardbola del Buen Samari-

La cursiva es nuestra.
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tano, «el concepto de prdéjimo se referfa esencialmen-
te a los conciudadanos y a los extranjeros que se es-
tablecian en la tierra de Israel», pero, a partir de la pa-
rdbola, «este limite desaparece. Mi préjimo es cual-
quiera que tenga necesidad de mf. Se universaliza el
concepto de prdjimo, pero se hace concreto», sobre
todo cuando «JesUs se identifica con los pobres» sin
hacer mencidn a otros criterios clasificatorios (ni si-
quiera morales o religiosos): es la condicién de ham-
briento, sediento, desnudo enfermo, forastero o preso
lo Unico determinante.

Juliano el Apostata (cf. DCE 24) quedd vivamente
impresionado por el trato a los diferentes: «Lo que
mds ha contribuido al crecimiento del ateismo
(=cristianismo) es la humanidad con los extranje-
ros... Es vergonzoso que ademds de alimentar a sus
mendigos alimenten a los nuestros» (22). Desde ese
planteamiento solidario, siglos después, Luis Carran-
za afirmarfa que «a los malos también hay que dar-
les limosna» (23). Por su parte, el martir Justino des-
cribe la actividad caritativa de la Iglesia unida con la
Eucaristia misma, y como su solicitud «por los nece-
sitados de cualquier tipo suscitaba el asombro de
los paganos» (DCE 22). Ello sdlo serd posible si de
verdad se entiende que «la Iglesia es la familia de
Dios en el mundo», con una universalidad de amor
dirigido incluso a los encontrados por el camino ca-
sualmente (Cf. DCE 25b).

(22)  Cit. Por GONZALEZ-CARVAJAL, L: «Un Papa que entiende...» a. c.
(23) Cit. por GALNDO, A.: «Aspectos sociales del tratado sobre la li-
mosna»: Salmanticensis 3 (2007) 489-528.
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3. La caridad utépica reclama el perddn. En la cruz, Jesus
muere implorando al Padre el perddn para sus ene-
migos, a los que llega a justificar («no saben lo que
haceny). El dinamismo del perddn no es incompatible
con la previa concurrencia de la verdad (la primacia
de la objetividad los hechos) y de la justicia (el reco-
nocimiento explicito de la responsabilidad de cada
cual) (24). El sufrimiento solidario pide hacer justicia
sin crear nuevas victimas. La justicia de las victimas de-
manda un respeto a la humanidad reconocida incluso
en el verdugo (25). En el fondo, lo mds sublime de
esta justicia es «la posibilidad que afirma al enemigo
como futuro hermano» (26). Para ello, aunque sea
importante la «memoria», debe reconocerse que el
perddn sin ciertas dosis de «olvido» es un imposible.

4. La caridad reivindica que antes es morir que matar. Por
eso, apostara por la no violencia, incluso apeando a la
«legitima defensa» de la categorfa de «derechoy, al
menos en su acepcidn mds noble: los derechos tien-
den a la expansion y a la universalizacion, nunca a la
exclusién (menos de la vida); mds bien, constituird una
inexigibilidad de conducta alternativa no reprochable

(24)  Que no se puede identificar con el castigo como tal; no tienen
el mismo contenido la Justicia vindicativa que la restaurativa o reconciliado-
ra (cf. Compendio DSI 403), del mismo modo que tampoco se pueden
confundir la culpa (mira hacia el pasado) con la responsabilidad (orientada
mas hacia el futuro).

(25) Cf. MARDONES, J.: Recuperar la justicia. Religion y politica en una so-
ciedad laica, Santander, 230 ss.

(26) Tuck J. H: «Reconciliacién entre culpables y victimas? Ensayo
soterioldgico a propdsito de la Shoah»: Selecciones de Teologia 155 (2000)
189-199.
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moral ni juridicamente. Adn mds radicalmente, sélo
desde el escdndalo de la cruz se comprende ese amor
en su forma mds utdpica que pasa por autonegacion
de derechos, la anteposicion del otro por encima del
propio Yo Yy la escandalosa primacia de la vida del ver-
dugo sobre la de la victima (Pedro es obligado a en-
vainar la espada blandida en legftima defensa de quien
sentia el deber moral de garante). En definitiva, en cris-
tiano, siempre es «antes morir que matar». Ello es
consecuencia exclusiva de mirar al enemigo «con los
ojos de Cristo» (DCE 18). Brota de «un encuentro in-
timo con Dios que se ha convertido en comunidn de
voluntad» (ib.); el Unico que «nos transforma en un
Nosotros, que supera nuestras divisiones y nos con-
vierte en una sola cosa, hasta que al final Dios sea
“todo para todos» (Ib.).

La caridad supone que «el otro es antes que yo» (Lévi-
nas). Como en el metro, «antes de entrar, dejen salir».
Presupone no sdlo que el otro (en cuanto imagen de
Dios) es también manifestacidn suya, sino que incluso
el otro cuanto mads otro sea, cuanto mds diferente re-
sulte, es mas susceptible de complementar mi aproxi-
macion a la verdad y mds expresidon de Dios manifies-
ta. El presupuesto estd constituido por un Dios cuya
fuerza amorosa estd desplegada en el cosmos, en la
historia y en la vida; de modo singular, se revela en los
seres humanos y de manera Unica, totalizante e irrepe-
tible en Jesus de Nazaret. Esta «prioridad» del otro
debe implicar el combate contra lo que nos desiguala
(tarea de la justicia) y el cuidado de lo que nos dife-
rencia (ministerio de la caridad). El rostro del otro, que
se presenta como extranjero, viuda y huérfano, consti-
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tuye la mds fuerte apelacién a la responsabilidad mo-
ral de cada cual, a poner en marcha, desde el dinamis-
mo del reconocimiento, lo mejor de uno mismo al
servicio de una dignificacién personal que sélo puede
venir de la lucha insobornable y siempre inacabada
por la justicia (27) Como reconoce el Concilio, «el
projimo es otro yo» absolutamente incondicionado al
que hay que reconocer (GS 27). Esto exige auténtica
universalidad, la prdctica de la «catolicidad» a fin de
cuentas.

La caridad considera al préjimo vulnerable como ser de
posibilidades mds que de necesidades. De lo contrario
inevitablemente lo humillaria (cf. DCE 34). Por eso,
siendo «parte del don como persona» (DCE 34), se
evitard tanto «adoptar una posicion de superioridad»
(DCE 35) como la prepotencia ideoldgica, la soberbia
(pensar tener «la solucién universal de todos los pro-
blemas» (DCE 36) o la inercia y la resignacion del no
se puede hacer nada (ib.).

Por ser un elemento constitutivo de la fraternidad ape-
la a la horizontalidad. Por ello deben proscribirse las
metodologias de intervencion social que reducen la re-
alidad personal o social a la categoria de necesidad des-
de el prejuicio de la mala conciencia o la superioridad
epistemoldgica del observador. Desde la buena volun-
tad puede acabar ahogdndose toda dimensién fecunda
de posibilidad. De este modo, se configura al meneste-
roso como el necesitado de ropa o comida, 0 a una
tribu indigena como la que precisa con urgencia los

(27)  Cf. LEviNas, E.: Totalidad e infinito, Salamanca, 1995, 209,212, 236-
238y 272.
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avances de la civilizacion. En esta aparente generosidad
se asfixia al otro y se le hurta la posibilidad de desarro-
llar su propia identidad y su cimulo de potencialidades.
En definitiva, se les imposibilita abandonar la categorfa
de objeto —de caridad, de justicia, de lo que sea—
evitando el constituirlos sujetos de un didlogo necesa-
riamente bidireccional. Lo mismo se diga de quienes se
empefian en ser «voz de los sin voz» y acaban conde-
nando a sus representados a padecer eterna mudez.

4. LO UTOPICO DE LA JUSTICIA

Por otra parte, es cierto que «el término justicia y la expre-
sidn exigencias de la justicia andan en boca de todos, sin embar-
go, estas palabras no tienen en comun la misma significacion;
mds aun, con muchisima frecuencia la tienen contraria» (MM
206). Por ello, para que la justicia no pierda su componente
utépico, necesita un plus de criticismo con lo real dado (28).
Hay que reconocer que el desarrollo de los contenidos del tér-
mino justicia en la DSI ha sido espectacular. Surgid en una sen-
sibilidad de corte paternalista, corporativista y con una vision
todavia estamental propia de los primeros tiempos de la DS,
pasd por la plena asuncién de los derechos humanos (Pacem in
Terris), la incorporacion del método inductivo («ver, juzgar y ac-
tuar»: Mater et Magistra 236), la eclosidon del binomio fe-justicia
desde la perspectiva «sobre todo de los pobres y de cuantos

(28)  En otro lugar hemos desarrollado la importancia de una Justicia
Critica superadora de una justicia social mas funcional y conformista con el
actual estado de cosas: SEGOVIA, J. L.: Justicia Critica y mediaciones pastorales
al servicio de la complicidad con los excluidos, Tesis doctoral, Universidad
Pontificia de Salamanca, 2006.
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sufren» (Gaudium et Spes |) y el estatuto teologal de la justicia
y su vinculacion con la evangelizacion (Medellin, Sinodo de 1971,
Evangelii Nuntiandi); siguié por la contemplacion de la justicia en
clave planetaria (Populorum Progressio, Sollicitudo Rei Socialis, La-
borem Exercens), las nuevas formas de pobreza y marginacion y
la exigencia de nuevas respuestas desde la responsabilidad con
generaciones futuras (Centesimus Annus 37 y 49). Deus Caritas
est se sitda, como no podia ser de otro modo, en continuidad
con ellas aunque, a nuestro juicio, desarrollando mucho mds bri-
llantemente la caridad que la justicia. Sefialaremos algunos as-
pectos utdpicos a que debe apuntalar esta virtud.

[. Sin duda, uno de los logros mas relevantes ha sido el
explicito reconocimiento del estatuto estrictamente te-
ologal que corresponde a la justicia: la justicia forma
parte de la evangelizacién misma Y, por tanto, es un
elemento nuclear de la identidad cristiana. Ademds, la
fe nos otorga la certeza de la Justicia, porque «un
mundo sin Dios es un mundo sin esperanza (Ef. 2,12).
Sélo Dios puede crear justicia.Y la fe nos regala la cer-
teza de que lo hace... Dios es justicia y crea justicia.
Este es nuestro consuelo y nuestra esperanza» (Spe
Salvi, 44). Desde la perspectiva del creyente, lo expre-
s& muy bien el profeta Jeremias cuando sefiald que
«conocer a Dios es practicar la justicia» (22,16). Simul-
tdneamente, su envés lo constituye que «lo que mds
esconde hoy el rostro de Dios es la profunda injusticia
que reina en el mundo. Si no luchamos contra ella y
no nos ponemos del lado de las victimas, colaboramos
al actual ocultamiento de Dios» (29).

(29) Lois, ). «El reto de la injusticia» en Retos a la iglesia al comienzo
de un nuevo milenio, Instituto Superior de Pastoral (Estella-Navarra 2000).
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2. Como sefialaba la Evangelii Nuntiandi, debemos reite-
rar con firmeza que la promocidn de la Justicia forma
parte constitutiva de la Evangelizacién y consiguiente-
mente de la identidad del ser cristiano. No es un simple
afiadido, matizado por el carisma o la peculiar mision.
Es un rasgo identitario de quien debe buscar jprime-
ro! (30) «el Reino de Dios vy su justicia». Lo demds se
dard por afnadidura (cf. Mt 6,33). El Sihodo de Obispos
de 1971 habfa destacado pocos afios antes, que «la
accién a favor de la justicia y la participacion en la
transformacion del mundo “son” una dimensién cons-
titutiva de la predicacién del Evangelio» (Introd. f). Por
ello, «la Iglesia tiene el derecho, mds aun el deber, de
proclamar la justicia en el campo social, nacional e in-
ternacional, asi como de denunciar las situaciones de
injusticia cuando lo pidan los derechos fundamentales
del hombre y su misma salvacién» (ll, 2. Cf. también,
Compendio DSI 81). De donde se concluye que «no es
posible aceptar que la obra de evangelizacion pueda y
deba olvidar las cuestiones extremadamente graves,
tan agitadas hoy dia, que atafien a la justicia, a la libe-
racion, al desarrollo y a la paz en el mundo. Si esto
ocurriera, seria ignorar la doctrina del evangelio acer-
ca del amor hacia el préjimo que sufre o padece ne-
cesidad». Entre justicia y evangelizacion hay por tanto
«lazos muy fuertes» (EN 31 vy cf. 33, 30).

A ello hay que afiadir que una justicia utdpica, anhela-
da, reflexionada y celebrada como parte del suefio de
Dios para la humanidad reclama como matriz existen-

(30) El subrayado «primero» ciertamente no es nuestro sino del
Evangelista Mateo que de este modo lo enfatiza en la cita aludida.
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cial el «desde los que padecen la injusticia».Y ello tam-
bién para hacer teologia y para formular la DSI. Sin es-
cuchar los desaffos de la injusticia y sin optar por una
forma de vida que permita realmente tal escucha des-
de la complicidad efectiva con los excluidos, la DSI
puede acabar siendo un hermoso y retdrico brindis al
sol.

3. Aunque la primacia del valor corresponde a la soterio-
logia, «la urgencia histdrica» de la accion es la lucha
contra la injusticia que asegure el derecho a la super-
vivencia en un planeta con 2/3 de la humanidad bajo
el umbral de la pobreza (31). «Para un pueblo ham-
briento lo primum serd el pan (cf. Mc 6,30-44). Fre-
cuentemente se confunde lo «primero» en el orden
de la jerarquia de valores con lo «primero» en el or-
den del tiempo; o, también, se deja de distinguir lo
«primero» en el orden de la intencién de lo primero
en términos de «ejecucion» (32). Lo habfa dicho San
Pablo con entendible rotundidad: «No es lo espiritual
lo que va primero, sino lo animal; lo espiritual viene
después» (I Cor 15,46). Esta inaplazable necesidad la
pudo constatar en primera persona Pablo VI tras su
viaje @ América Latina y a la India y la volcé en apre-
miantes llamamientos a la accidn: «Hay que darse
prisa» (33), «hay situaciones cuya injusticia clama al

(31) GAUNDO, A «Hacia una nueva mentalidad: Valoracién ética de
las relaciones Norte-Sur», Salmanticensis 3 (1988) 321-344.

(32) Borr, C.: «Epistemologia y método de la Teologfa de la Libera-
ciony, en ELLACURIA, I, v SOBRINO, |. (eds.): Mysterium Liberationis. Conceptos
fundamentales de la Teologia de la Liberacién, vol. |, Madrid 19942 85.

(33)  Populorum Progressio 29.

(34) Ibidem, 30.
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(35)
(36)
(37)

cielo» (34), «la hora de la accién ha sonado vya.. los
cambios son necesarios, las reformas profundas, indis-
pensables» (35), «invitamos a todos para que respon-
ddis a nuestro grito de angustia, en el nombre del Se-
fior» (36).

Una idea (y una prdctica) de justicia en clave de uto-
pia reclama dar mds pasos para superar una vision ex-
cesivamente casuista, contractual, funcional y conmuta-
tiva y pasar a una idea critica de justicia social. Para ello
tiene trascendencia la introduccidn de la categorfa
«estructuras de pecado» (omitida en DCE), profundi-
zada incluso en términos de «pecado estructural»
para evitar su reduccidn a una mera suma de pecados
individuales. También resulta relevante la nocidn de
«caridad polftica», que introduce la mediacion sociold-
gica y politica como forma de universalizar el dinamis-
mo del amor. Habra que acentuar igualmente el giro
antropoldgico conciliar;, el reconocimiento de la auto-
nomia de lo temporal y de las disciplinas que lo abor-
dan, la categorfa «signo de los tiempos» y el fecundo
didlogo y contraste con el mundo plural de hoy, con-
templado amablemente como el espacio donde Dios
se manifiesta y en el que la propia Iglesia participa.

La alusion genérica a la justicia utdpica, no acompafiada
de mediaciones para su efectiva promocion, sirve de
poco. Sigue siendo verdad aquello que sefialaba Bon-
hoeffer: «hablar solo en el plano de los principios es men-
tin> (37). Para ello hay que articular mediaciones confe-

Ibidem, 81.
Ibidem, 87.
Cit. en CONGAR, Y. El Espiritu Santo (Barcelona 1983) 437.
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sionales y participar de organizaciones sociales secula-
res donde esta dimensidn se cultive, coordindndose
con ellas. Cierto que un medio cualificado es la accién
politica, pero esta no puede reducirse a la participacidn
en los partidos como unica herramienta transformado-
ra. El plumiforme ejercicio de la ciudadanfa democrdti-
ca, la militancia social, el voluntariado y el tercer sector
constituyen otros medios igualmente validos de accién
politica (no contemplados como tales en DCE que los
vincula mds a la caridad que a la justicia), en los que el
binomio clérigo-laico queda menos resaltado vy sustitui-
do por el de comunidad-ministerios (Congar).

6. Un sentido fuerte —y dialogal— de Justicia exige capa-
cidad de encuentro con quienes desde la inmanencia se
asoman a la trascendencia desde el apellido de Dios
que constituye la Justicia utdpica. Por eso, sin renegar de
la propia identidad confesante, debemos caminar codo
con codo con todos aquellos que se empefian en hu-
manizar nuestra tierra. Pareciera percibirse en determi-
nados acentos identitarios (38), la tentacidon de acentuar
tanto lo especifico que se acabe por diluir lo genérico.
Bien puede decirse que una posible ética planetaria ten-
dria la justicia como horizonte, los derechos humanos
como contenido material minimo vy la democracia como
procedimiento de la formacidn de la voluntad colectiva
iInnegociable. La «vida justa» se convierte en el minimum
innegociable comunitario que posibilite la «vida buena»

(38) Por ejemplo, en la La caridad de Cristo nos apremia (LXXXIII
Asamblea plenaria de la CEE) que, por otra parte, acertadamente acentia
la dimensién de la denuncia y el riesgo de que un exceso de dependencia
econdmica de las administraciones y de burocratizacién institucional.
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de sus ciudadanos cosmopolitas. Pero ello exige, como
decia la Ecclesiam Suam, que la Iglesia se haga didlogo:
para los cristianos es una exigencia teoldgica y condicion
indispensable para poder escuchar al Dios que sigue ac-
tuando en la historia. No dialogar equivale, en dltima ins-
tancia, a negar o al menos despreciar la accién salvifica
universal de Dios en la Iglesia. No impulsar el didlogo
sincero intraeclesial es un pecado aun mayor contra la
justicia y, sobre todo, contra la caridad.

La justicia utdpica tiene como requerimiento ineludi-
ble la simetria y ésta exige el cultivo de la igualdad. igual
dignidad, iguales derechos, responsabilidades y oportu-
nidades. Igual libertad, poder de participacion y de de-
cision, de realizar las solidaridades primarias y también
las extensivas. Nunca como en nuestra época se han
puesto en tela de juicio las tres principales fuentes de
desigualdad: la clase social, la raza y el sexo. Ello exige
superar los modelos de dominacién: sobre la naturaleza
en aras a un desarrollo sostenible; sobre los pueblos,
respetando su cultura; y sobre las personas, recono-
ciendo igualdad de derechos y deberes.

La justicia global utdpica del siglo x|, en un mundo de
destinos entrecruzados, espacios que se solapan y ve-
cindades insdlitas, exige un auténtico Derecho de ciuda-
danos del mundo; un auténtico cosmopolitismo que in-
vita a un nuevo modelo de ciudadania democrdtica
que rompa los nexos entre ciudadanfa y adscripcion
territorial, que se sustente en el pacto de derechos y
deberes universalmente reconocidos y compartidos vy
en el respeto de las diferencias desde la beligerancia
contra las desigualdades. Debe hacerse realidad aque-
llo de Martin Shaw: «there are no others».
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9. Finalmente, pero no menos importante, no podemos
obviar que la promocidn de la justicia debe recrear la
Iglesia. Por una parte, una mayor preocupacidn por las
grandes tragedias de la humanidad quitaria dramatis-
mo a estériles disputas de sacristia e invitaria a descu-
brir lo esencial: el seguimiento y proseguimiento de
Cristo. Leido en clave de justicia utdpica el famoso li-
bro de K. Rahner, Cambio estructural en la iglesia (Ma-
drid 1974), sigue siendo un programa pendiente de
desarrollo vy ejecucion. Pretender responder a los re-
tos que la justicia plantea en el mundo sin una renova-
cion profunda de las dimensiones visibles y organizati-
vas de la Iglesia resulta ingenuo vy poco crefble.

Desde lo desarrollado hasta este momento, formulamos
algunos retos que tienen como vocacion hacer mds creible y
evangélicamente significativa la actuacién de la Iglesia en el
campo de lo socio-politico. Se trata, en definitiva, de que con
hechos y palabras, continde siendo la mano larga del Buen
Dios que se desplegd de manera totalizante en Jesds y que,
gracias a su Espiritu, sigue bendiciendo a la humanidad.

* El binomio justicia-caridad constituye una buena tarjeta
de presentacidn de un sentido trascendente de la vida. En
ello nos jugamos no sdélo la credibilidad y la autoridad
moral de la Iglesia sino algo mds serio: en cierto modo,
la de Dios.

* Urge devolver a la justicia y a la caridad su fibra profética.
Hoy ni la una ni la otra estdn de moda. Han sido sustitui-
das por una «solidaridad indoloray, bien alejada de la
nueva virtud fuerte propugnada por Juan Pablo Il en Solli-
citudo Rei Socialis. Los valores light posmodernos han olvi-
dado que ser solidario implica necesariamente «jugar
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contra los propios intereses» (Zubero) y que ser justo
supone asumir una continua reubicacion en todos los or-
denes. La voz profética de la Iglesia en la cuestidn social y
la de sus organizaciones confesionales parece haber ido
acalldandose en los foros publicos. Habrfa que relanzar su
significatividad evangélica y hacerlo de modo creible.

La Iglesia debe cuidar la puesta en escena de su mensaje
en una sociedad plural. Una mala ubicacién por su parte
condicionard la recepciéon del mensaje. Hay que evitar la
sospecha de que detrds de determinadas reivindicaciones
late el deseo de no perder poder. No cabe duda de que
la mejor receta serd el presentarse como insobornable de-
fensora de los derechos ajenos con mds intensidad, si cabe,
que de los legitimos intereses propios. La jerarquia de la
Iglesia deberfa exponer y exponerse en temas relativos a
la exclusion social, el hambre en el mundo o los derechos
de los inmigrantes con la misma pasion y nivel de concre-
cién con que lo hacen en otros de menor calado ético.
Su papel frente al poder (fruto de su complicidad con los
impotentes vy excluidos) habrd de ser necesariamente cri-
tico, lo ostente quien lo ostente.

La coherencia entre lo que se dice y lo que se hace es
siempre el mejor validador. Ya lo dijo Pablo VI: «nuestro
mundo escucha con mas atencidn a los testigos que a
los maestros». Sin duda ayudard no poco manifestar el
rostro de una Iglesia que ““sea un recinto de verdad y de
amor, de libertad, de justicia y de paz, para que todos
encuentren en ella un motivo para seguir esperando”
(Plegaria Eucaristica V' b).

Un auténtico «banco de prueba» en el que se va a acri-
solar la justicia utdpica y la verdad del «primado de la ca-
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ridad» y de su vocacion universalista va a ser el dmbito
de la extranjeria (39). La legitimacion de los derechos de
los inmigrantes basada en criterios exclusivamente utilita-
rios y materialistas («mano de obra que genera creci-
miento econdmico», «vienen porgue los necesitamosy)
se va a tornar insuficiente y va a exigir una argumentacion
basada en una antropologia fuerte y en una nocién de
justicia y caridad como la que puede proporcionar la filo-
soffa social cristiana y su DSI en su vertiente mds proféti-
ca. A ello coadyuvardn principios como el de la dignidad
de la persona, el destino universal de los bienes de la tie-
rra, el bien comun de la gran familia humana (ampliado
por el magisterio mds reciente: antes se ponia sobre todo
en relacién con el criterio menos universalista de la pro-
pia nacién-estado) (40), la solidaridad internacional y la
reivindicacion del previo «derecho a no emigrar».

* Por fin, la utopfa reclama hacer una relectura critica de la
propia DSI (41) que la ponga en continuo contraste con

(39) En tanto parece languidecer la fibra profética de otras organiza-
ciones confesionales de la Iglesia, una revitalizacion no pequefia puede
apreciarse en la CONFER y en su «Comisién de Justicia y solidaridad». Un
buen ejemplo lo constituyen los documentos y acciones relativos a la vio-
lacién por parte del Gobierno espaiol de los derechos de las personas in-
migrantes sin papeles en los Centros de Internamiento de Extranjeros
(CIES) y las pretensiones de la Unidn Europea con la llamada «Directiva
de la verglienza» que les otorga un trato mds restrictivo y vejatorio que el
que se aplica a delincuentes multirreincidentes.

(40) Haciendo verdad aquello que denunciaba Haring: que las Iglesias
locales se comportaban ante los conflictos mds como «sacerdotes de la
corte» que como auténticos profetas.

(41)  Entre otros, vienen reclamando una Doctrina social de la Iglesia
«renovada»: CALLEA, |. |.. Moral Samaritana |, Madrid, 2004, 246; I1d., «Cita
con la Doctrina social de la Iglesia»: Lumen 39 (1990) 20-35; «mas critica»
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la realidad para evitar el riesgo de acabe constituyendo
lo que con razdn critica: una ideologfa. No habrd una
buena DSI sin una adecuada ortopraxis. Si la Iglesia
(toda ella) no cultiva las relaciones de complicidad con
los excluidos, no sdlo perderd un hilo basico conductor
del Evangelio, sino que ademds se tornara en mera
«doctrina» —social, si se quiere—, pero pura doctrina,
en el mds peyorativo sentido del término. Mds bien,
«nuestro mundo necesita hoy mas testigos que maes-
tros» (EN 41). En efecto, «hoy mds que nunca, la Igle