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Presentacion

Angel Galindo Garcia

Director

El I'l de febrero de 2013, la Iglesia y el mundo se vieron sacudidas por una
sorprendente noticia. Benedicto XVI renunciaba al ministerio petrino, con toda li-
bertad, dando paso a un tiempo casi inédito en la Iglesia, de convivencia del nuevo
Papa Francisco con un Papa Emérito.

Desde luego el Papa Francisco estd teniendo gran impacto con su discurso
directo y sus gestos elocuentes. A la Exhortacion Apostdlica Evangelii Gaudium
dedicamos el anterior nimero de esta revista, con aproximaciones diversas y muy
enriquecedoras.

Sin embargo, quedaba pendiente un ndmero que cerrara la reflexion del pon-
tificado del Papa Ratzinger desde la teologfa de la Caridad. Cada una de las Enciclicas
de Benedicto XVI dieron lugar a nimero monogréficos de CORINTIOS XlIl en su
momento. El magisterio del Papa Benedicto ha sido tan rico en el dmbito de la teo-
logla de la caridad que el final de su pontificado merecia un nimero de la revista
dedicado al que fue «el Papa de la Caridad.

La Caritas in Veritate es la tercera enciclica de Benedicto XVI y es una enci-
clica social. Se inserta en la tradicién de las enciclicas sociales que, iniciada con la
Rerum Novarum de Ledn XilI, llega después de dieciocho afios de la Ultima encicli-
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ca social, la Centesimus annus de Juan Pablo II. Casi una veintena de afios nos sepa-
ra del Uttimo gran documento de doctrina social. No es que durante este tiempo
la ensefianza de los pontifices y de la Iglesia se haya puesto en segundo plano.
Piénsese por ejemplo en el Compendio de Doctrina Social de la Iglesia (CDSI),
publicado por el Pontificio Consejo de Justicia y Paz en 2004 o la enciclica Deus
Caritas est de Benedicto XVI que contiene una parte central expresamente dedi-
cada a la Doctrina Social de la Iglesia y que el Cardenal R. Martino lo ha definido
alguna vez como «pequefia enciclica social». Piénsese sobre todo en el magisterio
ordinario de Benedicto XVI. La escritura de una enciclica asume sin embargo un
valor particular, representa un paso sistemdtico hacia delante dentro de una tradi-
cion que los pontffices asumen en si no por espiritu de suplencia sino con el con-
vencimiento preciso de responder asf a su misidn apostdlica y con la intencién de
garantizar a la religion cristiana el «derecho de ciudadania» en la construccién
de la sociedad de los hombres.

En palabras que encontrard el lector en el primero de los articulos de este
ndmero de CORINTIOS XIll, «se puede decir que la ensefianza mds personal y
oficial del Papa Ratzinger ha estado en gran medida centrada en el amor, lo cual
no deja de ser un hecho muy notable, por virtud del cual también se puede decir
que no ha podido tocar mejor la sustancia del misterio cristiano».

El ndmero presenta tres articulos: el primero lleva por tftulo «El amor hu-
mano Y la caridad cristiana en el pensamiento de Benedicto XVI», del profesor
Gonzalo Tejerina Arias de la Facultad de Teologia de Salamanca. Segin el autor,
la ensefianza mds personal y oficial del Papa Ratzinger ha estado en gran medida
centrada en el amor. El amor es analizado por el autor como fenédmeno humano
y como fenédmeno cristiano. Si bien es cierto que el amor-dgape ha permitido me-
jor la exposicidon del evangelio, el Papa Benedicto afirma que no puede haber una
contraposicidon con el eros, que estd enraizado en la naturaleza misma del hom-
bre. El autor resalta que si no se ama al otro se marchita el amor a Dios, existien-
do entre ambos amores una mutua interdependencia. Por ello el amor-caridad,
como una fuerza que mueve a las personas a comprometerse con los otros en el
campo de la justicia y de la paz, proviene de Dios y a Dios nos une. Por ultimo,
el autor presenta diferentes desarrollos de la caridad cristiana.

En segundo lugar, Mons. Segundo Tejado Mufioz, Subsecretario del Consejo
Pontificio Cor Unum, nos habla de «lLa caridad: fundamento teoldgico y princi-
pio normativo en el magisterio de Benedicto XVI». El articulo presenta una origi-
nal aportacién a la Caridad en Benedicto XVI desde la perspectiva del Pontificio
Consejo Cor Unum.Tras presentar la historia y la labor de este Dicasterio, desa-
rrolla los fundamentos teoldgicos de la enciclica Deus Caritas est, y su reflexion y
asimilacion desde Cor Unum. Por dltimo, analiza la relevancia y el contenido del
motu proprio «Sobre el Servicio de la Caridad», que ha venido a colmar un gran
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vacio juridico existente en la estructura eclesial sobre el ejercicio de la caridad. A
la luz del motu proprio, presenta una relectura de los objetivos, prioridades y desa-
fios del Pontificio Consejo.

«lLa cuestion social como cuestion antropoldgica en el pensamiento de
Benedicto XVI», es la aportacién del profesor Agustin Domingo Moratalla, de la
Universidad de Valencia. Segiin €l, la cuestidn social del siglo xX ha devenido una
cuestion antropoldgica en el siglo xX|, siguiendo al Papa Benedicto en CV. El autor
plantea la recuperacién de términos como los de ley moral o ley natural, natura-
leza y gracia, para afrontar los desafios de la globalizacion. La caridad se presen-
ta como principio y fundamento del cambio social. En el contexto de la Nueva
Evangelizacion el factor catdlico sigue siendo una matriz cosmovisional para inter-
venir en la generacién de consensos a partir de una ética de minimos constitu-
cional. Los poderes publicos estdn mediados por modelos de sociedad y valores,
y el cristiano debe hacerse sujeto activo también en la vida institucional, en las
instituciones politicas. El autor acaba propugnando la necesidad de una autoridad
politica mundial, desde una ética de la justicia social que impida que el «globalis-
mo» como algo dado por naturaleza pase por la racionalidad para convertirse en
globalizacién al servicio del bien comun.

Presentamos en este nimero a Monsefior Gerardi en la seccion Testigos
de la Caridad. Su apuesta por los pobres y los indigenas, su defensa de la dignidad
y los derechos de las personas le llevaron al martirio. La narracién hecha por al-
guien que vivid con él una estrecha relacion de aprecio mutuo hacen del articulo
un valiosisimo testimonio.

La seccién Experiencias plasma el «Programa de atencidn a personas en si-
tuacién de crisis», que puso en marcha Caritas Diocesana de Mérida-Badajoz con
el fin de dar respuesta a la dramdtica situacién que viven muchas familias, como
signo de la comunion eclesial y del compartir de todos los cristianos. La teologfa
de la Caridad se hace carne en iniciativas diocesanas como ésta, que muestra la
capacidad de la comunidad cristiana para salir al paso de tantas familias en situa-
cion de vulnerabilidad y exclusion.

Por dltimo, reproducimos, en la seccidon Documentos, el Motu Proprio del
Papa Benedicto sobre el servicio de la Caridad y el Discurso que pronunciara
ante la Asamblea de Naciones Unidas con motivo del LX Aniversario de la Decla-
racion de los Derechos Humanos.

Como el mismo Benedicto XVI explicé en la plaza de San Pedro, con la
enciclica Caritas in Veritate trata de «profundizar en algunos aspectos del desa-
rrollo integral de nuestra época, a la luz de la caridad en la verdad». El documen-
to contiene una reflexion sobre las condiciones de un «desarrollo integral» vy un
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«progreso sostenible». En este sentido, los lectores de CORINTIOS Xl podrdn
ver que el «Papa de la caridad» tiene en cuenta que el ejercicio desinteresado del
amor al pobre y marginado llega a todas las dimensiones de la vida: la sociedad, la
naturaleza, la creacidn y el mismo interior del ser humano.

La perspectiva de Pablo VI y las intuiciones de la Populorum Progressio estdn
presentes en toda la Caritas in Veritate y no sdlo en el primer capitulo, expre-
samente citado. Aparte la utilizacidn de algunos contenidos particulares relativos
a la problemdtica especffica del desarrollo de los paises pobres, la CV hace tres
prospectivas de gran claridad, contenidos en la enciclica de Pablo VI. La primera es
la idea de que «el mundo sufre por falta de pensamiento» (p. 85). La CV desarro-
lla este punto articulando el tema de la verdad del desarrollo y en el desarrollo,
hasta subrayar la exigencia de una interdisciplinariedad ordenada de los saberes
y de las competencias al servicio del desarrollo humano. La segunda es la idea
que «el humanismo no es verdadero si no estd abierto hacia el absoluto» (p. 42),
y también la CV se mueve en la perspectiva de un humanismo verdaderamente
integral, a favor de un desarrollo de todo el hombre y de todos los hombres. La
tercera es que en el origen del desarrollo hay una falta de fraternidad (p. 66).
También Pablo VI hacfa un llamamiento a la caridad y a la verdad cuando invitaba
a obrar «con todo el corazdn y toda la inteligencia» (p. 82).

Espero que la lectura de este nimero v el trabajo que pueda realizarse a
partir de él pueda ayudar al lector y a la comunidad cristiana donde se inserta
a ejercer la Caridad como imagen del Dios Cristiano que se define por lo que es:
Amor.

Corintios Xlll n.° 150



1. El amor humano
y la caridad cristiana
en el pensamiento
de Benedicto XVI

Gonzalo Tejerina Arias

Facultad de Teologfa de Salamanca

Resumen

La enseflanza mads personal y oficial del Papa Ratzinger ha estado en gran me-
dida centrada en el amor. El amor es analizado por el autor como fendmeno
humano y como fendmeno cristiano. Si bien es cierto que el amor-agapé ha
permitido mejor la exposicién del Evangelio, el Papa Benedicto afirma que no
puede haber una contraposicion con el eros, que estd enraizado en la natura-
leza misma del hombre. El autor resalta que si no se ama al otro se marchita
el amor a Dios, existiendo entre ambos amores una mutua interdependencia.
Por ello el amor-caridad, como una fuerza que mueve a las personas a com-
prometerse con los otros en el campo de la justicia y de la paz, proviene de
Dios y a Dios nos une. Por Ultimo, el autor presenta diferentes desarrollos de
la caridad cristiana.
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Palabras clave: Amor; eros, agapé, caridad.

Abstract

The most personal and official teaching of Pope Ratzinger has been largely cen-
tered on love. Love is considered by the author as a human phenomenon and as
a Christian phenomenon. It true that love-agapé has allowed a better approach
to the Gospel; but Pope Benedict says that there cannot be a contradiction with
love-eros, which is rooted in the nature of humankind. The author notes that if we
don't love the other, the love of God fades; there is a mutual interdependence
between both loves. Therefore love and charity, as a force that invites people to
engage with others in the field of justice and peace, comes from God and leads us
to God. Finally, the author presents some different approaches to Christian charity.

Key words: Love, eros, agapé, charity.
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El amor humano y la caridad cristiana en el pensamiento de Benedicto XVI

En este estudio abordamos el pensamiento sobre el amor vy la caridad expues-
to por el Papa Benedicto XVI en los documentos mds importantes de su magisterio
pontificio, esto es, las tres enciclicas: Deus caritas est (DCE), Spe Salvi (SS) y Caritas in
veritate (CV). Es bien sabido que una carta enciclica no constituye el mds atto magis-
terio eclesidstico, pero se trata, sin duda, del magisterio mds personal de un Papa que
brota muy directamente de sus andlisis, preocupaciones y convicciones mds propias,
en virtud de los cuales se expone la ensefianza que él cree mds oportuna o relevante
para el momento correspondiente. Esto es particularmente cierto en el caso de las
tres publicadas por el Papa Ratzinger, que en gran medida son salidas del modo mds
directo de su personal pluma. De este modo, acercarnos a las tres enciclicas que pu-
blicara el Papa Ratzinger significa asomarse a sus intereses y empefios mayores, cosa,
por lo demds, que confirman los mismos documentos cuando expresamente, en su
momento, sefialan que abordan la temadtica correspondiente bajo la conviccidn de su
especial actualidad u oportunidad histérica.

En este estudio dejaremos a un lado la primera enciclica del Papa Francisco
pues aunque, como sefala ese mismo documento (Lumen Fidei n. 7), es en gran
medida obra de su predecesor, habiendo aparecido bajo la firma del actual Pontifi-
ce a su magisterio pertenece. De las tres enciclicas de Benedicto XVI la primera y
la tercera ofrecen una ensefianza rica sobre el tema en estudio como ya denotan
sus mismos titulos, mientras que es menos abundante v significativa a este respec-
to la segunda de ellas, Spe Salvi.

La ensefianza de Benedicto XVI empezd, pues, por el amor cristiano y con
el amor cristiano concluyd. En la primera enciclica afrontd directamente el mis-
terio de Dios llamado caritas y en la Ultima la experiencia de la caridad cristiana
vivida «in veritatey, esto es, en estrecha vinculacion con la verdad vy sus exigencias.
De este modo, se puede decir que la ensefianza mds personal y oficial del Papa
Ratzinger ha estado en gran medida centrada en el amor; lo cual no deja de ser
un hecho muy notable, por virtud del cual también se puede decir que no ha po-
dido tocar mejor la sustancia del misterio cristiano.

En los aspectos formales, las enciclicas del Papa Benedicto han hecho pre-
sentes algunas novedades como la referencia abierta a la reflexién filoséfica y a los
mismos fildsofos que pone de relieve que el autor de los documentos es un pro-
fesional de la teologfa, acostumbrado a la discusion doctrinal y que no rehuye citar
por su nombre a algunos autores, bien para rebatirlos en sus interpretaciones errd-
neas del cristianismo, bien para ilustrar la exposicién propia que hace el Pontffice. La
profesion de tedlogo del autor se evidencia asimismo en otros elementos poco fre-
cuentes en documentos de este tenor, como sus puntualizaciones sobre las traduc-
ciones de la Sagrada Escritura. También en lo formal destaca la serenidad y firmeza
del escrito, su textura cdlida, el torno persuasivo. Como muchos otros escritos del
Profesor o del Cardenal Ratzinger, estos documentos tienen una fuerte intensidad
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espiritual. Por ese cardcter; se ofrecen muy bien como lectura espiritual; en realidad,
en muchos momentos exigen una meditacion religiosa.

A la hora de abordar el estudio se impone una primera precisién sobre
lo que hemos de examinar y que ya se menciona en el tftulo. Consideraremos
el amor en una doble acepcidn, como puro fendmeno humano y como reali-
dad cristiana, llamada caridad. Es posible y necesario diferenciar ambos, también al
hilo de las enciclicas, aunque estén intimamente relacionados. Sobre el primero, la
ensefianza de Benedicto XVI se ofrece sobre todo en Deus caritas est, mientras
que sobre la caridad cristiana el texto de referencia es Caritas in veritate. En la
exposicion seguiremos un orden genético, es decir, sobre el texto de las enciclicas
buscamos las afirmaciones mds originarias de la ensefianza pontificia y, desde ellas,
siguiendo su secuencia ldgica, iremos exponiendo todo el desarrollo particular del
pensamiento sobre el amor v la caridad cristiana.

1. El amor como constitutivo
del hombre, hecho a imagen
B de un Dios amoroso

Es evidente que la afirmacion radical sobre la realidad humana del amor
y del hombre mismo se encuentra en la realidad de Dios de la que el hombre
procede como imagen suya: Dios es amor, como ensefia el Nuevo Testamento,
y de esta imagen deriva la imagen del hombre y su camino (DCE, n. I). Desde
este punto radical de salida se desprende un hecho decisivo: Si Dios es amor vy
el hombre es imagen suya, en alguna media se podria pensar en que el hombre
es amor. Esta, empero, no es una afirmacién que haga en estos términos Benedic-
to XVI, porque seguramente un aserto semejante merecerfa algunas acotaciones;
pero el Pontffice sf glosa la centralidad o el cardcter constitutivo de la experiencia
amorosa en el ser humano, como cuando afirma que el amor engloba la existen-
cia entera, en todas sus dimensiones, incluido también el tiempo (DCA n. 6). Por
tanto, serd propio de un amor maduro que abarque todas las potencialidades del
hombre, que le incluya en su integridad (DCE, n. 17)".

|. «En el acto de amar, el hombre pone en juego toda su persona. O mejor ain, el amor es al rea-
lizacién mds propia del ser personal, que requiere y lleva a cumplimiento todas las potencialidades y
dimensiones del hombre. EI amor personal surge de lo mas profundo del ser humano, de su centro
constitutivo, donde el conocimiento, el sentimiento vy la voluntad se unen en la unidad del ser vy el
actuar humano». ANDRADES LEDO, J. ). «Caridad y verdad, fuentes de una pastoral evangelizadora»,
en GALINDO GARCIA, A,y FLECHA ANDRES, J. R. (Coord.) (2010): Caridad en la verdad. Comentario a la
enciclica Caritas in veritate de Benedicto XV, Salamanca, pp. 93-94.
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El amor humano y la caridad cristiana en el pensamiento de Benedicto XVI

Dada esta centralidad del amor, quien intentara desentenderse de él «se
dispone a desentenderse del hombre en cuanto hombre» (DCE, n. 28). Sélo el
amor puede salvar al hombre. No es la ciencia la que redime. El hombre, en el
mismo plano intramundano, es redimido por el amor. Cuando uno experimenta
un gran amor en su vida, vive un momento de «redencién» que da un nuevo sen-
tido a su existencia. En su momento, el hombre experimentard también lo débil
de este amor que a su vez necesita ser plenificado, porque por sf solo no solucio-
na el problema de su vida, pero es posible sostener que humanamente es la ener-
gfa mas poderosa que posee el hombre (5SS, n. 26).

Como elemento sustantivo en la condicién humana, todos los hombres
perciben el impulso interior de amar de manera auténtica; amor y verdad nunca
los abandonan completamente, porque son la vocacion que Dios ha puesto en el
corazén y en la mente (CV, n. I). Esto significa la unién natural que debe darse en-
tre el dinamismo del amor vy el de la razén, de modo que las exigencias del amor
no contradicen las de la razén (CV, n. 30).

Del amor humano, segin el Papa Benedicto, el arquetipo por excelencia
dentro de su gran variedad de formas o significados es el amor entre el hombre
y la mujer. Esta es una posicidn basilar que mereceria considerarse muy deteni-
damente, aunque la Enciclica (DCE, n. 2) hace presente algunas argumentaciones
de valor al sefialar que en este amor intervienen inseparablemente el cuerpo v el
alma. Es decir, en el amor heterosexual queda implicada la plenitud de lo humano
que se da en la integridad o integracion de lo corpdreo y lo animico, por lo cual
es la forma excelente de amor. Cuando se dice que ambas dimensiones se hallan
presentes inseparablemente en el amor se afirma que éste se desarrolla en la
unidad psico-fisica en la que existe el hombre, en contra de cualquier espiritua-
lizacion del amor y de cualquier reduccién del mismo a pura relacidn corpdrea.
Evidentemente, este amor presupone otro factor también implicito en estas con-
sideraciones, y es la diferenciacién sexual, en la que de hecho existe lo humano y
que es el factor radical que funda la atraccidn y el encuentro amoroso de hombre
y mujer vivido en la plenitud o integridad de lo corpdreo y lo espiritual en los
cuales existen. Y queda igualmente implicado el hecho también determinante de
que la diferenciacidn sexual estd trazada de tal modo que implica atraccidon mutua
de ambos sexos en lo corpdreo y en lo psiquico vy lo espiritual. Finalmente, es ob-
vio que esta afirmacidn al menos excluye de la imagen ejemplar del amor humano
el que pueda existir entre personas del mismo sexo.

Un segundo argumento, también brevemente aludido, a favor de la indole
prototipica del amor heterosexual es que el hombre puede vivir en él la mds alta
experiencia de felicidad. Se trata de un dato de experiencia que confirma que
es la mayor expresién del amor humano porque ninguna otra ofrece una mayor
promesa de felicidad que se califica de irresistible, a la cual, por tanto, el hombre
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se entrega de lleno porque ante ella cualquier otra experiencia afectiva le parece
muy inferior.

En esta forma plenaria del amor humano que es el de hombre y mujer se
perciben con nitidez caracteres esenciales del amor humano (DCE, n. 6) porque
estdn presentes sobre todo en esa figura. Asf, el hecho de que en su mds intima
pureza el amor aspira a lo definitivo, una definitividad de doble valencia: en cuanto
implica exclusividad —sdlo esta persona—, y en el sentido del «para siempre».
Como ya dijimos, el amor engloba la existencia en todas sus dimensiones, incluido
también el tiempo, porque su promesa apunta a lo definitivo, de tal suerte que el
amor, segun Benedicto XV, en coincidencia con lo dicho por tantos pensadores,
poetas y misticos, tiende a la eternidad, lo cual seguramente no se deba desligar
de la afirmacién primera de la cual hemos partido: el amor en el hombre es parti-
cipacion activa del Dios Amor eterno que lo ha creado.

BB 2. La dualidad de eros y agapé

Una de las ensefianzas fundamentales de la primera enciclica de Benedic-
to XVI, Deus caritas est, que suscitd alguna sorpresa, obedecia al propdsito de
contemplar en Dios las dos dimensiones bdsicas del amor tal como ha sido com-
prendido a lo largo de la historia, eros y agapé. Ante ese objetivo, en esa enciclica
primera, Benedicto XVI sefialaba la polisemia del término amor que plantea una
dificultad estrictamente teoldgica, porque si se trata de entender el aserto funda-
mental de la fe cristiana de que Dios es amor, hay que saber bien qué se entiende
por amor (DCE, n. 2). El Papa se preguntaba si bajo las distintas formas de com-
prension habria una en la que todas coincidieran, y en esa tesitura abordaba la
relacién entre el concepto griego de eros y el biblico de agapé mediante la cual
dar con la cabal nocién del amor que permitiera la mejor exposicién del Evange-
lio cristiano del Dios amor (DCE, n. 3). Este propdsito, que abrirfa una visién de
cierta novedad y audacia sobre el amor y el mismo ser divino segun la fe cristiana,
implicaba, naturalmente, consecuencias de la mayor importancia para la teorfa del
amor humano, que es el tema que aquf nos concierne. Se puede decir que en la
Enciclica la distincidn entre lo erdtico y lo agdpico estd hecha desde la realidad del
amor humano v luego se proyecta sobre Dios, lo cual, sin duda, estd posibilitado
por el hecho de ser el hombre imagen del Dios Creador o hecho en semejanza
con El. Es decir, la imago Dei del ser humano permite también el discurso sobre
Dios, aplicdndole, analégicamente, algunas realidades fundamentales que vemos en
el hombre.

De hecho, éste es el planteamiento explicito de la enciclica al iniciar el dis-
curso sobre Dios como amor: Si se trata de entender la ensefianza revelada de
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que Dios es amor, dice el Papa (DCE, n. 2), enseguida hay que preguntarse qué
entendemos por amor, de tal modo que la primera parte de la Enciclica quiere
aclarar la realidad del amor humano para entender la afirmacién radical de que
Dios es amor.

El hecho real es que, sobre el par eros y agapé, el pensamiento cristiano en
sus origenes relegd el término primero para hablar de la experiencia propiamente
cristiana del amor; tomando agapé como la palabra iddnea para expresar la nove-
dad del cristianismo (CiV, n. 3). Pero una de las aportaciones grandes de la prime-
ra enciclica del Papa Ratzinger fue el ensayo de relacién entre ambos conceptos
expuesto con brillantez en el n.° 7. Eros ha venido a designar el amor «munda-
no» mientras que agapé ha sido la denominacion del amor fundado en la fe y
plasmado por ella. En el pensamiento cristiano con eros se ha designado el amor
«ascendente», y con agapé el «descendente», pero en el debate filosdfico y teo-
|6gico la distincion se ha radicalizado hasta llegar a contraponerse ambos entre
sf: lo tipicamente cristiano serfa el amor descendente, oblativo, el agapé, mientras
que la cultura no cristiana, por el contrario, sobre todo la griega, se caracterizaria
por el amor ascendente, vehemente y posesivo, el eros. La enciclica no reniega de
la diferenciacion clara entre ambas formas de amor humano, pero sostiene que si
se extremara el antagonismo entre ellas, la esencia del cristianismo, la forma del
amor mds propia de la fe, quedarfa desvinculada de las relaciones vitales bdsicas
de la existencia humana y constituira un mundo del todo singular, es decir; un
fendmeno enteramente nuevo o independiente, que tal vez podria considerarse
admirable, pero profundamente apartado del conjunto de la vida humana.

Esta es una postura sumamente certera de la enciclica que plantea un pen-
samiento de primera importancia relativo a la imposibilidad de cortar el agapé del
eros y que en realidad ha defendido mds de una vez la mejor teologia o la mejor
espiritualidad cristiana. Ciertamente, el amor del que habla el Evangelio es ante
todo agapé, don generoso de sf a los demds, pero no puede haber una contrapo-
sicion frontal con el eros, que segin la Enciclica (DCE, n. | 1) estd como enraizado
en la naturaleza misma del hombre. De darse esa contraposicidn, «a fuerza de
cortar el agapé de todas sus raices erdticas (en el sentido profundo de la palabra)
corremos el riesgo de no tener mds que una planta completamente muerta»?. He-
mos de pensar, pues, bajo la ensefianza pontificia, que la entrega generosa y delicada
del agapé no puede no hacerse desde los impulsos de lo erdtico que es propio
del hombre, también con su fundamento fisioldgico, de tal modo que lo agdpico
sin eros podria derivar hacia una pdlida afectividad, hacia una relacion espiritual sin
espesor humano, sin fuerza creadora, bastante insatisfactoria. A su vez, podemos
decir que sin vinculacion viva al agapé, lo erdtico pierda también su oportunidad vy

2. BESRET, B. (1974): Claves para una Iglesia nueva, Salamanca, p. 154.
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su modo justo de realizacidon y quede bloqueado en su indole mds conquistadora
y posesiva como un factor que no personaliza ni a quien asf lo vive ni a quien asf
es amado. Por eso sostiene con firmeza la enciclica (DCE, n. 8) que el amor es una
Unica realidad, si bien con diversas dimensiones. Segin los casos, una u otra pue-
den destacar mds, pero cuando las dos dimensiones se separan completamente
entre sf, se produce una caricatura o, en todo caso, una forma mermada del amor.

En realidad, ensefia el Papa, eros y agapé nunca llegan a separarse com-
pletamente y, 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. Es decir, cuanto mejor se integren ambos, con su significado
propio, en el fendmeno conjunto del amor, éste, naturalmente, mejor quedard de-
finido y experimentado porque ambas formas son necesarias y estdn llamadas a
la debida integracidn. Si bien el eros inicialmente es sobre todo vehemente, ascen-
dente, podemos decir que conquistador, atraido por una gran promesa de felici-
dad en la unidn con la otra persona, al aproximarse a ella el amante se planteara
cada vez menos cuestiones sobre si mismo, para buscar cada vez mds la felicidad
del otro, se preocupard de él, se entregard y deseard «ser para» él. Es decir, el ver-
dadero amor erdtico tiene por vocacién o destino propio en el encuentro con la
persona humana llegar a hacerse donacion desinteresada, abriéndose asi a lo aga-
pico: «El momento del agapé se inserta en el eros inicial» (DCE, n. 6). Si no fuera
asi, el eros se desvirtuaria y perderfa su propia naturaleza’.

Pero no se puede entender que esa apertura de lo erdtico hacia lo agdpico
hasta alumbrar la forma del verdadero amor humano obedezca a un mecanismo
preestablecido. Se trata, por el contrario, de una transformacion que requiere del
hombre disciplina. El eros requiere purificacion para dar al hombre, no el placer de
un instante mediante la posesién de la persona amada, «sino un modo de hacerle
pregustar en cierta manera lo mds alto de su existencia, esa felicidad a la que tien-
de todo nuestro ser» (DCE, n. 4). El amor; ciertamente, promete felicidad, eterni-
dad, una realidad mds grande y completamente distinta de nuestra existencia co-
tidiana (DCE, n. 5), pero el camino para lograr esta meta no consiste simplemente
en dejarse dominar por el instinto. Hace falta una purificaciéon y maduracién que
incluyen también necesariamente la renuncia. Esto no es rechazar el eros ni «enve-
nenarlo», como seglin Nietzsche, tal como ha expuesto un poco mds atrds (n.° 3)
la Enciclica, habria hecho el cristianismo administrando al eros un veneno, el cual,
aunque no le llevd a la muerte, le hizo degenerar en vicio.

3. «Debido a la unidad del alma vy el cuerpo, el amor que es mero eros sin agapé, en el fondo ya
no es ni siquiera eros. El eros sin agapé es mero cuerpo, pero no es eros, pues no hay alma como
apertura al amado, al otro que no soy yo», FERNANDEZ BEITES, P: «Amor en cuerpo y alma: Eros a la
luz del agapé», en FLECHA, |. R. (Coord.) (2007): Dios es amor. Comentarios a la Enciclica de Benedicto
XVI Deus caritas est, Salamanca, p. 56.
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La necesaria purificacion del eros significa sanearlo, a fin de que alcance su
verdadera grandeza. El hombre es realmente él mismo cuando cuerpo y alma for-
man una unidad fntima; el desafio del eros puede considerarse superado cuando
se logra esta unificacidn, es decir, cuando el impulso erdtico que lleva a una unién
de algin modo posesiva, «descendente», es debidamente espiritualizado, esto
es, integrado, armonizado en lo animico y espiritual del hombre®. De este modo
puede el amor erdtico madurar hasta su verdadera grandeza. El eros quiere re-
montarnos «en éxtasis» hacia lo divino, es decir, hacia algo trascendente, superior,
quiere llevarnos mds alld de nosotros mismos, pero precisamente por eso nece-
sita seguir un camino de ascesis, de purificacion, recuperacion vy elevacion. El eros,
segun el Papa, orienta al hombre hacia el matrimonio, un vinculo marcado por su
cardcter Unico Yy definitivo en el cual se realiza su destino intimo y en el que que-
da debidamente personalizado. En el matrimonio del hombre y la mujer halla lo
humano su realizacion perfecta, formando «una sola carne». La estrecha relacién
entre eros y matrimonio que presenta la Biblia no tiene prdcticamente paralelo
alguno en la literatura fuera de ella (DCE, n. I'1).

Esta es la verdadera condicién extdtica del amor (DCE, n. 6). Ciertamente,
el amor es «éxtasis», pero no en el sentido de arrebato momentaneo, sino como
camino permanente, como un salir del yo cerrado en si mismo hacia su liberacién
en la entrega de si. Es decir, que hay que pensar que el verdadero éx-tasis amoro-
so es un éx-odo que lleva a la donacidn generosa y en ese movimiento se produ-
ce el reencuentro del hombre consigo mismo v asf tendrd lugar el descubrimiento
de Dios. En este proceso el eros alcanza su mejor realizacidn convirtiéndose en
amor en el pleno sentido de la palabra, proceso siempre abierto: el amor nunca
se da por «concluido» o completado. El amor se transforma en el curso de la
vida, madura, y de este modo permanece fiel a si mismo, de modo que por mo-
tivo de esta fidelidad, propio del amor es querer lo mismo y rechazar lo mismo,
como afirmaban los cldsicos, dice el Papa citando a Salustio («ldem velle, idem
nolle», De coniuratione Catilinae, XX, 4). Esto significa que el amor no es solamente
un sentimiento. Los sentimientos van y vienen. Pueden ser una maravillosa chispa
inicial, pero no son la totalidad del amor (DCE, n. 17) en la cual hay que ver tam-
bién la presencia de la razén para que sea verdadero amor humano y relacion
con la verdad de las cosas, como veremos mds adelante. Esta serd la temdtica mds
propia de la tercera enciclica.

De este modo, al final, segin el Papa (DCE, n. 6), agapé, en oposicion al
amor indeterminado y aln en busqueda —entendemos que carente de la debida

4. «lLa enciclica intenta dejar claro que para el cristianismo el hombre no es ni sélo cuerpo ni sélo
alma. El hombre es alma y cuerpo en unidad esencial. El eros, el amor referido esencialmente al cuer-
po, al cuerpo sexuado, ha de verse necesariamente a la luz del agapé, del amor que hace intervenir
muy especialmente el alma», FERNANDEZ BEITES, P: O. ¢, p. 47.
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personalizacion, dado sélo como potencialidad— expresa la experiencia del amor
que ahora ha llegado a ser verdaderamente descubrimiento del otro, superan-
do el cardcter egoista que predominaba claramente en la fase anterior. Ahora el
amor; en la conjuncién de lo erdtico y lo agdpico, es ocuparse del otro y preocu-
parse por el otro.Ya no se busca a sf mismo, no busca sumirse en la embriaguez
de la felicidad, sino que ansfa mas bien el bien del amado: se convierte en renun-
cia, estd dispuesto al sacrificio, mds aun, lo busca. Entonces se alcanza la sustancia
del verdadero amor humano que los antiguos reconocieron: hacerse uno seme-
jante al otro, que lleva a un pensar y desear comin (DCE, n. 17).

Por otro lado, aunque de modo mds breve, la enciclica también afirma el
Iimite propio del agapé, como ya quedd afirmado implicitamente cuando se dijo
que era necesario mantener en la genuina experiencia amorosa el capital de
energfas del eros. El hombre, se afirma expresamente, tampoco puede vivir en
exclusiva de un amor que sea oblativo, descendente. No puede dar Unicamente
y siempre, también debe recibir. Quien quiere dar amor, debe a su vez recibirlo
como don, es decir, debe experimentar como sujeto receptor el amor erdti-
co, convenientemente madurado con la generosidad debida, de la otra persona
(DCE n.7).

3. La revelacion de la caridad como
B redencion del amor humano

En Spe Salvi, Benedicto XVI afirma la limitacién o la finitud que también
es propia del amor humano (5SS, n. 26). Es un amor frdgil, puede ser destruido
por la muerte y lo que el hombre necesita es un amor incondicionado. Sdlo si
existe este amor absoluto con su certeza absoluta, entonces y sélo entonces,
el hombre es realmente «redimido», suceda lo que suceda en su caso par-
ticular; es decir, sélo un amor asi tiene el verdadero y definitivo efecto re-
dentor que el hombre necesita y que ha querido ver en el amor. El hombre
necesita esa certeza que le hace decir: «Ni muerte, ni vida, ni dngeles, ni prin-
cipados, ni presente, ni futuro, ni potencias, ni altura, ni profundidad, ni criatura

alguna podrd apartarnos del amor de Dios, manifestado en Cristo Jesus, Sefior
nuestro» (Rm 8, 38-39).

El amor divino ofrece este horizonte de amor incondicionado v transforma
ademds el querer humano (CV, n. 5). La caridad es este amor de Dios recibido y
ofrecido, es el don mds grande que Dios ha dado a los hombres, su promesa
y nuestra esperanza (CV, n.2) y un objetivo primordial de la primera enciclica de
Benedicto era una presentacion viva del misterio del amor divino, a fin de suscitar
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un nuevo dinamismo de respuesta amorosa de los hombres (DCE, n. 1).Y la rea-
lidad del amor divino, ofrecido definitivamente a los hombres en la plenitud de la
revelacion de Jesucristo, se inserta en la dindmica natural, creacional, humana, de
lo amoroso, de tal suerte que se puede observar un Unico dinamismo de amor
como fuente unificante de la entera realidad®.

Podemos pensar que el amor es Dios mismo, el don del mismo Dios
si Este, como ha definido la primera enciclica de Benedicto XVI ya desde su
mismo titulo, es amor. El amor divino es «gracia» (chdris) recibida, cuyo origen
es el amor que brota del Padre por el Hijo en el Espiritu Santo, amor que
desde el Hijo desciende sobre nosotros. Es decir; es entrega de la misma comu-
nién trinitaria de la cual nace la caridad cristiana. Es amor creador; por el que
hemos sido hechos y por el que somos; es amor redentor, por el cual somos
recreados. Este amor es puesto en practica por Cristo (cf. Jn 13, 1) v «derra-
mado en nuestros corazones por el Espiritu Santo» (Rm 5, 5). Jesucristo es
quien purifica y libera de nuestras limitaciones la busqueda humana del amor
—y de la verdad—. El revela plenamente la iniciativa de amor y el proyecto
de vida verdadera que Dios ha preparado para nosotros. En El, la caridad en la
verdad, que es el tema de la tercera enciclica de Papa Ratzinger, se convierte
en el Rostro de su Persona, en una vocacidon a amar a nuestros hermanos en la
verdad de su proyecto (CV,n. ).

Este amor de caridad es una fuerza extraordinaria que mueve a las per-
sonas a comprometerse con valentia y generosidad en el campo de la justicia
y de la paz (CV, n. |). Se puede decir que el amor es «divino» porque provie-
ne de Dios y a Dios nos une Yy, mediante este proceso unificador, une también
a los hombres, les transforma en un Nosotros que supera sus divisiones y les
convierte en una sola cosa (DCE, n. 18). La fe cristiana, a la que pertenece la ca-
ridad, posibilita amar al otro de este modo, incluso cuando no resulta agradable,
porque el contacto con Dios permite reconocer en El la imagen divina y permi-
te amarlo, siendo cierto a su vez que, si no se ama al otro, se marchita el amor a
Dios, existiendo entre ambos amores esa mutua interdependencia (DCE, n. |7).
En definitiva, la caridad da verdadera sustancia a la relacién personal con Dios
y con el préjimo; no es sélo el principio de las relaciones humanas a pequefia
escala, como las que se desarrollan entre amigos, en la familia o en el pequefio
grupo, sino también de las macrorrelaciones, como las relaciones sociales, eco-
ndmicas vy politicas. Para la Iglesia —aleccionada por el Evangelio—, la caridad es
todo porque, como ensefia San Juan (cf. IJn 4, 8.16), todo proviene de la caridad

5. La unidad entre creacién y salvacion sobre la realidad de un mismo amor unificante ha sido afiali-
zada con detalle por S. del Cura Elena, «La unidad del amor en sus distintas dimensiones: relevancia
de un armazon teoldgico presente en la enciclica “Deus caritas est”'», en FLECHA, J. R. (Coord.): O. c,
pp. I51-171, especialmente en 162 ss.
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de Dios, todo adquiere forma por ella y a ella tiende todo (CV, n. 2). Por eso la
caridad inspira y sostiene toda la vida de la Iglesia; es, en concreto, «la via maes-
tra de la doctrina social de la Iglesia». Todas las responsabilidades y compromisos
trazados por esta doctrina provienen de la caridad que, segin la ensefianza de
Jesus, es la sintesis de toda la Ley (cf. Mt 22, 36-40) (CV,n.2).

B 4. Desarrollos de la caridad cristiana

Lo que podrfamos denominar desarrollos de la caridad encuentra en las
ambas enciclicas una doctrina abundante que recogemos en los siguientes aparta-
dos con los cuales concluimos este estudio.

La caridad en el interior de la communio cristiana

La primera enciclica de Benedicto XVI tocaba distintos desarrollos de la ca-
ridad dentro de la comunidad eclesial, porque si el amor al prdéjimo enraizado en
el amor a Dios es ante todo una tarea para cada fiel, lo es también para toda la
comunidad eclesial (DCE, n. 20). El amor al préjimo enraizado en el amor a Dios es
tarea de la Iglesia en todas sus dimensiones: local, particular, universal, y un compro-
miso que debe ser adecuadamente organizado como lo fuera desde los comienzos.
La Escritura describe la comunién de bienes materiales de los creyentes (Hech 2,
44-45) que siempre ha permanecido como exigencia para que en la comunidad
cristiana nadie carezca de lo necesario. En los retratos de la comunidad primitiva
de Jerusalén se observa el desarrollo interno de la comunidn cristiana bajo el signo
de la caridad. Esa comunidn que cita Lucas (koinonia, Hch 2, 44), mencionada inicial-
mente sin especificar; se concreta el mismo relato en el hecho de que los creyentes
lo tenfan todo en comun y en que entre ellos ya no hay diferencia entre ricos y
pobres (cf. también Hch 4, 32-37). La eleccidn de los siete varones para el servicio,
también espiritual, de atencidn a los necesitados narrada mds adelante (Hech 6, 5-6)
supone la institucionalizacién del servicio comunitario al préjimo.

Desde esta referencia biblica se aduce un ndmero significativo de testimo-
nios de la Iglesia de la antigliedad (DCE, n. 22-24) en la que el ejercicio de la
caridad se confirma como esencial junto con la celebracién sacramental y la pre-
dicacion, hasta el punto de llamar la atencidn de los paganos. Este servicio alcanza
pronto estructuraciones juridicas como la diakonia de Egipto en el s. v que ad-
ministra la caridad en los monasterios y didcesis, que cuenta con el apoyo de la
autoridad civil y que se extiende por Oriente y Occidente: Ndpoles, Roma, donde
ya antes, en la Iinea de los didconos de Jerusalén, estaba organizada la asistencia
a los necesitados. En el curso de esta referencia histdrica, resulta muy efectiva la
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mencidn de la historia del emperador Juliano que en su proyecto de restauracion
y reforma del paganismo se inspira ampliamente en la organizacion caritativa de la
Iglesia, por la cual llega a confesar su admiracion®.

En definitiva, la naturaleza de la Iglesia se expresa en el anuncio de la Pala-
bra, la celebracién sacramental y el servicio de la caridad como tareas insepara-
bles entre si'y en la familia que es la comunidad eclesial nadie puede carecer de lo
necesario, aunque la caridad supere también sus confines. Ciertamente, reconoce
la Enciclica, a medida que la Iglesia se extendfa, fue resultando imposible mantener
esta forma radical de comunidn material en la que se plasmaba la caridad cristia-
na. Pero el ndcleo central ha permanecido: en la comunidad de los creyentes no
debe haber una forma de pobreza en la que se niegue a alguien los bienes nece-
sarios para una vida decorosa.

Las relaciones de la caridad con la verdad

La tercera enciclica tiene por fin propio, como hemos mencionado, estable-
cer la unién intima entre caridad, como forma cristiana del amor; y verdad, especial-
mente en la forma de la caridad en o bajo la verdad, caritas in veritate (CV,n.2)" y
dentro del objetivo mds amplio de mostrar el valor supremo de la caritas en la vida
de los hombres, individual, comunitaria y social. Porque el hecho es que, segin Papa
observa (CV, n. 2), son muchas las desviaciones vy la pérdida de sentido que ha su-
frido y sufre la caridad, con el consiguiente riesgo de ser mal entendida, o bien ex-
cluida de la ordinaria experiencia moral y, en cualquier caso, de impedir su correcta
valoracién. En el dmbito social, juridico, cultural, politico y econdmico, es decir, en los
contextos mds expuestos a dicho peligro de mala comprensidn vy valoracién de la
caridad, se afirma facilmente su irrelevancia para interpretar y orientar las responsa-
bilidades morales.

Segun la enciclica, en la estrecha vinculacién de la caridad a la verdad estd
una clave fundamental que permitird superar esos malentendidos y bajas estima-
ciones. Porque la realidad es que, sin la verdad la caridad, decae en sentimenta-
lismo y el amor se convierte en un envoltorio hueco que se llena con cualquier
cosa, lo cual «es el riesgo fatal del amor en una cultura sin verdad» (CV,n.3) en la
cual no puede no degradarse el amor. De este modo, un cristianismo de caridad

6. Un estudio detenido sobre el despliegue institucional de la caridad en la Antigliedad cristiana,
evocado aqui por la enciclica puede verse en J.J. Ferndndez Sangrador, «La organizacién de la caridad
en la Iglesia antigua», en FLECHA, J. R, (Coord.): O. c, pp. 241-261.

7. Sobre las relaciones entre caridad y verdad que propone la enciclica en esta forma de incardina-
cién de la primera en la segunda, puede verse con mds detenimiento nuestro estudio «lLa radicacion
de la caridad en la verdad en la nueva enciclica social de Benedicto XVI», en GALINDO GARCIA, A,y
FLECHA ANDRES, J. R (Coord.): O. ¢, pp. 73-86.
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sin verdad se puede confundir ficimente con una reserva de buenos sentimien-
tos, provechosos para la convivencia social, pero marginales (CV, n. 4). Por tanto,
se dice en otra sentencia sumamente precisa, la verdad libera a la caridad de tro-
carse en una emotividad estrecha carente de contenidos intersubjetivos y sociales,
o bien de degradarse en un fidelsmo que mutila la universalidad de su horizonte
humano. Se afirma asi cudn poco tienen que ver con la caridad verdadera en toda
su hondura y exigencia el emotivismo que ha de ser sumamente subjetivo a ex-
pensas del bien ajeno y el fidelsmo que adolecerd de la misma reclusion subjeti-
vista, alejdndose de la apertura franca a lo universal.

Estando llena de verdad, la caridad puede ser comprendida en toda su ri-
queza de valores, compartida y comunicada, porque en cuanto logos, la verdad
crea did-logo, o sea, comunicacién y comunién (n.° 4). La verdad rescata al hom-
bre de sus subjetivismos y le permite ir mds alld de las concreciones histdricas y
culturales y apreciar el valor sustancial de las cosas. Por esta estrecha relacion con
la verdad, se puede reconocer a la caridad como expresion auténtica de huma-
nidad y como elemento de importancia fundamental en las relaciones humanas,
también las de cardcter publico. Hoy, segin Benedicto XVI, el amor en o bajo la
verdad es un gran desafio para la Iglesia en un mundo en progresiva y expansiva
globalizacién. Sdlo con la caridad, iluminada por la luz de la razén y de la fe, es
decir, intimamente unida a la verdad, es posible conseguir objetivos de desarrollo
con un cardcter mas humano y humanizador (CV,n. 9).

Relaciones entre caridad y justicia

Importantes son en la caridad en la verdad sus relaciones con la justicia
humana que abordan la primera y la tercera enciclica, quedando de relieve que es
sin duda una preocupacién grande en el dnimo del Pontffice. Si en Deus caritas est
(26 ss.) con alguna amplitud el Papa expuso el variado rechazo de que es objeto
la caridad cristiana por parte de algunas ideologfas, en la Ultima enciclica, ya en el
n.° 2, observaba que la caridad ha sido considerada como irrelevante en ambi-
tos sociales, juridicos, econdmicos, etc., para interpretar y orientar el compromiso
moral. En la primera enciclica, los desarrollos sobre esta cuestidn ofrecidos en la
segunda parte del texto constituyen sin duda uno de sus nucleos doctrinales mds
valiosos.

El hecho es que la caridad de la Iglesia ha sido censurada sobre todo por el
pensamiento marxista como contraria a la justicia social, que seria lo realmente nece-
sario (DCE, n.26). Segin Benedicto XV, el Estado, ciertamente, ha de buscar la justicia,
tal como siempre ha ensefiado la Iglesia, pero el orden justo en la sociedad sufrié un
cambio profundo en la revolucién industrial del siglo XX con la concentracién de los
medios del produccidn y del capital en pocas manos, mientras las masas obreras eran
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privadas de derechos. Es cierto que los representantes de la Iglesia percibieron sdlo
lentamente que el problema de la estructura justa de la sociedad se estaba plantean-
do de un modo nuevo, aunque no fattaron pioneros en la lucha por la justicia social
y en la ayuda a los pobres, desarrolldndose a partir de 1891 por parte del magisterio
pontificio la doctrina social catdlica frente a la nueva situacion. Esta ensefianza, mientras
se desvanecia el suefio marxista de justicia social, se ha convertido en una referencia
fundamental para quienes se preocupan por el hombre vy el mundo.

Benedicto XVI ofrece un ensayo concreto de unidn entre caridad y justicia.
El orden justo de la sociedad y el estado es deber principal de la actividad politica,
cuyo objetivo estd en el compromiso ético en pro de la justicia, lo que presupone
la recta nocidn de justicia que exige una pureza en la razén del hombre. La con-
tribucion de la doctrina social catdlica estd aqui, ofreciendo una purificacion de la
razén para mejor reconocer lo que es justo, formando las conciencias a través de
la argumentacién racional, despertando fuerzas espirituales. Ademds, la Iglesia tam-
bién actida directamente a través de sus organizaciones caritativas de las que es
responsable directo. Nunca la Iglesia podrd dispensarse de una caridad organizada,
también hacia el exterior, y siempre serd necesaria la caridad individual de cada
creyente. De hecho, dentro de las Iglesias y comunidades eclesiales cristianas han
brotado nuevas formas de actividad caritativa y se han impulsado las antiguas, es-
tableciendo a veces un nexo acertado entre caridad y evangelizacién. La enciclica
renueva aqui el deseo catdlico expresado por Juan Pablo Il de colaborar con or
ganizaciones de caridad de otras Iglesias y comunidades vy expresa alegria porque
asf se esté haciendo ya (DCE, n. 30).

Y con esto, en segundo lugar, la afirmacion muy decisiva de que la caridad
siempre serd necesaria, también en la sociedad mds justa que ya se hacfa en la
primera enciclica (DCE, n. 28b). El amor cristiano, la caritas, siempre serd necesa-
rio: «No hay orden estatal, por justo que sea, que haga superfluo el servicio del
amor» (DCE, n. 28b). Por eso, quien intenta desentenderse del amor se dispone
a desentenderse del hombre en cuanto hombre y el estado que quiera proveer a
todo se tornard una instancia burocrética que no llegard al hombre necesitado de
atencion personal. Lo que el Estado debe hacer es apoyar las iniciativas sociales
que se acercan a los necesitados de auxilio, entre las que figuran las de la Iglesia.
Esta ayuda no es solo material, es también sosiego para el alma. Es decir, la justicia
nunca serd suficiente, primero porque no llega a imperar en todo momento y en
todo lugar, y en segundo término porgue aunque de hecho fuera universal, se
quedarfa corta para lo que son las necesidades o los anhelos reales del hombre,
que aspira siempre a una comprension, una acogida, un perddén que la estricta
justicia puede no ofrecer. Es decir, como también se ha dicho, cuando la justicia
se entiende en términos estrictamente juridicos, corre el peligro de no ser mds
que la expresién de una relacion de poder y para evitar esta degeneracion de
la verdadera justicia humana es preciso entenderla desde el principio como no
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independiente del amor, por lo que, como dice el Papa, la gratuidad no es algo
afiadido a la justicia®.

En la tercera enciclica se abunda en estas convicciones: La caridad su-
pera la justicia y la completa siguiendo el dinamismo de la entrega y el perddn
(CV, n. 6), es decin, se sitda en la |égica del don, o mds exactamente consiste en
esa ldgica de lo gratuito, de modo que supera la medida de la justicia huma-
na que impone el criterio de la estricta correspondencia. Esto, naturalmente,
no significa que pueda haber caridad sin justicia: «Quien ama con caridad a los
demds es ante todo justo con ellos» (CV, n. 6). La caridad, de hecho, por un
lado exige la justicia, el reconocimiento vy el respeto de los legitimos derechos
de las personas y los pueblos. La caridad se ocupa con todo el empefio de la
construccion de la «ciudad del hombre» segun el derecho vy la justicia. De este
modo, frente a cualquier reduccidn espiritualista o emotivista de la caritas, Bene-
dicto XVI afirma con precision que la justicia es inseparable, es intrinseca a ella.
La justicia es la primera via de la caridad o, como habfa dicho Pablo VI, su «me-
dida minima» (Homilfa para la «Jornada del desarrollo», 23 de agosto de 1968:
AAS 60 (1968) 626-627).

Pero como no hay caridad sin justicia, tampoco puede darse justicia sin
caridad. La «ciudad del hombre» no se promueve sélo con relaciones de dere-
chos y deberes sino, antes y mds aun, con relaciones de gratuidad, de misericor
dia y de comunion (CV, n. 6). Sin la caridad no habrd recto desarrollo de la vida
econdmica. ks verdad, reconoce el Papa, que no existe el mercado de la gratui-
dad y que las actitudes gratuitas, propias de la caridad, no se pueden prescribir
por ley; v, sin embargo, «el mercado como la politica tienen necesidad de per
sonas abiertas al don reciproco» (CV, n. 39). De hecho, la gratuidad estd en pre-
sente en la vida de muchas maneras, aunque con frecuencia pase desapercibida
debido a una visién de la existencia que antepone a todo la productividad v la
utilidad. La verdad es que ser humano estd hecho para el don, el cual manifiesta
y desarrolla su dimensién trascendente. A veces, el hombre moderno tiene la
errénea conviccién de ser el Unico autor de si mismo, de su vida y de la socie-
dad. Es una presuncidn fruto de la cerrazdn egoista en si mismo, que procede,
dicho con la Enciclica con una expresion creyente, del pecado de los origenes
(CV, n. 34). De este modo, el economista Juan Velarde escribird a este respecto
que Caritas in veritate viene a restablecer en el seno de la realidad econdmica el
papel de la caridad’.

8. Asf, RODRIGUEZ DUPLA, L. (2009): «La ética de ayuda al desarrolloy, en Corintios Xlll, 132, p. 58.

9. VELARDE, . «Una enciclica a tener en cuenta», en GALNDO GARCIA, A, y FLECHA ANDRES, J. R
(Coord.): O. c., 40. Sobre el desarrollo de la Idgica del don a la vista de la Enciclica, véase al articulo
de A. Galindo, en este mismo volumen, pp. 158-169.
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Esta tercera enciclica amplia la confrontacion de la caridad cristiana con
otros desarrollos humanos, como es el saber racional. La caridad que no ex-
cluye la justicia, tampoco excluye el saber humano, la competencia técnica en
el estudio y solucidn de los problemas mds bien los exige, los promueve y los
anima desde dentro. Al cabo, ensefia el Papa, el saber nunca es sélo obra de la
inteligencia. Desde luego, puede reducirse a cdlculo y experimentacidn, pero
si quiere ser verdadera sabiduria, capaz de orientar al hombre a la luz de los
primeros principios y de su fin dltimo, ha de ser «sazonado» con la «sal» de
la caridad: «Sin el saber, el hacer es ciego, y el saber es estéril sin el amor»
(CV, n. 30)'"°. Mds exactamente, la caridad se sitda ante los esfuerzos humanos
no como un afadido posterior, no como un apéndice sobre el trabajo que ya
han llevado a cabo las distintas actividades o disciplinas, sino que dialoga con
ellas desde el principio. Es decir, la caridad es un factor radical y, como tal, pue-
de vy debe afectar a toda la actividad humana que se ha de desarrollar en ese
didlogo con ella: «No existe la inteligencia y después el amor: existe el amor
rico en inteligencia y la inteligencia llena de amor» (CV, n. 30).

El despliegue historico de la caridad de la Iglesia

En el despliegue exterior de la caridad, Benedicto XVI sostiene que toda
la actividad de la Iglesia es expresidon de un amor que busca el bien integral del
ser humano. Busca ese bien a través de la evangelizacion mediante la Palabra vy
los Sacramentos, empresa tantas veces heroica en su realizacion histdrica. Bus-
ca la promocién de este amor en los diversos dmbitos de la actividad humana,
de tal suerte que el amor es el servicio que presta la Iglesia para atender cons-
tantemente los sufrimientos y las necesidades, incluso materiales, de los hom-
bres (DCE, n. 19). Si el amor cristiano es universal, si se extiende a todos los
hombres, el amor al prdjimo no se reduce a una actitud genérica y abstracta,
poco exigente en si misma, sino que requiere mi compromiso practico aqul y
ahora (CV, n. |5).

En Deus caritas est se presentan, para ir cerrando su estudio de la ca-
ridad cristiana, tres rasgos que la definen (31). En primer lugar, consiste en la
respuesta a una situacion de necesidad de los hombres (hambrientos, enfer-
mos...) en la que las organizaciones de la Iglesia han de poner a disposicion
todos los medios necesarios, especialmente los humanos, personas profesional-
mente competentes y capaces de atender al otro con el corazdn, por lo que es-

10. Se puede pensar que este amor gufa el camino de la accidon humana: «La tesis de que el amor
aporta lucidez constituye una de las afirmaciones centrales de esta enciclica, como ya sugiere el hecho
de que el amor aparezca combinado con la verdad en su mismo titulo», RODRIGUEZ DUPLA, L.: O. c,
p. 54.
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tos agentes deben ser guiados hacia el encuentro con Dios que suscite en ellos
el amor. Ademds, la caridad cristiana tiene que ser independiente de partidos e
ideologfas, actualiza el amor que necesita el hombre y ante criticas como la del
marxismo de que paliando el dolor paraliza el cambio social revolucionario, la
enciclica responde que esta posicidn es inhumana por cuanto buscando una jus-
ticia venidera impone un comportamiento inhumano en el presente. En tercer
lugar, la actividad caritativa no puede ser un medio para el proselitismo porque
el amor es gratuito vy fin en si mismo, lo que no significa dejar de un lado a Dios
y el cristiano sabrd cuando hablar y no hablar de El, sabiendo que la mejor de-
fensa de Dios es el amor''. La caridad, pues, no es medio para nada. El amor es
gratuito; no se practica para obtener otros objetivos, ni siquiera la expansién de
la fe porque es de tan alto valor que es fin en sf mismo".

Y, por dltimo, también segin Deus caritas est, el sefialamiento sobre los
agentes del caridad cristiana (nn. 32-39). Como ya indicamos, el sujeto propio de
la caridad eclesial es la Iglesia misma, desde las parroquias, cada iglesia particular
hasta la Iglesia universal. El Pontificio Consejo Cor Unum coordina las organizacio-
nes y actividades caritativas de la Iglesia catdlica. En cada iglesia particular, siguien-
do la estructura episcopal de la Iglesia, cada obispo tiene la responsabilidad prime-
ra en orden a que la Iglesia sea un espacio de ayuda reciproca y de disponibilidad
hacia fuera de ella. Los colaboradores en esta caridad de la Iglesia se guiardn por
la fe que realiza el amor; sirviendo desde el amor por Cristo y queriendo ser tes-
tigo de Dios haciendo por eso el bien gratuitamente. La apertura a la dimensién
catdlica de la Iglesia llevard a los colaboradores a sintonizar con otras organizacio-
nes que socorren las necesidades de los hombres, siempre en fidelidad mandado
por Cristo, sirviendo con un amor que se nutre del encuentro con El. Se puede
apreciar aqui, en el ejercicio de la caridad la dialéctica entre universalismo y espe-
cificidad cristiana, la tension entre los polos de la mds amplia apertura y el cultivo
de la identidad mds propia.

Este servicio lleva a darse uno mismo, al don personal humilde que no
adopta posiciones de superioridad ante el necesitado, como Cristo que ocupd

I'l. De este modo, la apologia de la caridad se perfila como la expresién mds alta del testimonio
cristiano que ha conferir a la fe y a la Iglesia el favor publico. Léanse al respecto las observaciones de
ANGELINI, G. (2006): Eros e agapé. Oltre I'alternativa, Milano, p. 141 ss., con la referencia a la bisqueda
de Lévinas y Girard de una apologfa del amor unida a su critica radical a la cultura moderna; véase
mas adelante, en pp.160-162, la descripcion de las apologfas posmodernas del amor.

|2. Tal como glosa el director de Caritas diocesana de Roma, «L'enciclica propone una Chiesa che
non impone ma propone, che non si fa reggente della societa né percorre la via della lobby di
pressione, una Chiesa che sta in mezzo agli uomini nutrendo per loro simpatia, una Chiesa libera da
partiti e ideologie; che assume il proprio impegno di carita nella gratuita, senza mirare ad altri scopi,
nell'umifta di un servizio concreto mai disgiunto dal pensare, dal meditare, dal contemplare e dal
pregarex», «Come tenere insieme terra e cieloy, en FISICHELLA, R. (Ed.) (2006): Dio & amore. Commento
teologico-pastorale a Deus caritas est, Roma, p. 97.
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el Ultimo puesto; quien ayuda asf reconoce que asf es también €l ayudado y que
actla bajo la gracia de Dios con la que debe vencer el desaliento ante lo limita-
do de sus posibilidades y la tentacién de querer solucionar todos problemas del
mundo y la opuesta de la inercia y el fatalismo. El contacto con Cristo en la ora-
cion evita caer en la soberbia o en la resignacion, como muestra Teresa de Calcu-
ta, cuya oracién no le quitaba dedicacion al préjimo. Aquf la enciclica entiende que
es hora de reafirmar la importancia de la oracidn ante el activismo y el secularis-
mo del compromiso caritativo de muchos cristianos, en la que desde luego no se
trata de buscar la superacion de la obra de Dios. La actitud religiosa impide juzgar
a Dios, cuya voluntad no conocemos, o protestar contra El. A pesar de todas las
confusiones del mundo, el cristiano sigue creyendo en la bondad de Dios. La fe, la
esperanza y la caridad van juntas: la esperanza lleva a confiar incluso en el fracaso
aparente, la fe hace tomar conciencia del amor de Dios y el amor es lo Unico que
puede iluminar este mundo oscuro.
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Resumen

El articulo presenta una original aportaciéon a la Caridad en Benedicto XVI
desde la perspectiva del Pontificio Consejo «Cor Unumy».Tras presentar la his-
toria y la labor de este Dicasterio, desarrolla los fundamentos teoldgicos de la
enciclica Deus Caritas est, y su reflexién y asimilacion desde «Cor Unumy». Por
ultimo, analiza la relevancia y el contenido del motu proprio «Sobre el Servicio
de la Caridad», que ha venido a colmar un gran vacio juridico existente en la
estructura eclesial sobre el gjercicio de la caridad. A la luz del motu proprio,
presenta una relectura de los objetivos, prioridades y desafios del Pontificio
Consejo.

Palabras clave: Cor Unum, Deus Caritas est, motu proprio.
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Abstract

The paper presents an original contribution of Benedict XVI to Charity, from the
perspective of the Pontifical Council «Cor Unumy». After presenting the history
and work of this Dicastery, it develops the theological foundations of Deus Caritas
est, and the reflection made by «Cor Unumy. Finally, it analyzes the relevance and
content of the Motu proprio «On the Service of Charity» which has filled a large
gap in the existing legal framework on the exercise of charity in the Church. Un-
der de light of the Motu Proprio, presents a reading of the objectives, priorities and
challenges of the Pontifical Council.

Key words: Cor Unum, Deus Caritas est, motu proprio.
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Hace algo mds de un afio asistimos, en el seno de la Iglesia, a un aconte-
cimiento nada frecuente en los ultimos siglos, la renuncia de un Papa. Simultd-
neamente, la mayor parte de los observadores y especialistas de todo el mundo,
tanto en el ambiente eclesial como fuera del mismo, estdn de acuerdo en afirmar
que con Benedicto XVI nos encontramos ante una de las mentes mds Ilcidas v
extraordinariamente dotadas de las dltimas décadas.

En las pdginas que siguen intentaré poner de manifiesto, dentro de mis po-
sibilidades, algunos de los aspectos mds sobresalientes del magisterio de este Papa,
que se relacionan con el Dicasterio al cual represento. No podemos dejar de apre-
ciar en todas sus implicaciones que el Papa apenas elegido, como sucesor de Pe-
dro y Vicario de Ciristo, hiciera del tema de la caridad el argumento de su primer
mensaje, dirigido a toda la Iglesia. Pero antes de analizar la aportacién vy el influjo
de Benedicto XVI en estos temas digamos una palabra sobre los origenes vy la
evolucién de nuestro Dicasterio.

1. El Pontificio Consejo
«Cor u numy, instrumento
al servicio del ministerio Petrino

El Papa san Juan Pablo Il promulgd en 1988 la constitucion apostdlica Pastor
Bonus', documento que regula en la actualidad la organizacion y la actividad de la
Curia Romana como instrumento de servicio, de gobierno y de promocion inti-
mamente unido al Ministerio Petrino.

En los dos apartados que siguen presentaré de modo sintético por una
parte, el nacimiento y por otra, la configuracién actual del Dicasterio.

I.1. Origen y primeros pasos

El Pontificio Consejo «Cor Unum» fue fundado el 15 de julio de 1971 por
Pablo VI, con la carta Amoris officio?, dirigida al Secretario de Estado, cardenal Jean
Villot.

I. JuaN PaBLO Il (1988): Constitucion Apostdlica Pastor Bonus, sobre la Curia Romana, 28 junio |988.
Cf. Acta Apostolicze Sedis (De ahora en adelante AAS) 80, pp. 841-912.

2. PaBLOVI (1971): Carta Apostdlica de Institucién del Pontificio Consejo «Cor Unumy» para la pro-
mocidn humana y cristiana Amoris officio. Cf. AAS 63, pp. 669-673.
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La creacion del Pontificio Consejo Cor Unum para la promocion humana y
cristiana —el primer Pontificio Consejo en cuanto a su creacion— se presenta
en la carta como intencién especifica de Pablo VI, madurada con el tiempo, en
particular a causa de su preocupacion por los muchos paises pobres del mundo.
El acto pontificio se sitla, por tanto, en el cauce de la doctrina social de la Igle-
sia que, sobre todo, con su predecesor Juan XXIII, habla empezado a tomar en
consideracidn, no sdlo las cuestiones ligadas al trabajo, sino también las grandes
problemdticas del desarrollo y de la promocidn de los pueblos. Por ello Pablo
VI cita las enciclicas Octogesima adveniens® y Populorum progressio*, que prece-
dentemente habfa dedicado a estas temdticas. Pero las verdaderas raices de la
decisién pontificia deben buscarse en las afirmaciones del concilio Vaticano I, es-
pecialmente en el n.° 88 de la constitucidn Gaudium et spes, en la que se pedia
encontrar modalidades para coordinar las ayudas suministradas por la Iglesia a
los paises mds pobres.

Por Ultimo, hay que destacar el nombre biblico del nuevo Consejo: «Cor
Unumy», tomado de los Hechos de los Apdstoles (4, 32). El hecho es bastante
singular; en cuanto sélo el Pontificio Consejo lustitia et Pax posefa, hasta en-
tonces, una denominacién de origen en las Escrituras. A Este, se le agrega la
expresion «para la promocién humana y cristiana», para especificar el campo de
accién. Detrds de tales conceptos se esconde, evidentemente, un preciso pro-
grama: la ayuda que las instancias de la Iglesia presentan, apunta en ultimo andli-
sis, a la promocidn del hombre en su integridad. No son simplemente acciones
de asistencia genérica, sino que pretenden restaurar en la persona el sentido de
la propia dignidad. En cambio, el adjetivo «cristiana» denota que la misidn de la
Iglesia —y por tanto de todos aquellos que obran en su nombre— trascien-
de los puros valores humanos, se sobreentiende una antropologia propiamente
cristiana. Por tanto, la caridad, asi entendida, no puede descuidar el elemento de
la evangelizacién.

1.2 Evolucion y configuracion actual

El nombramiento del arzobispo Cordes como presidente del Pontificio
Consejo «Cor Unumy?®, el 2 de diciembre de 1995, fue un hecho nuevo. De esta
manera, el Dicasterio tenfa por primera vez, después de 24 afos de existencia, un
presidente propio. Con el Pontificio Consejo lustitia et Pax permanecian relacio-
nes de colaboracidn, ratificadas por la constitucién Pastor Bonus, pero se daba por
terminada la fase de compartir el mismo presidente.

3. PaeLo VI (1971): Enciclica Octogesima adveniens, 14 mayo 1971. Cf. AAS 63, pp. 401-441.
4. 1d. (1967): Enciclica Populorum progressio, 26 marzo 1967. Cf. AAS 59, pp. 256-299.
5. CL. AAS 88 (1996) 127.
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Vemos, por consiguiente, una cierta evolucidn en la estructura institucional
del Dicasterio, desde la fundacién hasta la situacion actual. Cosa, mds bien unica,
es que el Santo Padre haya derogado las normas de la Pastor Bonus que define la
Curia Romana. Por otra parte, precisamente en esa Constitucion Apostdlica, «Cor
Unum» era el Unico Dicasterio para el que se prevefa una presidencia en comun
con otro. La praxis actual representa, por tanto, una equiparacion plena del Con-
sejo a todos los demds Dicasterios de la Curia. Estd regido, por tanto, por un pre-
sidente, coadyuvado por un secretario y por un subsecretario.

El andlisis del perfil institucional, y una sintesis de la actividad desarrollada
en estos afios, nos permite identificar el papel de «Cor Unumy». Como para la
mayor parte de los Consejos Pontificios, éste no posee una estrecha competencia
candnica jurisdiccional. Esto se explica por el hecho que la Curia Romana apoya al
Papa en el gjercicio de su mision. Sin embargo, el munus pastoral del Sumo Pon-
tifice no implica en cada manifestacidon un ejercicio directo de la potestad de go-
bierno o de jurisdiccidn. En consecuencia, no todos los Dicasterios necesitan par-
ticipar en ella. Algunos poseen sdlo deberes de estudio o de promocién.Tal es el
caso de «Cor Unum» es mds bien un organismo de encuentro y de coordinacién.
En la sensibilidad de hoy en dia, la actividad caritativa posee un papel siempre ma-
yor y es muy apreciada en cuanto apoya la credibilidad del anuncio de la Iglesia.
Serd deber del Dicasterio indicar las prioridades que la accién de la Iglesia tendrd
que hacer propias en este sector.

2, El Pontificio Consejo
«Cor u num» en el magisterio
de Benedicto XVI

Nuestro Dicasterio, como ya he afirmado, nutre hacia la persona y hacia el
magisterio de Benedicto XVI un sentimiento profundo de gratitud y admiracion,
debido a un doble motivo. Por una parte, considerando los fundamentos teoldgi-
cos de la enciclica Deus Caritas est, que si bien han sido ofrecidos a toda la Iglesia,
en «Cor Unumy, desde un principio, nos sentimos llamados a meditar y asimilar
muy seriamente. Por otra parte, debido a la promulgacién del motu proprio «So-
bre el Servicio de la Caridad», que ha venido a colmar un verdadero vacio juridi-
co existente en dicha materia.

Es importante recordar que, hacia el final de su vida, el Papa Juan Pablo |l
quiso abordar la cuestién de la caridad. Se dirigid incluso al presidente del Ponti-
ficio Consejo Mons. Cordes, para hacer un borrador preliminar. Dado que la en-
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fermedad le impidid trabajar en este texto, nunca llegd a publicarse. El cardenal
Ratzinger supo del trabajo preparatorio de este documento y, una vez elegido
Papa, decidié dedicar a este tema, sobre el amor a Dios y el amor al préjimo, su
primera enciclica. Sin embargo, le dio un cardcter completamente nuevo, comen-
zando con el argumento perenne sobre la cuestion de Dios. De este modo, logrd
exponer con gran claridad su ensefianza fundamental, a saber, que el amor desin-
teresado entre los seres humanos sdlo puede venir de la fuerza que el amor de
Dios nos ofrece. Toda caridad verdadera, como cualquiera de sus manifestaciones,
estd enraizada teocéntricamente en Dios.

2.1. Los fundamentos teologicos de la enciclica
Deus Caritas est

Cuando el cardenal Ratzinger se convierte en Benedicto XVI tenfa fama,
por su itinerario personal como tedlogo y como Prefecto de la Congregacion
para la Doctrina de la Fe, de estar atento a la ortodoxia y a las cuestiones doctri-
nales. De este modo, se esperaba en circulos reservados, que su primera enciclica
estaria dedicada, mds bien, a algin aspecto dogmético conflictivo. Pero una apre-
ciacidon semejante del nuevo Papa subestimaba tanto su realismo pastoral, a la
hora de guiar a la Iglesia, como su sensibilidad humana.

El nuevo Pontifice comenzd, por tanto, el ejercicio de su ensefianza oficial
de una manera, digamos «inesperada», con la carta enciclica Deus caritas est’. Es
natural que la primera declaracion doctrinal de un papa ofrezca una especie de
anteproyecto de su servicio, casi una orientacidn inaugural. Podemos compararlo
con la importancia, por ejemplo, de la enciclica del Papa Pablo VI Ecclesiam suam’
o la Redemptor hominis® del Papa Juan Pablo |l.

En la Deus caritas est se presenta a la Iglesia por primera vez un docu-
mento oficial del Magisterio sobre el amor al préjimo. Comienza, como corres-
ponde a un tedlogo, con un estudio profundo de la diaconfa practicada ya desde
el comienzo del Cristianismo. Partiendo de la revelacién divina, da un «toque de
atenciény, y ensalza en primer lugar la Verdad, que es la que hace posible una
participacion desinteresada en la miseria humana: la salvacion definitiva viene al
hombre exclusivamente de Dios, a través de su Hijo Jesucristo. Su predicacidn es
primordialmente teocéntrica, pero sin olvidar al hombre; o mejor: él sostiene que
el doble mandamiento del amor a Dios y al prdjimo posibilita al creyente la salva-

6. BenebicTo XVI (2006): Enciclica Deus caritas est, 25 diciembre 2005. Cf. AAS 98, pp. 217-296.
7. PaBLOVI (1964): Enciclica Ecclesiam suam, 6 agosto 1964. Cf. AAS 56, pp. 609-659.
8. JUAN PaBLO Il (1979): Enciclica Redemptor hominis, 4 marzo 1979. CL.AAS 71, pp. 257-324.
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cion integral, una salvacion que va mas alld de la muerte. Tanto el eco mundial del
texto de la enciclica como el aplauso general (se llegd a publicar en la primera pa-
gina del New York Times), prueba que el mensaje del Obispo de Roma ha llegado a
los corazones de nuestros coetdneos.

La Doctrina Social de la Iglesia en su cardcter juridico, con todo lo perfecta
que quiera ser, no comprende primariamente el interior del hombre; lo toca sélo
parcialmente y es inevitablemente incompleta. Esto es particularmente significativo
para la actividad diaconal de la Iglesia, para aquellos que se dedican, de forma or-
ganizada, al amor al préjimo. La revelacidn divina, por el contrario, puede llevarnos
a una comprension mds profunda de la problemdtica planteada. Recuerda a todos
los creyentes que la exhortacidon ha de ir mds alld de una simple insistencia en la
ley y el derecho, y que una prdctica religiosa legalista no basta.

La misericordia, por ejemplo, o el amor al enemigo no se pueden decretar
a través de leyes. Aungue sean una obligacién imperiosa, no se dejan codificar Es
el corazdn el que finalmente dicta cdmo se practican. Comparar el estado incom-
pleto de la ley con la exigencia del Evangelio remite al «centro de la cuestiény»
para el compromiso creyente contra la miseria humana. El reconocerlo presupo-
ne que la indicacidon del amor al prdjimo se encuentra bajo el precepto de una
interiorizacion continua: la misién diaconal de la Iglesia no se puede limitar a
una presentacién objetivo-técnica de su objeto.

En la segunda parte de la enciclica, se encuentran indicaciones que me-
recen atencién en lo relativo a la formacidn de colaboradores, tanto voluntarios
como empleados, en el servicio de la Iglesia a los necesitados, que aportan sus
directivas inspiradas en el tema «Amor». En estas afirmaciones del Papa, es signifi-
cativo que la preocupacidn por el otro «no se convierta en un mandamiento, por
asi decir, impuesto desde fuera»’, descartando un malentendido legalismo. Bene-
dicto XVI deja siempre de nuevo tras de sf la perspectiva préctico-empirica y se
ocupa poco de las correspondientes propuestas socioldgicas y psicoldgicas; estas
gozan en cualquier caso de una aceptacion generalizada. Las afirmaciones centra-
les del escrito no se toman del discurso cientifico, sino directamente del lenguaje
pastoral cotidiano. Se refieren a la persona cuando vive un tipo de dificultad. Esta
persona necesita «algo mds que una atencidn sélo técnicamente correcta». Ne-
cesita «humanidad», una «atencién cordial»'®. Aparecen asimismo en dicho en-
cuentro «la relacién con Dios y el arraigo en la fe». A menudo falta algo mds que
comida o bebida, casa o salud, porque para el que sufre necesidad, «la raiz mas
profunda del sufrimiento es precisamente la ausencia de Dios»'.

9. BENEDICTO XVI: Enciclica Deus caritas est, 31a.
10. Id.
1. 1d,3lc
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La accién de la Iglesia contra la pobreza va mas alld de la simple oposicidn
a la miseria humana. La enciclica gana en un momento en fmpetu apostdlico vy
misionero. En la parte que habla de los «voluntarios», tiene en cuenta la posibili-
dad de que la accién caritativa ofrezca a los colaboradores maduracion humana
y educacidn en el sacrificio. «Frente a la anticultura de la muerte [...] se contra-
pone el amor, que no se busca a si mismo, sino en la disponibilidad a perderse a
si mismo (cf. Lc 17,33 y par) en favor del otro se manifiesta como cultura de la
vida»'%. Otra vez se habla de la «defensa de Dios» contra todo intento de «pres-
cindir de Dios»". De aqufi se sigue que el «colaborador de toda organizacion ca-
télica» tiene el encargo de disminuir la pobreza, pero en Ultima instancia «de tra-
bajar con el fin de que el amor de Dios se difunda en el mundo»'*.

Partiendo de estas premisas continda el texto del Papa con los requerimien-
tos a los colaboradores de la «diaconfa» —tanto profesionales como voluntarios—
diciendo que la administracidn creciente debe también entrar a su modo en el ho-
rizonte descrito. La calidad técnica de cada accidn es insustituible. El Papa desea «en
primer lugar una competencia profesional». Pero dice también que «por sf sola no
basta»'®. Los colaboradores necesitan «junto a una preparacion profesional, una for-
macion del corazén». La enciclica llama al fruto de tal formacién, en el inimitable
lenguaje del Papa, «un corazdn que ve»'®. El texto no teme ir mds alld en requeri-
mientos a los colaboradores. Exige de ellos «humildad»'’, de forma que el don, lo
que se da, no humille al que lo recibe; la palabra del Papa espera de los colaborado-
res que den al necesitado «no sdlo algo, sino a si mismos» .

La relativamente corta enciclica incluye dos nimeros (36 vy 37) dedicados al
tema oracidén; aqui no podemos analizarlos, pero sefialan la importancia que el Papa
Benedicto quiere dar a la dimensidn espiritual de la misién diaconal de la Iglesia.

La enciclica abre un horizonte nuevo, con los citados fundamentos teoldgi-
cos, a los colaboradores eclesidsticos —tanto dentro como fuera de las agencias
eclesidsticas oficiales—. Nos permite reconocer que no es, en Ultima instancia, la
eficiencia profesional lo que cuenta, cuando se trata de emprender la lucha contra
la miseria. EI mensaje de Jesucristo obliga mds todavia a asegurar siempre el impe-
rativo de la accidn con el indicativo de la fe. Nos encontramos bajo una continua
llamada a abrirnos nosotros mismos al mensaje del amor de Dios; no podemos
limitarnos a alcanzar los objetivos de un modo técnico-impersonal. Solamente si

[2. BENEDlCTO XVI: Enciclica Deus caritas est, 30b.
13.1d, 33.

[4. Id.

15.1d, 31a.
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nuestra actitud incluye la exigencia de la fe, nos habilita como cooperantes «cris-
tianos». La beata madre Teresa de Calcuta es un ejemplo infalible de que tal sensi-
bilidad no corre por cuenta de la eficacia.

No sdlo ella, a través de los siglos muchos hombres y mujeres en la Iglesia
se han sentido comprometidos en la lucha contra la pobreza y la miseria. Bas-
ta recordar los numerosos fundadores de congregaciones y comunidades. Todos
ellos han tenido un acompanamiento de tipo teoldgico-espiritual. De este modo,
estdn atentos contra la tentacion de realizar su trabajo sélo en forma pragmatico-
empirica. Los cristianos que no pertenecian a érdenes, a menudo se agregaban a
éstas, o bien tomaban su inspiracién a través de figuras de fe, una vida en comun
o las correspondientes agrupaciones.

En nuestros dias, el agente de la actividad caritativa eclesidstica, no puede
renunciar al fundamento de la fe y al testimonio cristiano; en la «posmodernidady
no es algo que se presuponga de ninguna manera. Porque la Diakonia pertenece
junto a la Martyria vy la Liturgia a las tres misiones de la Iglesia y nosotros —como
hemos descrito— hemos entrado en la cultura de una filantropfa general, que
obliga a una respuesta nueva. Las premisas para la transmision de la fe y para la
responsabilidad en el servicio religioso —las dos tareas eclesidsticas primordia-
les— han sido siempre muy meditadas y realizadas; son numerosas las delibera-
ciones y publicaciones sobre la transmision del Evangelio en la catequesis; el de-
recho candnico formula de una manera clara las condiciones referidas a la liturgia.
La nueva enciclica ensefia, por primera vez, que para la Diakonia conviene hacer
algo similar.

El Papa Benedicto invita a los miembros de la Iglesia a dedicarse, como hasta
ahora, a la lucha contra la miseria en el mundo, a formular metas efectivas y a esforzar
se en su realizacion. Al mismo tiempo, propone en la vision de la ayuda un cambio de
paradigma: en vista de un mundo transformado a través de proyectos y programas, hay
que afadir ademds las personas, que en nombre de la Iglesia dan testimonio del amor
de Dios y que tienen que ser formadas e impregnadas en la fe. De la orientacion de
fe de los cooperantes cristianos depende totalmente su cardcter especffico en la lucha
contra la pobreza, algo que solamente la Iglesia puede ofrecer a la humanidad.

2.2. Normativa juridica:
El Motu proprio sobre el servicio de la Caridad

La importante reflexion teoldgica sobre la caridad en la Iglesia no fue la
unica contribucion de Benedicto XVI al tema que nos ocupa. El Papa demuestra
tener una visién sumamente realista acerca de la compleja situacién que el mun-
do de la caridad, de la asistencia y de la beneficencia presenta en la Iglesia. Con el
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Motu proprio que analizamos a continuacidn, el Papa se ocupd también de cues-
tiones précticas y normativas'.

En el Proemio afronta tres cuestiones principales que, dada la brevedad v la clari-
dad con que son tratadas, antes que hacer un comentario personal, prefiero transcribir
directamente sus palabras. En primer lugar, se refiere a los temas fundamentales que ha-
bia tratado en la enciclica Deus caritas est. Pone de manifiesto que la actividad caritativa
de la Iglesia no se puede asimilar a «una de tantasy» las que se realizan en el mundo, sino
que ha de tener una motivacidn vy una especificidad inequivocamente cristinas. Sobre
esto ya hemos tratado en el apartado anterior y no nos detendremos de nuevo.

En segundo lugar, trata de la importante vy dificil cuestién de la coordinacién
de la diversas iniciativas que, a nivel caritativo, se producen en el ambiente eclesial
internacional:

Con el presente Motu proprio deseo proporcionar un marco normativo or-
gdnico que sirva para ordenar mejor, en lineas generales, las distintas formas ecle-
siales organizadas del servicio de la caridad [...] Las iniciativas organizadas que
promueven los fieles en el sector de la caridad en distintos lugares son muy di-
ferentes entre ellas y requieren una gestion apropiada. De modo particular; se ha
desarrollado en el dmbito parroquial, diocesano, nacional e internacional la acti-
vidad de la «Caritas», institucidon promovida por la Jerarquia eclesiastica. La Iglesia
como institucién no puede ser ajena a las iniciativas que se promueven de modo
organizado y son libre expresién de la solicitud de los bautizados por las personas
y los pueblos necesitados. Por esto, los Pastores deben acogerlas siempre como
manifestacion de la participacién de todos en la misidn de la Iglesia, respetando las
caracteristicas y la autonomfa de gobierno que, segln su naturaleza, competen a
cada una de ellas como manifestacién de la libertad de los bautizados®.

En tercer lugar, el Papa afronta, en el Proemio del documento, el papel de
la jerarquia eclesidstica, normalmente el obispo, en la organizacién de la caridad,
dado que esta actividad, como se afirmaba en la Deus caritas est pertenece a la
mision esencial de la Iglesia’’. Ademds, se consideran las relaciones de «vigilancia»
que el ministerio episcopal, en sentido etimoldgico®, estd llamado a realizar con
respecto a las organizaciones catdlicas, que se dedican al campo de la caridad
«organizada». Transcribo nuevamente las palabras de Papa:

19. BeneDicTO XVI (2012): Motu proprio Intima Ecclesiae natura, sobre el Servicio de la Caridad, 30
octubre 2012. Cf. AAS 104, pp. 996-1004. El documento consta de dos partes: un «Proemio» y una
«Parte dispositiva», en esta segunda parte encontramos |5 articulos.

20. BENEDICTO XVI: Motu proprio Intima Ecclesiae natura, sobre el Servicio de la Caridad, Proemio.

2 1. BeENEDICTO XVI: Deus caritas est, 25.

22. Como es sabido la etimologia del término griego émiokomnog = episkopo = obispo, remite a «el
que vigilay.
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La autoridad eclesidstica ha promovido, por iniciativa propia, obras espe-
cfficas, a través de las cuales provee institucionalmente a encauzar las donaciones
de los fieles, segliin formas juridicas y operativas adecuadas que permitan llegar a
resolver con mds eficacia las necesidades concretas. [...] Frente a estas exigencias,
era necesario determinar en el derecho de la Iglesia algunas normas esenciales, ins-
piradas en los criterios generales de la disciplina candnica, que explicitaran en este
sector de actividades las responsabilidades juridicas que los varios sujetos implica-
dos se asumen en materia, delineando, de modo particular, la posicién de autori-
dad y de coordinacién que corresponde al respecto al Obispo diocesano®.

Una vez terminado el Proemio, el Papa, después de afirmar que ha escu-
chado al organismo de la Curia competente en materia®, pasa directamente a
la «Parte dispositiva» en la cual, a través de |5 articulos, teniendo como base el
Cddigo de Derecho Candnico y el Derecho Candnico de las Iglesias Orientales,
«establece y decreta» la normativa juridica.

3. Objetivos, prioridades
y desafios del Pontificio Consejo
«Cor u numy»

El dltimo apartado, en el que paso enumerar las funciones principales del
Dicasterio, exige, mds que los dos anteriores, una visién sintética, dado el amplio
espectro de problemdticas a la cuales es necesario aludirn Con dicho criterio de
sintesis me refiero, por una parte, a la constitucién apostdlica Pastor Bonus y, por
otra, a los elementos que podemos considerar «nuevos» y que suponen una evo-
lucién respecto a los comienzos. Esta doble vision nos permitird abarcar una pa-
noramica bastante completa de la actividad de «Cor Unumy.

3.1. Objetivos iniciales y actuales del Dicasterio

La Pastor Bonus afirma, en primer lugar, al referirse al Pontificio Consejo
«Cor Unum»: «El Consejo expresa la preocupacidn de la Iglesia Catdlica hacia
los necesitados, de modo que se fomente la fraternidad humana y se manifieste la
caridad de Cristo»®. Asimismo, los beneficiarios de estas acciones son un publico

23. BeNeDICTO XVI: Motu proprio sobre el Servicio de la Caridad, Proemio.

24. Concretamente el Pontificio Consejo para los Textos Legislativos. Cf. Benedicto XVI, Motu proprio
sobre el Servicio de la Caridad, Parte Dispositiva.

25. JuAN PABLO [I: Constitucidn Apostdlica Pastor Bonus, art. 145.
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extremamente variado. Esta enorme accidén posee dos referencias: la fraternidad
humana y la caridad de Cristo. Esta uUltima es el origen de tal accion: de hecho
esta caridad debe manifestarse, es decir debe verse, mediante las diferentes obras.
No debe pasar inobservado el acento sobre la caridad «de Cristo»: se separa asf
este concepto del precedente, la fraternidad humana, para identificar una aporta-
cion especffica de la Iglesia Catdlica en este sector. También la fraternidad humana,
que es un valor no necesariamente cristiano en su origen, es «preferida» por la
obra de la Iglesia: representa casi un objetivo de dicha accidén, y no su causa efi-
ciente. Esta Ultima resulta ser, en cambio, la caridad de Cristo. Toda esta visién an-
tropoldgica cristiana, podemos decir, posee su lugar «propio» de elaboracién en
el Pontificio Consejo.

La Pastor Bonus continda enumerando las funciones de Pontificio Consejo
en estos términos: «Es funcion del Consejo estimular a los fieles cristianos a dar
testimonio de caridad evangélica, en cuanto participes de la misma mision de la
Iglesia, y de apoyarlos en este afdn»®.

En primer lugar, encontramos la labor de sensibilizar a todos los fieles a la cari-
dad. Aqui se ha abierto una nueva perspectiva, teoldgicamente mds correcta. En efec-
to, la caridad cristiana no se agota en las actividades de las agencias, sino que cada cris-
tiano estd llamado a hacerse cargo de este testimonio, que por otra parte pertenece
a la mision de la Iglesia. Asf pues, el testimonio de la caridad concierne a todos los
miembros de la Iglesia, no se puede delegar De este modo «Cor Unum, llamado a
ser expresion de esta caridad de la Iglesia a nivel universal, posee como primer come-
tido el de mostrar a los catdlicos su participacion en esta mision.

En segundo lugar, se explicitan aln mds los objetivos del Dicasterio: «Fo-
mentar y coordinar las iniciativas de las instituciones catdlicas que se dedican a
ayudar a los pueblos necesitados, especialmente las que socorren las dificultades vy
calamidades mds urgentes, v facilitar las relaciones entre estas instituciones catdli-
cas con los organismos publicos internacionales, que trabajan en el mismo campo
de la beneficencia y del progreso»?”.

Encontramos la funcidn de coordinacidn de las instituciones catdlicas que
trabajan en el campo de la asistencia y de la ayuda al desarrollo. De manera espe-
cial, dicha coordinacidn se lleva a cabo en casos de «urgente necesidad y calami-
dad». Por consiguiente, es funcidon de «Cor Unum» hacerse presente, sobre todo,
alld donde surgen particulares emergencias, por ejemplo, llamando a las agencias a
intervenir en aquellos sectores o individuando situaciones en donde apremia par-
ticularmente la presencia de organismos catdlicos.

26. JuaN PABLO II: Constitucion Apostdlica Pastor Bonus, art. 146 § 1.
27.1d., art. 146 § 2.
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Es importante, también el papel de mediacién con los organismos inter-
nacionales. «Cor Unum>» se sitla entre éstos y las organizaciones catdlicas, para
facilitar asf el conocimiento vy la cooperacién. El Dicasterio representa, por tanto,
un puente hacia las grandes agencias laicas de asistencia y desarrollo, en particular
aquellas de las Naciones Unidas. En cambio, es interesante comprobar que en la
constitucion ha desaparecido la alusion a los «hermanos separados», que mencio-
naba la Carta de institucion.

En tercer lugar, se indica como finalidad de «Cor Unumy: «seguir con afdn
y promover los proyectos v las obras solidarias y ayuda fraterna que favorecen el
desarrollo humano»?*. Aquf las expresiones se abren a diferentes interpretaciones,
porque permanecen a un nivel bastante genérico: probablemente, se desea pros-
pectar la posibilidad de mediaciones concretas del Dicasterio en la realizacidn de
iniciativas para el desarrollo. También ésta es una caracteristica bastante nueva en
su formulacion. La Carta constitutiva Amoris oficcio se referfa a especiales obras e
iniciativas deseadas por el Sumo Pontifice, que el Dicasterio se compromete en
llevar a cabo. Aqui se omite la alusidn al Papa, pero se confirma la posibilidad una
actuacion directa.

Las finalidades que aparecen en la constitucion Pastor Bonus se han visto
ampliadas y completadas, a lo largo de los afios, por necesidades concretas que
han que han llevado al Dicasterio a interesarse y a intervenir en una serie de
cuestiones, algunas en un modo puntual y otras de modo continuo, hasta el dia
de hoy. Enumero algunas mds representativas.

Desde los primeros encuentros de los miembros de «Cor Unum se plan-
ted el problema de la presencia en el seno del Consejo de numerosas organiza-
ciones dedicadas a la asistencia de enfermos. El concepto de asistencia resultaba,
por tanto, bastante amplio y habia que decidir si la coordinacidn que competia al
Dicasterio inclufa también cuestiones de asistencia médica. La asignacién de esta
competencia, de por si, no hacia mds que concretizar los deberes que el Consejo
asumia en el momento de su institucidn. La actividad de muchas agencias caritati-
vas catdlicas se desarrollaba, de hecho, también en el sector médico: bien a través
del financiamiento de estructuras sanitarias, bien con la formacién de personal o
con la asistencia inmediata. Hay que recordar, por ejemplo, como desde el princi-
pio la Orden de Malta, que posee una importante vocacion en la asistencia a los
enfermos, estaba representada en el Pontificio Consejo.

Esta labor de «Cor Unum» se dio por concluida en 1985. De hecho, el
Papa Juan Pablo I, con el Motu proprio Dolentium hominum institufa la «Pontificia

28. JuAN PaBLO [I: Constitucion Apostdlica Pastor Bonus, art. 146 § 3.
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Comisién para la Pastoral de los Operadores Sanitarios», unido al Pontificio Con-
sejo para los Laicos”. A dicha comisidn se le atribufan competencias para la pro-
mocidn y la animacién de las organizaciones catdlicas internacionales en el campo
sanitario. En la carta de fundaciéon el Papa indica que en la nueva comision debe-
rdn nombrarse como miembros también los representantes de otros organismos
de la Santa Sede: entre ellos se cita el Pontificio Consejo «Cor Unumy». De tal
manera, concluidas las competencias directas en este sector, el Consejo queda
parcialmente revestido en forma de colaboracién con el nuevo Dicasterio.

Otro factor importante es que en el curso de su existencia, a menudo,
el Consejo ha representado a la Santa Sede ante organismos internacionales, en
cuestiones contenidas en las competencias del Dicasterio. Por ejemplo, la ONU
dedicé la década de los noventa a la reduccidn de los efectos de las calamidades.
En este papel, el Dicasterio ha participado también en la jornada mundial con-
vocada el 14 de octubre de 1991 vy después, en los afios siguientes, en las confe-
rencias internacionales sobre el tema, como Yokohama en 1994®. «Cor Unumy,
ademds, ha tomado parte en la conferencia internacional sobre el Habitat en Es-
tambul, en 1996°',y en el 2001, al tercer comité preparatorio de Estambul +5.

Una mencion aparte se dedica a la IV Conferencia de las Partes en la Con-
vencién sobre la Lucha contra la Desertizacidn, llevada a cabo en Bonn en di-
ciembre del 2000. A causa de la competencia en estas cuestiones, el Pontificio
Consejo «Cor Unumy, en la persona de su presidente en calidad de observador,
representd a la Santa Sede en dicho encuentro.

3.2. Dos tipos de prioridades: Labor de coordinacion
y de informacion

Desde el comienzo de su existencia, el Consejo decidid dividir la propia
actividad en algunos grandes dmbitos, a los que correspondian diversos grupos de
trabajo. Entre ellos prestaré una atencion especial a la coordinacion vy a la informa-
cion.

En una breve retrospectiva histérica podemos observar cémo dicha coor-
dinacidn se llevé a cabo desde el principio, pero no siguid adelante en el modo
en que se esperaba, para dirigir las actividades inmediatas de asistencia. Estas han
sido asumidas, mds bien, por las grandes redes que poseen mayores capacidades

29. JuaN PaBLo Il (1985): Motu proprio Dolentium hominum. Cf. AAS 77, pp. 457-461.
30. Cf. @a actividad de la Santa Sede 1994, 1308.
31. Cfild, 1996,913.
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de personal y de medios, ademds de profesionalidad. Aun asf, la coordinacién ha
alcanzado otras formas, en particular a través de la convocacion de reuniones ad
hoc con representantes de agencias, de las Iglesias locales y de la Curia romana.
Asf el Dicasterio puede llevar a cabo el servicio de enlace entre la Iglesia local y
las agencias catdlicas.

Otra forma en que la coordinacién ha tenido, y podra tener en el futuro,
una ulterior expresion es la inspiracion que «Cor Unum» ofrece en nombre del
Papa a las agencias caritativas y a la Iglesia entera sobre cuestiones particularmen-
te relevantes. A titulo de ejemplo, puede mencionarse el gran encuentro de los
Testigos de la Caridad con el Papa el |6 de mayo de 1999: el voluntariado es uno
de los temas que hoy en dia, a nivel organizativo, legislativo y formativo, necesita
una particular atencidn, y sobre el que puede ser oportuno abrir alguna perspec-
tiva de reflexién y de accion. En un momento histérico en que la actividad cari-
tativa de la Iglesia goza de gran desarrollo, parece necesaria la presencia de una
instancia que cumpla un papel de coordinacién, en el sentido de inspiracidn. Sin
duda esta importante labor competencia de nuestro Dicasterio.

Por tanto, se trata de un deber de coordinacidn y animacion, a nivel univer-
sal”, regional y local”, de la actividad caritativa. Podemos incluir en esta perspec-
tiva el grande esfuerzo de la catequesis de la caridad. En particular, éste se lleva a
cabo con el mensaje anual de Cuaresma del Papa, para el que el Dicasterio pre-
dispone el material, con la indicacidon de los temas para las anuales campafias de
fraternidad, y en via especial, se ha realizado mediante el congreso de 1999 sobre
la Teologfa de la Caridad. Esta labor aparece hoy en dia particularmente significa-
tiva a fin de salvaguardar la peculiaridad del acercamiento cristiano a la pobreza y
al sufrimiento. Todas las grandes agencias catdlicas nacen de una solicitud cristiana
hacia los necesitados, y es este espiritu el que hay que mantener vivo.

Por cuanto se refiere a la importante labor de informacién propia del Di-
casterio, ademads de los documentos sobre cuestiones relevantes que forman par
te de la competencia de «Cor Unumy, uno de los aspectos mds urgentes fue des-
de el principio la actividad sobre la informacién. Desde el nacimiento del Pontificio
Consejo se cred un grupo de trabajo que debia ocuparse del tema. Es decir, esta-
ba destinado a la recogida de informacién y de datos sobre el nimero de agen-
cias catdlicas y sobre la cantidad y la distribucion de las ayudas que aportaban. Se
consideraba, precisamente, la informacién reciproca una de las fuentes principales
para asegurar los criterios para la coordinacién.Y, en efecto, faltaba un organismo
que, a nivel internacional, conociese al menos de manera sumaria las cifras de la
asistencia que las organizaciones eclesiales aportaban.

32. Tal como era previsto por el concilio Vaticano Il en la Gaudium et spes, 88.
33. Conseil Pontifical «Cor Unumy, La coordination locale, Ciudad del Vaticano, 1975.
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El primer fruto concreto de este grupo de trabajo se obtuvo con la publica-
cién, en 1975, de la primera edicion del Catholic Aid Directory** (CAD), un volumen
que contenia la lista de las organizaciones catdlicas que trabajan en el sector de la
asistencia y de la ayuda humanitaria. Dicho volumen fue editado con la intencidn de
renovarlo cada tres afios. Se mantuvo este propdsito sélo en el primer periodo. De
hecho, en noviembre de 1978 salid a la luz la segunda edicidn, en 1983 la tercera
edicidn, en 1989 la cuarta edicién, en noviembre de 1999 la quinta edicién del CAD.

/Qué es el Catholic Aid Directory! Se trata, fundamentalmente, de un libro
que ofrece la lista de las organizaciones que trabajan en los diversos paises en el
campo de la caridad. Estd precedida por una introduccidn en cuatro idiomas dife-
rentes (inglés, francés, espafiol e italiano) —aunque el idioma utilizado para el lis-
tado de las agencias es el inglés— con informaciones previas sobre «Cor Unums»
y sobre el uso del volumen. De ellas se deducen algunas indicaciones que ayudan
a entender mejor este instrumento que, ademds de estar impreso, también ha
sido publicado en CD.

Dada la abundancia de iniciativas en este sector, la verdadera dificultad con-
sistié en recoger las informaciones que se encuentran a la base del CAD. Esta
obra se ha llevado a cabo a través de las nunciaturas apostdlicas, las conferencias
episcopales, las redes de organizaciones. Ha sido publicada una obra de 579 pdgi-
nas practicamente Unica en su género.

En el volumen se enumeran, pafs por pais, divididas por continentes, las
diferentes organizaciones catdlicas de ayuda. En la Ultima edicién se indica si se
tratan de agencias de coordinacidon o de agencias que financian proyectos, pre-
cisando también en qué paises la agencia trabaja y en qué sector especifico. Han
sido identificados 45 campos de interés para clasificar las informaciones llegadas
al Consejo, para individuar asi el tipo de apoyo financiero ofrecido. Por dar al-
gin ejemplo, entre los campos de interés se enumeran: educacion, construccién,
emergencias, pastoral, desertizacidn, proteccién del ambiente, indigenas, transpor
tes, formacién de agentes pastorales. De esta manera, es posible identificar segiin
las necesidades la agencia que financia proyectos en el sector.

Se recuerdan, también, aquellas organizaciones que trabajan prestando asis-
tencia directa a través del voluntariado y no mediante el financiamiento de pro-
yectos. Una de ellas, a titulo de ejemplo, es la Sociedad de San Vicente de Paul.

En fin, se exponen detalladamente también las organizaciones pontificias i-
gadas a algunos Dicasterios de la Santa Sede, destinadas al financiamiento de pro-

34. Pontificio Consejo «Cor Unums, Catholic Aid Directory, Ciudad del Vaticano, 1999.
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yectos y a la promocion de las Iglesias particulares en diversos sectores. Vale la
pena citarlas para indicar el esfuerzo realizado en este amplisimo campo™.

La mencidn del CAD no sélo posee valor descriptivo o histdrico, represen-
ta una de las formas mds concretas en las que se ha llevado a cabo la tarea enco-
mendada a «Cor Unum» de coordinar la actividad caritativa de la Iglesia. Efectiva-
mente, la primera forma de coordinacién es la del censo, para que se conozca la
extension de la accidn de la Iglesia en el sector. El instrumento del CAD es précti-
camente Unico vy responde a las necesidades de poseer, a nivel de Iglesia universal,
un lugar para la recogida de informacién. Dicha necesidad se ha revelado también
por el notable suceso de la iniciativa.

3.3. Desafios y casos problematicos: Identificacion
y vias de solucion

Para terminar haré referencia a varias cuestiones, que se presentan acom-
pafiadas de una cierta problemdtica y que han ido apareciendo a lo largo de la
existencia y de la actividad de «Cor Unumy». Algunas dificultades de tipo prdctico
provienen, sin embargo, de una evolucion positiva, como por ejemplo la mayor
sensibilidad hacia la pobreza y hacia las cuestiones sociales en todo el mundo.
Otro tipo de desafios, dirfamos mds profundos, son de naturaleza teoldgica o mas
concretamente de identidad cristiana, y han sido puestos de manifiesto de una
manera muy clara con la aparicién de la enciclica Deus Caritas est, a la que de
nuevo volvemos a citar, en esta ocasion desde otro punto de vista.

En ocasiones puntuales, la generosa respuesta de la sociedad, ante determi-
nadas catdstrofes naturales o bélicas, ha provocado algunas situaciones dificiles de
controlar desde el punto de vista practico y logistico. Por las mds variadas razones,
unas veces material o fisico y otras por motivos de tipo humano, puede resultar
una tarea sumamente ardua conseguir la distribucidén adecuada, y lo mds justa po-
sible, de las ofertas recogidas por las asociaciones catdlicas de todo el mundo, so-
bre todo a raiz de algunas grandes emergencias o calamidades de origen natural®.

35. Podemos agruparlas en tres apartados: a) Unidas al Pontificio Consejo «Cor Unum» encon-
tramos las fundaciones: «Juan Pablo Il para el Sahel» y «Populorum Progressio»; b) Unidas a la
Congregaciéon para la Evangelizacién de los Pueblos: las «Obras Misionales Pontificias para la
Propagacidn de la Few, la «Obra de San Pedro Apdstol» y la «Obra de la Santa Infancia»; ¢) Unidas a
la Congregacién para las Iglesias Orientales: la «Catholic Near East Welfare Association; la «Pontificia
Misién para Palestina» y la «Reunién Obras de Ayuda a las Iglesias Orientales» (ROACO).

36. Es indicativo el hecho sucedido en nuestro Dicasterio: con ocasién del tsunami que tuvo lugar
en el sudeste asidtico, en diciembre del aflo 2004, le ofrecimos al Presidente de la Caritas alemana
si queria ayudar a distribuir las fuertes sumas de dinero recogidas para ayudar a los damnificados,
respondid: «Le pido que me comprenda si rechazo su oferta pero tenemos el mismo problemay.
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A veces se crean también situaciones dificiles en la relacién de la Iglesia con
las instituciones politicas y los Estados cuando, en determinados momentos, se
ven convocados a actuar conjuntamente, respetando cada uno su identidad, sus
prioridades y su pensamiento. Tanto la sociedad como las corrientes publicas tie-
nen una influencia sobre la Iglesia. Su relacién con el Estado estd caracterizada por
una cercania y una distancia, en una «compenetracion de la ciudad terrena y de la
ciudad eterna»”.

Esto legitima y obliga a la Iglesia a actuar en el espacio publico. En conse-
cuencia, los cristianos tienen que poner en marcha iniciativas que se enfrenten a la
desesperacidn y que creen drdenes nuevos que puedan mejorar la vida cotidiana.
Por ello buscamos la cercanfa del Estado y de los poderes de la sociedad, espe-
cialmente cuando hay que hacer frente a la miseria y a la injusticia. Un ejemplo
que puede ilustrar esta colaboracion es el caso de la Caritas de los Estados Uni-
dos, que en el 2005 recibid de entes publicos una cifra cercana a 300 millones de
ddlares anuales. Por otra parte, desde hace algunos decenios se crean nuevas es-
tructuras, a través de las cuales también los catdlicos se agrupan con fines sociales.
Estas estructuras, denominadas «organizaciones no gubernamentales» (ONG) o
la «Conferencia de las Organizaciones Internacionales Catdlicas» (OIC), son una
parte esencial de la lucha eclesial en favor de la dignidad del hombre y de la
justicia social. Actividades tan provechosas vy fructiferas pueden provocar algunas
riesgos: que el sentido de la caridad y de la ayuda cristiana, si no es inmediato
y eficaz, quede ensombrecido por una especie de frustracién. Podemos ser ten-
tados y pensar que podrfamos enfrentarnos a la miseria a través de un cambio
politico total, es mds, de una revolucién de la sociedad, no a través de un trabajo
lento y fatigoso, que confia y espera en la providencia de Dios y que acepta con
humildad la precariedad de los acontecimientos histdricos y, sobre todo, la varian-
te impredecible de la libertad humana. También aqui, como en otros aspectos de
la existencia, el peligro de buscar resuttados inmediatos y eficiencia, a toda costa,
son tentaciones fuertes vy frecuentes.

A continuacion, me parece importante enumerar algunos casos problema-
ticos que, si bien no representan la actividad normal del Dicasterio, son casos rea-
les que merece la pena conocer, son situaciones que ocasionalmente aparecen y
que merecen una reflexién y una actuacién al respecto.

Una de las agencias de caridad catdlica mds importante a escala mundial
ha abierto una serie de filiales especialmente en los paises pobres, utilizando para
ello su personal propio. La queja de algunas conferencias episcopales, por ejemplo,
durante las visitas ad limina, es que las oficinas de dicha institucién no siempre

37. CoNciLo VATICANO II: Gaudium et spes, 40.
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trabajan en comunidn con las respectivas iglesias locales. Es por ello que, en vez
de constituir un robustecimiento para estas iglesias, se han convertido, por el con-
trario, en un impedimento. Por ejemplo en los Balcanes, el cardenal Vinko Pulji¢, ar-
zobispo de Sarajevo, en Bosnia-Hercegovina, nos hizo saber que, diez de los once
trabajadores de dicha agencia, son musulmanes. Su actividad refleja la estrategia
de su religion, es decir, la islamizacién del pafs. De esta forma, al llevar a cabo cada
una de sus tareas tenfan, como intencidn colateral, conseguir que los cristianos
huyesen del pafs.

En otra ocasidn el programa de «las iniciativas catdlicas de ayuno» realiza-
das en otro pais por parte de una organizacidn, que anualmente se ve beneficiada
por grandes sumas de donaciones y colectas, estipula en relacién con su actividad
en Latinoamérica los siguientes principios: «Nuestra agencia, en fidelidad con su
propia misidn, respeta el pluralismo de sus componentes (partner), asi como sus
proyectos. Sus esfuerzos giran en torno al desarrollo social y a la justicia, y no a
una subordinacién de los intereses institucionales perseguidos por la Iglesia». Se
separan de esta forma claramente de la misién de la Iglesia y prefieren, en vez de
trabajar en comunién con la iglesia local, hacerlo con las entidades gubernamenta-
les correspondientes, aunque ello implique estar sometidos tanto a las corrupcio-
nes como a los intereses propios de los Estados.

Finalmente, en el indice oficial de los resultados econdmicos enviado a la
Caritas de un pequefio pais europeo constaba la entrada de una solicitud de sub-
sidio para el «V Congreso de feministas lesbianas de Latinoamérica y el Caribe».
Aun cuando no pueda asegurar si dicha subvencidn fue aprobada o no, el hecho
de que se haya tratado en una agencia catdlica es ciertamente sorprendente.

Estos son algunos de los campos probleméticos. Naturalmente serfa errd-
neo querer tomarlos como ejemplo de la actividad altruista de la Iglesia. Estos no
deben oscurecer los esfuerzos de la diaconfa eclesial.

Llegamos asi al que podemos considerar uno de los riesgos y desafios mas
graves que amenazan la actividad caritativa, asistencial y benéfica de la Iglesia. Se-
gdn mi opinidn, es uno de los aspectos negativos del fendmeno de la seculariza-
cidn, que en la prdctica consiste en vaciar el concepto v el gjercicio de la caridad
cristiana del contenido espiritual que le es propio e irrenunciable.

En relacidon con estos problemas hay que referirse a la financiacién publica.
Quisiera, en primer lugar, invitar a no caer en una especie de torpor que estas
financiaciones podrfan crear. Recibir dinero de la administracion publica y conver-
tirse, de alguna manera, en su prolongacién, o en una agencia suya, no puede ha-
cernos olvidar nuestro origen. El problema no es, por tanto, recibir subvenciones
publicas o no, sino lograr recibirlas sin perder nuestra identidad. Que instituciones
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catdlicas, incluso con una larga tradicion, pierdan su impulso y su inspiracion ori-
ginal no depende simplemente del hecho de que las fuentes de financiacidn sean
laicas, sino de que ellas mismas han perdido el sentido de pertenencia a la Iglesia
y, mas aun, de que falta el sentido del testimonio de Cristo.

Es preciso, pues, vigilar esa inflexién negativa de la praxis de la caridad, que
asume los rasgos de una competencia tan especffica y definida que al final es pre-
rrogativa sélo de algunos «entendidos». Nos encontrariamos ante el hecho de
haber delegado en otros —por ejemplo el Estado— vy todos los demds nos sen-
tirlamos exonerados de comprometernos directamente. Delegar en otros favore-
ce, o incluso produce, la hipertrofia de los aparatos, que acaban haciendo referen-
cia sélo a si mismos o, en cualquier caso, siendo esencialmente burocraticos.

Un signo de esto es la mortificacién de la caridad, que consiste en clasificar
a las personas a las que se ayuda con categorfas, tipologfas y situaciones estan-
dar que vacian de libertad, e incluso de virtudes cristianas, la obra que se quiere
realizar en su ayuda. Con todo, no debemos negar la necesidad —dirfa «el de-
ber»— de contar con una buena organizacion o de ser competentes, puesto que
nada es mds dafiino que la imprecisidon y la incompetencia. Pero estos requisitos,
en dmbito eclesial, o viven de eclesialidad o mueren de burocracia. La praxis de la
caridad es posible sdlo en el contexto de una pastoral orgédnica y sobre la base de
una comunidad cristiana viva y dindmica. La tipicidad cristiana en el servicio de la
caridad no nace de superponer la inspiracion religiosa a la practica social, sino —
como afirma el Papa en el n. 29 de Deus Caritas est— de una especifica motiva-
cion y sensibilidad, de un humus y un hdbitat, que hacen que la accién de caridad
forme parte de una cualidad total de vida, de la cual la comunidad cristiana es a la
vez lugar y manifestacion.

El riesgo de que la caridad se vea absorbida por una praxis generalizada,
en las formas v las estructuras de la solidaridad social, muestra aspectos sobre los
cuales es preciso reflexionar. En caso contrario, se corre el riesgo de la «homolo-
gaciény, es decir, la reduccién de la religion a un subsistema de referencia para la
solucidn de los desequilibrios que generan los demds subsistemas, interpretando
la fe en términos esencialmente funcionales, y no ya como lugar de referencia de
vida y de sentido. Muchos de los problemas que el servicio eclesial de la caridad
encuentra, sobre el terreno concreto de la praxis, se deben a la relacion que se
entabla —mds o menos conscientemente— con la liturgia y la evangelizacién: re-
lacién con frecuencia hecha de marginalidad y consecutividad. El hecho de que la
caridad se considere consecutiva, y no constitutiva de la accion eclesial, se puede
ver en numerosas afirmaciones en las cuales aparece como sucesiva a la fe creida,
profesada y celebrada. Como si fuera posible o imaginable, desde un punto de
vista cristiano, una fe que no actie mediante la caridad o una liturgia que consi-
dere la caridad fraterna no como una dimension constitutiva de ese mismo gesto,
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sino como una consecuencia que deriva sucesivamente, manifestdndose fuera de
la celebracion litdrgica.

Lamentablemente, con frecuencia, la praxis organizada de la caridad se ve
como una funcidn social —quizd organizada y subvencionada— de servicios so-
ciales en el territorio, que deja implicito el Evangelio de Jesus y la vida cristiana,
hasta tal punto que ya no deja que se perciban sensiblemente. Si bien es verdad
que el servicio de caridad no se puede instrumentalizar con finalidades de pro-
selitismo vy la adhesidn a la fe no es un requisito previo que hay que verificar en
quien se ayuda; también es verdad que todo esto no justifica la falta de identidad
o la opacidad de una accidn que deberfa ser eclesial y cristiana y que, en cambio,
actuando de este modo, digamos «andnimo, se niega a si misma.

La leccidn de la enciclica Deus Caritas est, y por tanto la aportacion simple
y genial de Benedicto XVI, consiste en la afirmacidn de una perspectiva a favor de
la construccidn de una humanidad redimida —y, en primer lugar, la atencidn a los
necesitados, a los que sufren, a los marginados y a los oprimidos—. Dicha pers-
pectiva no se puede considerar de ninglin modo como algo accesorio o facultati-
vo a la accidn eclesial, sino esencial y sustancial. No se trata sdlo de subrayar que
el amor y la caridad son dimensiones originarias del obrar cristiano, sino de expo-
ner a toda la comunidad cristiana al ejercicio concreto de la caridad (hasta llegar a
sus implicaciones econdmicas y politicas), puesto que este ejercicio no constituye
ni un lujo ni un abuso: se trata mds bien de la manifestacion Idgica, coherente y
natural del ser cristiano.
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3. De Ia cuestion social

a la cuestion moral:
el horizonte normativo
de la caridad en la verdad

Agustin Domingo Moratalla

Universidad Internacional Menéndez Pelayo, sede Valencia

«... el subdesarrollo tiene una causa adn mds importante que la falta de pen-
samiento: la falta de fraternidad entre los hombres y los pueblos... La sociedad cada
vez mds globalizada nos hace mds cercanos, pero no mds hermanos... La razén, por
si sola, es capaz de aceptar la igualdad entre los hombres y aceptar una convivencia
civica entre ellos, pero no consigue fundar la hermandad...» (CiV, &1 9)

«...hoy es preciso dfirmar que la cuestion social se ha convertido radicalmente
en una cuestion antropoldgica, en el sentido de que implica no sélo el modo mismo de
concebir, sino también de manipular la vida, cada dia mds expuesta por la biotecnolo-
gia a la intervencion del hombre... ;Quién puede calcular los efectos negativos sobre
el desarrollo de esta mentalidad?... Dios revela el hombre al hombre; la razén y la fe
colaboran a la hora de mostrarle el bien, con tal que lo quiera ver; la ley natural, en la
que brilla la Razén creadora, indica la grandeza del hombre, pero también su miseria,
cuando desconoce el reclamo de la verdad moral» (CiV, & 75)
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Resumen

El objetivo de este articulo es describir el trdnsito de la cuestidn social a la cuestidn
moral pasando por la cuestién antropoldgica. En la enciclica Caritas in Veritate se
habla de la primera (social) y la Ultima (antropoldgica) pero la relacién entre am-
bas no se puede entender sin la cuestién moral. Esta se genera perfilando un hori-
zonte normativo para el ejercicio de la caridad. No de una caridad cualquiera sino
renovada en el siglo xxi como caridad-en-la-verdad, concepto que planteamos
unitariamente. La primera parte contextualiza esta mediacién de la cuestién mo-
ral. La segunda describe el horizonte normativo y muestra la necesidad de herme-
nutizar o cordializar la ley moral, ateniéndonos al contexto filoséfico actual. En la
tercera se realizan propuestas para encarnar en la vida cotidiana este horizonte
normativo mediante procesos de regeneracion, dinamizacidn y reanimacién moral.

Palabras clave: Ley moral, ley natural, naturaleza humana, donacién, Democracia,

Etica civica, valores, autoridad politica, factor catdlico, autoridad mundial, regenera-
cion politica.

Abstract

The aim of this article is to describe the transition from the social question to the
moral question, throughout the anthropological question. Caritas in Veritate tac-
kles the first question (social) and the last one (anthropological), but the relation-
ship between both of them cannot be understood without the moral question.
The moral question is generated outlining a normative horizon for the exercise
of charity. Not any charity, but a renewed one in the XX century as charity-in-
the-truth (as a unitary concept). The first part contextualizes the mediation of the
moral question. The second part, describes the normative horizon and shows the
need of hermeneutic and heartiness on the moral law, according to the current
philosophical context. In the third part, some proposals to incarnate in dalily life
this normative horizon through processes of regeneration, revitalization and moral
revitalization are presented.

Key words: Moral law, natural law, human nature, donation, democracy, civic ethics,
values, political authority, catholic factor, world authority, political regeneration.
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Introduccion: la caridad como
principio y fundamento
del cambio social

A principios del siglo XX una de las preocupaciones centrales de la ética
cristiana era la «cuestion social». El texto de Benedicto XVI parte de esta referen-
cia para indicar que en el siglo XxI la «cuestion antropoldgica» ha desplazado a la
cuestion social. Este desplazamiento no supone una anulacion u olvido de lo social
en detrimento de lo antropoldgico, supone una transformacion y renovacion. La
recuperacion de términos de gran valor normativo como los de ley moral o ley
natural deben situarse en este horizonte de transformacién condicionado por una
globalizacién que parece dar la espalda a la fraternidad. Para afrontar los desa-
fios de la globalizacidn urge un nuevo modelo de razdn préctica en el debemos
pensar de nuevo, no sélo las relaciones de razon y fe, sino dos categorfas antro-
poldgicas centrales de la ética cristiana como son naturaleza y gracia. Frente al na-
turalismo cientificista o neurobioldgico y frente a un espiritualismo desencarnado,
emerge un ética cristiana transformada por la caridad-en-la-verdad.

La lectura de la Caritas in Veritate (en adelante CiV) es una oportunidad
para dinamizar las dindmicas de cambio social. También para participar en cierto
«control de calidad» en la evangelizacion. No se trata de un control externo, es la
propia lglesia que estd dispuesta a revisar y analizar las formas de Evangelizacion
como misién. Esta caridad se propone como principio y fundamento para ese con-
trol de la misidn ya no es una caridad irreflexiva o sentimental sino una caridad
planteada reflexiva y racionalmente. Cuando nos referimos al cardcter reflexivo no
lo entendemos de modo autorreferencial o subjetivo, nos referimos a una caridad
planteada de una racionalidad pura sino desde una racionalidad personal y comu-
nitaria, un modelo de racionalidad que llamaremos cordial y «hermeneutizada.

No estamos ante una caridad como virtud estrictamente teoldgica y dife-
renciada de las otras virtudes con las que se ha organizado moralmente la razén
prdctica (prudencia, justicia, fortaleza, templanza), estamos ante una caridad en la
verdad. La distincidn es importante por un doble motivo. Primero porque nos exi-
ge seguir pensando la tradicional virtud teoldgica de la caridad en el nuevo ho-
rizonte de la crisis de la racionalidad moderna donde parece desplazada por la
justicia en una cultura de los derechos. Segundo porque la caridad como virtud no
se plantea vinculada a la razén préctica o razén moral sino a un modo integral e
integrador de entender la razén humana. Al proponerla como caridad en la verdad
estamos recuperando mucho mds que una virtud «moral», estamos recuperando
el principio y fundamento con el que se organiza la ética cristiana. Un modelo de
razén practica donde la recuperacion de la virtud (Maclntyre) se hace desde la
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caridad y donde el resto de virtudes sdlo adquieren plenitud desde ella. Desde
aqufi debe ser planteada la transformacién del concepto de ley natural que realiza
Benedicto XVI (siguiendo en parte a Juan Pablo Il), recuperando la complementa-
riedad entre gracia y naturaleza, entre revelacion e historia (Martinez, 2002).

En este contexto de racionalidad préctica se plantea la llamada Nueva Evan-
gelizacién (en adelante NE). El término de «Nueva» supone un desafio para afrontar
los desafios de la vida moral en el siglo xxI. No se trata de analizar todo el tiempo
anterior sino de mantener vivo el impulso del Concilio Vaticano Il. Con ello, la Igle-
sia no sélo tiene ocasion de revisar la evangelizacion que ha realizado durante estas
décadas sino la oportunidad de renovarse y actualizarse. Internamente nos hallamos
ante un proceso de autorreflexion para evaluar la aplicacién del Vaticano II; externa-
mente nos hallamos ante el desafio radical de seguir haciendo nueva esta buena no-
ticia. Es una oportunidad para rendir cuentas de nuestra responsabilidad, de nuestro
catolicismo, en lo que Charles Taylor ha llamado Edad Secular. No sdlo ante el desafio
de la secularizacién sino de la postsecularizacion, es decir;, una situacion cultural donde
se recuperan nuevas formas de religiosidad y se revisan criticamente los procesos de
modernizacidn social (Bellah, 201 1; Berger, 1999; Taylor, 2007).

En el documento preparado para deliberar sobre la NE (lineamenta) se utiliza
el término «escenario» como metdfora para describir el lugar donde realizar el anun-
cio y dar testimonio de la fe. Es una metdfora teatral que facilita la comprension de lo
que estd en juego porque un mismo relato (la Buena Nueva) se representa en varios
escenarios. Nos remite al campo semdntico del teatro como espacio publico donde
se representan o escenifican précticas de personajes narrativamente conectados. Este
campo semdntico es enriquecedor para entender la vida del cristiano porque: (a) hay
una narracién que se realiza en diversos escenarios o dimensiones de la vida cotidiana,
(b) la representacion no es monologal, intimista, privada (teatro de cdmara o musica
de cdmara) sino que es publica (escena ante pueblo), () el cristiano no es un «agen-
te» sino alguien que da cuentas, rinde cuentas y pide cuentas publicas de lo que se
hace (o deja de hacerse). Por eso la responsabilidad es consustancial a un evangeliza-
cién cuyo principio y fundamento debe ser la caridad-en-la-verdad.

I. Viejos desafios para los nuevos
B tiempos

I.1. Viejos desafios y nuevos tiempos

El escenario de la moral social y politica se nos presenta como un desafio
lleno de luces y sombras. La memoria del Concilio es Util para plantear los cam-
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bios politicos que se han producido en estos afios. Se ha producido un cambio de
época por varias razones:

* De un mundo dividido en dos bloques por grandes ideologfas, hemos
pasado a un solo mundo.

* De una parte sin libertad religiosa, hemos pasado a un nuevo hori-
zonte para la libertad religiosa y lo que llaman «reorganizacion de
las iglesias».

* De dos Unicos actores en el orden geopolitico han aparecido nuevos
actores en el campo econdmico, politico vy religioso. Esos actores son el
«mundo isldmico» vy el «mundo asidticom: «... estamos ante una situa-
cion inédita y totalmente desconocida, rica de potencialidades pero tam-
bién plena de nuevas tentaciones de dominio y poder.

Al presentar los temas que deben ser iluminados, el documento enumera
seis cuestiones:

* Paz, desarrollo vy liberacion de los pueblos.
* Mejoramiento en las formas de gobierno mundial y nacional.

» Construccion de formas posibles de escucha, convivencia, didlogo y cola-
boracién entre diversas culturas y religiones.

* Defensa de los derechos del hombre y de los pueblos, sobre todo de las
minorias.

* Promocidn de los mds débiles.
* Proteccién de la creacién y empefio por el futuro de nuestro planeta.

Se mantienen los viejos desafios relacionados con la justicia, la paz, el desa-
rrollo y la ecologfa. Aparece una cuestién nueva que recibe el nombre de «me-
joramiento en las formas de gobierno». Es importante para el escenario de la
politica, a veces es llamado gobernanza y tiene tres dimensiones, una vertical (au-
toridad, confianza y liderazgo en los gestores que gobiernan), otra horizontal (co-
hesidn, interdependencia, capital social) vy otra antropoldgica (identidad moral, co-
herencia, virtud).

El cambio de un mundo dividido a un mundo Unico nos sitda ante un ho-
rizonte normativo diferente. Si antes las lecturas de la economia y la cultura se
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hacian desde lo que llamarfamos al apriori politico (dos blogues), ahora este aprio-
ri ha sido desplazado por un apriori econémico-financiero (globalismo). No tanto
de la globalizacion como fendmeno multidimensional sino el globalismo de unas
finanzas y mercados desregulados que nos sitdian ante un nuevo «estado de natu-
raleza.

Con ello se vuelve a plantear el problema del reduccionismo y la simpli-
ficacion. Lo que antes era un reduccionismo politico ahora se presenta como
un reduccionismo econdmico. ;Qué pasa con el orden cultural? ;Puede ser
reducido al mundo de la politica y de la economfa? Ha llegado el momento
de repensar la politica para reconducir el «estado de naturaleza» a un nuevo
«estado de derecho» que posibilite una nueva arquitectura de todas las insti-
tuciones publicas.

Aqui emerge el tema de la libertad religiosa y, lo que es mds importante
para nuestro escenario, la «reorganizacién» de las iglesias. A primera vista puede
parecer que las iglesias tienen que reorganizarse sdlo ante el nuevo contexto po-
litico donde hemos pasado de dos modelos o sistemas econdmicos a un unico
modelo o sistema econdmico. Hablariamos de una reorganizacién de las confe-
siones religiosas ante un Unico contexto econdmico y politico. El problema no es
tan sencillo, se trata de una reorganizacion de las iglesias ante el nuevo contexto
cultural condicionado por la secularizacién, organizando el mundo en un escena-
rio cultural de fondo planteado, lamentablemente, como si Dios no existiera «ut si
Deus non daretun.

Para repensar la politica en este nuevo contexto econdmico (globaliza-
cion) y cultural (secularizacion) debemos evitar las simplificaciones que desem-
bocan en andlisis reduccionistas del poder politico. Podemos utilizar un modelo
en el que hay tres dmbitos en constante interaccidn: la politica, la economia y la
cultura. Este modelo siempre ha estado presente en la DSI, ha sido especialmen-
te fecundo para analizar los desafios del desarrollo en términos una capacitacion
que no excluye el horizonte de verdad (CiV, & 23). La Iglesia facilita orientacio-
nes para construir convicciones con las que fecundar la responsabilidad, de esta
forma proporciona criterios publicos de valoracién: «La superacion de las fronteras
no es sdlo un hecho material, sino también cultural, en sus causas y en sus efec-
tos. Cuando se entiende la globalizacidon de manera determinista, se pierden los
criterios para valorarla y orientarla. Es una realidad humana y puede ser fruto de
diversas corrientes culturales que han de ser sometidas a un discernimiento. La
verdad de la globalizacion como proceso y su criterio ético fundamental vienen
dados por la unidad de la familia humana y su crecimiento en el bien. Por tanto,
hay que esforzarse incesantemente para favorecer una orientacion cultural perso-
nalista y comunitaria, abierta a la trascendencia, del proceso de integracién planeta-
rian (CiV, 42).
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1.2. El factor catdlico en la vida sociocultural

El cambio producido en estos dltimos cincuenta afos ha sido importante
en nuestro pais. Si en el dmbito de las instituciones sociopoliticas este proceso no
se ha desarrollado sin traumas, menos adn en el de las mentalidades. En pocos
afios, nuestro pafs ha dejado de ser confesionalmente catdlico para pasar a ser
«devotamente increyente» (F. Sebastidn). Incluso no faltan catdlicos con formacién
teoldgica que promueven una Espafia Laica. El mismo fervor religioso que se uti-
liz& para organizar confesionalmente las instituciones se utiliza ahora para organi-
zarlas ahora de una manera laicista.

Con el término «factor catdlico» describo una variable significativa
para analizar en términos de filosofia publica la realidad espafiola (moral en
politica, cf. M. Sandel). Es dificil precisar si nos estamos refiriendo al ndmero
de ciudadanos que se declaran catdlicos, el nimero de ciudadanos que asis-
ten periddicamente a misa o celebraciones litdrgicas, o al nimero de ciuda-
danos que colaboran con iniciativas artisticas, culturales o sociocaritativas de
la Iglesia catdlica.

El factor catdlico estd presente en diferentes niveles: politico, social, cultu-
ral y credencial. Estd presente como variable politica pero no para identificar a la
derecha con el catolicismo v la izquierda con el laicismo; se ha convertido en una
variable independiente para unos y para otros, de manera que no se produce
una correlacién catolicismo-derecha vy anti-catolicismo-izquierda. Estd presente
como variable social, aunque ya no sirve para identificar a los partidarios de la
ley v el orden frente a los partidarios del cambio. También estd presente como
variable cultural, sin él no entenderfamos el elevado nimero de misioneros-coo-
perantes, de drdenes religiosas y su presencia educativa, o simplemente la gestion
del patrimonio cultural.

Estd presente en el orden «credencial», es decir, en el orden de las creen-
cias. Recordemos la famosa diferencia de Ortega entre Ideas y Creencias, las pri-
meras se tienen y son producto de nuestra mente, en las segundas se estd, for-
man parte del conjunto de la realidad en el que somos, nos movemos y existimos.
Aunque sea habitual identificar el mundo de las creencias con el mundo de las
creencias religiosas, el propio Ortega muestra que el mundo de las creencias no se
limita al mundo de la religién. En este sentido, las creencias pueden ser cientificas,
filosdficas y religiosas. Se situa en el dmbito de la vida cotidiana y ahi tiene su fuer-
za en nuestro dmbito de la filosofia publica.

Esta presencia del factor catdlico no se identifica plenamente con el catolicis-

mo como creencia. Si es facil precisar el catolicismo como factor para el andlisis, es
dificil precisar el catolicismo como creencia, jes una cosmovisidon o universo sim-
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bdlico?, jun sistema de creencias? jun principio explicativo de creencias! Se trata
de un problema importante para el escenario de la polftica que conviene precisar.
Ademas, no siempre tiene la misma intensidad, es decir; hay diferentes grados de
identificacion o implicacién. En filosofia publica cuando hablamos del catolicismo
como creencia nos podemos referir a:

a.  Una matriz cosmovisional: el horizonte de sentido que permite ar-
ticular otras creencias, sean religiosas, filosdficas o cientificas. Una
creencia determinante es «La creencia» por antonomasia (sentido
critico).

b.  Una tradicidon socio-religiosa con la que mantener el sentido de partici-
pacion o pertenencia en sociedades modernas. La fuente de las creen-
cias, una creencia originaria (sentido histdrico).

c. Un conjunto de précticas sociales que condicionan la organizacién, ges-
tién del tiempo y sentido de la vida cotidiana. «Una creencia», entre
otras (sentido pragmético).

Esta delimitacion puede servir para situar la Nueva Evangelizacién en el
contexto de la filosoffa publica de una democracia liberal. Cuando se plantea la
razonabilidad de la fe y el compromiso de la Iglesia con la razén (publica) no que-
da fuera de estos andlisis la dimensién credencial del catolicismo. El concepto de
imaginario y de universo simbdlico que tan importantes papeles desempefian en
la filosoffa de la religion deben ser precisados en este contexto.

1.3. El factor catdlico en el dinamismo de la vida politica

El factor catdlico no se hace presente en los espacios publicos de delibera-
cién politica de una manera espontanea, es decir, como un elemento mds para cons-
truir los mimbres de una democracia. El factor catdlico estd asociado a cuestiones
de poder politico, vinculado a opiniones obispos o lideres religiosos v, sobre todo, a
cuestiones relacionadas con la investigacidn cientffica o moral afectivo-sexual. Es utili-
zado como arma arrojadiza entre partidos para desprestigiar a los adversarios.

Podemos preguntarnos si el factor catdlico tiene que estar explicitado en
los agentes politicos. Hay una forma facil e inmediata de plantear la explicitacion
y es preguntarnos por la legitimidad de un colectivo sociopolitico que explicita el
catolicismo en sus sefias de identidad, como democracia de «inspiracion cristia-
na». En este contexto, se sigue manteniendo el potencial explicativo del concepto
de «humanismo cristiano».

Aungue no aparezca explicitamente en los agentes politicos si lo estd en
los agentes sociales. El factor catdlico es determinante para entender el dinamis-
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mo de la sociedad civil. Este dinamismo no es sélo el dinamismo de la vida poli-
tica, las administraciones y los agentes politicos. Ahora lo que nos interesa no es
presentar la presencia del catolicismo en la sociedad civil sino presentar cémo se
articula la presencia del factor catdlico entre la sociedad civil y el Estado. Estamos
ante dos dmbitos diferentes que se respetan mutuamente pero no siempre estd
claro que los agentes politicos quieran respetar el dmbito de la sociedad civil. A
veces instrumentalizan el poder del Estado y las leyes no para promover el bien
comun (o el interés general) sino para ahormar la sociedad civil.

En el debate politico actual contamos con dos modelos:

a. Modelo «francés». Este modelo concede protagonismo vy liderazgo al
Estado en la organizacidn y delimitacion del modelo de sociedad. El de-
bate sobre el factor catdlico gira en torno al problema de la laicidad
de los poderes publicos. Los debates sobre la presencia o ausencia del
factor catdlico estan condicionados por el laicismo como ideologfa con
voluntad de incluir (laicismo abierto) o excluir (laicismo cerrado) el fac-
tor religioso. Los espacios publicos deben ser laicos, como fueran neu-
trales, y debiéramos identificar laicidad con neutralidad o «neutridad».
Ahora bien jqué se entiende por espacios publicos: empresas publicas,
administraciones, lugares? ;Se respeta asf el pluralismo social o se prio-
riza una de las concepciones de la vida sociopolitica en detrimento de
otras! ;Acaso las confesiones religiosas no incorporan précticas de civis-
mo! (Sarkozy, 2006; Gonzdlez-Vila, 2006).

b. Modelo «americano». Este modelo parte de la pluralidad de confe-
siones religiosas que forman parte del pueblo de los Estados Unidos.
A diferencia del modelo francés que excluye las alusiones a Dios, este
modelo articula la pluralidad de confesiones con el reconocimiento ex-
plicito del factor religioso en la vida publica. Nos sitda ante el problema
de cédmo la libertad religiosa se articula en el conjunto de los espacios
publicos. Es el problema de cédmo entender esta presencia de Dios en
la Primera Enmienda a la Constitucién de los EE.UU. ;Cdmo garantizar
la libertad de las confesiones religiosas respecto al Estado y la neutra-
lidad de éste respecto a aquéllas? ;Cémo entender esto que Jefferson
llamdé «muro de separacion»?

b.l. Neutralidad como separacion estricta, el Estado no puede dar pre-
ferencia; debe garantizar el principio de libertad y el de igualdad.

b.2.  Neutralidad como cooperacion mutua. El Estado tiene que respe-
tar las herencias y reconocer las tradiciones, lo que significa enten-
der la neutralidad de una manera benevolente. La neutralidad no
puede entenderse como «neutridad» (T. Glez.)) sino como «impar-
cialidad». Los poderes publicos no pueden identificarse explicita-
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mente con ninguna confesidn pero no pueden desentenderse de
ellas o permanecer ajenos a las necesidades espirituales y religiosas
del pueblo (Cf. Rawls). jReconocen nuestros agentes politicos la
legitimidad de nuestras necesidades religiosas o las consideran un
obstdculo para la vida democrdtica? ;han pasado nuestras creencias
religiosas por el filtro del liberalismo v la libertad religiosa?

2. El horizonte normativo
L | de la actividad politica

2.1. El sentido originario de la actividad politica

No es facil delimitar el sentido originario de la actividad politica porque la
reconstruccion que propongamos estd condicionada por la tradicidon de filosofia
politica de la que arranquemos. Desde la tradicion del personalismo comunita-
rio y la hermenéutica en la que nos movemos hay determinadas categorias Utiles
para interpretar el pensamiento de Benedicto XVI.

a. Distinguir entre «la politica» y «lo politico». Cuando nos pregun-
tamos por «la politica» nos planteamos la voluntad de querer es-
tar juntos como grupo humano, es decir, la forma de organizar la
supervivencia, coexistencia o convivencia (VV.AA, 1999). Este es
el sentido que desde Platén y Cicerdn se le atribuye a la politica,
planteado técnicamente como un sentido «republicano». Republi-
cano que puede ser perfectamente compatible con una monarquia
constitucional como lo es con otras monarquias europeas y que
describe lo que se llama la forma que tenfan «los antiguos» de en-
tender la politica. Frente a «los modernos» que la entienden desde
la ficcion del pacto o contrato que realiza cada uno de los indivi-
duos, «los antiguos» entienden la politica como una forma natural
de organizacion. El siguiente cuadro nos puede ayudar a precisar
estos términos.

La politica Lo politico Lo publico
Antiguos Voluntad de vivir juntos Estado como comunidad Bien comuin
(vocacion) (régimen republicano) Autoridad «natural»
Modernos Contrato o pacto de todos Estado como aparato Interés general
(profesion) individuos (régimen demoliberal) | Legitimidad «racional» (regla de la mayoria)
Posmodernos | Derechos vinculados a deseos Gestidn, proteccidn y extension Lo visible, inmediato y presente
(juego) que determinan identidades de derechos
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b. Distinguir entre «publico» y «politico». Es habitual que los agentes poli-
ticos tiendan a identificar la gestidn, administracion y tutela de los asun-
tos o bienes publicos como tareas encomendadas por los ciudadanos a
quienes ostentan el poder politico. Pensemos que los llamados «entes
publicos» (empresas, organizaciones de la administracion, TVE, etc.) es-
tdn administrados seglin las cuotas de poder parlamentario. Los resul-
tados de las elecciones no sdlo determinan la distribucidon del poder
sino la gestidon de los entes publicos. Para algunos no hay mds ética
publica que la que emana de los parlamentos como representantes de
la soberanfa popular. Esta conviccidn les legitima para intervenir en la
gestion de tradiciones, usos y costumbres. Esta distincidn mantiene
la tensidn y articulacion no sélo entre lo que llamamos Estado vy socie-
dad civil, sino entre pluralidad y pluralismo. El problema se hace pre-
sente cuando se interpreta el articulo .| de la constitucion espafiola
donde se describe el pluralismo como uno de los valores superiores.
El pluralismo describe la articulacién de la pluralidad ideoldgica, ofrece
una férmula exitosa que se llamd «consenso para el disenso.

c. Distinguir entre accidn y agitacién politica. Como actividad humana, la
politica es una prdctica que requiere mediaciones institucionales. Or
tega distingufa entre «accidn directa» y «accidn indirecta». En sus tiem-
pos, habia politicos que proponian una polftica de movilizacidon y agita-
cion callejera, una politica de permanentes acciones directas. Aunque
él utiliza este término para denunciar el clima de violencia callejera, hay
cierta analogfa con las teorfas de la movilizacidn permanente. Hay un
modo de entender la accién politica que prioriza la intervencién ca-
llejera, la movilizacion social y la agitacién de espacios publicos, estaria
dentro de lo que Ortega llama «accidn directa». Hay otro modo de
entender la accién que prioriza la intervencion institucional como me-
diacidn parlamentaria, es decir, como mediacidn de partidos, agrupacio-
nes de ciudadanos u otras organizaciones que se sirven de represen-
tantes que utilizan la palabra institucionalmente mediada.

d. Distinguir entre legalidad, moralidad y eticidad. Quienes se dedican a
la actividad politica producen leyes y su actividad estd regulada por las
leyes, se trata de una norma externa, publica y legftima. La moralidad
no sélo estd en la base del Derecho (principios, valores) sino que es
fundamental para su aplicacion, de hecho, tan importante como la jus-
ticia como valor son las circunstancias que condicionan su promocion
o aplicacion. Los textos constitucionales integran elementos de morali-
dad publica y la CE tiene un tftulo preliminar en el que remite nuestro
ordenamiento legal al mundo de los valores. Esta remisién es un pro-
ceso al que acudimos para precisar lo que llamamos ética minima en
términos de Adela Cortina, o ética civica, en términos de Pedro Lain

60 | 6l



3 Agustin Domingo Moratalla

(Domingo, 1992). Nuestro ordenamiento constitucional no se enten-
derfa bien sin esta ética minima donde tradiciones morales diferentes
consiguen articularse y coordinarse. Aunque haya pluralidad de cédigos
y tradiciones morales (moral como contenido), éstas pueden articular-
se critica y reflexivamente en torno a unos minimos racionales (moral
como estructura).

Es habitual en la vida politica de nuestro pafs distinguir entre ética publi-
ca y ética privada, como si la ética publica se identificara estrictamente
con el orden de la legalidad y la ética privada con el orden de las mo-
ralidades individuales. Hay una tendencia fuertemente laicista a consi-
derar el factor catdlico como un elemento propio de la ética privada y
restringir su alcance en las morales publicas. Adela Cortina ha mostrado
claramente las deficiencias de esta simplificacién porque las morales de
matriz u origen religioso no son morales privadas sino claramente publi-
cas (Cortina 1998, 2001). Ademds de la moralidad y legalidad, podemos
utilizar la expresion eticidad para describir en términos hermenéuticos
los «hdbitos del corazdny, es decir, el conjunto de prdcticas de relevan-
cia social, pdblica y comunitaria que generan, mantienen o estimulan va-
lores, bienes publicos y un capital que denominamos «capital social».

Las prdcticas de ciudadanfa que realizan muchas organizaciones civicas
o de voluntariado conforman el orden de la eticidad. Algunos ubican
aqui el Tercer Sector, otros desde el sector no lucrativo pero se trata
de un espacio que no es estrictamente legal ni estrictamente individual.
Se tratarfa de recuperar el sentido originario de moral como costum-
bre, como préctica social, como sustancia moral, la ética civica no como
ética docens (moral pensada o ensefiada) sino como ética utens (moral
vivida) (Domingo, 1998).

e. Distinguir entre la polftica como vocacidn, como profesién y como ca-
pacitacién. Para descubrir el sentido originario de la actividad politica
puede ser Util plantear la pregunta por el factor vocacional de la acti-
vidad polftica, jes una vocacién o una profesion? Recordemos que Max
Weber distingufa entre «vivir de la polftica» y «vivir para la politica».
Los primeros hacen de la politica su medio de vida, su profesidn, su
oficio.Viven para la politica quienes estdn realmente vocacionados y la
politica condiciona la pregunta por el sentido de sus vidas. En sus pro-
pios términos:

«Hay dos formas de hacer de la politica una profesion. O se
vive para la politica o se vive de la politica... quien vive para hacer “de
ello su vida" en un sentido intimo; o goza simplemente del poder que
posee o alimenta su equilibrio y su tranquilidad con la conciencia de
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haberle dado un sentido a su vida, poniéndola al servicio de “algo”...
La diferencia se sitda en un nivel mas grosero, en el nivel econémico.
Vive de quien trata de hacer de ella una fuente duradera de ingresos;
vive para quien no se halla en este caso ... sélo el patrimonio propio
posibilita la independencia. Pero con esto no basta. Quien vive para la
politica tiene que ser ademds econdmicamente “libre”, esto es, sus in-
gresos no han de depender del hecho de que €l consagre a obtenerlos
todo o una parte de su trabajo personal y sus pensamientos» (Weber,
1998, 95-97).

Esta reflexién es importante cuando consideramos el papel que los
partidos desempefian en el reclutamiento de los militantes. EI persis-
tente desprestigio que tiene la clase politica en las sucesivas encuestas
del CIS estd relacionado con el olvido de la tensidn entre lo vocacional
y lo profesional. En la democracia de partidos la politica se convierte
en una profesion muy especial donde lo importante no es la cualifica-
cion, la capacitacion o la preparacion sino la habilidad para influir en la
redaccion de las listas.

Aqui deberfamos fijarnos en el papel decisivo que desempefia la poli-
tica municipal para filtrar y seleccionar politicos con vocacién o sin ella.
En términos profesionales, cada vez es mayor el clientelismo de los par-
tidos y las dificultades para que los polfticos sean ciudadanos con vo-
cacién politica y cualificacion profesional. Todo intento de regeneracion
politica pasa por la revision de los criterios de promocion interna den-
tro de los partidos y la regulacién del ejercicio de la actividad politica
por ciudadanos competentes y con capacidad profesional. Quienes ac-
ceden a la vida polftica sin competencia o cualificacién profesional pre-
via corren el riesgo de hacer la politica una actividad de incompetentes
e incapaces cuya Unica habilidad es la fidelidad al lider o la habilidad
para ser incluidos en las listas.

2.2. Democracia y futuro de la naturaleza humana
a. Fukuyama y el fin del hombre

La ciencia y la técnica no son dimensiones de la actividad humana que
se estén desarrollando al margen de la actividad polftica. A medida que el po-
der de las nuevas tecnologias se aplica el conocimiento y control de los proce-
sos bioldgicos ha emergido la Biopolitica. El desarrollo de las biotecnologias y
las posibilidades que ofrece la genética molecular para la transformacion de la
especie plantea el problema de su mejoramiento. Varios analistas han sefialado
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las dimensiones del problema vy sus implicaciones en los dinamismos de la vida
democrdtica. Podemos decir que hay dos niveles en los que podemos plantear
la Biopolitica, uno el de los estudios de género que inciden en el factor politico
y corporalmente represivo de la pautas culturales (Preciado, 201 1). Otro, el de
los tedricos de la democracia que ya hablan del «fin del hombre» (Fukuyama,
2002). Con ese titulo y el subtitulo «consecuencias de la revolucién biotecno-
I6gica», Fukuyama planted al escenario de la vida politica el desafio de la euge-
nesia. Prefiere utilizar el término alemdn Ziichtung que se utilizd para trasladar
el concepto darwiniano de selection y que los traductores de su libro nombran
como «cria selectivay:

«En el futuro podremos criar seres humanos igual que ahora criamos ani-
males, sélo que de un modo mucho mds cientifico y eficaz, seleccionando los genes
que transmitamos a nuestros hijos. La denominacién “cria selectiva” no implica ne-
cesariamente un control estatal, pero evoca de forma adecuada el potencial deshu-
manizador de la ingenierfa genética» (148-149).

«La regulacion consiste, esencialmente, en establecer una serie de Iimi-
tes que separen las actividades legales de la ilegales, basadas en un estatuto
que defina el drea en que los reguladores pueden decidir con cierto grado de
criterio... Ciertas técnicas deberfan prohibirse rotundamente... Los motivos
son de indole tanto préctica como moral... Los motivos morales tienen que
ver con el hecho de que la clonacién es una forma de reproduccién en extre-
mo antinatural que propiciard unas relaciones igualmente antinaturales entre
padres e hijos. Un nifio clonado tendra una relacién asimétrica con sus progeni-
tores. Serd tanto hijo como gemelo del progenitor del que proceden sus genes,
pero no estard emparentado con el otro progenitor de manera alguna... La
naturaleza constituye un punto de vdlido de referencia de nuestros valores y
no debe rechazarse a la ligera como patrén de las relaciones entre padres e
hijos...» (328-329).

«...dada la vertiginosa velocidad a la que se suceden los cambios tecnoldgi-
cos no actuar equivale a legitimarlos...» (335).

Fukuyama plantea la posibilidad de una historia poshumana y reivindica un
nuevo naturalismo moral con el que establecer limites a los avances en biotec-
nologfa. Recuerda la funcién critica que tenfa el derecho natural en el origen del
constitucionalismo americano y el papel que tiene la referencia a una «esencia
humana» como baremo. A su juicio:

«pese a la mala reputacién que el concepto de derechos naturales tiene
entre los fildsofos académicos, gran parte de nuestro mundo politico se basa en la
existencia de una esencia humana estable que poseemos por naturaleza; o mejor
dicho, en el hecho de que creemos que tal esencia existe» (334).
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b. Habermas y la autocomprension minima de la especie

Habermas también afronta el desafio de las biotecnologias preguntandose
por El futuro de la naturaleza humana vy subtitulando su libro con una inquietante
pregunta: ;/Hacia una eugenesia liberal? Al principio de su ensayo se pregunta:

«;Podemos contemplar la autotransformacién genética de la especie como
un incremento de la autonomfa particular o estamos socavando con ello la auto-
comprensién normativa de personas que gufan su propia vida y se muestran reci-
procamente el mismo respeto...» (Habermas, 2002, p. 45).

Mas adelante plantea un problema relevante para el escenario politico:

«en las sociedades pluralistas, estas interpretaciones del si mismo vy del
mundo, metafisicas o religiosas, estdn subordinadas por buenas razones a los fun-
damentos morales del estado constitucional cosmovisivamente neutral y obligadas
a la coexistencia pacffica. Bajo las condiciones del pensamiento postmetafisico, de
una autocomprension ética de la especie inscrita en determinadas tradiciones y
formas de vida no se pueden concluir argumentos que desbanquen las pretensio-
nes de validez de una moral presuntamente vdlidas para la generalidad. Pero esta
“prioridad de lo justo sobre lo bueno’ no puede impedir ver que la moral racional
abstracta de los sujetos a derechos humanos se apoya a su vez en una autocom-
prensién ética de la especie preexistente, compartida por todas las personas mora-
les» (op. cit., p. 59).

En el Post scriptum redactado a finales del 2001 vuelve a plantear el problema:

«El universalismo igualitario esta ampliamente reconocido como uno de
los grandes logros de la modernidad o, en cualquier caso, si estd cuestionado, no
es por otras morales u otras concepciones éticas de la especie. Sdlo las silencio-
sas consecuencias de unas prdcticas convertidas mudamente en costumbre pue-
den quebrantarlo. No son las imdgenes del mundo naturalista sino las biotecno-
logfas impulsadas imparablemente las que socavan los presupuestos naturales (y,
en consecuencia, mentales) de una moral que explicitamente apenas nadie quie-
re tocar Contra esta socavacién desprovista de teorfa pero exitosa en la practica
es buena la estabilizadora inserciéon de nuestra moral en una autocomprension
ética de la especie que nos haga ser conscientes del valor y los presupuestos
de esta moral antes de que nos acostumbremos a la subrepticia revisién de los
supuestos, hasta ahora obvios, de la consciencia de autonomfa e igualdad genera-
cional» (op.cit, p. 123).

Si leemos despacio estas reflexiones nos encontramos ante la pregunta por
el horizonte normativo de las democracias. ;Como entender este horizonte nor-
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mativo? ;Se trata de alguna norma o ley «natural»? ;Hay alguna ley o norma ob-
jetiva en el sentido de universal, absoluta e incondicionada a la que tengamos que
someternos todos como especie?

c. Ley natural y universalismo hermenéutico

El problema ha sido descrito por J. Conill (2010) cuando esboza este hori-
zonte como el transito «de la ley natural al universalismo hermenéutico». En este
trabajo analiza la génesis y evolucidn histdrica del concepto de ley natural como
respuesta filosdfica a esta necesidad de un horizonte normativo. El universalismo
moral con el que la ética de la ley natural planteaba este horizonte normativo
universal e incondicionado esta siendo rehabilitado por algunas tradiciones filoso-
ficas contempordneas. No todos los planteamientos que reclaman este horizonte
normativo mediante una reinterpretacion de la naturaleza tienen el mismo valor.
Distingue entre:

a.

Planteamientos «criptometafisicos» que recuperan este horizonte con-
dicionados por el poder de las biotecnologias. Entre otros, aqui sitia
los planteamientos de Fukuyama y Habermas que hemos descrito. Son
posmetafisicos, se plantean sin contar con una reflexién explicita sobre
la metafisica. Aunque pretendan construirse de espaldas a la metafisica,
sin metafisica o superdndola, no dejan de mantener una concepcion de
la razdn, de la accidn y de la historia humana con presupuestos meta-
fisicos, esa ocultacién es la que lleva al profesor Conill a describirlos
como «cripto-» metafisicos.

Planteamientos metafisicos, que recuperan este horizonte normativo
revisando, reconstruyendo y transformando los conceptos de natura-
leza humana, vida y persona. Estos planteamientos metafisicos cues-
tionan el naturalismo griego, lo revisan desde el creacionismo per-
sonalista cristiano y dialogan criticamente con la modernidad para
proponer una metafisica de la persona humana. Este horizonte nor
mativo parte de una metafisica de la persona diferenciada entre «na-
turaleza» y «persona». No se niega la existencia natural del hombre
y, por consiguiente, la irreductibilidad de la persona a la Naturaleza.
En esta nueva situacion metafisica lo esencial no estd en la separa-
cién cuerpo-alma, cerebro-mente, sino en la unidad sustantiva desde
la que pensar la vida personal, su dignidad, valor vy significado. Ade-
mds de recordar el famoso poema de Quevedo: «Serdn ceniza pero
tendran sentido, polvo serdn, mds polvo enamorado, también habria
que recuperar la critica que la ética hermenéutica de Paul Ricoeur ha
realizado al reduccionismo monista v fisicalista de la intencionalidad
(Ricoeur, 1999).
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d. Benedicto XVI: Ratisbona y Parlamento alemdn

En este contexto filosdfico debemos situar tres textos clave. El primero de
ellos es el didlogo que en enero de 2004 mantuvo el entonces Cardenal Ratzin-
ger en la Academia de las Ciencias de Munich con el filésofo alemén J. Habermas,
recogido con el titulo Dialéctica de la secularizacién (Habermas/Ratzinger; 2006).
Como hemos sefialado recientemente en otros trabajos, la novedad no estd tanto
en la actualizacidn de los planteamientos de la ética cristiana que realiza el carde-
nal Ratzinger; sino en las afirmaciones de Habermas donde plantea la legitimidad y
plausibilidad de las confesiones religiosas para construir la ética democrdtica (Do-
mingo, 201 1.

El segundo texto es el discurso que Benedicto XVI pronuncia en la Uni-
versidad de Ratisbona el 12 de septiembre de 2006. De é| destacamos algunas
expresiones determinantes para perfilar el horizonte normativo:

«... no actuar segdn la razén es contrario a la naturaleza de Dios ... para
alguien educado en la filosoffa griega, esta afirmacion es evidente ... Aquf se abre,
en la comprension de Dios y por tanto en la realizacién concreta de la religion, un
dilema que hoy nos plantea un desafio muy directo. La conviccién de que actuar
contra la razén estd en contradiccidn con la naturaleza de Dios, jes solamente un
pensamiento griego o es vélido siempre por si mismo? Pienso que en este punto
se manifiesta la profunda concordancia entre aquello que es griego en el mejor
sentido y aquello que es fe en Dios sobre el fundamento de la Biblia ... “Al princi-
pio era el logos”. Es justamente esta palabra la que usa el emperador: Dios actia
como “logos”. “Logos” significa tanto razén como palabra, una razén que es crea-
dora y capaz de comunicarse ... el encuentro entre el mensaje biblico v el pensa-
miento griego no era una simple casualidad ... Este acercamiento habfa comenza-
do hace mucho tiempo».

El discurso realiza un recorrido histérico muy interesante donde descri-
be el reduccionismo de la ciencia y la razdn cuando sdlo se considera cientifico
aquello que procede del empirismo vy el cdlculo matemdtico. Denuncia una ra-
cionalidad cientifico-técnica positivista con la que corremos el riesgo de reducir
el hombre a fragmento, se despreciarfan los interrogantes de sentido (de ddnde,
hacia dénde), el sujeto serfa el Unico drbitro de lo que es ético y, por consiguiente,
«la ética vy la religion pierden su poder de crear una comunidad convirtiéndose en
asunto puramente personaly.

En la conclusién plantea un modelo amplio y ensanchado de racionalidad,
basado en la necesidad de revisar los procesos de modernizacién y reconocer las
luces y las sombras que nos han legado:
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«... esta critica de la razén moderna a partir de su interior, no significa que hay
que regresar a antes de la llustracion, rechazando las convicciones de la era moderna.
Los aspectos positivos de la modernidad deben ser conocidos sin reservas ... La ética
cientffica, ademds, debe ser obediente a la verdad y, como tal, lleva una actitud que se
refleja en los principios del cristianismo. Mi intencién no es un reduccionismo o la criti-
ca negativa, sino ampliar nuestro concepto de razén y su aplicacién. Mientras nos regoci-
jamos en las nuevas posibilidades abiertas a la humanidad, también podemos apreciar
los peligros que emergen de estas posibilidades y tenemos que preguntarnos cémo
poder superarlas. Sélo lo lograremos si la razén y la fe avanzan juntas de un modo
nuevo, si superamos la limitacién impuesta por la razén misma a lo que es empirica-
mente verificable y si una vez mds generamos nuevos horizontes.

El tercer texto trata de lleno la relacidn entre los Derechos Humanos v el
Derecho Natural. Lo realizé Benedicto XVI ante el Parlamento alemdn el 22 de
septiembre de 201 |. Al plantearse los fundamentos del estado liberal de derecho
realiza algunas afirmaciones importantes:

* El principio de la mayorfa no basta.

* Es necesario distinguir entre vigencia y validez: «Hoy no es en modo al-
guno evidente de por si lo que es justo respecto a las cuestiones antro-
poldgicas fundamentales y puede convertirse en derecho vigente».

* La historia del Derecho siempre ha necesitado la historia de la religion:
«el cristianismo nunca ha impuesto al Estado vy a la sociedad un derecho
revelado, un ordenamiento juridico derivado de su revelacion... se ha re-
ferido a la naturaleza y a la razén como verdaderas fuentes del derecho».

¢ Cuando San Pablo alude alude a la conciencia en la Carta a los Romanos:

«aparecen los dos conceptos fundamentales de naturaleza y conciencia,
en los que la conciencia no es otra cosa que el «corazén ddcil» de Salomdn,
la razdn abierta al lenguaje del ser ... la cuestién sobre los fundamentos de la
legislacion parecia clara, en el dltimo medio siglo se dio un cambio dramatico a
la situacién. La idea de derecho natural se considera una doctrina catdlica mds
bien singular; sobre la que no vale la pena discutir fuera del dmbito catdlico, de
modo que hasta casi nos averglienza la sola mencién del término.

* Frente a una concepcién positivista de la naturaleza y del derecho:

«Donde rige el dominio exclusivo de la razén positivista —y éste es
en gran parte el caso de nuestra conciencia publica— las fuentes cldsicas de
conocimiento del ethos y del derecho quedan fuera de juego. Esta es una
situacién dramdtica que interesa a todos y sobre la cual es necesaria una dis-
cusién publica; una intencidn esencial de este discurso es invitar urgentemen-
teaella... es necesario volver a abrir las ventanas...».
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¢ Para este ensanchamiento de la razén en su relacion con la naturaleza es
muy importante la ética ecoldgica. Ahora, y esto se vuelve a repetir con
insistencia en la CiV.

«existe también la ecologfa del hombre. También el hombre posee
una naturaleza que él debe respetar y que no puede manipular a su antojo
arbitrariamente. El hombre no es solamente una libertad que él se crea
por sf solo. El hombre no se crea a sf mismo. Es espiritu vy voluntad, pero
también naturaleza, y su voluntad es justa cuando escucha la naturaleza, la
respeta y se acepta como lo que es, y que no se ha creado a si mismo».

* Antes de retomar el concepto de «corazdn ddcil» para el final de su dis-
curso, recuerda los tres elementos propios de nuestra herencia cultural a
la hora de disefiar este horizonte normativo:

«Sobre la base de la conviccidn sobre la existencia de un dios crea-
dor, se ha desarrollado el concepto de los derechos humanos, la idea de la
igualdad de todos los hombres ante la ley, la consciencia de la inviolabilidad
de la dignidad humana de cada persona y el reconocimiento de la respon-
sabilidad de los hombres por su conducta. Estos conocimientos de la razén
constituyen nuestra memoria cultural. Ignorarla o considerarla como mero
pasado serfa una amputacién de nuestra memoria cultural... El triple en-
cuentro (fe en el Dios de Israel, razdn filoséfica de los griegos, pensamiento
juridico de Roma) configura la intima identidad de Europa. Con la certeza
de la responsabilidad del hombre ante Dios y reconociendo la dignidad in-
violable del hombre, de cada hombre, este encuentro ha fijado los criterios
del derecho; defenderlos es nuestro deber en este momento histérico».

e. Hermeneutizacion de Ila ley natural en la Caritas in Veritate

A partir de Benedicto XV| podemos afirmar que se ha producido una
hermeneutizacién del iusnaturalismo en la ética cristiana. Entendemos por «her
meneutizar» una antropologizacion de la ética cristiana, lo que no significa una
subjetivizacién o individualizacién de la misma. Hermeneutizar es encarnar activa-
mente, es decir, vitalizar y animar categorias que habfan perdido su vigor o fuerza.
Hermeneutizar la ley natural es, por ello, un proceso iniciado para renovar el vigor
de una categoria que ahora recobra su fuerza al ser planteada desde la caridad-
en-la-verdad.

El término aparece de nuevo en la Caritas in Veritate y desempefia un papel
central para entender lo que el texto llama «cuestidén antropoldgica» como «cues-
tidn moral». El paso de la «cuestidn social» a la «cuestiéon moral» no se da sin la
transicién antropoldgica. Lo que aqui llamamos el horizonte normativo de la cari-
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dad en la verdad no es otra cosa que la integracidon de estos tres momentos en la
reconstruccidn de la ética cristiana: para que la vitalizacion de la ética cristiana que
emergié cuando se recuperd la «cuestion social» siga manteniendo su vigor y fuer-
za como «cuestion moral» es necesario plantearla como «cuestion antropoldgica.
Ahora bien, no se trata de una simple antropologia descriptiva o cultural, se trata
de una «antroponomia» o antropologfa planteada con un horizonte prescriptivo y
normativo. Desde aqui tenemos que leer tres textos clave que anticipan la denun-
cia que mds tarde hard el Papa Francisco a lo que llama «cultura del descarte» y
en los que se «hermeneutiza y cordializa» la alusidn a la ley natural:

)

2)

3)

«En todas las culturas se dan singulares y mudltiples convergencias
éticas, expresiones de una misma naturaleza humana, querida por el
Creador, y que la sabidurfa ética de la humanidad llama ley natural. Di-
cha ley moral universal es fundamento sélido de todo didlogo cultural,
religioso y politico, ayudando al pluralismo multiforme de las diversas
culturas a que no se alejen de la busqueda comuin de la verdad, del
bien y de Dios. Por tanto, la adhesidn a esa ley escrita en los corazones
es la base de toda colaboracidn social constructiva. En todas las cultu-
ras hay costras que limpiar y sombras que despejar. La fe cristiana, que
se encarna en las culturas trascendiéndolas, puede ayudarlas a crecer
en la convivencia y en la solidaridad universal, en beneficio del desarro-
llo comunitario y planetario» (CiV, &59).

«Lo mismo ocurre con el desarrollo econdmico, que se manifiesta fic-
ticio y dafiino cuando se apoya en los «prodigios» de las finanzas para
sostener un crecimiento antinatural y consumista. Ante esta pretension
prometeica, hemos de fortalecer el aprecio por una libertad no arbitra-
ria, sino verdaderamente humanizada por el reconocimiento del bien
que la precede. Para alcanzar este objetivo, es necesario que el hombre
entre en si mismo para descubrir las normas fundamentales de la ley
moral natural que Dios ha inscrito en su corazény» (CiV, & 68).

«;Como podemos extrafiarnos de la indiferencia ante tantas situaciones
humanas degradantes si la indiferencia caracteriza nuestra actitud ante lo
que es humano vy lo que no lo es? Sorprende la seleccidn arbitraria de
aquello que hoy se propone como digno de respeto. Muchos, dispuestos
a escandalizarse por cosas secundarias, parecen tolerar injusticias inau-
ditas. Mientras los pobres del mundo siguen llamando a la puerta de la
opulencia, el mundo rico corre el riesgo de no escuchar ya estos golpes
a su puerta, debido a una conciencia incapaz de reconocer lo humano.
Dios revela el hombre al hombre; la razén y la fe colaboran a la hora de
mostrarle el bien, con tal que lo quiera ver; la ley natural, en la que brilla
la Razén creadorg, indica la grandeza del hombre, pero también su mise-
ria, cuando desconoce el reclamo de la verdad moral» (CiV, 75).
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2.3. Una transformacion personalista y hermenéutica
de la politica

El horizonte normativo es explicitado en lo que el profesor Conill llama
una transformacién hermenéutica del pensamiento. A diferencia de algunas con-
cepciones actuales del pensamiento que identifican lo hermenéutico con un mo-
delo de razdén sin fundamento y débil, o incluso con un modelo relativista e indivi-
dualista porque identifican lo hermenéutico con lo subjetivo («no hay verdad ob-
jetiva, sélo interpretacionesy», Nietzsche) esta transformacion hermenéutica si estd
comprometida con la verdad y el universalismo moral (Domingo, 1989). No se
trata de una aceptacién acritica de las actividades politicas facticamente existen-
tes, tampoco de la postulacion de unos criterios trascendentales e histéricamente
inaplicables.

Este horizonte normativo es necesario para el escenario de la politica. La
transformacién hermenéutica del pensamiento nos permite entender este hori-
zonte en términos experienciales y criticos, es decir, exigen que cuando pensemos
la actividad politica no lo hagamos en términos Unicamente facticos, sino que lo
hagamos en términos trascendentales. Se trata de plantear la actividad politica no
sélo en términos de ideologia sino de utopia (Ricoeur), no sélo en términos de
experiencia polftica sino de expectativa moral, no sélo en términos de «ser» sino
de «deber ser». A diferencia de otros universalismos, el universalismo hermenéu-
tico es un universalismo real. Siguiendo la hermenéutica teoldgica de Schillebeeckx,
el profesor Conill afirma que en la humanidad de Jesus se abre una experiencia y
una interpretacion de la fe con fundamento histérico:

«El acontecimiento particular de JesUs adquiere un significado universal.
La pretension cristiana de universalidad tendra su piedra de toque en el fend-
meno de la humanidad y en las mediaciones significativas dentro de un horizon-
te universal de interpretacién y praxis (en que funciona la razén histdrica, las
expectativas, proyecciones y anticipaciones de sentido, la experiencia interpreta-
da) ...» (Conill, 201 I, 240).

Este universalismo hermenéutico estd operativo en el planteamiento de
Habermas cuando habla de una «autocomprension ética de la especie». A juicio
de Conill, en Habermas no se trata de una naturaleza entendida de manera tradi-
cional, sino de lo que considera una «autocomprensién ética minima de la espe-
cie». Una version moral de la naturaleza humana en sentido especifico: «aquella
en la que convergen las interpretaciones que las religiones hacen del mundo y del
yo» (Ibid.).

Al perfilar este horizonte normativo se apunta un riesgo importante que
desde la ética hermenéutica podemos y debemos evitar: La ética moderna tiende
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a socializar (;disolver?, se pregunta Conill) lo moral y al final reducirlo a mecanis-
mos juridicos y politicos. La intervencion en el escenario polftico no puede reducir
se a una adaptacion o apropiacién de los mecanismos juridicos y politicos con los
que, hasta ahora, se ha disefiado la praxis politica en la modernidad. En las demo-
cracias liberales estos mecanismos son necesarios pero insuficientes, los mimbres
de una politica liberal moderna son necesarios pero resultan insuficientes. Hace
falta ir mds alld del enfoque moderno:

«Hace falta hermeneutizar y cordializar el enfoque moderno para comple-
tar y superar su formalismo y procedimentalismo, a fin de que no tema descubrir
sus propias entrafas, las que la siguen manteniendo con vida, las que la vitalizan,
entre las que se encuentran las fuentes religiosas de la moral. Y es tarea de esta
hermenéutica critica ofrecer también una version cordial de la ética discursiva»
(Conill, 2010, 241).

Esta transformacién hermenéutica de la ética polftica procede histérica y
narrativamente de una transformacion que podemos llamar personalista. No en
el sentido individualista o atomista del término sino en el sentido metafisico apun-
tado anteriormente. La transformacién personalista de la politica no sdélo debe
mucho al modelo de racionalidad dialégica con el que se estructura y arranca el
pensamiento dialégico (M. Buber) sino al modelo de racionalidad prdctica del per
sonalismo comunitario (E. Mounier). El personalismo comunitario de Emmanuel
Mounier que fragud en el grupo de Esprit ha mantenido este horizonte norma-
tivo de la actividad politica. Recordemos la responsabilidad de Maritain en la ela-
boracion de la Declaracion de los Derechos Humanos v, sobre todo, la memoria
de un horizonte iusnaturalista construido con mimbres axioldgicos y personalis-
tas, resistiendo los embates del formalismo, positivismo e historicismo (Domingo,
1985; Spaemann-Low, 201 3).

Ademds de «hermeneutizar» hace falta «cordializar» la recuperacién del
horizonte polftico normativo no puede ser fria, calculadora, despiadada y pura-
mente utilitaria. Se trata de un horizonte abierto al potencial moral de las virtu-
des cardinales y teologales. El escenario politico no es un escenario tedrico, inte-
lectual o especulativo sino prdctico. En la transformacién hermenéutica y persona-
lista de la polftica hay un momento ético importante: el momento de la aplicacion.
Este es el momento que funda y origina la génesis, desarrollo y articulacién de la
DSl. Llegados a este punto donde el horizonte normativo se completa con las vir-
tudes teologales es bueno recordar el nombre de las tres enciclicas de Benedicto
XVI: Deus caritas est, Spe salvi, Caritas in veritate. Si en Juan Pablo Il asistimos a una
transformacién personalista de la politica (recordemos su formacién en fenome-
nologfa y personalismo), quizd en Benedicto XVI se nos ofrece una transforma-
cion hermenéutica donde se recupera un universalismo real y donde se nos invita
a «cordializar».

Corintios XllI n.° 150



De la cuestion social a la cuestion moral: el horizonte normativo de la caridad en la verdad

3. La dinamizacion moral
de la vida publica

3.1. De la justicia social a la nueva sintesis humanista

El contexto de la NE se presenta como oportunidad para la dinamizacién
moral de la vida publica. En la Iglesia espafiola ha elaborado documentos eclesial-
mente significativos y socialmente importantes con los que ha orientado la pre-
sencia de las comunidades catdlicas en el conjunto de la vida publica. Estos docu-
mentos se han referido al concepto de vida publica en el sentido que aquf utiliza-
mos como filosofia publica, es decir, no limitados a la vida politica de los partidos
o administraciones, sino al conjunto que forman la vida social, econdmica y cul-
tural en general. Documentos como Catdlicos en la vida publica (1986), La verdad
os hard libres (1990) y el titulado Moral y sociedad democrdtica (1996) contienen
dtiles reflexiones que han servido para evitar el desdnimo vy la desmoralizacion de
los ciudadanos en general y los catdlicos en particular.

Estos documentos han incidido en la dimensidn normativa de la vida de-
mocrética y buena muestra de ello es el papel determinante que los catdlicos
estdn desempefiando para promover la justicia social. El conjunto de la opinién
publica espafiola ha reconocido el compromiso de la Iglesia en las actividades so-
ciales y caritativas. Esta autoridad indiscutible en el dmbito de la justicia social es
cuestionada en otros dmbitos como los que afectan a la moral social, econdmica
o incluso la moral de la persona. Se reconoce la autoridad de la Iglesia en cues-
tiones de justicia social pero se la desprecia, se la ignora y gran parte de las veces
se la malinterpreta cuando interviene ante cuestiones propias de una Teorfa ética
general o Filosoffa publica como el pluralismo, el consenso constitucional o la con-
cordia.

El escenario politico de la NE nos ofrece la oportunidad de mantener (o
incluso reforzar) la autoridad de las iglesias en el dmbito de la justicia social y
evaluar la relacién con los poderes publicos, los agentes politicos y la vitalidad de
los valores que proporcionan sustancia moral (eticidad) al consenso constitucional
(legalidad). Es importante el horizonte intelectual que Benedicto XVI ha descrito
con la expresién de la Caritas in Veritate «nueva sintesis humanista.

«Los aspectos de la crisis y sus soluciones, asi como la posibilidad de un
futuro nuevo desarrollo, estdn cada vez mds interrelacionados, se implican recipro-
camente, requieren nuevos esfuerzos de comprension unitaria y una nueva sintesis
humanista. Nos preocupa justamente la complejidad y gravedad de la situacién eco-
ndémica actual, pero hemos de asumir con realismo, confianza y esperanza las nue-
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vas responsabilidades que nos reclama la situacién de un mundo que necesita una
profunda renovacién cultural y el redescubrimiento de valores de fondo sobre los
cuales construir un futuro mejor. La crisis nos obliga a revisar nuestro camino, a dar-
Nos nuevas reglas y a encontrar nuevas formas de compromiso, a apoyarnos en las
experiencias positivas v a rechazar las negativas. De este modo, la crisis se convierte
en ocasion de discernir y proyectar de un modo nuevo. Conviene afrontar las dificulta-
des del presente en esta clave, de manera confiada mds que resignada» (& 21).

Esta férmula no sélo recoge la necesidad de un horizonte normativo para
la actividad politica, también alude a un horizonte antropoldgico, ético vy cultural
con el que reanimar la vida de las instituciones publicas, los poderes publicos y los
agentes politicos. Benedicto XVI no sélo hace memoria del horizonte normativo
con el que construir la filosofia publica de la democracia sino que reconoce su
responsabilidad para enriquecer y fortalecer la sustancia moral de las instituciones.

Tan importante como los fundamentos del estado liberal de derecho o la
pregunta por la esencia humana con la que establecer limites u orientar las activi-
dades legislativas, urge recuperar otras categorias con las que realizar los proyectos
morales. Entre ellas, una de las mds importantes es la categoria de donacidn. Esta
categorfa es determinante en la tradicidon personalista y hermenéutica porque la
vida humana no sdlo es entendida como proyecto y construccién sino como des-
cubrimiento y donacién (cf. «Aquf vivir no es un derecho sino un privilegio»).

Paul Ricoeur ha recordado el papel de la donacidn en dos contextos im-
portantes. Por un lado, en las teorfas de la justicia cuando contrapone una «ldgica
de la sobreabundancia» y «donacidn» frente a una «ldégica de la equivalencia».
Por otro, cuando plantea el tema del reconocimiento y distingue entre «reco-
nocimiento reciproco» y «reconocimiento mutuo». En ambos casos la donacion
desempefia un papel determinante en la vida moral. Se trata de un planteamiento
cosmovisional y filosdfico donde la donacidn es fuente de vinculacién y obligacién
moral. La donacidén no es un residuo antropoldgico de culturas o tradiciones pri-
mitivas (Marcel Mauss), sigue estando presente en propuestas morales contempo-
rdneas como las relacionadas con la solidaridad, las éticas del cuidado y un tipo de
inteligencia que algunos hemos llamado «maternal» (Domingo, 2006b).

La cordializacidn a la que se referfa antes el profesor Conill converge con
estas reflexiones, retoma planteamientos del personalismo axiolégico de Max
Scheler y D. Hildebrand cuando plantean la posibilidad de un «ordo amorisy». Tam-
bién estd presente en los escritos de Juan Pablo Il y Benedicto XV, recordemos
todas las alusiones a esta ética del don en la CiV (&34) donde afirma: «...el don
supera al mérito y su norma es la sobreabundancia. La Idgica del don no excluye
la justicia ni se yuxtapone a ella ... como un afiadido ... dar espacio al principio
de gratuidad como expresién de fraternidad».
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En el escenario politico la Iégica del don se hace presente en varias dind-
micas democrdticas que la hacen operativa y productiva para una re-moralizacion
de la actividad politica. Planteo la remoralizacion como una re-vitalizacion o re-
animacién de la vida moral para frenar los procesos de desmoralizacién ambien-
tal. Dinamizar para evitar la desmoralizacién recuperando elementos latentes de
la vida moral cotidiana.

3.2. La dinamizacion ética de instituciones
y poderes publicos

Ademds de la presencia en el conjunto de la vida publica, el horizonte norma-
tivo reclama la evaluacién de la relacién que, hasta ahora, habfan mantenido las comu-
nidades catdlicas con el conjunto de instituciones y poderes publicos. Por instituciones
y poderes publicos entiendo aqui el conjunto que forman partidos, sindicatos, empre-
sas, administraciones publicas y poderes del Estado (legislativo, ejecutivo v judicial). Por
dinamizacidn ética entiendo un proceso de reanimacion, incentivacion y alimentacion
de la ética civica (ética minima, ética comun) que fragud en el consenso-concordia
que hizo posible la transicion. Entre sus funciones, una filosoffa publica a la altura de
nuestro tiempo no sélo tiene como funcién (a) describir; analizar y explicar la génesis/
estructura/mantenimiento de los consensos publicos, sino (b) facilitar las deliberacio-
nes que mantienen la legitimidad/razonabilidad de las instituciones publicas v (c) alen-
tar la vigilancia contra quienes estdn dispuestos a romper las conversaciones civiles
o deshacer el los consensos bésicos (barbaros, nihilistas y partidarios del adanismo
moral que no respetan la ética civica) (Martinez, 200Db).

La dinamizacién a la que me refiero no tiene una funcidn estrictamente
pragmadtica o utilitaria, es decir, no es para que las instituciones sean mads eficientes
o funcionen mejor. No se trata de instituciones mecanicas sino politicas, por eso
su dinamizacion no puede ser entendida en términos de racionalidad instrumental
o técnica sino en términos de racionalidad comunicativa. Estas instituciones no
son mecanismos auténomos que estdn al servicio de si mismas sino que estdn
al servicio de la sociedad y del bien comun. La Iglesia no puede desentenderse
de estos dinamismos institucionales y por ello el horizonte normativo no puede
quedar fuera de la NE. Ahora bien, su preocupacion y atencidn a los dinamismos
institucionales de las democracias liberales debe evitar dos riesgos.

Por un lado, el riesgo de la dinamizacién ética entendida como tutela moral o
paternalismo moral. En estos casos se vuelve a planteamientos confesionales
o de sociedad cerrada donde la ética civica se convierte en sierva o criada de la
teologia moral. Por otro lado, el riesgo de la dinamizacién ética entendida como
estimulo intimista para que cada cristiano desde su fuero interno (alma) decida
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sobre los asuntos politicos (Estado). La dinamizacion ética a la que nos referimos
tiene una fuerte dimension social y comunitaria, que no significa intervenir para
condicionar una confesidn en detrimento de las demds o eludir la dimensién per-
sonal de los agentes politicos. Entiendo la dinamizacién como la recuperacion de
las energfas morales que necesitan las democracias liberales para sobrevivir ante
un horizonte de justicia global.

No hay que tener miedo a estos procesos de dinamizacién moral que tie-
nen sus raices en determinadas confesiones religiosas que se han enfrentado a los
procesos de modernizacién o secularizacién. En la filosofia publica de nuestro pais
tanto liberales como socialistas tienen miedo a pisar el terreno de la dinamizacion
ética que introducen las confesiones religiosas. Refiriéndose al contexto america-
no donde los liberales temen pisar el terreno de las identidades, las culturas v las
religiones, Michael Sandel afirma:

«Cuando el discurso politico carece de eco moral, el anhelo de una vida
publica de significado mds amplio puede adoptar formas poco deseables... Los
fundamentalistas ocupan rdpidamente aquellos territorios que los liberales temen
pisar: El desencanto también asume formas mds seculares. En ausencia de un pro-
grama politico que aborde la dimensidn moral de las cuestiones publicas, la aten-
cion acaba centrdndose en los vicios privados de las autoridades publicas. El dis-

curso politico pasa a ocuparse de lo escandaloso, lo sensacional y lo confesional»
(Sandel, 2008, p. 46).

Dinamizar es reanimar, evitar la erosién y facilitar el crecimiento. Es posible
una dinamizacion simple de la responsabilidad politica entendiendo el horizonte
normativo en términos puramente externos, fiscalizadores y objetivos. La dinami-
zacion ética serfa Util para evitar la corrupcidén y mantener el funcionamiento de
las instituciones. Ahora bien, también se puede plantear una dinamizacion critica o
reflexiva que no sdlo tenga en cuenta un horizonte externo y normativo sino un
horizonte civico, ilusionador y abiertamente comunitario. En este caso, la dinami-
zacion ética no sélo serfa Util para facilitar ajustes y funcionamientos «mecanicos»
sino para incentivar dindmicas de colaboracién mutua que estimulen el fortaleci-
miento de los consensos o enriquezcan razonablemente las deliberaciones publicas.

Dinamizar no es sociologizar o psicologizar, es fortalecer los minimos co-
munes con energias que emanan de los maximos. Tampoco es normativizar, fis-
calizar, protocolizar, formalizar o juridificar todas y cada una de las practicas que
regulan la vida institucional; es facilitar la incorporacion de argumentos para
que las administraciones publicas no respondan sdlo a los intereses de un indivi-
duo o unas masas sino a los valores de un pueblo. La dinamizacion ética es capaz
de articular el universalismo hermenéutico y la nueva sintesis humanista que inte-
gra la ldgica del don. Dinamizar es el puente que une hermeneutizar vy cordializar.
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En el escenario politico no basta sélo con descubrir el horizonte normativo (her-
meneutizar), para construir la caridad en la verdad (cordializar) hay que nutrir de
energfa moral la vida de las instituciones (dinamizar).

En el contexto polftico actual, esta dinamizacién se concreta en tres proce-
sos abiertos:

a. Dindmicas del perddn y la reconciliacion. Hay conflictos politicos arma-
dos cuya solucién pacffica exige dindmicas de perddn y reconciliacion.
También en el dmbito del derecho penal cuando se plantea el resarci-
miento y la retribucidn a las victimas es importante la cultura del perddn.

b. Dindmicas del reconocimiento y la interculturalidad. Las fronteras politi-
cas no siempre coinciden con las fronteras culturales. Hay minorifas poli-
ticas que reclaman sus derechos, es decir, reivindican el reconocimiento
de su diversidad. Estas dindmicas pueden ser para el reconocimiento de
las diferencias como pueblo y conseguir autonomias politicas, para el re-
conocimiento de las diferencias étnicas y conseguir proteccidn juridica
o bien para el reconocimiento de las diferencias culturales o lingdisticas.

c. Dindmicas del cuidado y la solidaridad. Las éticas del cuidado y ciertos
planteamientos feministas han dado la voz de alarma ante escenarios
politicos articulados exclusivamente desde una «cultura de los dere-
chos». Se ha alzado una voz diferente para reclamar una «cultura de
las responsabilidades» e incluso una cultura de las co-responsabilidades
para atender, cuidar y proteger la vulnerabilidad estructural de la vida
humana. Una vulnerabilidad que no es sélo personal y corporal sino
ecoldgica o planetaria.

Esta incidencia en la vida institucional v el valor especffico que tiene en ella
la motivacion cristiana ha sido sefialada en la CiV.

«...El compromiso por el bien comuin cuando estd inspirado por la caridad
tiene ... una valencia superior al compromiso meramente secular y politico... No
es un bien que se busca por si mismo, sino para las personas que forman parte de
la comunidad social, y que sdlo en ella pueden conseguir su bien realmente y
de modo mas eficaz. Desear el bien comun y esforzarse por él es exigencia de jus-
ticia y caridad. Trabajar por el bien comun es cuidar, por un lado, y utilizar; por otro,
ese conjunto de instituciones que estructuran juridica, civil, politica y culturalmente
la vida social, que se configura asi como polis, como ciudad. Se ama al prdéjimo
tanto mads eficazmente cuanto mds se trabaja por un bien comin que responda
también a sus necesidades reales. Todo cristiano estd llamado a esta caridad, se-
glin su vocacion y sus posibilidades de incidir en la polis. Esta es la via institucional
—también politica, podriamos decir— de la caridad, no menos cualificada e incisiva
de lo que pueda ser la caridad que encuentra directamente al prdjimo fuera de las
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mediaciones institucionales de la polis. El compromiso por el bien comun, cuando
estd inspirado por la caridad, tiene una valencia superior al compromiso meramen-
te secular y politico» (CiV, &7).

3.3. Autoridad politica mundial e imaginacion
prospectiva

El escenario politico de la NE no estarfa completo si no hiciéramos men-
cidon a dos categorias importantes en esta filosofia publica: la necesidad de una
Autoridad politica mundial (APM) y de una imaginacion prospectiva. La existencia
de una Autoridad politica mundial aparece explicitamente en el &57 de la CiV
precisamente cuando se plantea la necesidad de gestionar la globalizacidn, y no de
cualquier forma, sino mediante el principio de subsidiaridad:

«...la subsidiariedad es un principio particularmente adecuado para gober-
nar la globalizacién y orientarla hacia un verdadero desarrollo humano. Para no
abrir la puerta a un peligroso poder universal de tipo monocrdtico, el gobierno de
la globalizacién debe ser de tipo subsidiario, articulado en multiples niveles y planos
diversos, que colaboren reciprocamente. La globalizacidn necesita ciertamente una
autoridad, en cuanto plantea el problema de la consecucidn de un bien comun
global; sin embargo, dicha autoridad debera estar organizada de modo subsidiario y
con divisién de poderes, tanto para no herir la libertad como para resultar concre-
tamente eficaz».

Y se detalla explicitamente en el ndmero 67:

«Para gobernar la economia mundial, para sanear las economias afectadas por
la crisis, para prevenir su empeoramiento y mayores desequilibrios consiguientes, para
lograr un oportuno desarme integral, la seguridad alimenticia y la paz, para garanti-
zar la salvaguardia del ambiente y regular los flujos migratorios, urge la presencia de
una verdadera Autoridad politica mundial, como fue ya esbozada por mi Predecesor,
el Beato Juan XXIII. Esta Autoridad deberd estar regulada por el derecho, atenerse de
manera concreta a los principios de subsidiaridad y de solidaridad, estar ordenada a la
realizacion del bien comun, comprometerse en la redlizacién de un auténtico desarrollo
humano integral inspirado en los valores de la caridad en la verdad. Dicha Autoridad,
ademds, deberd estar reconocida por todos, gozar de poder efectivo para garantizar
a cada uno la seguridad, el cumplimiento de la justicia y el respeto de los derechos.
Obviamente, debe tener la facultad de hacer respetar sus propias decisiones a las
diversas partes, asi como las medidas de coordinacion adoptadas en los diferentes fo-
ros internacionales. En efecto, cuando esto falta, el derecho internacional, no obstante
los grandes progresos alcanzados en los diversos campos, correrfa el riesgo de estar
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condicionado por los equilibrios de poder entre los mds fuertes. El desarrollo integral
de los pueblos y la colaboracién internacional exigen el establecimiento de un grado
superior de ordenamiento internacional de tipo subsidiario para el gobierno de la
globalizacién, que se lleve a cabo finalmente un orden social conforme al orden moral,
asi como esa relacion entre esfera moral y social, entre politica y mundo econdmico y
civil, ya previsto en el Estatuto de las Naciones Unidas.

Pocos meses después de que apareciera esta enciclica y como respuesta a
la crisis econdmica de 2008, el Pontificio Consejo de Justicia y Paz elabord un do-
cumento que llevaba por titulo Por una reforma del sistema financiero y monetario
internacional en la prospectiva de una autoridad publica con competencia universal.
El documento reconstruye la historia de esta idea en el magisterio de la Iglesia de
los Ultimos afios. Se habla del «surco» trazado por Pablo VI cuando se planteaba
cuestiones de paz, seguridad, desarme, derechos humanos, control de armamen-
tos, desarrollo, migraciones y medio ambiente. Al crecer la interdependencia es
necesario revisar el derecho internacional para que no esté condicionado por los
equilibrios de poder entre los mas fuertes.

No es un poder sino una «Autoridady», es decir; su intervencidn estd me-
diada por el derecho y tiene como finalidad la defensa de los mds débiles. El peso
del egoismo vy los intereses sectoriales son especialmente importantes en los
mercados monetarios y financieros. Estos mercados «prevalentemente especula-
tivos» son perjudiciales para la «economfa real, especialmente de los paises mads
débiles». El proceso para conseguir esta Autoridad es complejo y delicado:

* No es para estar contra los mercados libres y estables, sino para dis-
ciplinarlos en un marco jurfdico adecuado, funcional e inspirado por la
caridad y la verdad.

* Expresidon de un acuerdo libre y compartido, fruto de una maduracion
progresiva de las conciencias y el conocimiento de las responsabilidades.

* Involucrarfa a todos los pueblos y estarfa precedida por una fase prelimi-
nar de concertacion.

* No serd intergubernamental sino supranacional, es decir; suprapartes, ex-
presiéon de una comunidad de naciones.

* No al servicio de los gobiernos sino de los paises miembros, de acuerdo
con el principio de subsidiaridad.

* Atenderfa las condiciones socioecondmicas, juridicas y politicas para
mercados eficaces vy eficientes. Para que los mercados ni estén hiperpro-
tegidos por politicas nacionales paternalistas, ni debilitados por déficits
sistemdticos en las finanzas publicas de manera que impidan operar en
un contexto mundial «como instituciones abiertas y competitivasy.
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* Estarfa vinculada a una renovacién de la gobernabilidad internacional, con-
tando con prdcticas de multilateralismo e interdependencia ya existentes.

En este proceso:

«es necesario recuperar la primacia de lo espiritual y de la ética y, con ello,
la primacia de la politica —responsable del bien comidn— sobre la economfa y las
finanzas. Es necesario volver a llevar estas dltimas al orden interno de los confines
de su real vocacion y funcidn, incluida la social, en vista de sus evidentes respon-
sabilidades, para dar vida a mercados e instituciones financieras que estén efecti-
vamente al servicio de la persona, es decir, que sean capaces de responder a las
exigencias del bien comun y de la fraternidad universal, trascendiendo toda forma
de mondtono economicismo y mercantilismo performativo» (p. | 3).

Esta APM partiria de unas Naciones Unidas reformadas para establecer po-
liticas urgentes relativas a una justicia social global: que no dafien a los paises dé-
biles, dirigidas a consolidar mercados libres, estables y competitivos, y promotoras
de una distribucién equitativa de la riqueza «mediante formas inéditas de solida-
ridad fiscal global». Esto no es posible sin una reforma de la arquitectura global
porque ya no se dispone de ese bien publico universal que era la estabilidad de
los mercados y porque se han modificado los controles con los progresos de la
técnica financiera favorecidos por los instrumentos informdticos.

El documento reclama una ética de la responsabilidad solidaria, tiene un
tono esperanzador y deja mensajes claros contra la resignacion. Recupera el con-
cepto «imaginacion prospectiva» (Pablo VI) para que se transforme en una ima-
ginacion comunitaria no sdlo para transformar las instituciones sino los estilos de
vida. Ademds de una reforma de los mercados, también exige una reforma de los
Estados porque no han desaparecido formas deterioradas de nacionalismo.

Se disefia un horizonte normativo para un nuevo «estado de derecho»
frente al actual «estado de naturaleza». Se trata de empezar a pensar la transicion
de un orden real caduco e injusto a otro orden imaginado mds justo; para ello
hace falta concebir instituciones con competencia universal cuando estdn en jue-
go bienes vitales y compartidos por toda la familia humana:

«que los estados, individualmente, no son capaces de promover y proteger por sf
solos. Existen, pues, las condiciones para la superacidon de un orden internacional “west-
phaliano” donde los estados perciben la exigencia de la cooperacion, pero no asumen la
oportunidad de una integracion de las respectivas soberanfas para el bien comun... re-
mitirse a la APM llega a ser el Unico horizonte compatible con las nuevas realidades v las
nuevas necesidades de la especie. No debe olvidarse que este paso, dada la naturaleza
herida de los seres humanos, no se realiza sin angustias y sufrimientos.
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Frente al espiritu de Babel (unidad aparente) falta recuperar el espiritu
de Pentecostés (unidad en la diversidad). En este contexto, conviene recordar el
Mensaje para la Jornada Mundial de la Paz del afio 2013:

«La ética de la paz es ética de la comunidn y la participacién. Es indispensa-
ble, pues, que las diferentes culturas actuales superen antropologias y éticas basa-
das en presupuestos tedricos puramente subjetivistas y pragmdticos, en virtud de
los cuales las relaciones de convivencia se inspiran en criterios de poder o benefi-
cio, los medios se convierten en fines y viceversa, la cultura y la educacion se cen-
tran Unicamente en los instrumentos, en la tecnologfa vy la eficiencia. Una condicidn
previa para la paz es el desmantelamiento de la dictadura del relativismo moral y
del presupuesto de una moral totalmente auténoma, que cierra las puertas al im-
prescindible ley moral inscrita por Dios en la conciencia de cada hombre. La paz es
la construccidn de la convivencia en términos de racionales y morales, apoydndose
sobre un fundamento cuya medida no la crea el hombre, sino Dios».

B Conclusiones

) Los nuevos tiempos exigen intervenir en el escenario politico en
clave de una responsabilidad politica global. La globalizacidn no
puede confundirse con el globalismo y reclama intervenciones lo-
cales desde el nuevo horizonte cultural (revision de la modernidad,
secularizacion).

2) La reorganizacidn de las confesiones serd un problema importante y
requiere repensar la politica en términos culturales y de sentido. Las
confesiones religiosas ofrecen criterios publicos de valoracién que
pueden enriquecer la gestion ética de la globalizacion y la interpreta-
cion del papel de las culturas.

3) En la filosoffa publica de nuestro pals el factor catdlico ha desempefia-
do un papel importante y puede seguir desempefidndolo con el im-
pulso de la NE. Ademds de una tradicidn, se expresa en un conjun-
to de précticas sociales y sigue siendo una matriz cosmovisional para
intervenir en la generacidon de consensos e incentivar éticamente las
deliberaciones publicas.

4) La intervencion de los catdlicos estd condicionada por la interpreta-
cion de la aconfesionalidad constitucional: neutralidad de separacidn
(o incluso privatizacion) o imparcialidad para la cooperacion.

5) El factor catdlico se hace presente en el escenario politico recuperan-
do un horizonte normativo de la actividad social y politica. Esto exige
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6)

/)

8)

?)

10)

hacer memoria de un sentido originario de la politica que no siempre
resulta cdmodo en la opinidn publica. Plantea una politica al servicio
de la sociedad donde las instituciones politicas no estdn al servicio de
s mismas. Los poderes publicos estdn mediados por modelos de so-
ciedad y valores.

El horizonte normativo al que debe contribuir una filoséfica publi-
ca que se alimenta de las fuentes del cristianismo no es un capricho
confesional sino una necesidad racional exigida por los desafios de
una razoén instrumental especialmente desarrollada en el dmbito de
las biotecnologias.

Este horizonte normativo estd presente tanto en éticas que dan la
espalda a cuestiones metafisicas como en éticas que articulan una
metafisica. Unas y otras exigen plantear este horizonte desde una
concepcién transformada o ampliada de la razdn. Esta transformacién
estd presente en tradiciones hermenéuticas y personalistas capaces
de repensar éticamente la sociedad y polftica.

La aportacién de este horizonte normativo es necesario pero insu-
ficiente. La NE estd exigiendo una dinamizacién moral de la vida pu-
blica. No basta la promocién de la justicia social, la razonabilidad de
la propuesta cristiana de vida publica promueve una nueva sintesis
humanista.

La participacidon activa en el escenario politico exige una dinamiza-
cién de las instituciones y poderes publicos. El cristiano no es un ciu-
dadano pasivo sino activo y comprometido en sus distintos dmbitos
institucionales. A pesar de la mala prensa que pueda tener la vida ins-
titucional, la dinamizacién moral exige la mediacién de instituciones
polfticas. Los poderes publicos, el Estado y las leyes son tan importan-
tes como la sociedad civil, la economfa y la cultura.

Nuestra intervencion en el escenario politico no serfa completa ni
coherente sin la promocién de una Autoridad politica mundial. Aun-
que el proceso sea complejo viene éticamente exigido por una jus-
ticia social global que facilite el trdnsito la economfa mundial de un
estado de naturaleza a un estado de derecho.
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Hace dieciséis afios estaba entre nosotros, era nuestro compafero y pastor,
lo sentfamos cercano y nadie se preguntaba sobre su vida, su palabra, hechos sig-
nificativos, gestos testimoniales. Su presencia era LA PALABRA.

Una noche perversa y negra lo lanzaron a otra dimensidn, lo situaron en otras
coordenadas, lo arrancaron de entre nosotros y nos dejaron en una... como expe-
riencia de orfandad. Por eso, desde la necesidad de historificar y actualizar la memoria
de los mdrtires, nos volvemos a preguntar por €l, por su vida, palabra y gestos, para
continuar aquella historia. Cortaron una rama fuerte del drbol, mds no cortaron sus
raices... y con el compromiso de ser otras ramas, hemos de volver a las raices.

Mi relacién con Gerardi no fue continua, pero los momentos vividos junto
a él fueron decisivos en nuestra historia personal y del pafs, y hondamente radi-
cales. Soy de otra generacidn, pero tuve la fortuna de «ser amigo», de «mantener
una mutua confianza y aprecio», de «saber de viva voz de sus suefios y sus dolo-
res». En breves pinceladas voy a apuntar algunos hechos que revelan sus convic-
ciones y valores, por los que luchd y gastd su vida.

No dependi nunca directamente con él como sacerdote vinculado a su
didcesis, pero si pude estar a su lado en distintos momentos significativos de
su vida: cuando era obispo de Quiché en su regreso como obispo auxiliar de
Guatemala y en la etapa de madurez como coordinador del proyecto de Recupe-
raciéon de la Memoria Histdrica (REMHI), su gran dltima obra y legado. No es una
biografia lo que quiero recoger, sino apuntes, mensajes hondos de su vida y mision
rastreados en su historia como pastor.

B !. Entre la utopia y el caos

Corrfa el mes de Julio de 1980. Era la segunda mitad del mes. El 4 de junio
habfa sido asesinado en Chajul el P José Maria Gran Cirera, junto con su sacris-
tan Domingo del Barrio Batz, de regreso de una correria por los cantones de la
Parroquia. EI 10 de Julio, en la misma casa parroquial de Joyabaj, cafa asesinado el
P Faustino Villanueva. Entre estos dos acontecimientos, el 13 de junio Monsefior
Gerardi se habfa liberado, gracias al aviso de un catequista, de la emboscada que
le tenfan preparada camino de San Antonio. Era buscado y sefialado como peli-
groso y un subversivo a quien se debia eliminar.

Meses antes, el 31 de enero, habfa sido incendiada la Embajada de Espafia,
donde murieron calcinadas 39 personas, en su mayoria campesinos de Quiché que
querfan ser escuchados ante la violacion a sus derechos y los continuos asesinatos,
secuestros y masacres de que eran victimas comunidades del Departamento. Estos
eran los hechos mds llamativos y publicos de una situacidn cada dia mds insoportable.
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Quiché era campo de batalla, region del pafs donde el ejército hacfa sus
primeros ensayos para silenciar al pueblo que reclamaba sus derechos; donde, con
toda safia vy furia, la violencia hendia sus fauces y sembraba la muerte. Secuestros,
asesinatos, masacres de poblacion indefensa era la cotidianidad sangrante. Habia
que acabar por todos los medios con la poblacidn y barrer aquella semilla de in-
surreccién de un pueblo secularmente excluido y hambriento.

«;Por qué la Didcesis de Quiché no colabora con nosotros?», le habia pre-
guntado el comandante de la base militar del Quiché. «No lo he pensado», ha-
bfa contestado Mons. Gerardi, y afiadia enfdticamente. «La respuesta es un “no”.
Mientras el ejército esté haciendo lo que hace, no se pueden justificar tales bar-
baridades... Mds aun, me parece que la guerrilla no mata de la misma forma que
lo hacen ustedes, porque polfticamente no les conviene, v la gente cree que la
guerrilla son sus amigos vy el Ejército sus enemigos. . .».

La postura era clara: defensa del pueblo, de los indigenas.Y ésa habfa sido su la-
bor pastoral. En Quiché, al igual que en otras iglesias del pais, durante la década de los
sesenta los misioneros se habfan insertado en los lugares mds remotos del pais, habfan
palpado y sentido en carme propia la miseria y el hambre de la poblacion, habian sido
testigos mudos de las muertes antes de tiempo, sabian del abandono y analfabetismo
de las grandes mayorias, por ello abiertamente se impulsaba una pastoral encarnada
y liberadora, de concientizacion y apoyo a programas de desarrollo, cooperativas, pro-
duccidn, prevencion de la salud, escuelas parroquiales. .. Juan Gerardi aposté por el de-
sarrollo comunitario, por la formacién de los campesinos indigenas. Entendié que habfa
que trabajar con el hombre, a favor de los mds desfavorecidos. La accion catdlica, clave
de la Pastoral de Quiché, con todas sus bases y comunidades se implicaron en este
nuevo camino y, conscientes de su dignidad y derechos, querfan acabar con la historia
de marginacion y opresidn que arrastraban como pueblo.

Monsefior Gerardi, a la sazén presidente de la Conferencia Episcopal, junto
con todos los agentes de Pastoral de Quiché, habfa condenado los asesinatos y
secuestros que diariamente se sucedian en Quiché. Las reuniones de los agentes
de Pastoral se desarrollan cada vez con mds tension e inquietud: algunos quieren
tomas de posturas mds radicales de parte del clero, otros prefieren que se siga
trabajando pacificamente al lado de la gente. Ataques a conventos parroquiales, sa-
cerdotes, religiosos y religiosas amenazadas abandonan la didcesis y salen del pafs.

Gerardi, tenia claro como Pastor que la dignidad y derechos de las perso-
nas son sagrados y constituyen el corazén de la Buena Noticia, —«redescubrir la
dignidad de la persona humana, dird mds tarde, constituye una tarea esencial de
la Iglesia, ésa fue la labor evangelizadora de JesuUs. El Sefior puso la dignidad
de las personas como centro del Evangelio»—. Sabfa que como responsable de
esa lglesia local debfa estar del lado del pueblo indefenso y vulnerable, que la
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violencia acarreaba mds violencia, que la espiral violenta estaba dada y resultaba
imparable. La coyuntura era delicada y exigfa lucidez y decisiones valientes.

Asi, el 21 de julio, un puiiado de agentes de Pastoral, los que habian sobrevivi-
do a la primera oleada de violencia represiva, junto con Monsefior Gerardi toman la
decisién de salir temporalmente de la didcesis. «Era lo Unico que se podia hacer, no
habia otro camino, no podiamos seguir expuestos a que nos mataran a todos uno
por uno, ademds de poner en riesgo la vida del puebloy, dird afios més tarde cuando
le preguntan sobre el alcance y la conciencia del gesto profético. Nunca quiso darle
a ese gesto tal dimensién. Gerardi nunca buscé relevancia publica, ni tampoco pensé
en un gesto profético que sacudiera a la sociedad vy a la Iglesia. Su profetismo fue el
de «acompanar al pueblo, defender a los indigenas, darles la palabra, promover su dig-
nidad y derechos». Fue muy criticado por esa decisidn, incomprendido por personas
de la Iglesia y de fuera, pero posiblemente los espacios se habfan cerrado a la accion
pastoral y hasta humanitaria. Los hechos que siguieron confirman esa decisién. Pocos
meses después es asesinado otro sacerdote, |5 de febrero de 1981.

Dias antes, un domingo a media tarde, con una pequefia maleta, habia lla-
mado a las puertas del Convento-Iglesia de los PP Carmelitas de Santa Teresa, en
la ciudad capital, pidiendo asilo.Venia a esconderse vy a sufrir el silencio el desga-
rramiento de abandonar fisicamente a su comunidad cristiana, mientras se abrian
otros horizontes para acompafar a su pueblo.

Se encuentra con un viejo amigo, el P Alfonso Alaio, quien lo recibe con
las manos abiertas y se solidariza con su dolor e impotencia. Eran conocidos de
afos atrds, cuando Monsefior Gerardi era canciller de la Arquididcesis y el P Al-
fonso Alaio trabajaba pastoralmente en Solold, se habfan encontrado después en
Céritas Nacional, Gerardi como presidente de Caritas por parte de la Conferen-
cia Episcopal y el P Alaio como secretario ejecutivo. Céritas habia apoyado varios
programas de desarrollo y promocién en el norte de Quiché. Suefios y causas
comunes los unian, muy amantes ambos de la Iglesia y de los indigenas; ahora, en
los claustros de Santa Teresa, tenfan la oportunidad de comparti, como lIglesia,
esas horas oscuras del pafs y de sufrimiento amargo de la poblacién.

Monsefior Juan Gerardi debfa ir a Roma como presidente de la Conferencia
Episcopal y Delegado por la misma, para participar en el Sinodo sobre la Familia. Es
la oportunidad para encontrarse con el Papa —encuentro con Pedro— y contarle
los sufrimientos de la Iglesia de Quiché y la crisis personal, obligado a abandonarla
temporalmente. Durante varias semanas el P Alfonso le escucha, contrasta datos,
pregunta a los misioneros del Sagrado Corazdn sobre lo que estaba ocurriendo
en la Didcesis y elabora el documento-informe que Monsefor Gerardi presentaria
al Papa Juan Pablo II. Sobre esta visita y encuentro, poco se expresé Mons. Gerardi,
tenfa la gran satisfaccion y consuelo de haber sido escuchado por Juan Pablo Il si
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bien le resultaba muy dolorosa la peticién-orden del Papa de que regresara a Qui-
ché.Tal paso no era posible y cuando intentd ingresar en el pafs —a finales de no-
viembre— las autoridades militares se lo impidieron, mds bien tenian preparada su
captura que se logrd evitar gracias a la intervencion del Nuncio y algunos obispos.

Esta densa etapa de Monsefior Gerardi, que es cuando yo lo conoci mds
personalmente en algunas visitas a Santa Teresa, definen claramente sus opciones
y compromiso: el pueblo indigena, su vida y derechos.

En sus afios de obispo de la Verapaz, Didcesis mayoritariamente indigena de la
etnia ketchi, escribid una carta pastoral, primera en el tema y con elementos actuales
aun hoy, sobre el mundo indigena, sus valores v la incutturacion del Evangelio. Fue verda-
deramente precursor de la pastoral indigena. Asumia que el indigena es el protagonista.
Hacia un llamado a todos los agentes de Pastoral a la toma de conciencia de la realidad
indigena, a mediar la pastoral por una verdadera pedagogfa de la fe, a respetar la cultura
indigena, a rescatar sus valores y simbolos, busqueda de nuevas formas de ministerios,
necesarios y propios de la regidn, llama a la encarnacién en el pueblo, a reconocer el
pluralismo cultural v las semillas del Verbo en todas las culturas ... «una pastoral que
trate al indigena como objeto y no lo capacite para cumplir su compromiso de fe en la
dimension individual y comunitaria, serfa una pastoral equivoca y equivocada. ..

A los agentes de Pastoral les exige aprender el idioma para trabajar pastoral-
mente en la Didcesis. Cuarenta afios atrds Monsefior Gerardi querfa una Iglesia y una
pastoral inculturada. Esta experiencia como pastor en La Verapaz le prepard para el
compromiso mas duro y valiente en Quiché. Ese mismo pueblo indigena es el que, en
Quiché, es victima de los atropellos y violaciones mds sangrantes y se pone de su lado.

2. Amante de la Iglesia. u n obispo
que trascendia la propia Iglesia

Monsefior Gerardi fue un hombre universal, hacia buen uso de la palabra ca-
tdlico, cuya acepcion original es universal. Un diplomdtico, residente desde hacfa mu-
chos afios en el pais, lo definid como un obispo que trascendia a la propia Iglesia.

Es este otro rasgo muy particular de Monsefior Gerardi. Era un hombre
amante de la Iglesia. Conocia profundamente las grandezas y debilidades de la
misma lglesia. Habfa tratado con muchos obispos, cardenales, sacerdotes, hombres
y mujeres de Iglesia pero no era clerical ni cerrado a la institucién.

En el afio 1984, tras verse obligado a renunciar a la Didcesis de Quiché
—mno podia volver sin poner en grave peligro su vida y la de las comunidades—
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regresa de un viaje a Roma y nos encontramos en Madrid. Nos contd con ilusidn,
como recuperando su misidn pastoral, «voy como obispo auxiliar de la arquididce-
sis, en apoyo a Monsefior Penados». No era el tftulo o el puesto, sino el deseo de
servir al pueblo pobre, de ser ministro de su pueblo. De esta manera respondfa a
la invitacién que el Papa les habfa hecho a los obispos anteriormente: «les aliento a
continuar en esa obra, sobre la que tanto insisti en mi visita a Guatemala.

«Conozco las dificultades que esto ha creado a veces a la tarea eclesial vy
los sufrimientos ocasionados dentro del Episcopado, hasta el punto de que algu-
nos pastores se ven dolorosamente apartados de sus respectivas comunidades;
asi como tengo presente la larga lista de sacerdotes y miembros de familias re-
ligiosas que, en su testimonio de fe y de servicio a su pueblo, han pagado con la
sangre o con el secuestro un gravisimo e injustificado tributo a la violencia. A ellos
hay que afadir tantos catequistas y delegados de la Palabra, victimas de la violen-
cia ciega» (Vaticano, 6 de noviembre de 1983). Al comunicar la noticia y contar las
situaciones duras del pafs y dificiles para la Iglesia, transmitia la alegria de poder se-
guir sirviendo a la Iglesia alin como obispo auxiliar en la capital donde «crecen los
barrancos y hay mucha poblacién del interior que ha llegado para salvar la vida»,
decfa.

«Pro hominibus constitutus, “Puesto en beneficio de los hombres™ era su
lema episcopal; lo habfa ejercido a favor del pueblo indigena y ahora le encargaban
ejercer su ministerio a favor de los miles de pobres de los barrancos de la ciudad.
Su amor a la Iglesia, a su misidn, le llevd en los afios que ejercid su ministerio en la
capital a promover la Semana de Pastoral en el afio 1986 vy la Pastoral de Conjun-
to, a apoyar la pastoral de las dreas marginales, a impulsar la pastoral social en la
Arquididcesis como respuesta a las necesidades de las mayorfas pobres, a visitar
y compartir momentos con comunidades cristianas situadas en los barrancos...
Querfa y luchaba por una Iglesia encarnada, fuera del templo, sensible al dolor de
las mayorfas, se empefid en una pastoral abierta, dialogante con el mundo, aten-
ta a la realidad histdrica. Sus intervenciones en los distintos espacios de pastoral
revelan ese pensamiento y compromiso frente a posturas restauracionistas de la
Iglesia y de los nuevos Agentes de Pastoral.

Tuvo conciencia clara de su mision pastoral y de ahi que, en una oportu-
nidad, decfa que se «estaba dando un desenfoque en las tareas y funciones de la
Iglesia: laicos en tareas clericales, de predicadores y sacerdotes en misiones laica-
les». Por eso renuncia a la Comisién Nacional de Reconciliacion para la que habfa
sido elegido juntamente con Monsefior Quesada, sabedor que su misidn era mas
pastoral que politica, de acompafiamiento y servicio al pueblo.

Su amor a la Iglesia no le cerrd en el dmbito intraeclesial y ejemplo de ello
es la amplitud de relaciones que mantenia con personalidades intelectuales y poli-
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ticas, con grupos y sectores de la sociedad civil. Para la realizacion del proyecto de
REMHI se roded de un grupo de personas, profesionales, jdvenes, muchos dando
sus primeros pasos profesionales, de distintas opciones religiosas —plurirreligioso,
le gustaba decir— pero identificados en una misma causa, la de los pobres, las
victimas. Acompaiid a este equipo, formado por personas jévenes, a quienes con
su palabra oportuna alimentaba y orientaba. Confiaba en las personas, en su ca-
pacidad y entrega, dispuestas a luchar por el bien del pueblo, mucho mds alld de
la sigla religiosa. Esto es algo muy particular que diferencia el trabajo vy proyeccion
de Gerardi frente a otros grupos o movimientos al interior de la Iglesia, que con
sospecha se acercan a aquellos que pisan la Iglesia.

Claro que esta actitud abierta y universal no le llevaba abaratar las exigen-
cias evangélicas ni a pactar con cualquier propuesta social, politica o pastoral. «La
pastoral de los Derechos Humanos, parte de la Pastoral Social de la Iglesia, es una
misién del servicio al hombre vy a la sociedad, afirmaba tajantemente.

Esta vision amplia de la misidn de la Iglesia le convierte en el primer obispo
que se haga presente en el foro de la Comisién de Derechos Humanos de las
Naciones Unidas como portavoz de la causa de los pobres. Su misidon de pastor
le llevé a hacer valer su voz en los espacios politicos vy diplomdticos mds impor-
tantes a nivel internacional.

Esta posicidn de pastor abierto y sensible a las necesidades de su pueblo
hizo que tuviera una activa participacién en la elaboracién de los documentos
mds importantes de la Iglesia de Guatemala, como Unidos en la Esperanza, a
favor de la justicia, los derechos humanos vy la construccién de la paz en Gua-
temala. Fue acusado de eclesidstico politico o cosas parecidas por aquellos que
siempre se han opuesto la presencia de la Iglesia en el campo social. En mds de
una ocasion aparecieron pintadas en las paredes de algunas calles del centro
de la ciudad contra Monsefior Gerardi. Este gran obispo defensor de los De-
rechos Humanos, nunca se prestd a las ambigliedades de la politica, ni transigia
con la corrupcidon de los poderes partidarios. «Ante los temas econdmicos y
polfticos, mucha gente reacciona diciendo: jpor qué la Iglesia se mete en esto?
Quisieran que nos dedicdramos Unicamente a los ministerios. Pero la Iglesia tie-
ne una misién que cumplir en el ordenamiento de la sociedad, que incluye valo-
res éticos, morales y evangélicos. ;Qué nos dicen los mandamientos! Amaras a
tu préjimo como a ti mismo.Y precisamente hacia ese préjimo tiene que dirigir
su mision la Iglesiax.

Hombre de Iglesia y hombre del pueblo que, en nombre de Dios sin gri-
tarlo explicitamente, supo desempefar su papel de Pastor en todos los dmbitos
a fin de que la paz y justicia brillaran en Guatemala, haciendo suya la causa de
los mds pobres.
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3. Las victimas:
B su espina mas sangrante

«El sufrimiento de Cristo en su cuerpo mistico es algo que nos debe hacer
reflexionar. Es decir; si el pobre estd fuera de nuestra vida, entonces quizd, Jesus
estd fuera de nuestra vida» (Juan Gerardi, 10 de marzo de 1998).

Se acercaba la paz, pareciera que la defensa de los derechos humanos no
sea una causa tan determinante. Es el primer capftulo de la constitucién de la re-
publica. Pero el pais estd saliendo de una guerra de 36 afios y las heridas son muy
profundas. Hay demasiadas heridas que no se curan por la simple firma de unos
acuerdos. Hay que curarlas por dentro. «No puede haber un pais que sane sus
heridas por decreto», nos dird didfanamente. «Los acuerdos que permiten la tran-
sicion politica, la abolicién del apartheid, los acuerdos de paz».

«Nos sirven como marco de referencia del quehacer de la transicion vy
construccidon de un nuevo orden de relaciones. Pero a ellos debe acompaiarlos
un proceso de perddn por ambas partes». La guerra hizo mucho dafio cierta-
mente a los cuerpos, pero mas profunda es la herida que ha dejado en el cora-
zén de las personas y comunidades. Asi nace, el Proyecto de Recuperacién de la
Memoria Histérica (REMHI). Apunta los pasos para la construccién de una nueva
sociedad: sin verdad no hay perddn, sin perddn no hay reconciliacidn, sin recon-
ciliacion no hay nueva sociedad. «Es claro que la reconciliacion nace de la verdad
y de la justicia; no se trata en ningdn momento de olvidar. La impunidad que se
legaliza a través de las amnistias es forzar a la sociedad a guardar en el corazdn el
miedo, fomenta la humillacién de las personas y niega la dignidad. Reconciliar es,
pues, romper la impunidad y trazar un nuevo camino en la mente y en los corazo-
nes de las personas».

Esta es la causa que centra la mente y corazén de Gerardi en el momento
de madurez. Ha visto y conocido de cerca el dolor de su pueblo, pero es la herida
profunda de las victimas la que tiene clavada en su corazén y reclama ser curada.
Las victimas ocupan el primer lugar en las preocupaciones pastorales de Gerardi
y de la Iglesia de Guatemala. Toda la sociedad siente ese aire nuevo y fresco que
quiere oxigenar el pais. Es lo mds nuevo que ha podido ofrecer la Iglesia al pais.
La accidn evangelizadora mas radical propuesta e impulsada por la Iglesia de Gua-
temala en las Ultimas décadas.Y Mons. Gerardi es el protagonista de la misma.
«Queremos contribuir a la construccién de un pais distinto, decia 50 horas antes
de ser asesinado como pastor que habfa conocido y tocado el sufrimiento de su
pueblo y sabia del drama hondo que secretamente anidaba en el corazén del
pueblo. Por eso recuperamos la historia».
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La memoria de las victimas, su palabra y grito de verdad vy justicia es el
camino nuevo para lograr un futuro reconciliado y nuevo. «Es preciso mantener
vivo el recuerdo de lo sucedido, habfa dicho Juan Pablo Il con motivo del 50 ani-
versario de la segunda guerra mundial, es un deber concreto».

Juan Gerardi, consciente de la historia del pafs, no queria ser ajeno al reto
de reconstruirla. ;Como pueden cohabitar los represores vy los reprimidos en una
misma tierra, compartir una misma mesa? ;Cémo sanar un pais que ha sido trau-
matizado por el miedo si ese miedo sigue haciendo su silenciosa labor? ;Cédmo
llegar a la verdad si nos hemos acostumbrado a mentir, a callar? ;Podemos man-
tener vivo el pasado sin convertirnos en sus prisioneros! Y jpodemos olvidar ese
pasado sin arriesgar su reiteracion futura? ;Cudles son las consecuencias para la
comunidad, para todo el pais, si se acallan las voces de ese pasado?

Muchas de ésas fueron las preguntas que se hizo Gerardi y cuantos, lleva-
dos de su mano y conducidos por su palabra y presencia serena e iluminadora,
intercambiaron y debatieron. Juan Gerardi, que habfa sido testigo privilegiado de
ese doloroso pasado, se sinti6 atravesado por la espina sangrante del pueblo y se
empefid en la causa de la verdad como camino de futuro. El y con él todos cuan-
tos secundaron la misma causa fueron sefialados de resentidos, vengativos, sem-
bradores de rencores y odios, pero la palabra de las victimas era y es el camino
de la Resurreccidn. «Para aliviar es necesario sacar a la luz, sdlo asf pueden sanar
las heridas, ya que sufrimos en propia carne nuestra historia, ya no queremos que
se repitan esos hechos». REMHI es la actualizacidn del misterio pascual.

Los aflos de la realizacién del proyecto REMHI en sus primeras etapas, ya
que no ha acabado, fueron sanadores, liberadores, grito de resurreccién. Las vic-
timas son los testigos vivos de esa novedad. Juan Gerardi supo acompafiar, movi-
do por su conviccidn intima y profunda, ese proceso. Con mucha sabiduria, la de
quien desde la aftura madura de los afios y del servicio desinteresado al pueblo,
fue al frente de ese camino hasta que, una vez mas, las «fuerzas de la muerte» se
vengaron. No podian tolerar tanta luz. Termind su vida en una fusién plena con las
victimas, mezclando su sangre redentora.

4. A modo de conclusion

Quiero cerrar esta reflexién con algunos aspectos que destacan en el perfil
humano de Gerardi:

* Hombre cercano y sereno, con una gran capacidad de escucha y aten-
to a las personas que tenfa delante. No daba soluciones, sino que mds
bien estaba atento a aprender con quienes entablaba conversacion.
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Siendo un hombre muy inteligente, era al mismo tiempo un eterno
buscador y dialogante con todos, hasta parecia o era inseguro, la duda
acechaba permanente su vida y preocupaciones y esperaba que otros
confirmaran sus propuestas o juicios.

* Incansable lector, que lefa de todo, desde el periddico diariamente, has-
ta profundos libros de teologia, filosoffa, sociologfa, doctrina social de la
Iglesia. ..

* Jovial, buen conversador, gran calidad humana. Gastaba un gran humor,
amenizaba las tertulias y reuniones, generaba una relaciéon muy cerca-
na, sin barreras... Durante todo el proceso de REMHI su presencia y
cercania en los talleres, la relacién que lograba crear, su comunicacién
abierta a todos... facilitaba las reuniones y distensionaba. Su riqueza se
encerraba en su corazén mas que en la facilidad de palabra. Gozaba de
un gran humor vy sabfa utilizarlo para suavizar las reuniones y superar
las tensiones.

* Gran riqueza interior. Fue persona forjada a golpes, a golpes y mucho
sufrimiento se hizo pastor, afronté muchisimas contradicciones, vivid
momentos muy amargos... todo ello contribuyd a que fuera una per
sona de fe muy madura, de convicciones muy profundas.

¢ Hombre fuerte en la debilidad. Gerardi lloré muchas veces, ante el ca-
ddver de los sacerdotes que le tocd dar tierra, ante mujeres y hombres
masacrados, interiormente ante las criticas que sufrié por las posturas
que tomd, ante las criticas resentidas que impunemente golpeaban a la
Iglesia... pero fue fuerte v fiel hasta el final.

*  Nunca buscé el protagonismo. El mismo dia de la presentacién de
REMHI, hacia las cuatro de la tarde, entraba por el pasillo central de la
catedral, nos encontramos cara a cara, nos saludamos y le dije:

—NMonsefior, gracias.

—Yo no he hecho nada, fue su respuesta, son las victimas las que han
hablado.

—Es cierto, Monsefior, pero usted, como Juan XXIII, ha abierto las
puertas de la Iglesia —fue mi respuesta.

Eso fue Monsefior: alguien que escuché al pueblo vy le devolvié la palabra.
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Céritas Diocesana de Mérida-Badajoz crea el «Programa de Comunicacion
Cristiana de Bienes para la atencién a personas en situacion de crisis», con el fin
de dar respuesta a la dramdtica situacién que viven muchas familias, como signo
de la comunidn eclesial y del compartir de todos los cristianos.

Este programa se nutre principalmente del fondo econdmico transferido
de la Conferencia Episcopal a las Céritas Diocesana, la Campafia de Caritas Espa-
fiola ante la crisis y de los fondos finalista que recibe Caritas Diocesana para aten-
der las necesidades de las personas y familias afectadas por la situacién de crisis.

Con el fin de dotar de mds recursos al Programa, se ha unido al Fondo
de Promocidn Social, creando el Programa Diocesano de Comunicacién Cristiana
de Bienes, destinado a la puesta en marcha de acciones significativas, que no sdlo
sean paliativas de los efectos de la crisis, sino acciones integrales encaminadas a
que las personas recuperen su autonomia, estabilidad econdmica, vinculos, rela-
ciones y evitar; en muchos casos, que pasen de una situacidn de vulnerabilidad a la
pobreza, afectada principalmente por el desempleo creciente.

Se constituyd un equipo de trabajo que comenzd realizando un andlisis de
la realidad, sobre las consecuencias que la crisis estd produciendo en las personas y
familias, asi como la respuesta ofrecida desde Caritas en sus dmbitos parroquial
y diocesano, esto sirvié de base para contextualizar nuestra accién.

1. Los efectos de la crisis
B en las personas y familias

El ndmero de personas necesitadas ha aumentado de manera dramadtica
en los ultimos afios. Estamos ante una situacién de empobrecimiento que se ha
hecho mds extenso, mds intenso y mds crdnico.

En 2007 fueron atendidas por Caritas 370.251 personas y en 2011 han
sido, 1.015.276 personas, lo que supone un incremento del |74%, segin nos indi-
ca el VII Informe del Observatorio de la Realidad Social de Céritas Espafiola. Di-
cho informe afiade que «la media de ingresos de las personas atendidas en Cdritas
es de 322 euros al mes, mientras que el umbral de la pobreza estd actualmente en
651,50 euros al mes para una personay. El nimero de hogares sin ingresos ha pa-
sado del 2,12% al 3,35% en 2012 (600.000 hogares).

Estamos observando un cambio en el perfil de las personas que atende-
mos, aparecen nuevas realidades de pobreza: parejas jévenes de 20 a 40 afios con
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hijos, familias monoparentales con cargas, sin trabajo y en riesgo de perder su vi-
vienda por impago de la hipoteca, personas sin ingresos y con rentas minimas, asf
como personas mayores de quien dependen econdmicamente otros miembros
de la familia, desempleados de larga duracién de mds de 45 afos, sin derecho a
percibir prestaciones sociales e inmigrantes sin prestaciones vy sin derecho al siste-
ma de sanidad.

La situacion de precariedad social afecta a muchas familias del pais, que son
las mds vulnerables, y estdn en riesgo de entrar en la espiral de la pobreza vy ex-
clusién social. Familias que nunca imaginaron que tendrfan que pedir ayuda a Cari-
tas, personas con rostro, con historia y dignidad.

2. Nuestra Caritas Diocesana
ante esta realidad

En Caritas Diocesana de Badajoz el nimero de personas atendidas por los
servicios de acogida de las Caritas Parroquiales ha sido, en 2011, de 13.477 per
sonas, de ellos casi el 65% de las personas que acuden a Céritas son enviados por
los Servicios Sociales.

En los dos ultimos afios, el promedio de atencidn y ayudas ofrecido por
Céritas Parroquiales, en nuestra didcesis, ha aumentado en torno al 40% y obser-
vamos que en los préximos afios continuard en esta progresidn creciente debido,
sobre todo, al elevado desempleo unido al endurecimiento de los requisitos en
el acceso a las prestaciones sociales y al retraso en su tramitacién, a la reduccién
presupuestaria de las ayudas y del nimero de ayudas concedidas, asi como al de-
bilitamiento en los recursos de las familias, que estan ayudando al sostenimiento y
apoyo de los familiares afectados por la crisis.

El elevado ndmero de personas en desempleo ha provocado un gran
aumento de la demanda de ayuda en alimentos, pago de suministros de la vi-
vienda (luz y agua), ayudas para libros de textos, comedores sociales, facturas
de farmacia, etc.

En los servicios de acogida de Caritas Parroquiales, donde se ofrecen las
primeras respuestas de acogida y acompafiamiento, se constata un aumento en la
demanda de prestaciones para cubrir las necesidades bdsicas y nuevas demandas
de ayuda, relacionadas con la orientacidn de trdmites administrativos, apoyo psico-
|6gico y emocional, asesoramiento juridico ante situaciones de desahucios y apoyo
en la busqueda de empleo.
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Este crecimiento tan desmesurado en la demanda estd provocando cambios
cuantitativos vy cualitativos en nuestras Caritas, cambios que afectan a la calidad en
nuestras acogidas, a los modos de hacer de nuestros voluntarios, a la relacién con la
administracion publica y en algunos casos, también con entidades privadas.

La intensidad y persistencia de la crisis, unido a la reduccién de las ayudas
de la administracién publica y del sistema de proteccién social, nos hace estar
ante un nuevo escenario, con un aumento de las personas que acuden a Cdritas
solicitando ayudas inmediatas, en muchos casos, de una respuesta urgente. Esto
estd llevando a un agotamiento en los recursos disponibles de las Céritas Parro-
quiales y a la saturacidn de nuestros servicios.

Esta realidad implica mayor dificultad para realizar acompafiamiento a las
personas y familias y, por tanto, nos encontramos ante el riesgo de caer en accio-
nes asistencialistas y convertirnos en «repartidores de ayudasy», en detrimento de
intervenciones de promocidn y desarrollo integral de la persona.

3. Toda la comunidad en clave
B de respuesta

Las Cdritas Parroquiales serdn las encargadas de poner en marcha estas
acciones, ya que el territorio es el dmbito local donde hay posibilidades reales de
inclusidn social, la necesaria implicacion de toda la comunidad para crear espacios
de acogida humanizadora y redes de ayuda mutua, dando testimonio de los va-
lores evangélicos y haciendo visible con sus acciones que otro mundo es posible.

La comunidad cristiana estd llamada a la accién y a ser sembradora de espe-
ranza, e invitada a compartir incluso lo necesario, para que este fondo esté siempre
vivo y permanentemente nutrido como fruto del compartir de todos los cristianos.

Los voluntarios conocen y viven la realidad de pobreza y exclusion desde la
proximidad, «se hacen cargo de la realidad», ofrecen una respuesta de calidad por
que el compartir, la solidaridad, la fraternidad es la Unica forma de responder ante
las situaciones de extrema necesidad que sufren, cada dfa, mds personas y familias.

«El voluntariado de Cdritas es para quienes acuden en busca de ayuda y que
estdn, por tanto , en situacién dificil y apurada... el rostro mater nal, serio y amab le,
humilde y competente, paciente y eficiente de la Iglesia en cuyo nombre  acttiay, asi
nos lo indica nuestro arzobispo D. Santiago Garcia Aracil en su Carta Pastoral «La
caridad, esencia de la vida cristiana y reto permanente».
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La gravedad de las situaciones que, a diario, escuchan los voluntarios en
la acogida requiere de mds tiempo, mds recursos, mejor capacidad de respuesta
para acompanar de forma significativa y esto hace que el voluntario se sienta
desbordado en su tarea, con el peligro de caer en una accién sin reflexion asf
como en el desdnimo e incluso desesperanza, por ello, ahora mds que nunca,
vemos la necesidad de cuidar la labor de los voluntarios que dia a dia estdn en
primera linea de respuesta, dando sentido evangélico a su quehacer, que como
seguidores y testigos de Jesucristo encontramos nuestra fuerza en el Espiritu.
El voluntario estard acompafiado por los técnicos de Caritas Diocesana, que le
ofrecerdn orientacion, formacion y apoyo para la puesta en marcha de las accio-
nes propuestas.

Mediante las acciones impulsadas por este programa pretendemos iniciar
procesos de cambio en los que la persona sea el principal protagonista de su his-
toria, por encima de todo. Detrds de los datos hay personas, familias con nombres
y apellidos, a quien queremos servir como hermanos nuestros y ser portadores
de esperanza.

4. Programa de atencion a
personas afectadas por la crisis

A la vista de los efectos de la crisis, este programa aborda un plan de ac-
cion urgente, de cardcter social, para ayudar a las personas mds desfavorecidas. Se
pretende apoyar a familias cuya situacion econdmica haya empeorado de forma
significativa debido a la pérdida de trabajo de uno o varios miembros de la familia,
a fin de que puedan afrontar los gastos fijos mensuales relacionados con la ali-
mentacion, vivienda, educacion, sanitarios, etc.

Céritas, en su opcién por la calidad y calidez en la acogida humanizado-
ra, cuyo centro es la persona, mds que por la cantidad, priorizard la respuesta a
las situaciones mas graves, buscando siempre que las acciones sean significativas y
transformadoras en la vida de las personas y en la sociedad.

Se establecen diversos tipos de ayudas, servicios y proyectos con el fin de
evitar que las familias caigan en la exclusion social (ayudas directas, microcréditos,
economatos, proyectos de empleo, proyectos de familia, etc.)

El apoyo a la empleabilidad a través de la formacion e insercién sociolabo-

ral, incentivando el empleo auténomo, mediante la participacidn en los programas
de empleo de Caritas.
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Objetivo general

Atender las necesidades de personas y familias afectadas por la crisis.

Objetivos especificos

Dar respuesta urgente a las necesidades bdsicas de las personas y
familias.

Mejorar las condiciones de vida de las familias, especialmente de los
nifos, con el fin de evitar que las familias en situacion de vulnerabilidad
caigan en la exclusion.

Impulsar los proyectos dirigidos a la formacidn y busqueda de empleo.

Lograr que la accidn sea conjunta y coordinada con instituciones publi-
cas y privadas.

Cuidar al voluntariado apoyando vy fortaleciendo su accién en las Céri-
tas Parroquiales.

Criterios de accion

El disefio de este programa se inspira y fundamenta en los valores evangé-
licos, la identidad de Céritas y el Modelo de Accién Social de Caritas. Los criterios
que emanan de nuestra identidad son:

La persona es el centro de nuestra accién

La persona como ser con dignidad y como imagen de Dios. La
persona es el centro de nuestra accidn, cada persona tiene una historia
vital diferente, por eso nuestro modelo estd basado en los procesos de
acompafiamiento personalizados y en la atencién integral que alcance a
toda la familia, mds alld de lo puramente econdmico.

Accién integral
Esto implica trabajar desde las potencialidades vy las capacidades
acompafiando procesos, en los que la persona es protagonista.

Coordinacion y trabajo en red

Nuestra accidon no puede desarrollarse sin la coordinacién con
los Servicios Sociales de Base, administracion publica y ONG, aunando
esfuerzos, trabajando en equipo.
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* Implicacion de toda la comunidad cristiana

La comunidad cristiana es el espacio privilegiado para la acogida,
donde las personas, especialmente los pobres, se han de sentir como
en su casa, donde se recomponen los vinculos relacionales, donde las
relaciones se basan en la dignidad, didlogo, escucha y cercania que se
establece: acoger a las personas humanamente.

e Complementariedad

Nuestras acciones son complementarias y no supletorias de la
responsabilidad de la administracion publica, con quien debemos coor
dinarnos vy establecer un didlogo, al igual que con otros agentes.

La situacidn de crisis estd produciendo un gran impacto social y a la vez
estd generando corrientes de solidaridad que serdan el motor del cambio en el
modelo de sociedad, por ello no podemos conformarnos con acciones puntuales,
inmediatas, sin disefiar una estrategia a medio y largo plazo que posibilite un desa-
rrollo integral sostenido y coherente con nuestra identidad.

Por esta razdn, este programa pretende realizar proceso de desarrollo inte-
gral personalizados, en los que el principal protagonista y el centro es la persona,
con el fin de evitar el peligro de que este programa sea entendido en una dimen-
sidn puramente asistencial.

Este Programa gira en torno a dos ejes de accion:

* La atencidn a las necesidades bdsicas sentidas y detectadas (ayudas in-
mediatas, microcréditos. . .).

* Proyectos de promocién y acciones significativas: economatos sociales,
proyectos de empleo, proyectos de familias, u otros que pudieran surgir...

5. Desarrollo de los ejes de accion
del programa

Ayudas inmediatas y microcréditos
Fundamentacion
El criterio fundamental de la accién social de Caritas es que sea humaniza-

dora. Por tanto, nuestras ayudas deben estar en funcién:
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De nuestra manera de entender la accion social: la dignificacién de las
personas.

De las necesidades y potencialidades de las personas.
De nuestros recursos humanos, materiales y econémicos.

De nuestro acompafiamiento a las personas en su proceso de ir bus-
cando alternativas a sus situacién.

Objetivo

Promover unas condiciones de vida dignas para todas las personas en si-
tuacién de vulnerabilidad y/o exclusidon dentro de un proceso de acompafiamien-
to que dignifique y sea incluyente.

Forma de acceder al fondo

Pueden acceder a las ayudas de este fondo las parroquias o Caritas Pa-
rroquiales cuyos recursos sean manifiestamente insuficientes a la hora
de hacer frente a una situacion personal o familiar de emergencia social
y los participantes de los programas diocesanos de Ciritas.

La solicitud deberd cursarla la Parroquia o la Cdritas Parroquial a los
servicios Diocesanos de Cdritas, adjuntando un informe de la situacién
personal o familiar (datos personales y familiares, situacién laboral vy
econdmica, valoracién de la Parroquia, Céritas Parroquial o programas
diocesanos de Céritas y cantidad solicitada) y documentacion justifican-
do la necesidad (recibos, justificantes de pago o de deuda...).

Los servicios Diocesanos de Ciritas, una vez valorada y aprobada la
solicitud, ingresardn en la cuenta de la parroquia o Cdritas Parroquial
la ayuda inmediata concedida.

Para los microcréditos el trdmite serfa el mismo que para las ayudas
inmediatas pero en la documentacién requerida se incluirfa un docu-
mento que regula la devolucion del préstamo.

Criterios para la concesion de ayudas

’.

Situaciones prioritarias

d.

Familias sin red social de apoyo (amigos, familia, vecinos. ..).
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b.  Familias con imposibilidad de acceso a las ayudas publicas.

c. Situaciones de riesgo de colectivos mds vulnerables: menores, personas
enfermas, personas mayores. ..

d. Personas con carencias en otros ambitos (habilidades, hdbitos, salud
mental...) que requieran de un proceso de acompafiamiento.

Necesidades principales a valorar
a. Alimentacién e higiene.
b. Vivienda: alquiler; hipotecas, suministros, etc.
c.  Gastos sanitarios.
d. Educacién (menores): libros, material escolar, etc.

e. Otros gastos: ropa, transporte, cuidados en el domicilio, regularizacion
de documentacion.

Duracion de la ayuda

La duracion del apoyo variard en funcidn de la situacién familiar:

a. En planes de intervencién con familias donde, junto a la necesidad eco-
ndémica, se aborden otras carencias (educativas, sanitarias, etc.), el apoyo
se valorard periddicamente en funcién del proceso de trabajo con las
familias.

b. En familias afectadas coyunturalmente por una necesidad econdmica se
apoyard mientras espera respuesta de las ayudas publicas. Si agotadas
las ayudas publicas sigue manteniéndose la necesidad, ofrecer un apoyo
gue no supere |os seis meses.

Modalidad de la ayuda: Como medida educativa y teniendo
en cuenta la situacion familiar, siempre que sea posible, la
familia asumira un porcentaje de la solicitud. En ayudas
totales, preferentemente se concederdn como préstamos

Para la concesidn de ayudas podriamos guiarnos por el siguiente baremo:

*  Numero de personas que viven en el domicilio.

* Ingresos econdmicos de todos los miembros (ndminas, prestacion por
desempleo, otras prestaciones o pensiones).
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*  Gastos mensuales fijos de la unidad familiar:
— Alquiler o hipoteca.

— Tener en cuenta el coste medio en alimentacién e higiene de una
familia segin el ndmero de miembros. Se han establecido las si-
guientes cuantias como gasto medio de las familias:

| miembro entre 120 y 150 euros/mes.

2 miembros entre 180 y 210 euros/mes.

3 miembros entre 240 y 270 euros/mes.

Incremento de 60 euros mensuales por miembro de la familia
En pafiales, 30 euros/mes.

— Comunidad de vecinos.
Suministros (agua, luz y gas).

— Medicacién por enfermedad crénica o asistencia no contemplada
en la Seguridad Social.

En los gastos no se contemplardn, como norma general, el teléfono,
el coche, la gasolina, tarjetas de créditos, ...

{Quién lo puede pedir?

Céritas Parroquiales
Céritas Interparroquiales

Programas Diocesanos

{Para qué se puede pedir?

e Suministros de viviendas

* Alimentacién

* Alquileres

» Gastos sanitarios

* Becas comedor

* Libros escolares o materiales escolares

e FEtc.
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6. Proyectos de promocion social
o acciones significativas

6.1. Proyectos de familias

Objetivo

Posibilitar que las Caritas Parroquiales puedan intervenir en el dmbito del la
familia de una manera mds integral, favoreciendo el acompafiamiento y la atencién
especializada.

Lineas de actuacién

Los proyectos presentados al fondo deben responder al objetivo Ultimo de
favorecer la insercidn y la prevencién, en todos los dmbitos, de las familias que son
atendidas en las Cdritas Parroquiales o Interparroquiales.

Podrdn presentarse acciones como las siguientes:

* Trabajo de acompafiamiento con las familias: Entrevistas, visitas domi-
ciliarias, contrato familiar, becas sociales, acompafiamientos personaliza-
dos, apoyo econdmico, informacién y orientacion. ..

* Escuela de padres y madres.

» Talleres de corresponsabilidad en el hogar.
* Talleres de economfa doméstica.

» Talleres de educacién para la salud.

*  Proyectos con mujeres: talleres de crecimiento personal, formacién ba-
sica, talleres creativos. ..

* Proyecto con nifios: talleres de apoyo escolar; tiempo libre, ludotecas. ..

* Grupos de apoyo o autoayuda, en situaciones de crisis por las que las
familias estdn pasando en estos momentos. Reduccidn de estrés.

*  Orientacién jurfdica y/o psicoldgica.

Criterios a tener en cuenta

I. Serd un proyecto vinculado a toda la actuacién que desarrolla la Cari-
tas Parroquial. EI diagndstico de las familias susceptibles de formar par
te del proyecto se realizard desde la acogida.
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La sensibilizacion de la comunidad cristiana es un elemento importante
en las acciones que se desarrollen.

La formacidn del equipo de voluntarios que dentro de la Caritas Parro-
quial lleve a cabo el proyecto es fundamental, para ello se contard con
el apoyo de los técnicos de Cdritas Diocesana.

Para algunas acciones como la orientacién juridica y la psicoldgica se
debe contar con personas preparadas para ello.

Es muy importante la evaluacidon continua de los itinerarios marcados
con las familias.

Quién lo puede pedir?

Céritas Parroquiales

Céritas Interparroquiales y Arciprestales

6.2. Proyectos de empleo

Generar en las Céritas parroquiales posibilidades de intervencién en el dm-
bito del empleo, favoreciendo en el acompafiamiento y atencidn a las personas,
procesos que impulsen el didlogo entre asistencia y promocion.

Los proyectos presentados al fondo deben responder al objetivo Ultimo de «fa-
vorecer» la insercion sociolaboral y mejorar la empleabilidad de personas en situacion
de exclusidn y que son atendidas en las Céritas Parroquiales o Interparroquiales.

Podrdn presentarse acciones de empleo como las siguientes:

Orientacion laboral.
* Puntos de orientacién. Atencién continuada y personalizada.

* Talleres de busqueda de empleo / busqueda de empleo por Internet.

Intermediacion laboral: Contacto con empresas.

Servicio de asesoramiento a trabajadoras del hogar - bolsa de empleo
doméstico.

Acciones formativas:
*  Formacién prelaboral: Habilidades sociales, formacion bdsica.

e Formacién ocupacional: Servicio doméstico, electricidad, camarero,
pinche de cocina, otras que se puedan proponer.
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5. Autoempleo: apoyo técnico para poner en marcha un proyecto de au-
toempleo y busqueda de apoyos econdmicos que lo sustenten.

6. Grupos de autoayuda para personas en situacion de desempleo.

Criterios a tener en cuenta

|. Serd una accién vinculada a toda la actuacion que desarrolla la Caritas
Parroquial. Las acciones que se pongan en marcha se situardn dentro
de un proceso de acompafiamiento previo, diagndstico e intervencién
con las personas.

2. La sensibilizacién de la comunidad cristiana es un elemento importante
en las acciones que se desarrollen.

3. Para la puesta en marcha de estas acciones se cuenta en el apoyo téc-
nico y humano del equipo de empleo y accién en el territorio que
apoyard y formard al equipo de voluntarios que dentro de la Caritas
Parroquial lo lleve a cabo.

4. Las lineas de accién que se proponen se pondrdn en marcha realizan-
do un diagndstico previo adecudndolas a las necesidades de las perso-
nas atendidas y al perfil del equipo de voluntarios.

¢Quién lo puede pedir?

Caritas Parroquiales

Céritas Interparroquiales y Arciprestales

6.3. Economatos sociales
Objetivo
Posibilitar que las Cdéritas Parroquiales puedan dar una mejor respuesta a

la peticiones de ayudas por parte de las familias que con motivo de la crisis estan
acudiendo a la acogida.

Lineas de actuacién

Crear un economato o almacén de bajo coste. El objetivo bdsico es dar
respuesta a las necesidades de familias con escasos ingresos evitando que formen
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parte del colectivo en exclusidén con una propuesta orientada a la promocién. A
través del economato se les ofrece una medida que se adapta mejor a su situacion
y les permite la adquisicién de los productos de primera necesidad de alimenta-
cion e higiene a menor coste que en el mercado durante un tiempo determinado.

Criterios a tener en cuenta

|. Serd un proyecto vinculado a toda la actuacion que desarrolla la Cari-
tas Parroquial. El diagndstico de las familias susceptibles de formar par
te del economato se realizard desde la acogida.

2. Serd un espacio donde semanalmente los beneficiarios del economato
puedan adquirir productos a un porcentaje (20%, 30%, 50%...) por de-
bajo de su coste.

3. Laformacién del equipo de voluntarios que dentro de la Cdéritas Parro-
quial lleve a cabo el proyecto es fundamental, para ello se contard con
el apoyo de los técnicos de Céritas Diocesana.

4. El trabajo del economato se llevard a cabo por comisiones (suministro,
baremacién, atencién al cliente...)

5. Los asuntos relacionados con los beneficiarios dependeran directamen-
te del equipo de Cdritas que se ocupard del economato, del equipo de
acogida de la Cdritas y del equipo de familia si lo hubiera.

6. Serfa muy importante realizar un seguimiento de la situacién de cada
familia que le permita una mayor confianza y seguridad.

(Quién lo puede pedir?

Céritas Parroquiales

Caéritas Interparroquiales y Arciprestales

Criterios para la concesion de las ayudas del fondo

|. Sdlo presentardn Proyectos aquellas Caritas Parroquiales, Interparro-
quiales o Arciprestales que cuenten con un equipo Yy su accion respon-
da a un plan de actuacién global, teniendo en cuenta los criterios vy
prioridades de Caritas Diocesana y Céritas Espafiola.

2. Se establece que el plazo maximo para presentar el mismo proyecto al
Fondo sea de 3 afos.
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Los proyectos presentados al Fondo contardn con un seguimiento,
acompafamiento y orientacion por parte de Caritas Diocesana.

Este Fondo ird destinado a promover actividades de promocidn e in-
sercion social y a la concesidn de ayudas inmediatas y microcréditos a
personas o familias, en ningdn caso a edificaciones, reparaciones, ni per-
sonal contratado para los proyectos.

Se considerardn aquellos proyectos que posibiliten la coordinacion
y colaboracidn con su zona, a nivel Interparroquial, Arciprestal y con
otras Cdritas Parroquiales.

Para la valoracién y estudio de los proyectos presentados, la Comision
del Fondo se reunird cuando las cuantias sean elevadas, para la valo-
racion y la concesion de las ayudas inmediatas y los microcréditos no
serd necesario que se reuna la Comision, lo revisard y tramitard el téc-
nico que Céritas Diocesana designa para el Fondo, si dichas cuantias no
exceden de lo acordado en los limites maximos establecidos.

Para las peticiones de ayudas inmediatas y microcréditos, la Caritas
Parroquial se compromete a facilitar a Céritas Diocesana toda la do-
cumentacidn requerida, asi como a realizar un proceso de acompafia-
miento de la familia o persona para la que se solicita la ayuda.

Para las peticiones de proyectos la Caritas solicitante debe presentar
el proyecto escrito a la Comisién para su valoracion, para los tres tipos
de proyectos recogidos en este documento (economatos, familia, em-
pleo) se cuenta con modelos de proyectos basicos elaborados que el
solicitante adapta a su realidad.
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B Proemio

«lLa naturaleza intima de la Iglesia se expresa en una triple tarea: anuncio de
la Palabra de Dios (kerygma-martyria), celebracion de los Sacramentos (leiturgia)
y servicio de la caridad (diakonia). Son tareas que se implican mutuamente y no
pueden separarse una de otra» (Carta enc. Deus caritas est, 25).

El servicio de la caridad es también una dimensién constitutiva de la mi-
sidn de la Iglesia y expresion irrenunciable de su propia esencia (cf. ibid.); todos
los fieles tienen el derecho y el deber de implicarse personalmente para vivir el
mandamiento nuevo que Cristo nos dejé (cf. Jn 15, 12), brindando al hombre
contempordneo no sélo sustento material, sino también sosiego y cuidado del
alma (cf. Carta enc. Deus caritas est, 28). Asimismo, la Iglesia estd llamada a ejercer
la diakoniade, la caridad en su dimension comunitaria, desde las pequefias comuni-
dades locales a las iglesias particulares, hasta abarcar a la Iglesia universal; por eso,
necesita también «una organizacion, como presupuesto para un servicio comuni-
tario ordenado» (cf. ibid,, 20), una organizacidon que a su vez se articula mediante
expresiones institucionales.

A propésito de esta diakonia de la caridad, en la Carta enciclica Deus
caritas est sefialé que «es propio de la estructura episcopal de la Iglesia que
los Obispos, como sucesores de los Apdstoles, tengan en las iglesias particu-
lares la primera responsabilidad de cumplir» el servicio de la caridad (n. 32),
y observaba que «el Cddigo de Derecho Candnico, en los cdnones relativos al
ministerio episcopal, no habla expresamente de la caridad como un dmbito
especifico de la actividad episcopal» (ibid.). Aunque «el Directorio para el mi-
nisterio pastoral de los Obispos ha profundizado mds concretamente el deber
de la caridad como cometido intrinseco de toda la Iglesia y del Obispo en su
didcesis» (ibid.), en cualquier caso era necesario colmar dicha laguna normati-
va a fin de expresar adecuadamente, en el ordenamiento candnico, el cardcter
esencial del servicio de la Caridad en la Iglesia y su relacién constitutiva con el
ministerio episcopal, trazando los perfiles juridicos que conlleva este servicio
en la Iglesia, especialmente si se presta de manera organizada y con el sostén
explicito de los Pastores.

Desde esta perspectiva, por tanto, con el presente Motu proprio deseo pro-
porcionar un marco normativo organico que sirva para ordenar mejor, en lineas
generales, las distintas formas eclesiales organizadas del servicio de la caridad, que
estd estrechamente vinculada a la naturaleza diaconal de la Iglesia y del ministerio
episcopal.

Se ha de tener muy presente que «la actuacion préctica resulta insuficiente
si en ella no se puede percibir el amor por el hombre, un amor que se alimenta
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en el encuentro con Cristo» (ibid, 34). Por tanto, en la actividad caritativa, las nu-
merosas organizaciones catdlicas no deben limitarse a una mera recogida o distri-
bucidn de fondos, sino que deben prestar siempre especial atencidn a la persona
que se encuentra en situacidon de necesidad vy llevar a cabo asimismo una preciosa
funcién pedagdgica en la comunidad cristiana, favoreciendo la educacién a la soli-
daridad, al respeto y al amor segun la Idgica del Evangelio de Cristo. En efecto, en
todos sus dmbitos, la actividad caritativa de la Iglesia debe evitar el riesgo de di-
luirse en una organizacién asistencial genérica, convirtiéndose simplemente en una
de sus variantes (cf. ibid, 31).

Las iniciativas organizadas que promueven los fieles en el sector de la
caridad en distintos lugares son muy diferentes entre ellas y requieren una ges-
tidn apropiada. De modo particular; se ha desarrollado en el dmbito parroquial,
diocesano, nacional e internacional la actividad de la «Caritasy, institucion pro-
movida por la Jerarquia eclesidstica, que se ha ganado justamente el aprecio y
la confianza de los fieles y de muchas otras personas en todo el mundo por el
generoso y coherente testimonio de fe, asi como por la concrecién a la hora
de responder a las peticiones de las personas necesitadas. Junto a esta amplia
iniciativa, sostenida oficialmente por la autoridad de la Iglesia, han surgido en
diferentes lugares otras multiples iniciativas, que nacen del libre compromiso de
los fieles que quieren contribuir de diferentes maneras con su esfuerzo a testi-
moniar concretamente la caridad para con las personas necesitadas. Tanto unas
como otras son iniciativas distintas en cuanto al origen y al régimen juridico,
aunque expresan igualmente sensibilidad y deseo de responder a una misma
llamada.

La Iglesia, en cuanto institucion, no puede ser ajena a las iniciativas que se
promueven de modo organizado y son libre expresidn de la solicitud de los bau-
tizados por las personas y los pueblos necesitados. Por esto, los Pastores deben
acogerlas siempre como manifestacion de la participacion de todos en la misidn
de la Iglesia, respetando las caracteristicas y la autonomia de gobierno que, segin
su naturaleza, competen a cada una de ellas como manifestacién de la libertad de
los bautizados.

Junto a ellas, la autoridad eclesidstica ha promovido por iniciativa propia
obras especfficas, a través de las cuales provee institucionalmente a encauzar las
donaciones de los fieles, seglin formas juridicas y operativas adecuadas que permi-
tan llegar a resolver con mas eficacia las necesidades concretas.

Sin embargo, en la medida en que dichas actividades las promueva la pro-
pia Jerarquia, o cuenten explicitamente con el apoyo de la autoridad de los Pas-
tores, es preciso garantizar que su gestion se lleve a cabo de acuerdo con las
exigencias de las ensefianzas de la Iglesia y con las intenciones de los fieles y que
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respeten asimismo las normas legitimas emanadas por la autoridad civil. Frente
a estas exigencias, era necesario determinar en el derecho de la Iglesia algunas
normas esenciales, inspiradas en los criterios generales de la disciplina candnica,
que explicitaran en este sector de actividades las responsabilidades juridicas que
asumen en esta materia los diversos sujetos implicados, delineando en particular
la posicién de autoridad y de coordinacién que corresponde en esto al Obispo
diocesano. Dichas normas, sin embargo, debfan tener una amplitud suficiente para
comprender la apreciable variedad de instituciones de inspiracion catdlica que, en
cuanto tales, actdan en este sector, tanto las que nacieron por impulso de la Jerar
quia, como las que surgieron por iniciativa directa de los fieles, y que los Pastores
del lugar acogieron y alentaron. Si bien era necesario establecer normas al respec-
to, era preciso a su vez tener en cuenta cuanto requiere la justicia y la responsabi-
lidad que los Pastores asumen frente a los fieles, respetando la legftima autonomia
de cada ente.

I Parte dispositiva

Por consiguiente, a propuesta del Emmo. Presidente del Consejo Pontificio
«Cor Unumy, tras haber escuchado el parecer del Consejo Pontificio para los
Textos Legislativos, establezco vy decreto lo siguiente:

Art. |

I. Los fieles tienen el derecho de asociarse y de instituir organismos que lleven a
cabo servicios especificos de caridad, especialmente en favor de los pobres y
los que sufren. En la medida en que estén vinculados al servicio de caridad de
los Pastores de la Iglesia y/o por ese motivo quieran valerse de la contribu-
cion de los fieles, deben someter sus Estatutos a la aprobacién de la autoridad
eclesidstica competente y observar las normas que siguen.

2. En los mismos términos, también es derecho de los fieles constituir funda-
ciones para financiar iniciativas caritativas concretas, segin las normas de los
cédnones 1303 CIC y 1047 CCEQ. Si este tipo de fundaciones respondiese a
las caracteristicas indicadas en el § | se observardn asimismo, congrua congruis
referendo, las disposiciones de la presente ley.

3. Ademds de observar la legislacidon candnica, las iniciativas colectivas de caridad
a las cuales hace referencia el presente Motu Proprio deben seguir en su activi-
dad los principios catdlicos y no pueden aceptar compromisos que en cierta
medida puedan condicionar la observancia de dichos principios.
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4. Los organismos y las fundaciones que promueven con fines de caridad los
Institutos de vida consagrada y Sociedades de vida apostdlica estan sujetos a
la observancia de las presentes normas y deben seguir cuanto establecido en
los cdnones 312 § 2 CIC y 575 § 2 CCEO.

Art. 2

I. En los Estatutos de cada organismo caritativo a los que hace referencia el
articulo anterior, ademas de los cargos institucionales y las estructuras de go-
bierno segin el can. 95 § | CIC, también se expresaran los principios ins-
piradores vy las finalidades de la iniciativa, las modalidades de gestion de los
fondos, el perfil de los propios agentes, asf como las relaciones v las informa-
ciones que han de presentar a la autoridad eclesidstica competente.

2. Un organismo caritativo puede usar la denominacion de «catdlico» sélo con
el consentimiento escrito de la autoridad competente, como se indica en el
can. 300 CIC.

3. Los organismos con finalidad caritativa que promueven los fieles pueden te-
ner un Asistente eclesidstico nombrado con arreglo a los Estatutos, conforme
alos cénones 324§ 2y 317 CIC.

4. Al mismo tiempo, la autoridad eclesidstica deberd tener presente el deber de
regular el ejercicio de los derechos de los fieles a tenor de los canones 223 §
2 CICy 26 § 2 CCEQ, con el fin de evitar el multiplicarse de las iniciativas de
servicio de caridad en detrimento de la operatividad y la eficacia respecto a
las finalidades que se proponen.

Art. 3

I. A efectos de los articulos anteriores, se entiende por autoridad competen-
te, en los respectivos niveles, la que se indica en los canones 312 CIC y 575
CCEC.

2. Si se trata de organismos no aprobados en el dmbito nacional, aunque traba-
jen en varias didcesis, se entiende por autoridad competente el Obispo dio-
cesano del lugar en el cual se encuentre la sede principal de dicho ente. En
cualquier caso, la organizacion tiene el deber de informar a los Obispos de
las demds didcesis en las cuales lleva a cabo su labor, y de respetar sus indi-
caciones en relacién con las actividades de las distintas entidades caritativas
presentes en la didcesis.
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Art. 4

I. ElI Obispo diocesano (cf. can. 134 § 3 CIC y cdn. 987 CCEQ) ejerce su solici-
tud pastoral por el servicio de la caridad en la iglesia particular que tiene en-
comendada como Pastor, gufa y primer responsable de ese servicio.

2. El Obispo diocesano favorece y sostiene iniciativas y obras de servicio al pré-
jimo en su iglesia particular v suscita en los fieles el fervor de la caridad labo-
riosa como expresion de vida cristiana y de participacién en la mision de la
Iglesia, como se sefiala en los cdnones 215y 222 CICy 25y 18 CCEO.

3. Corresponde al respectivo Obispo diocesano vigilar a fin de que en la activi-
dad y la gestidn de estos organismos se observen siempre las normas del de-
recho universal y particular de la Iglesia, asi como las voluntades de los fieles
que hayan hecho donaciones o dejado herencias para estas finalidades especi-
ficas (cf. cdnones 1300 CIC y 1044 CCEO).

Art. 5

El Obispo diocesano debe asegurar a la Iglesia el derecho de ejercer el
servicio de la caridad y cuidar de que los fieles y las instituciones bajo su vigilancia
observen la legislacion civil legitima en materia.

Art. 6

Es tarea del Obispo diocesano, como indican los cédnones 394 § | CIC v
203 § | CCEQO, coordinar en su circunscripcion las diversas obras de servicio de
caridad, tanto las que promueve la Jerarquia misma como las que responden a
la iniciativa de los fieles, respetando la autonomia que les fuese otorgada confor-
memente a los Estatutos de cada una. En particular, vele para que sus actividades
mantengan vivo el espiritu evangélico.

Art.7
I. Las entidades a las que hace referencia el art. | § | deben seleccionar a sus
agentes entre personas que compartan, o al menos respeten, la identidad ca-

tdlica de estas obras.

2. Con el fin de garantizar el testimonio evangélico en el servicio de la caridad, el
Obispo diocesano debe velar para que quienes trabajan en la pastoral caritati-
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va de la Iglesia, ademds de la debida competencia profesional, den ejemplo de
vida cristiana y prueba de una formacion del corazén que testimonie una fe
que actda por la caridad. Con este objetivo, provea a su formacion también en
ambito teoldgico vy pastoral, con especfficos curricula concertados con los direc-
tivos de los varios organismos y con propuestas adecuadas de vida espiritual.

Art. 8

Donde fuese necesario por nimero y variedad de iniciativas, el Obispo
diocesano debe establecer en la iglesia que se le ha encomendado una oficina
que en su nombre oriente y coordine el servicio de la caridad.

Art. 9

|. EI Obispo debe favorecer la creacién en cada parroquia de su circunscripcién
de un servicio de «Caritas» parroquial o andlogo, que promueva asimismo una
accidn pedagdgica en el dambito de toda la comunidad para educar en el espi-
ritu de una generosa y auténtica caridad. Si fuera oportuno, dicho servicio se
constituird en comun para varias parroquias del mismo territorio.

2. Corresponde al Obispo vy al parroco respectivo asegurar que, en el dmbito de
la parroquia, junto a la «Caritasy, puedan coexistir y desarrollarse otras inicia-
tivas de caridad, bajo la coordinacidn general del pdrroco, si bien teniendo en
cuenta cuanto indicado en el art. 2 § 4.

3. Es un deber del Obispo diocesano y de los respectivos pdrrocos evitar que
en esta materia se induzca a error o malentendidos a los fieles, por lo que de-
ben impedir que a través de las estructuras parroquiales o diocesanas se haga
publicidad de iniciativas que, aunque se presenten con finalidades de caridad,
propongan opciones o métodos contrarios a las ensefianzas de la Iglesia.

Art. 10

|. Corresponde al Obispo la vigilancia sobre los bienes eclesidsticos de los orga-
nismos caritativos sujetos a su autoridad.

2. Es un deber del Obispo diocesano asegurarse de que los ingresos provenien-
tes de las colectas que se realicen en conformidad a los cdnones 1265y 1266
CIC,y cdnones 1014 y 1015 CCEQ, se destinen a las finalidades para las cua-
les se han recogido (canones 1267 CIC, 1016 CCEO).
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3. En particular, el Obispo diocesano debe evitar que los organismos de cari-
dad sujetos a su cargo reciban financiacion de entidades o instituciones que
persiguen fines en contraste con la doctrina de la Iglesia. Andlogamente, para
no dar escandalo a los fieles, el Obispo diocesano debe evitar que dichos or-
ganismos caritativos acepten contribuciones para iniciativas que, por sus fines
o por los medios para alcanzarlos, no estén de acuerdo con la doctrina de la
Iglesia.

4. De modo particular;, el Obispo debe cuidar que la gestion de las iniciativas
que dependen de él sea testimonio de sobriedad cristiana. A este fin, debe
vigilar que los sueldos y gastos de gestién respondan a las exigencias de la
justicia y a los necesarios perfiles profesionales, pero que a su vez sean debi-
damente proporcionados a gastos andlogos de la propia Curia diocesana.

5. Para permitir que la autoridad eclesidstica a la que hace referencia el art. 3.1
pueda ejercer su deber de vigilancia, las entidades mencionadas en el art. .1
deben presentar al Ordinario competente el balance anual, en el modo que
indique el propio Ordinario.

Art. 11

El Obispo diocesano debe, si fuera necesario, hacer publico a sus fieles el
hecho que la actividad de un determinado organismo de caridad ya no responde
a las exigencias de las ensefianzas de la Iglesia, prohibiendo por consiguiente el
uso del nombre «catdlico» y adoptando las medidas pertinentes en el caso de
que aparecieran responsabilidades personales.

Art. 12

I. El Obispo diocesano debe favorecer la accién nacional e internacional de los
organismos de servicio de la caridad bajo su solicitud pastoral, en particular la
cooperacion con las circunscripciones eclesidsticas mas pobres, andlogamente
a cuanto establecen los canones 1274.3 CIC y 1021.3 CCEQ.

2. La solicitud pastoral por las obras de caridad, segin las circunstancias de tiem-
po v de lugar, pueden ejercerla conjuntamente varios Obispos de las didcesis
mds cercanas respecto a mas de una iglesia, en conformidad con el derecho.
Si se tratase de dmbito internacional, es preciso consultar preventivamente el
Dicasterio competente de la Santa Sede. Asimismo, es oportuno que, para
iniciativas de caridad de dmbito nacional, el Obispo consulte la oficina corres-
pondiente de la Conferencia Episcopal.
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Art. 13

La autoridad eclesidstica del lugar conserva siempre integro el derecho de
dar su consentimiento a las iniciativas de organismos catdlicos que se desarro-
llen en el dmbito de su competencia, en el respeto de la normativa candnica y
de la identidad propia de cada organismo, y es su deber de Pastor vigilar a fin de
que las actividades realizadas en su didcesis se lleven a cabo conformemente a la
disciplina eclesidstica, prohibiéndolas o adoptando las medidas necesarias si no la
respetasen.

Art. 14

Donde sea oportuno, el Obispo promueva las iniciativas de servicio de la
caridad en colaboracién con otras Iglesias o Comunidades eclesiales, salvando las
peculiaridades propias de cada uno.

Art. I5

I. El Consejo Pontificio «Cor Unumy tiene la tarea de promover la aplicacién
de esta normativa y de vigilar que se aplique en todos los dmbitos, sin per-
juicio de la competencia del Consejo Pontificio para los Laicos sobre las aso-
ciaciones de fieles, prevista en el art. 133 de la Constitucién apostdlica Pastor
Bonus, asi como la de la Seccidn para las Relaciones con los Estados de la
Secretarfa de Estado, y salvadas las competencias generales de los demas Di-
casterios y Organismos de la Curia Romana. En particular; el Consejo Pontifi-
cio «Cor Unumy debe vigilar que el servicio de la caridad de las instituciones
catdlicas en dmbito internacional se desarrolle siempre en comunién con las
respectivas iglesias particulares.

2. Andlogamente, compete al Consejo Pontificio «Cor Unum» la ereccidn ca-
ndnica de organismos de servicio de caridad en el dmbito internacional, asu-
miendo sucesivamente las tareas disciplinarias y de promocién que corres-
pondan por derecho.

Ordeno que todo lo que he deliberado con esta Carta apostdlica en for-
ma de Motu Proprio se observe en todas sus partes, no obstante cualquier dis-
posicidn contraria, aunque sea digna de particular mencidn, y establezco que se
promulgue mediante la publicacion en el periddico «L'Osservatore Romano, y
que entre en vigor el 10 de diciembre de 2012.

120 121






7. Discurso de Benedicto XVI
en la Asamblea General
de las Naciones Unidas
en el LX Aniversario
de la Declaracion Universal
de los Derechos Humanos
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Nueva York, 18 de abril de 2008
Sefior presidente, residente, sefioras y sefiores:

Al comenzar mi intervencién en esta Asamblea, deseo ante todo expresar-
le a usted, Sefior Presidente, mi sincera gratitud por sus amables palabras. Quiero
agradecer también al Secretario General, el Sefior Ban Ki-moon, por su invitacién
a visitar la Sede central de la Organizacién y por su cordial bienvenida. Saludo a
los Embajadores y a los Diplomaticos de los Estados Miembros, asi como a to-
dos los presentes: a través de ustedes, saludo a los pueblos que representan aqui.
Ellos esperan de esta Institucion que lleve adelante la inspiraciéon que condujo a
su fundacidn, la de ser un «centro que armonice los esfuerzos de las Naciones
por alcanzar los fines comunesy, de la paz y el desarrollo (cf. Carta de las Naciones
Unidas, art. 1.2-1.4). Como dijo el Papa Juan Pablo Il en 1995, la Organizacion de-
berfa ser «centro moral, en el que todas las naciones del mundo se sientan como
en su casa, desarrollando la conciencia comin de ser;, por asi decir; una “familia de
naciones™» (Discurso ante la Asamblea General de las Naciones Unidas, Nueva York,
5 de octubre de 1995, 14).

A través de las Naciones Unidas, los Estados han establecido objetivos
universales que, aunque no coincidan con el bien comun total de la familia hu-
mana, representan sin duda una parte fundamental de este mismo bien. Los
principios fundacionales de la Organizacién —el deseo de la paz, la bisqueda de
la justicia, el respeto de la dignidad de la persona, la cooperacidn y la asistencia
humanitaria— expresan las justas aspiraciones del espiritu humano y constitu-
yen los ideales que deberian estar subyacentes en las relaciones internacionales.
Como mis predecesores Pablo VI y Juan Pablo Il han hecho notar desde esta
misma tribuna, se trata de cuestiones que la Iglesia Catdlica y la Santa Sede si-
guen con atencién e interés, pues ven en vuestra actividad un ejemplo de cémo
los problemas y conflictos relativos a la comunidad mundial pueden estar suje-
tos a una reglamentacion comdn. Las Naciones Unidas encarnan la aspiracion
a «un grado superior de ordenamiento internacional» (Juan Pablo II, Sollicitudo
rei socialis, 43), inspirado y gobernado por el principio de subsidiaridad y, por
tanto, capaz de responder a las demandas de la familia humana mediante reglas
internacionales vinculantes y estructuras capaces de armonizar el desarrollo co-
tidiano de la vida de los pueblos. Esto es mds necesario ain en un tiempo en
el que experimentamos la manifiesta paradoja de un consenso multilateral que
sigue padeciendo una crisis a causa de su subordinacién a las decisiones de unos
pocos, mientras que los problemas del mundo exigen intervenciones conjuntas
por parte de la comunidad internacional.

Ciertamente, cuestiones de seguridad, los objetivos del desarrollo, la reduc-
cion de las desigualdades locales y globales, la proteccidén del entorno, de los re-
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cursos y del clima requieren que todos los responsables internacionales actien
conjuntamente y demuestren una disponibilidad para actuar de buena fe, respe-
tando la ley y promoviendo la solidaridad con las regiones mds débiles del pla-
neta. Pienso particularmente en aquellos paises de Africa y de otras partes del
mundo que permanecen al margen de un auténtico desarrollo integral, y corren
por tanto el riesgo de experimentar sélo los efectos negativos de la globalizacidn.
En el contexto de las relaciones internacionales, es necesario reconocer el papel
superior que desempefian las reglas vy las estructuras intrinsecamente ordenadas a
promover el bien comun y, por tanto, a defender la libertad humana. Dichas reglas
no limitan la libertad.

Por el contrario, la promueven cuando prohiben comportamientos y actos
que van contra el bien comun, obstaculizan su realizacién efectiva y, por tanto,
comprometen la dignidad de toda persona humana. En nombre de la libertad
debe haber una correlacion entre derechos y deberes, por la cual cada persona
estd llamada a asumir la responsabilidad de sus opciones, tomadas al entrar en re-
lacién con los otros. Aqui, nuestro pensamiento se dirige al modo en que a veces
se han aplicado los resuftados de los descubrimientos de la investigacién cientffica
y tecnoldgica. No obstante los enormes beneficios que la humanidad puede reca-
bar de ellos, algunos aspectos de dicha aplicacidn representan una clara violacion
del orden de la creacidn, hasta el punto en que no solamente se contradice el
cardcter sagrado de la vida, sino que la persona humana misma y la familia se ven
despojadas de su identidad natural.

Del mismo modo, la accidn internacional dirigida a preservar el entorno y a
proteger las diversas formas de vida sobre la tierra no ha de garantizar solamente
un empleo racional de la tecnologfa y de la ciencia, sino que debe redescubrir
también la auténtica imagen de la creacidn. Esto nunca requiere optar entre cien-
cia y ética: se trata mds bien de adoptar un método cientifico que respete real-
mente los imperativos éticos.

El reconocimiento de la unidad de la familia humana vy la atencién a la dig-
nidad innata de cada hombre y mujer adquiere hoy un nuevo énfasis con el prin-
cipio de la responsabilidad de proteger. Este principio ha sido definido sdlo recien-
temente, pero ya estaba implicitamente presente en los origenes de las Naciones
Unidas y ahora se ha convertido cada vez mds en una caracteristica de la activi-
dad de la Organizacion. Todo Estado tiene el deber primario de proteger a la pro-
pia poblacion de violaciones graves y continuas de los derechos humanos, como
también de las consecuencias de las crisis humanitarias, ya sean provocadas por la
naturaleza o por el hombre.

Si los Estados no son capaces de garantizar esta proteccion, la comunidad
internacional ha de intervenir con los medios juridicos previstos por la Carta de las
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Naciones Unidas y por otros instrumentos internacionales. La accién de la comuni-
dad internacional y de sus instituciones, dando por sentado el respeto de los princi-
pios que estdn en la base del orden internacional, no tiene por qué ser interpretada
nunca como una imposicién injustificada y una limitacion de soberanfa. Al contrario,
es la indiferencia o la falta de intervencién lo que causa un dafio real. Lo que se
necesita es una busqueda mds profunda de los medios para prevenir y controlar los
conflictos, explorando cualquier via diplomdtica posible y prestando atencidn v esti-
mulo también a las mds tenues sefiales de didlogo o deseo de reconciliacion.

El principio de la «responsabilidad de proteger» fue considerado por el an-
tiguo ius Gentium como el fundamento de toda actuacion de los gobernadores
hacia los gobernados: en tiempos en que se estaba desarrollando el concepto
de Estados nacionales soberanos, el fraile dominico Francisco de Vitoria, calificado
con razén como precursor de la idea de las Naciones Unidas, describié dicha
responsabilidad como un aspecto de la razén natural compartida por todas las
Naciones, y como el resultado de un orden internacional cuya tarea era regular
las relaciones entre los pueblos. Hoy como entonces, este principio ha de hacer
referencia a la idea de la persona como imagen del Creador, al deseo de una ab-
soluta y esencial libertad.

Como sabemos, la fundacion de las Naciones Unidas coincidid con la pro-
funda conmocidn experimentada por la humanidad cuando se abandond la re-
ferencia al sentido de la trascendencia y de la razén natural y, en consecuencia,
se violaron gravemente la libertad y la dignidad del hombre. Cuando eso ocurre,
los fundamentos objetivos de los valores que inspiran y gobiernan el orden inter-
nacional se ven amenazados y minados en su base los principios inderogables e
inviolables formulados y consolidados por las Naciones Unidas. Cuando se estd
ante nuevos e insistentes desafios, es un error retroceder hacia un planteamiento
pragmatico, limitado a determinar «un terreno comuny, minimalista en los conte-
nidos y débil en su efectividad.

La referencia a la dignidad humana, que es el fundamento y el objetivo de
la responsabilidad de proteger;, nos lleva al tema sobre el cual hemos sido invita-
dos a centrarnos este afio, en el que se cumple el 60° aniversario de la Declara-
cion Universal de los Derechos del Hombre. El documento fue el resultado de
una convergencia de tradiciones religiosas y culturales, todas ellas motivadas por
el deseo comun de poner a la persona humana en el corazén de las instituciones,
leyes y actuaciones de la sociedad, y de considerar a la persona humana esencial
para el mundo de la cultura, de la religién y de la ciencia. Los derechos humanos
son presentados cada vez mds como el lenguaje comun y el sustrato ético de las
relaciones internacionales. Al mismo tiempo, la universalidad, la indivisibilidad v la
interdependencia de los derechos humanos sirven como garantia para la salva-
guardia de la dignidad humana.
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Sin embargo, es evidente que los derechos reconocidos y enunciados en la
Declaracidn se aplican a cada uno en virtud del origen comin de la persona,
la cual sigue siendo el punto mds alto del designio creador de Dios para el mundo
y la historia. Estos derechos se basan en la ley natural inscrita en el corazdn del
hombre y presente en las diferentes culturas vy civilizaciones. Arrancar los derechos
humanos de este contexto significarfa restringir su dmbito y ceder a una concep-
cion relativista, segin la cual el sentido y la interpretacidn de los derechos podrfan
variar, negando su universalidad en nombre de los diferentes contextos culturales,
politicos, sociales e incluso religiosos. Asi pues, no se debe permitir que esta vasta
variedad de puntos de vista oscurezca no sélo el hecho de que los derechos son
universales, sino que también lo es la persona humana, sujeto de estos derechos.

La vida de la comunidad, tanto en el dmbito interior como en el interna-
cional, muestra claramente cémo el respeto de los derechos vy las garantias que
se derivan de ellos son las medidas del bien comin que sirven para valorar la
relacion entre justicia e injusticia, desarrollo y pobreza, seguridad y conflicto. La
promocién de los derechos humanos sigue siendo la estrategia mds eficaz para
extirpar las desigualdades entre paises y grupos sociales, asf como para aumentar
la seguridad. Es cierto que las victimas de la opresion y la desesperacion, cuya
dignidad humana se ve impunemente violada, pueden ceder ficiimente al impulso
de la violencia y convertirse ellas mismas en transgresoras de la paz. Sin embargo,
el bien comun que los derechos humanos permiten conseguir no puede lograrse
simplemente con la aplicacidn de procedimientos correctos ni tampoco a través
de un simple equilibrio entre derechos contrapuestos. La Declaracidn Universal
tiene el mérito de haber permitido confluir en un nicleo fundamental de valores
y, por tanto, de derechos, a diferentes culturas, expresiones juridicas y modelos
institucionales. No obstante, hoy es preciso redoblar los esfuerzos ante las pre-
siones para reinterpretar los fundamentos de la Declaracién y comprometer con
ello su intima unidad, facilitando asf su alejamiento de la proteccién de la dignidad
humana para satisfacer meros intereses, con frecuencia particulares.

La Declaracién fue adoptada como un «ideal comun» (predmbulo) y no
puede ser aplicada por partes separadas, segin tendencias u opciones selectivas
que corren simplemente el riesgo de contradecir la unidad de la persona humana
y, por tanto, la indivisibilidad de los derechos humanos.

La experiencia nos ensefia que a menudo la legalidad prevalece sobre la
justicia cuando la insistencia sobre los derechos humanos los hace aparecer como
resultado exclusivo de medidas legislativas o decisiones normativas tomadas por
las diversas agencias de los que estdn en el poder. Cuando se presentan simple-
mente en términos de legalidad, los derechos corren el riesgo de convertirse en
proposiciones fragiles, separadas de la dimensidn ética y racional, que es su funda-
mento y su fin.
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Por el contrario, la Declaracion Universal ha reforzado la conviccidon de
que el respeto de los derechos humanos estd enraizado principalmente en la jus-
ticia que no cambia, sobre la cual se basa también la fuerza vinculante de las pro-
clamaciones internacionales. Este aspecto se ve frecuentemente desatendido cuando
se intenta privar a los derechos de su verdadera funcién en nombre de una mise-
ra perspectiva utilitarista. Puesto que los derechos y los consiguientes deberes pro-
vienen naturalmente de la interaccidon humana, es facil olvidar que son el fruto de
un sentido comun de la justicia, basado principalmente en la solidaridad entre los
miembros de la sociedad Y, por tanto, vdlidos para todos los tiempos y todos
los pueblos. Esta intuicion fue expresada ya muy pronto, en el siglo v, por Agustin de
Hipona, uno de los maestros de nuestra herencia intelectual. Decfa que la mdxima no
hagas a otros lo que no quieres que te hagan ati  «en modo alguno puede variar, por
mucha que sea la diversidad de las naciones» (De doctrina christiana, ll, 14). Por tanto,
los derechos humanos han de ser respetados como expresion de justicia y no simple-
mente porque pueden hacerse respetar mediante la voluntad de los legisladores.

Sefioras y sefiores, con el transcurrir de la historia surgen situaciones nue-
vas y se intenta conectarlas a nuevos derechos. El discernimiento, es decir, la ca-
pacidad de distinguir el bien del mal, se hace mds esencial en el contexto de exi-
gencias que conciernen a la vida misma y al comportamiento de las personas, de
las comunidades y de los pueblos. Al afrontar el tema de los derechos, puesto que
en él estan implicadas situaciones importantes y realidades profundas, el discerni-
miento es al mismo tiempo una virtud indispensable y fructuosa.

Asf, el discernimiento muestra cémo el confiar de manera exclusiva a cada
Estado, con sus leyes e instituciones, la responsabilidad Ultima de conjugar las as-
piraciones de personas, comunidades y pueblos enteros puede tener a veces
consecuencias que excluyen la posibilidad de un orden social respetuoso de la
dignidad y los derechos de la persona. Por otra parte, una visién de la vida enrai-
zada firmemente en la dimensién religiosa puede ayudar a conseguir dichos fines,
puesto que el reconocimiento del valor trascendente de todo hombre y toda
mujer favorece la conversidn del corazén, que lleva al compromiso de resistir a
la violencia, al terrorismo y a la guerra, y de promover la justicia y la paz. Ademas,
esto proporciona el contexto apropiado para ese didlogo interreligioso que las
Naciones Unidas estdn llamadas a apoyar, del mismo modo que apoyan el didlogo
en otros campos de la actividad humana.

El didlogo deberfa ser reconocido como el medio a través del cual los di-
versos sectores de la sociedad pueden articular su propio punto de vista y cons-
truir el consenso sobre la verdad en relacién con los valores u objetivos particula-
res. Pertenece a la naturaleza de las religiones, libremente practicadas, el que pue-
dan entablar auténomamente un didlogo de pensamiento y de vida. Si también a
este nivel la esfera religiosa se mantiene separada de la accion politica, se produ-
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cirdn grandes beneficios para las personas y las comunidades. Por otra parte, las
Naciones Unidas pueden contar con los resultados del didlogo entre las religiones
y beneficiarse de la disponibilidad de los creyentes para poner sus propias expe-
riencias al servicio del bien comun. Su cometido es proponer una visidn de la fe,
no en términos de intolerancia, discriminacidn y conflicto, sino de total respeto de
la verdad, la coexistencia, los derechos vy la reconciliacion.

Obviamente, los derechos humanos deben incluir el derecho a la libertad
religiosa, entendido como expresion de una dimension que es al mismo tiempo in-
dividual y comunitaria, una visién que manifiesta la unidad de la persona, aun distin-
guiendo claramente entre la dimension de ciudadano y la de creyente. La actividad
de las Naciones Unidas en los afios recientes ha asegurado que el debate publico
ofrezca espacio a puntos de vista inspirados en una vision religiosa en todas sus
dimensiones, incluyendo la de rito, culto, educacién, difusion de informaciones, asf
como la libertad de profesar o elegir una religion. Es inconcebible, por tanto, que
los creyentes tengan que suprimir una parte de si mismos —su fe— para ser ciu-
dadanos activos. Nunca deberfa ser necesario renegar de Dios para poder gozar de
los propios derechos. Los derechos asociados con la religion necesitan proteccién,
sobre todo si se los considera en conflicto con la ideologia secular predominante o
con posiciones de una mayorifa religiosa de naturaleza exclusiva. No se puede limi-
tar la plena garantia de la libertad religiosa al libre ejercicio del culto, sino que se ha
de tener en la debida consideracion la dimensidn publica de la religién v, por tanto,
la posibilidad de que los creyentes contribuyan la construccidn del orden social.

A decir verdad, ya lo estdn haciendo, por ejemplo, a través de su impli-
cacion influyente y generosa en una amplia red de iniciativas, que van desde las
universidades a las instituciones cientificas, escuelas, centros de atencién médica y
a organizaciones caritativas al servicio de los mds pobres y marginados. El recha-
70 a reconocer la contribucién a la sociedad que estd enraizada en la dimensién
religiosa y en la busqueda del Absoluto —expresidon por su propia naturaleza de
la comunidn entre personas— privilegiarfa efectivamente un planteamiento indivi-
dualista y fragmentarfa la unidad de la persona.

Mi presencia en esta Asamblea es una muestra de estima por las Naciones
Unidas y es considerada como expresion de la esperanza en que la Organizacion
sirva cada vez mds como signo de unidad entre los Estados y como instrumento
al servicio de toda la familia humana. Manifiesta también la voluntad de la Iglesia
Catdlica de ofrecer su propia aportacién a la construccion de relaciones interna-
cionales en un modo en que se permita a cada persona y a cada pueblo percibir
que son un elemento capaz de marcar la diferencia.

Ademas, la Iglesia trabaja para obtener dichos objetivos a través de la ac-
tividad internacional de la Santa Sede, de manera coherente con la propia con-
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tribucion en la esfera ética y moral y con la libre actividad de los propios fieles.
Ciertamente, la Santa Sede ha tenido siempre un puesto en las asambleas de las
Naciones, manifestando asf el propio cardcter especifico en cuanto sujeto en el
dmbito internacional. Como han confirmado recientemente las Naciones Unidas,
la Santa Sede ofrece asf su propia contribucién segin las disposiciones de la ley
internacional, ayuda a definirla y a ella se remite.

Las Naciones Unidas siguen siendo un lugar privilegiado en el que la Iglesia
estd comprometida a llevar su propia experiencia «en humanidad», desarrollada
a lo largo de los siglos entre pueblos de toda raza y cultura, y a ponerla a dispo-
sicion de todos los miembros de la comunidad internacional. Esta experiencia vy
actividad, orientadas a obtener la libertad para todo creyente, intentan aumentar
también la proteccidon que se ofrece a los derechos de la persona. Dichos de-
rechos estdn basados y plasmados en la naturaleza trascendente de la persona,
que permite a hombres y mujeres recorrer su camino de fe y su busqueda de
Dios en este mundo. El reconocimiento de esta dimensidn debe ser reforzado
si queremos fomentar la esperanza de la humanidad en un mundo mejor y crear
condiciones propicias para la paz, el desarrollo, la cooperacién vy la garantia de los
derechos de las generaciones futuras.

En mi reciente Enciclica Spe salvi, he subrayado que «la busqueda, siempre
nueva y fatigosa, de rectos ordenamientos para las realidades humanas es una ta-
rea de cada generacion» (n. 25). Para los cristianos, esta tarea estd motivada por
la esperanza que proviene de la obra salvadora de Jesucristo. Precisamente
por eso la Iglesia se alegra de estar asociada con la actividad de esta ilustre Orga-
nizacion, a la cual estd confiada la responsabilidad de promover la paz y la buena
voluntad en todo el mundo. Queridos amigos, os doy las gracias por la oportu-
nidad de dirigirme hoy a vosotros y prometo la ayuda de mis oraciones para el
desarrollo de vuestra noble tarea.

Antes de despedirme de esta asamblea, deseo saludar a todas las naciones
aqui representadas en las lenguas oficiales (en inglés, en francés, en espafiol, en dra-

be, en chino y en ruso): iPaz y prosperidad con la ayuda de Dios!

Gracias.

Corintios XllI n.° 150
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a & Si bien Corintios Xl ha ido editando numeros monograficos
al tiempo que el Papa Benedicto iba publicando sus Encicli-
cas, tras el anterior nUmero sobre Evangelii Gaudium, la re-
vista vuelve sobre Benedicto XVI para dedicarle un ultimo

numero a quien fue el «Papa de la Caridad».

En palabras que encontrara el lector en el primero de los ar-
ticulos, «se puede decir que la ensenanza mas personal y ofi-
cial del Papa Ratzinger ha estado en gran medida centrada
en el amor, lo cual no deja de ser un hecho muy notable, por
virtud del cual también se puede decir que no ha podido tocar
mejor la sustancia del misterio cristiano».

El lector encontrara tres articulos de fundamentacion teolo-
gica sobre el lugar que ocupa la Caridad en el magisterio de
Benedicto XVI.

La seccion Testigos de la Caridad presenta el testimonio de
una vida de entrega por los pobres hasta el martirio del obis-
po guatemalteco Mons. Juan Gerardi.

La seccion de Experiencias presenta el «Programa de Comu-
nicacion Cristiana de Bienes para la atencién a personas en
situacion de crisis», que puso en marcha Caritas Diocesana de
Mérida-Badajoz, signo de la comunion eclesial y del compar-
tir de toda la comunidad cristiana.

Reproducimos, en la seccién Documentos, el Motu Proprio
del Papa Benedicto sobre el servicio de la Caridad y el Discur-
S0 que pronunciara ante la Asamblea de Naciones Unidas con
motivo del 60° Aniversario de la Declaracion de los Derechos
Humanos.
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