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1. La Iglesia y el mundo

En un libro reciente, publicado en Italia, dedicado a reflexionar sobre la
esencia del catolicismo se dice: "La lectura del Vaticano II como un repensar el
catolicismo, tal como habia sido construido desde el Concilio de Trento al
Vaticano 1, ha puesto en discusion la identidad del catolicismo. Lo ha puesto a
nivel de la jerarquia, de los tedlogos y de los fieles. Se ha producido un
pequeno cisma, como ha sido el de Econe, que ha sido un signo de una division
también entre los fieles, ciertamente mayor que las dimensiones del cisma. El
pontificado de Juan Pablo T ha interrumpido una deriva que Pablo VI habia ya
intentado detener. Pero miuchos piensan que esta puede reproducirse después
de este extraordinario ponficado” 1

Como consecuencia de esta escision se da: "Una division entre la
religion del pueblo y la religion de los teclogos. La religion popular se ha
conservado mediante la devocion, especialmente en torno a la figura de la
Virgen. La religion de los tedlogos ha aceptado temas de la teologia
protestante, los legados de la antinomia entre gracia y naturaleza, entre fe y
razon".

Si para estos tltimos, el catolicismo no debe penetrar en lo terreno, en lo
mundano y cotidiano, es porque: "El Protestantismo ha pensado un modelo de
Iglesia en la cual el lenguaje de la salvacién ha sustituido al lenguaje de la
divinizacion y la trascendencia de Dios y ha estado pensada sin su inmanencia,
la alteridad divina sin la participacion del creyente en la naturaleza divina. La
institucion es asi entendida como una estructura exterior de la vida cristiana,
una obra no significativa del don de Dios. La pertenencia de los cristianos a la
salvacion es ‘un acto de eleccién de Dios no cognoscible. La teologia misma
deviene asi una disciplina enteramente secular. Ha sido confiada
exclusivamente a los te6logos y depende sélo de ellos".2

Otro conocido pensador italiano, Massimo Borghesi, recogiendo esta
orientacion, ha escrito: "El cristianismo, como forma de vida, practicamente no
existe a finales del siglo XX. Existe la Iglesia, a la que se le ha prometido que las
puertas del infierno no prevaleceran sobre ella y por eso el depésito de la fe no
peligra. Existen las instituciones, la doctrina, los ritos, los preceptos, los
intelectuales e incluso la moral cristiana. Pero lo verdaderamente cristiano, un
acontecimiento sencillo que acompafia y determina con su esperanza la
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existencia real de un pueblo, por pequeno que sea este pueblo, parece haber
desaparecido del mapa"?

Segun el profesor Borghesi, a pesar de los distintos intentos historicos:
‘La dialéctica entre Iglesia y poder mundano permanece abierta, no se
resuelve. No se puede pretender solucionar dando una fisonomia cristiana a
los estados. Lo que cuenta (...) es que el cristianismo vuelva a suceder como
una presencia". Aclara seguidamente que: "La 'presencia’ no es el triunfo de un
proyecto, sino lo contrario del proyecto; presencia es estar en el mundo con un
rostro nuevo, el descubrimiento de una amistad y un afecto diferentes,
presencia es el ser en el que la gracia se manifiesta. En este sentido la
‘presencia’ es distinta de la utopia, distinta del moralismo. Con el término
'presencia’ se entiende lo especificamente cristiano, esa 'creacién nueva' a que
solo la gracia puede obrar" (...). Precisa, a continuacion, que: "Esta gracia
'sucede’, por ella el cristianismo se vuelve 'acontecimiento', que puede
manifestarse 'nuevo hoy como hace dos mil afos, que se convierte en
'presencia' 4 i

Sostiene el Dr. Borgehese este "procedimiento” apostolico se encuentra
ya en san Agustin, no sélo en cuanto a la afirmacion de la primacia de la gracia
-de este don maravilloso creado y dado por Dios al ser personal, inherente al
mismo como una cualidad espiritual, permanente o transetinte-, sino también
con la famosa division de las dos ciudades, la terrena y la de Dios. "Sila gracia
es anterior, y es anterior como realidad nueva, rostros distintos con los que nos
encontramos, la coincidencia con la perspectiva agustiniana de las dos civitates
es evidente. Lo que separa la Civitas Dei de la civitas mundi, en efecto, no es el
primado de la ética sino de la gracia, el reconocimiento o no de la accién de la
gracia en la historia. Es este primado de la gracia lo que vuelve a los que
participan de ella 'otros!, ‘diferentes’, 'extrafios’ al mundo, lo que les vuelve
'extranjeros'.”

Anade que: "Como para Agustin, la Iglesia es aqui una 'comunidad de

extranjeros’ dentro de los 'estados terrenos'. No una comunidad de 'almias.

hermosas'. Oscilaremos con ello entre el quietismo cinico de quien abandona el
mundo a su destino y el moralismo presuntuoso del escatologismo de
Origenes"?> :

De manera que la Iglesia es: "Una comunidad ciertamente -'carnal'-, pero
cuyo fin no es una hegemonia, sino hacer presente, en la historia, un
acontecimiento de gracia (...). Una unidad asi 'no tiene patria'. No obstante,
una vez mas, no es que 'no tenga lugar', no es utopia. Es en una historia donde
sucede una wunidad como ésta, o mejor, en una historia particular (...) El
encuentro con una historia particular en la que se revela, por gracia, el
significado de la vida: Esto es (...) el cristianismo".6
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Sin embargo, la Constitucion pastoral sobre la Iglesia en el mundo
actual, del Concilio Vaticano 11, indica claramente la solucién a este problema,
al recordar que la Iglesia esta al servicio del hombre, porque quiere: "Poner a
disposicion del genero humano el poder salvador que la Iglesia, conducida por
el espiritu. Santo, ha recibido de su Fundador. Es la persona del hombre la que
hay que salvar. Es la sociedad humana la que hay que renovar. Es, por
consiguiente, el hombre, pero el hombre todo entero, cuerpo y alma, corazon y
conciencia, inteligencia y voluntad"”

A este poder de salvacion integral de la Iglesia, se refiere otra obra,

“publicada recientemente en Espana. Su autor, el dominico Martin Gelabert,

precisa que los cristianos. "Cuando hablamos de salvacién no podemos hacer
presentaciones parciales. Es importante presentar una salvacion que sea total,
integrando todas las dimensiones del ser humano en un proyecto de felicidad
completa y estable".3

La salvacién debe alcanzar tanto la "corporalidad humana" como "la
convivencia”, que también "forma parte de la estructura de la identidad
personal”, y "la dimension social’, que a su vez "forma parte de nuestra
identidad"? De manera que: "La salvacion tiene que ver con todas las
dimensiones de lo humano, pues todas ellas conforman la tinica realidad del
ser humano. Si bien es posible distinguir en el hombre una dimension 'secular’
y otra dimension 'religiosa’ no es posible separarlas, y, menos atn, oponerlas.
Ambas estan intimamente compenetradas. Esto nos permite comprender que el
destino del hombre se juega en su actual realidad terrena, aunque nose limite a
ella".

El motivo es porque: "El camino del hombre en la tierra no es una
simple preparacion para un 'mas alla' llamado cielo, sino el lugar en el que se
puede ya vivir una salvacion que el cristiano espera continuar en el cielo de
forma estable, plena y segura. De lo contrario la religion se convierte en un
consuelo para fracasados y la salvacién en un producto de reem plazamiento o
en un sucedaneo de los bienes terrenos que no se poseen’. !0

Por consiguiente: "En la tnica existencia humana se entretejen lo
terreno y lo divino, lo espiritual y lo corporal. Mas atin: Lo divino se manifiesta

‘en lo terreno, lo espiritual en lo corporal, lo eterno en lo tem poral. Este es el

gran misterio de la encarnacion que se prolonga en todo cristiano, en todo
aquel que es y debe ser 'otro Cristo'"".11
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2.La paz

Esta actitud tan actual, desde que la recordé el Vaticano II, se
encuentra claramente expresada en San Agustin, en su teologia politica. Para
comprender su sentido altimo es muy dtil partir de su concepcién de la paz,
concepto nuclear de la teologia de la historia y de la sociedad . En La Ciudad
de Dios escribe: "La paz de todas las cosas es la tranquilidad del orden”. En el
mismo lugar afirma: "La paz de una ciudad es la concordia bien ordenada en el
gobierno y en la obediencia de sus ciudadanos".12

Sobre estas ultimas palabras comenta Santo Tomds: "San Agustin habla
de la paz que s de hombre a hombre. Y dice que esta paz es concordia, no de
cualquier manera, sino ‘ordenada’, a saber: por concordar uno con otro en lo
que ambos conviene. Pues si uno concuerda con otro, no de espontanea
voluntad, sino como coaccionado por el temor de algin mal inminente, tal
concordia no es verdadera paz, porque no guarda el orden de ambos
concordantes, antes es perturbada por lo que infiere temor. Y por esto escribe
un poco antes que 'la paz es la tranquilidad del orden, la cual tranquilidad
consiste en que el individuo tenga apaciguados todos los impulsos
apetitives".13

La concordia implica, por tanto, el mutuo acuerdo en bienes ttiles,
entre los miembros de la sociedad, de modo voluntario. Fsta paz exterior o
social posibilita una paz mas plena, la paz personal o paz interior. A esta
ultima se refiere la primera definicion de paz, que designa, ademas de la
- concordia, la ordenacion y unificacién de todas las tendencias e impulsos de
‘cada persona. Explicitamente declara el Aquinate: "La conocordia dice union
de apetitos de los diferentes apetentes; mas la paz, ademas de esta union,
entrana también la unién de apetitos en un mismo apetente”.14

La paz personal, por incluir la paz exterior, es, por tanto, mas perfecta
que esta ultima, pero la necesita como uno de sus constitutivos. En cambio,
para que se dé la paz social no es absolutamente imprescindible la paz interior
de las personas, pero con ella mas facil y duradera. En consecuencia: "La pazse
opone a una doble disension: La del hombre consigo mismo y la del hombre
con otro. A la concordia se opone esta segunda".> La paz remueve toda
disension o discordia. : ;

En el Catecismo de la Iglesia Catélica, después de citar la primera
definicion de paz de San Agustin se dice que Ia paz: "Es obra de la justicia (Cf.
Is 32,17) y efecto de la caridad (Cf. GS 78, 1-2).16

En el pasaje que remite esta cita de la constitucién dogmatica Gaudium
et spes, se lee "La paz es también fruto del amor, que sobrepasa la meta
indicada por la justicia”. La paz es un efecto directo de la caridad, porque la
causa inmediatamente. La paz es igualmente efecto de la justicia, tal como se

dice en el versiculo, citado en el Catecismo , de Isaias: "La paz sera obra de la
justicia”."” Sin embargo, es un efecto indirecto, porque lIa justicia causa la paz al
remover los obsticulos, que impiden la existencia de la misma.18

La paz, por consiguiente, no puede lograrse inmediatamente. Es el
resultado de dos virtudes: la justicia y la caridad. La paz no es una virtud sino
un fin'® Declara, por ello, San Agustin que: "Se puede decir que nuestros
bienes supremos consisten en la paz".20 El maximo bien es la vida eterna en
paz o la paz en la vida eterna. También en las cosa meramente humanas.
"Quien conozca las cosas humanas y la naturaleza de las mismas -afiade-
reconocera conmigo que asi como no hay nadie que no quiera gozar asi
tampoco no hay nadie que no quiera tener paz".2!

3. Las dos "ciudades"

En este proyecto divino de paz en el universo y en la historia, se da un
enfrentamiento dramatico entre "dos ciudades", la terrena y la celestial. No se
identifican con la sociedad politica y Ia iglesia. De ahi que, para San Agustin, el
estado o la sociedad no es algo que no tenga nada que ver con Ia salvacion.

Es una clasificacion de los hombres en dos grupos, segin como hayan
ordenado su vida personal. "Al geénero humano lo hemos dividido en dos
clases: los que viven segtin el hombre y los que viven segin Dios. Y lo hemos
designado figuradamente con el nombre de dos ciudades, esto es, dos
sociedades humanas".22

Estas dos grandes clases de vida estan edificadas sobre dos amores
contrarios. Como se indica en el conocido.texto: "Dos amores han dado origen a
dos ciudades: El amor a si mismo hasta el desprecio de Dios, Ia terrena; y el
amor de Dios hasta el desprecio de si, la celestial".

Anade seguidamente: "La primera se gloria en si'misma, la segunda se
gloria en el Senor".> En la ciudad terrena se cae en la soberbia; en la ciudad de
Dios se sigue el camino de la humildad. En la ciudad de Dios, por estar
fundada en el amor de Dios, se vence el desordenado amor de si mismo. En
cambio, en la ciudad terrena que nace del amor propio desordenado, del
cerrarse al orden supremo del amor a Dios y convertirse a si mismo en el fin
absoluto de la propia vida, en su valor supremo, puede Ilegar hasta la aversién
a Dios. :

Aunque incluye en la ciudad terrena la sucesién de los imperios
gentiles, que aparecen contrastados con los patriarcas y reyes de Israel, de este

desarrollo historico y concreto de las ciudades no puede inferirse que, para San

43




Agustin Ia politica y la cultura en general estén enfrentadas necesariamente a la
ciudad de Dios. ' :

Estas dos clases de vida, que implican las dos ciudades, se comprenden
desde la metafisica del bien y del mal agustiniana. En ella.se concibe el bien
como integridad y el mal como privacién y desorden. El bien finito tiene como
tres  dimensiones: el modo, la especie y el orden. La especie es la
determinacion esencial, la consistencia. El modo .expresa la concrecién
individual, la existencialidad y la eficiencia. El orden designa Ia aspiracion y el
dinamismo comunicativo, la referencialidad teleol6gica. El bien de la criatura
es plenitud del modo, de la especie y del orden. El bien infinito est4 sobre todo
modo, especie y orden.

Si el bien finito es plenitud y orden, el mal, por el contrario, es
privacién y desorden. El mal, deficiencia en la perfeccién debida, no obra sino
lo hace es por virtud del bien El bien en cuanto tal no es causa de lo malo; el
bien no causa sino el bien, segiin su perfeccién y bondad. Cuanto mayor es el
bien fanto mas perfecta es su causacién. Sélo en cuanto deficiente puede el
bien ser causa del mal; pero el mal causado lo ha sido en virtud del bien, ya
que la eficiencia no es propia de la deficiencia y privacién en cuanto tales.

Desde esta metafisica del bien y del orden, se explica la constitucién de
la ciudad terrena. Por no ordenarse a la paz eterna, a la vida eterna, al
verdadero fin dltimo, le falta la plenitud del orden. Le falta el orden
trascendente, pero posee la bondad de lo temporal, que es en si mismo bueno,
pero al que se ha privado de su dltima ordenacion.

Diria por ello, San Agustin. "No hay que creer que no sean bienes lo
que ama la ciudad terrena, antes bien es ella misma un bien y en su género de
las cosa humanas, el mejor. Por estos bienes inferiores desea la paz la ciudad
terrena, y quiere llegar a esta paz por la guerra. Cuando vencen los que Iuchan
por la causa més justa quien duda que su victoria debe acogerse con aplauso y
la paz con gozo? Son bienes y los bienes son dones de Dios". ‘

No obstante, afiade: "Pero si se ansian estos bienes inferiores, de

manera que se crea que son los tinicos bienes, y abandonados los bienes
supremos que pertenecen a la ciudad soberana, son amados Ios bienes de Ia
ciudad terrena por encima de los bienes superiores, se sigue la miseria y el
aumento de la que ya se fenia".2*

Debe insistirse que la doctrina de las dos ciudades no conducen a la
pérdida de la esperanza y a la renuncia de los valores del mundo, sino que
ensefian a utilizarlos como medios para el fin trascendente, Io que supone
incluso una eficaz promoci6n indirecta de los mismos. Basta tener en cuenta el
célebre texto, en el que san Agustin, contra los que sostenian que el

cristianismo no es compatible con los ideales civiles, decia: "Dennos un ejército
de soldados tales'cuales los exige la doctrina de Cristo; dennos tales jefes de
provincias, fales esposos, tales padres, tales reyes, ‘tales jueces, tales
recaudadores y cobradores de impuestos, como los quiere la doctrina cristiana,
y atrévanse a decir que es enemiga de la reptblica. No duden en confesar que
si se la obedeciera prestaria una gran vigor a la reptiblica".>

En la ciudad terrena, los miembros de la Ciudad de Dios, han de ser
como peregrinos, pero tienen que usar mismos bienes que utilizan los
miembros de la terrena, aunque con una orientacion distinta. Estos tltimos los
utilizan poniendo en ellos su tltimo fin, buscando su felicidad en los mismos.
En cambio, los hijos de la ciudad celeste, los disfrutan pero en orden a la vida
eterna. : ?

La doctrina agustiniana de las dos ciudades expresa esta opcién
fundamentan que se presenta a todo hombre. Escribe San Bernardo, en este
sentido: "Ora con el profeta y di: ‘Seior aparta de mi el camino de la iniquidad'
(Ps118). ;De qué manera? Y ten listima de mi segan tu ley' (Ps 29), aquella ley
es a saber que has dado a los que se extravian del camino, esto es, a los que
desamparan la verdad. ;Mas qué? ;Aquel que ha caido no podria volverse a
levantar? Por eso 'he escogido el camino de la verdad' (Ps 30), para subir
humillado al lugar de donde por mi soberbia descendi. Subiré, digo, y cantaré:
Sefior, ha sido un grande bien para mi el haberme humillado ti (Ps 71); 'la ley
de tu boca es para mi un tesoro mas estimable que millones de oro y de plata'
(Ps 72). Tal vez patecerd que David te ha propuesto dos suertes de caminos;
pero es menester, con todo €so, que no reconozcas mas que uno, uno con dos
términos diversos y llamado con diferentes nombres: De iniquidad respecto de
aquellos que descienden y de verdad respecto de aquellos que suben".

Explica seguidamente, en este escrito de 1126: "Porque, en efecto, por
los mismos grados se sube y por los mismos se baja del trono; por un mismo
camino se va y se vuelve a la ciudad, y por una misma puerta se sale y se entra
en la casa. En fin, ‘'en una misma escala aparecieron los angeles a Jacob
subiendo y descendiendo (Gen 28, 12). Mas ;a qué fin estas cosas? Para que, si
deseas volver a la verdad, no busques un nuevo camino, desconocido, sino el
mismo por el que has bajado. De tal suerte que, siguiendo tus mismos pasos
por marchas reciprocas, subas, después de haber sido humillado, por los
mismos grados por los que descendiste dejandote llevar de la soberbia".?¢ '« Se
trata de un mismo camino, que se encuentra en la misma realidad creada, pero
que tiene dos direcciones: la de la soberbia, que aleja de Dios y el de la
humildad, que acerca. El mismo camino, como las realidades temporales, en las
que se encuentra, aleja o aproxima a Dios. No hay que cambiar de camino, sino
de direccion.




En nuestros dias, el cardenal Martini ha llamado la atencién, al
comentar la pardbola del Buen Samaritano que: "Los hechos narrados en la
parabola tienen lugar en un camino, el que une Jerusalén, ciudad santa, con
Jerico, simbolo de la ciudad seglar, y el camino entre ambas ciudades es el
lugar de su distancia, pero también el espacio que las une. Por este camino
pasan los hombres, simbolos de cada una de las dos ciudades: pasa aquel al
que robaron unos ladrones, pasa el samaritano, probablemente dos
comerciantes que viajan por cuestién de negocios; pasan el sacerdote y el levita,
hombres de religion. El camino es la realidad de Ia vida comtn donde todos se
encuentran, pero es también el lugar de los desencuentros, de los egoismos de
grupo, que llegan hasta la violencia, como en el caso de los ladrones. Es el lugar
de los egoismos privados, o quiza motivados por pretextos culturales, como en
el caso del sacerdote y el levita; el mismo camino es también el lugar de la
proximidad vivida, como en el caso del samaritano" 2

El bien supremo de la paz, en el orden de las cosas terrenas por
consiguiente, no ha de ser buscado como el tnico fin, tal como hacen los hijos
de la ciudad terrena, sino que los hijos de Dios, peregrinos en el mundo, la
usan y disfrutan en orden a la ciudad de Dios. Afirma explicitamente San
Agustin: También nosotros usamos de la paz de Babilonia". Precisa que la
ciudad terrena: "No disfrutara de esta paz al final, porque no la ha utilizado
debidamente antes de ese final. Y a nosotros nos interesa también que durante
el tiempo de esta vida disfrute de esta paz". Y afiade: "Ya el profeta Jeremias,
junto con el anuncio del antiguo pueblo de Dios de su futura cautividad, y con
el mandato divino de que fuesen décilmente a Babilonia, ofreciendo sus
mismos padecimientos como un servicio a Dios, les aconsej6 también que
orasen por la ciudad, y les dijo: 'Porque su paz serd la vuestra! (ler 29, 7). Una
paz todavia temporal, por supuesto, comin a buenos y malos".2

4. Fl encarnacionismo

Para una mejor comprension de esta doctrina ensefiada por San
Agustin, que es la de la Iglesia, es preciso reflexionar sobre Cristo, como se dice
en la Gaudium et spes: "En realidad, el misterio del hombre, s6lo se esclarece
en el misterio del Verbo encarnado".?® Segtin el misterio de la Encaracién, la
Segunda Persona de la Santisima Trinidad, el Hijo de Dios al encarnarse
asumi6 la naturaleza humana en su integridad, con todas sus limitaciones e
incluso con los efectos del pecado, como el dolor y la muerte, a pesar de no
tener el pecado, para reformarla también en su integridad.

Una posicion que podria llamarse "encarnacionista” por su exageracion
y unilateralidad, infiere, como consecuencia, que lo humano, Ios valores
humanos las actividades temporales y sociales, son el camino necesario para
llegar al "Reino de Dios". Su postura es optimista ante lo natural, que es

considerado auténomo frente lo sobrenatural, que no puede interferir. Se cae
asi en un dualismo. Un separatismo entre la naturaleza y la gracia, entre la
sociedad de los hombres y el Reino de Dios.

Esta actitud de buscar en lo natural la salvacion, sin tener en cuenta la
donacion sobrenatural de Dios, se encuentra en gran parte de la filosofia de Ia
modernidad. Sin embargo, no es nueva. Esta en las antiguas herejias
naturalistas y antropocéntricas, como en la desviacion dualista del obispo de
Constantinopla, Nestorio. Afirmaba que existian en Cristo ademas de dos
naturalezas, la divina y la humana, dos personas. Esta divisién de Cristo
estaba hecha con el pretexto de respetar la infinita trascendencia y dignidad de
Dios, que no se podia rebajar ante lo humano. Se rebaja a Dios el afirmar que,
para salvar a los hombres su mismo Hijo se habia hecho verdaderamente
hombre, hijo de Maria y habitado entre nosotros. Habia que distinguir en
Cristo  entre el hombre y el Verbo, entre el hijo de Maria y el Hijo de Dios.
Quedaba asi establecido con sutil engafio la autonomia y autosuficiencia de lo
humano.

Se ha dicho que: "La secularizacion de los cristianos procede de la
secularizacion de la misma figura de Cristo". La secularizacién seria asi el
trasfondo de la: "La herejia nestoriana, que so6lo veia en Cristo un hombre, un
hombre elegido, pero no mas que un hombre (...) La desmitificacion nestoriana
de la humanidad de Cristo trae consigo una desmitificacion secularizadora de
toda la Iglesia, y de todo lo que hay en la Iglesia" 3

Podria incluso afirmarse que produce la misma modernidad, si se
entiende ésta como: "El proceso de secularizacion o laicizacion, es decir la
ruptura y el progresivo distanciamiento entre lo divino y lo humano, entre la
revelacion y la razén, o, si se prefiere, la lenta y sucesiva sustitucion de los
principios y valores cristianos, que habian dado unidad y sentido a los pueblos
europeos durante al menos diez siglos, por los valores pretendidos de la razén
pura"?!

El Concilio de Efeso (432) definié que no habia una unién accidental
enjre sus naturalezas, una unién de acercamiento o de contacto (synafheia)
sino que, como dijo San Cirilo, el gran patriarca de Alejandria, una "unién
fisica" (énosis physikée), una unién segtin la naturaleza no moral. Se trata de
una union unica, sin precedentes en las realidades humanas, entre el Verbo y
su naturaleza humana, defendiendo asi la unidad de Cristo, Verbo hecho
carne, nacido de Maria, que era asi Madre de Dios (Theot6kos)? y apuntando
ya a la teologia de la unién hipostatica o en la persona.

Después el I1 Concilio de Constantinopla (553) condend la cristologia
de Teodoro de Mopsuestia, maestro de Nestorio. El siguiente texto
condenatorio del Concilio refleja muy bien la posicion nestoriana: "Uno es el
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Dios Verbo y otro Cristo, el cual sufri6 las molestias de las pasiones del alma y
de los deseos de la carne, que poco a poco se fue apartando de lo malo y asi
mejor6 por el progreso de sus obras, y por su conducta se hizo irreprochable,
que como puro hombre fue bautizado en el nombre del Padre y del Hijo y del
Espiritu Santo y por el bautismo recibi6 la gracia del espiritu Santo y fue hecho
digno de la filiacion divina; y que a semejanza de una imagen imperial, es
adorado como efigie de Dios Verbo, y que después de la resurreccion se
convirti6 en inmutable en sus pensamientos y absolutamente impecable (,.)
éste mismo dijo que la confesion de Tomas al tocar las manos y el costado del
‘Senor, después de la resurreccion : 'Sefior mio y Dios mio' (Ioh., 20, 28), no fue
dicha por Tomas acerca de Cristo, sino que admirado Tomas de lo extrafio de
la resurrecci6n glorificé a Dios que habia resucitado a Cristo".2

El nestorianismo era en realidad una nueva versién de los cristianos
judaizantes, o el "error Judio", en cuanto que concebian a Cristo como un mero
hombre al que se habia unido como a ‘alguien” distinto el Verbo. Su origen
estaba en la actitud del fariseismo judaico, que habia contagiado al cristianismo
judaizante. Lo propio del fariseismo consiste en gloriarse y esperar la salvacion
de las propias obras . Los fariseos crefan que las promesas de Dios a Israel eran
debidas a su observancia de Ia ley. Confiaban, por ello, en la justicia divina.
Despreciaban asia las otras naciones, que, en cambio, no eran merecedoras de
la salvacion. o

El extremo fariseismo originé la secta de los ebionitas o los pobres. Se
caracterizaban por: creer que la eleccién divina del pueblo pobre de Israel se
- fundaba en su pobreza y opresién. La salvacién consistiria en Ja liberacion del
dominio de los gentiles, que Hlenos de soberbia, poder y riqueza, les oprimian
como poderosos y ricos. Se prometia la liberacion de los oprimidos frente a las
naciones y a los poderosos. La  elecci6n divina les era asi motivo de orgullo,
por creer que merecian ante Dios por falta de riqueza. No comprendian que si
Dios elige al pobre, al que no tiene nada , lo hace para patentizar ante los
hombres que es El quien salva por su gracia. A cambio pide confianza en la
salvacién de Dios, y humildad, o reconocimiento de que no se tienen meéritos
para ser salvado. El sentido del ebionismo; era, por el contrario, creer que
nosotros, los judios, los pobres, somos los justos ante Dios.

La actitud ebionita, por una parte, llevé al vicio de la soberbia. Aunque
pobres y el oprimidos tenian méritos, que habian motivado Ia eleccién de Dios.
Tal eleccion les enorgullecia y les llevaba a la mas profunda soberbia. Desde
ella, se rechazaba la gracia de Dios, porque en realidad los dones de Dios ya no
eran gracias sino y premios debidos. Este error reviviria en el pelagianismo.
En definitiva, supone el rechazo del orden sobrenatural y una instalaci6n en el
natural, un ideal terreno y mundano.

Por otra parte, el ebionismo Ilevé al milenarismo. Se entendié también
la eleccién divina como enriquecedora del pobre. De este modo los elegidos, en
el reino milenario, podrén vengarse, tendran las riqueza de sus opresores y
entonces estaran a su servicio. De oprimidos por los gentiles pasaran a sus
sefiores tiranicos. - Entre' los cristianos prendié también el milenarismo. Los
Padres que se enfrentaron a él ‘citan textos en los que se interpretan las
bienaventuranzas como si prometiesen el ciento por uno en riquezas y
placeres como premio a la pobreza y a la renuncia.

Los milenaristas cristianos esperaban la vuelta de Cristo como rey de
un reino mesianico parecido al que intentaban' los primeros califas islamico.
Deformaban asi la esperanza cristiana. Cristo quedaba reducido a ser rey de un
reino mundano y visible, del mismo tipo que los reyes de este mundo.

5. El escatologismo

Frente a esta actitud ‘salvadora de lo natural hay que situar otra
‘escatologica".  Claramente ' se  manifiesta en 'lo, que se ha denominado
‘eristianismo de trascendencia". Para ‘esta’ tendencia, el cristianismo esta
orientado de tal modo a lo eterno, que debe considerarse todo lo terreno como
algo ya pasado, sin relacién e incompatible con el ajeno el fin dltimo
sobrenatural. No' tiene sentido el trabajo/ por una cultura o una sociedad
cristiana. El cristianismo' no es de este mundo, que pasa. El cristiano es un
extranjero, un extrafio. No debe esforzarse por un mundo mejor. El cristiano es
un testigo del Reino de Dios, del cielo. Es una tentacién saténica, creen
algunos, la aspiracién al Reino de Dios “asi en la tierra como en el cielo.

El inicio de esta otra tendencia deformadora se encuentra en la herejia
mornofisita, Eutiques, abad de' un monasterio de Constantinopla, frente a
Nestorio, ensefiaba que en Cristo no s6lo existia unidad de persona, sino
también una Gnica naturaleza, resultado de la fusién de la naturaleza divina
con la humana. Se seguia a San Cirilo de Alejandria en su afirmacién, contra el
error de los nestorianos, de que Cristo es el Verbo de Dios; es el "Emmanuel” o
Dios con nosotros. No obstante, para reconocer la presencia y la accién de lo
divine, en el orden de la salvacién, se habian contaminado del error gnostico
del desprecio de la obra divina, y de la dignidad de la naturaleza humana. De
ahi que estableciesen la necesidad de considerar en Cristo al Verbo mas que al
Hombre. No valoraban su humanidad, que consideraban que s6lo - fue
asumida en el orden salvador y en la actualidad y estamos mas propiamente
enla era del Espiritu mas que en la del Verbo encarnado.

El monofisismo, en'su pretendida reaccion frente al peligro de dividir a
Cristo, cay6 por su parte en la confusion entre lo divino y lo humano. Con este
desorientado temor, enrealidad, limitaba y empequeiiecia el poder de Dios, ya
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que se consideraba que para salvar al hombre, tenia que absorber o neutralizar
la naturaleza humana de Cristo. S6lo asi se podia tener fe en su divinidad.

Con ello, se modificaba el misterio de la salvacién. Esta consecuencia
de la cristologia monofisita es parecida a la que resulta de la teologia de Ia
‘gracia sin libertad" y de la "fe sin las obras' del protestantimismo. Ambos
pesimismos frente a lo natural -acrecentado en el protestantismo sobre los
efectos corruptores del pecado original-, no parecen tener en cuenta la
omnipotencia misericordiosa de Dios, que ha hecho que la gracia regenere
intimamente al hombre, y le permita de merecer por sus obras la herencia
eterna de la que el mismo Dios se ha hecho deudor en virtud de su misma
promesa.

El cristiano protestante considera que: "Debe cumplir Ja misiéon de
custodiar al mundo en su esencial profanidad o secularidad, sin arrogarse de
ningiin modo la mision de salvarlo; cosa que s6lo Dios puede hacer y haria solo
- al fin de Jos tiempos, sin llamar al hombre para que colabore mediante sus
obras con El. Cuando el creyente se comporta asi hacia el mundo secularizado,
también su fe se conserva pura, no se contamina, pues, mezclandose en la
profanidad del mundo, que Dios confia a la sola razén. Y asi como la fe
permanece solo fe y el mundo solo mundo" 35

El IV Concilio Ecuménico de Calcedonia (451) estableci6 la dualidad

inconfusa de las naturalezas divina y humana en Cristo. La unién de la
naturaleza humana y la naturaleza divina en Cristo nd fue una unién esencial,
- en lanaturaleza, sino una unién personal. Sin embargo, para el monofisismo el
"Concilio maldito" de Calcedonia fue la recaida en el nestorianismo, en el error
que divide a Cristo. También se puede hacer un paralelismo con el
protestantismo. Al igual que le Concilio de Calcedonia fue para los
eutiquianos la caida de la Iglesia en el nestorianismo, asi también el concilio
de Trento fue visto por los luteranos en la caida en el pelagianismo o
naturalismo por la Iglesia Catolica.

La desestimacion de todo lo natural de esta segunda actitud parece
tener una continuidad, en' este aspecto con los gnésticos. Para los gnésticos
carecia de sentido la Encarnacién pues todo lo que hay sobre la tierra y en el
mundo visible es constitutivamente malo, efecto de un principio inferior, que
identificaban con el Dios de Israel. Cristo habia venido a liberarnos de la
naturaleza y de la ley que habia creado.

La gnosis era hostil a todos los bienes terrenos. Este desprecio a toda
la naturaleza expresaba un odio a Dios, su creador. El "espiritualismo"
maniqueo hostil a la materia era en realidad expresién de la hostilidad al orden
natural, a los bienes creados. San Ireneo acusd ya a los gndsticos de los

primeros siglos de “despreciadores de lo que Dios ha creado’. Los gnésticos, al _

igual que la secta gnéstica maniquea, fundada por el persa Mani, en el siglo II,
despreciaban la obra de Dios Creador y Legislador.

6. El poder politico

- Se manifiesta esta doble actitud encarnacionista y escatologista, el
optimismo sobre la bondad y la fuerza de la naturaleza y a la vez el pesimismo
en nuestra época.. Podria decirse que el optimismo milenarista se encuentra en
la modernidad y el pesimismo maniqueo en el movimiento postmoderno. La
falta de esperanza se da en 4nimo de los hombres de hoy. Su pesimismo, que
recuerda el maniqueo, puede considerarse mas profundamente anticristiano
que el propio optimismo de la modernidad.’

El ataque desintegrador del orden natural mismo se ha ejercido por
medio de los sistemas politicos de la modernidad, que son asi expresién

_practica de filosofias anticristianas. La politica ha logrado asi mas eficazmente

la desnaturalizacién y al mismo tiempo la descristianizacion de la humanidad
contemporanea.

En Ja enciclica Aeterni Patris, en la que se instigaba a la restauracién de
la filosofia segtin la orientacién cristiana de Santo Tomias, decia Leon XIII, que:
"Si alguno fija la consideracion en la acervidad de nuestros tiempos, y abraza
con el pensamiento la condicién de las cosas que publica y privadamente se
ejecutan, descubriré, sin duda, que la causa fecunda de los males; tanto de

-aquellos que hoy nos oprimen, como los que tememos, consiste en que los

perversos principios sobre las cosas divinas y humanas, emanados hace tiempo
en las escuelas de los filésofos se han introducido en todos los ordenes de la
sociedad recibidos por comtn sufragio de muchos? El olvido por las grandes
masas de lo natural y lo sobrenatural es una consecuencia de las filosofias
eéncarnacioanistas y escatol6gicas de la mentalidad dirigente del mundo de hoy

Las distintas filosofias antropocéntricas e inmanentistas del mundo
moderno el monismo naturalista de la substancia, el monismo dialéctico del
devenir de lo absoluto, el antiteismo postulativo negador de todo absoluto, la
inversi6n de valores, las filosofias de la muerte de Dios, personal y creador, y
de la muerte del hombre, imagen de su creador, y los distintos irracionalismos-
son ciegas para las miltiples y profundas dimensiones de la naturaleza y de
todos los dones de Dios.

Por este motivo, estas filosofias han llevado a establecer que el Estado
es la dinica fuente del derecho, de la moral y del religién. El estado tiene el
poder absoluto. Claramente se advierte en Spinoza: "Los que tienen el poder
soberano son guardianes e intérpretes no sé6lo del derecho civil, sino también
del sagrado, y que tnicamente ellos tienen derecho a decidir qué sea lo justo y
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qué lo injusto, y lo que sea conforme 0 no a la piedad"?” Por ello, considera
que el régimen democratico es el mas "absoluto” de los sistemas politicos.

Explicitamente declara Spinoza que la forma de gobierno democratica
“esta: "Caractertizada por su absolutismo".3® La democracia afirma es "el mas
absoluto de los regimenes politicos". Quiere decir con ello que el mas
desligado, el mas independiente. El estado con ella es el origen primero y
tinico de toda norma y valor moral. De ahi que en la democracia se ejerce
propiamente lo que es el poder politico, es decir, el #nico que determina
aquello que es legitimo, justo y bueno.

Todo ello es una consecuencia de sus presupuestos filosoficos, que
establece la emancipacion del hombre respecto del Dios personal, creador y
legislador. La filosofia spinoziana se pone de este modo en practica en la en la
vida de la sociedad y de la politica. :

En el pensamiento de Spinoza, una de las fuentes més decisivas del
pensamiento de Rousseau en el Contrato Social, se advierte que es muy
oportuno y hasta conveniente de que el poder politico conceda a los
ciudadanos el poder de expresar sus ideas con total libertad. Se basa, tal como
indica claramente, en que de este modo ser4 el Estado siempre el tinico que, en

- definitiva, decida acerca de todo, hasta de moral y de religiénien la sociedad. El
permitir la libertad para el bien y el mal, lo verdadero y lo falso, es lo mismo
que no reconocer a nada como tal, y, por tanto, poder decidir sobre ello
unicamente desde el poder o la fuerza. El principio de que "cada uno piense lo
que quiera y diga lo que piensa" que establece el estado spinoziano, no
obedece al respeto a la libertad del hombre, sino en la tesis de que s6lo el
poder politico, y en virtud de su propia fuerza, -en que en definitiva consiste
todo derecho- es la fuente de toda norma. El Estado con su fuerza, derivada de
la multitud, esla fuente y arbitro del bien y del mal, de lo justo y de o injusto.

El término "democracia", por tanto, en Spinoza no significa inicamente
el que tenia en el lenguaje escoldstico como "la deseable participacién en el
poder por parte de todos'los miembros de una comunidad". En una "sana
democracia" no se niega la ley natural u otra norma que trascienda la voluntad
del hombre. "Una sana democracia fundada sobre los principios inmutables de
la ley natural y de la verdad revelada sera resueltamente contraria a aquella
corrupcién que atribuye a la legislacién del Estado un poder sin frenos y sin
limites, y que hace también del régimen democratico, a pesar de las apariencias
contrarias, pero vanas, un puro y simple sistema de absolutismo. El
absolutismo de estado no hay que confundirlo con la monarquia absoluta, de Ia
que ahora no hablamos, y consiste en el hecho, en principio erréneo, de que la
autoridad del Estado es ilimitada y que frente a ella, aun cuando da rienda
suelta a sus miras despéticas, traspasando los limites del bien y del mal, no
cabe apelacion alguna a una ley superior que obliga moralmente" 4
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El reconocimiento de la vigencia de una norma trascendente a la
voluntad humana de origen divino no atenta contra el pluralismo ni supone no
respetar la voluntad general, que se ha expresado en la voluntad de la mayoria,
sino que las fundamenta. La voluntad humana puede legislar si se somete a la
suprema legislacién divina impresa, con la creacién, en el orden natural puesto
por Dies en el mundo, porque de lo contrario se pone como finico fundamento
de toda norma. La omnipotencia ilimitada de la voluntad humana. Se postula
asi una autosuficiencia humana que invalida la teoria y la préctica, al igual que
la tesis filosfica de que en la multitud como talesta el principio de la unidad.

Las corrientes politicas, que, basadas en esta filosofia, han desterrado
cada vez con mayor radicalidad la ley natural y a su autor divino de la vida de
la sociedad, aplastada en muchos lugares toda libertad personal y todo didlogo
humano. Mientras, invocan la libertad y el didlogo para luchar contra toda
verdad y contra el orden natural puesto por Dios en la naturaleza y en las
relaciones entre los hombres.

7. La posicion agustiniana

Tanto la primera actitud encarnacionista, como esta segunda
escatolégica, no han sido nunca las propias de la filosofia cristiana. - Ambas
son. exclusivistas y unilaterales, aunque ofrecen una apariencia de verdad en
cuanto pretende completar la carencia de la posicién contraria.

Asi, por ejemplo, el escatologismo, por su orientacién sobrenatural y
trascendente: Parece totalmente  valida. ~Si se limitase a oponerse al
encarnacionismo unilateral - de ' horizonte mundano y antropocéntrico y
mundano, no seria una desviacion. Pero con el pretexto de la primacia de lo
espiritual, de la unicidad exclusiva de lo divino en la linea de la finalidad y de
la eficacia redentora olvidé el wvalor de los bienes finitos y de los fines
subordinados, que conllevan. Esta omision de la bondad de lo natural consiste
en un desprecio y hostilidad al orden de la natural, querido por Dios como
soporte ordinario para la comunicacion de sus bienes incluso de la misma
gracia. Por ello, es también ciego ante la accién de la gracia redentora sobre las
realidades humanas.

Esta ceguera de la' modernidad ante la bondad de la creacion y la
salvacién por la gracia de Dios, pone’de manifiesto el misterio de la relacién
entre la naturaleza humana caida y desintegrada por el pecado y el don divino
de la gracia redentora merecida por Cristo. Ensefia San Agustin que la
naturaleza s6lo con su elevacién misma al orden sobrenatural puede obtener la
restauracién y sanacién de sus deficiencias de orden natural producidas por el
pecado.
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Santo Tomas, siguiendo la doctrina de la gracia de san Agustin, que
asumi6 y comprendi6 perfectamente, establecio como principio capital y
directivo de su sintesis filosofico-teolégica que: "La gracia no anula la
naturaleza, sino que la perfecciona”!

Segtin esta férmula, que es claramente antimaniquea la gracia no
destruye la naturaleza sino que la supone y la petfecciona. Lo natural en
cuanto tal es de suyo bueno, aunque ha sido herido por el pecado original. De
ahi que todas las realidades pueden ser: utilizadas legitimamente y tienen
ademas la posibilidad de ser ordenadas al fin tiltimo sobrenatural.*2

El don divino de la gracia no sélo no es opuesto a la naturaleza
humana con sus bienes propios y sus imperfecciones, sino que las exige como
sujeto al que perfeccionar. Por ello, del primer. principio deriva Santo Tomas
este otro, que permite comprender la primera funcion de la gracia sefalada en
el mismo: "La gracia presupone la naturaleza, al modo como tna perfeccion
presupone lo que es perfectible”.#? :

No debe olvidarse que la redencion lo fue de la naturaleza humana en
su integridad. Cristo bajo de los cielos por nosotros los hombres y por nuestra
salvacién. El hombre caido por el pecado es sanado por la gracia en su misma
naturaleza, a la vez que es ésta elevada la participacion de la naturaleza divina.
Al sanar y elevar la naturaleza, la gracia no la destruye, antes bien la supone y
la perfecciona.

De ahi que el cristiano lo incorpora todo, desde lo natural a lo cultural,
como el arte, la filosofia, los adelantos técnicos, etc,, y de todo se sirve. No los
rechaza con el pretexto que son utilizados mal. Todo es salvado por la gracia e
incluso es apto para constituirse en instrumento de la salvacién. No el mal en
si mismo, porque no es un valor humano que asuma la gracia, sino de una
herida del pecado que ésta tiene que sanar. Tal como se afirma en el otro
principio derivado del fundamental, aunque también se sigue del anterior: La
gracia restaura a la naturaleza en su misma linea. Ensefia Santo Tomas que en
su situacion el hombre: "Necesita del auxilio de la gracia, que cure su
naturaleza” 4

Afirmacién que implica que, sin la accién sobrenatural de la gracia, que
normalmente se distribuye en el Cristianismo, la perfeccion en todos los
ambitos ‘de la vida humana es de hecho imposible. El mundo sin el
cristianismo ha logrado auténticos valores de todo tipo, tanto cientificos,

técnicos o filosoficos como humanisticos, artisticos 'y morales, e incluso.

sociales y politicos, ‘pero no han podido llegar a su plenitud de bien, por lo
menos en cuanto a su ordenacion a fines superiores. En este sentido, se puede
decir que han fracasado. La actual crisis de final de milenio, con la oposicion de
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modernidad posmodernidad, confirma ' por via histérica esta tesis teologica.
Todo lo terreno no se realiza plenamente en su mismo orden si es cristiana
pues, o es cristiano o no se realiza ni siquiera en cuanto natural.

Todas las actividades humanas necesitan de la gracia para recibir su
accion sanante. La gracia penetra y se inserta, sin exclusién, en todos los
elementos y constitutivos del hombre y de su accién, para sanarlos de sus
desordenes y deficiencias. No todo lo que hace el hombre es bueno y tiene asi
que ser redimido. En cambio, todos los bienes que hay en las actividades

- humanas son respetados por la gracia. No tienen por si mismos capacidad

redentora ni merecerla salvacion sobrenatural, pero pueden ser asumidos por
la gracia.®®* Todo lo humano puede ser salvado, e incluso movido por Ia gracia,
contribuir a la salvacién.

Sobre esta necesidad de la gracia para que la naturaleza quede elevada
en el orden sobrenatural, y asi el hombre pueda participar de Ia naturaleza
divina, y también para poder superar el mal, asi lograr su completa perfeccion
en cuanto naturaleza, indica Santo Tomas: "Como la naturaleza humana no
esta de tal modo corrompida por el pecado que esté privada de todo bien de la
naturaleza, puede uno -también en el estado de naturaleza caida-, por virtud
de su naturaleza, hacer algtin bien particular, como edificar casas, plantar vifias
y otras cosas semejantes, pero no todo el bien que le es connatural, hasta el
punto de que en ninguna cosa sea deficiente; Io mismo que el enfermo puede
ha.cer algunos movimientos, aunque no con la perfeccién del hombre sano,
mientras que no se cure con el auxilio de la medicina". 4%

La naturaleza humana es integra en lo ‘esencial, y, por ello, sus
facultades actiian verdaderamente, pero, como consecuencia del mal, no est4
corrompida o destruida esencialmente, sino que, por las heridas, que le ha
dejado, esta debilitada. Sus facultades estin desorganizadas en su
funcionamiento y son mas débiles de las que tendria en estado de naturaleza
sana o pura. Necesita ser sanada de la corrupcién del mal y sobre todo mas en
el obrar que en el conocer. En la accién moral haya una mayor deficiencia,
pues: "La naturaleza humana qued6 mas afectada por el pecado en cuanto al
apetito del bien que en cuanto el conocimiento de la verdad" ¥

Manteniendo siempre la primacia de la gracia, Santo Tomés afirma la
bondad de la naturaleza, como creada por Dios, y al mismo tiempo la
necesidad de la gracia en el orden natural para ser restaurado en su perfeccion
propia, ya que es una naturaleza caida por el pecado e impotente para el bien
pleno. Tal naturaleza es sanable y apta para ser elevada por la gracia al orden
sobrenatural, e incluso todas sus  dimensiones, incluida la social, son llamadas
a ser salvadas, y también a ser puestas al servicio de la salvacién misma. .




En la teologia politica de San Agustin, se condena la mundaneidad de
la ciudad terrestre, que ha reducido sus fines exclusivamente a lo terreno y
natural, pero es profundamente humanista. Se basa en la exigencia de plenitud
humana del hombre en todas sus dimensiones, que es satisfecha por la gracia
de Cristo. No hay perspectiva dualista, propia del maniqueismo, sino unitaria.
De tal manera, que las palabras iniciales de la constitucién Gaudium et spes
expresarian su actitud: "Los gozos y las esperanzas, las tristezas y las angustias
de los hombres de nuestro tiempo, sobre todo de los pobres y de cuantos
sufren, sin a la vez gozos y esperanzas, tristezas y angustias de los discipulos
de Cristo”.

Se insiste seguidamente: "Nada hay verdaderamente humano que no
encuentre eco en su corazén." Y se anade, las siguientes palabras, que
recuerdan La Ciudad de Dios: "La comunidad cristiana esta integrada por
“hombres, que reunidos en Cristo, son guiados por el Espiritu Santo en su
peregrinar hacia el reino del Padre, y han recibido la buena nueva de salvacién
para comunicarla a todos. La Iglesia, por ello, se siente intima y realmente
solidaria del género humano y de su historia".48

Por consiguiente, los destinatarios de Ia gracia son todos los hombres,
pecadores. Prec_isamente, Cristo fue enviado a salvar del pecado. .La Iglesia
esta destinada a toda la humanidad. La Iglesia no es, por ello, una institucién
- mas, presente en el mundo de los hombres, que aporte una opcién moral, que
seria un gran bien escoger. La Iglesia ha sido enviada para anunciar el
Evangelio de todas las naciones, para ensenar a los hombres a guardar aquello
‘que Cristo les ha mandado para que puedan salvarse.

8. El dialogo -

La ensefianza de San Agustin en La Ciudad de Dios no es, por tanto,
de condenacién de la sociedad civil y politica, ni de sus bienes. Tal
interpretacién es incorrecta. Tampoco, sin embargo, es una sacralizacion del
poder politico, tal como hicieron algunos autores, por influencia neoplaténica,
y que en algunos momentos se vivi6 en la cristiandad bizantina. Su mensaje de
restauracion de la sociedad es el mismo que expresé Paulo VI en su primer
enciclica Ecclesiam suam.

Escribe el Papa en 1964: "Si la Iglesia logra cada vez mas clara
conciencia de si, y si trata de conformarse segin el modelo que Cristo le
propone viene a diferenciarse profundamente del ambiente humano en el cual
vive y al cual se aproxima. El evangelio nos hace advertir tal distincién cuando
nos habla del 'mundo, es decir, de la humanidad adversa a la luz de la fe y al
don de la gracia, de la humanidad que se exalta en un ingenuo optimismo
creyendo que le bastan las propias fuerzas para lograr su expresion plena,
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estable y benéfica, o de la humanidad que se deprime en un crudo pesimismo
declarando fatales, incurables’ y acaso también ‘como manifestaciones de
libertad y de autenticidad los propios vicios, las propias debilidades, las
propias enfermedades morales". : '

Precisa el Pablo VI que: "Esta diferencia no es separacion. Mejor, 1o s
indiferencia, no es temor, no es desprecio. Cuando la Iglesia se distingue de la
humanidad no se opone a ella, antes bien se une. Como el médico, que
conociendo las insidias de una pestilencia procura guardarse a si'y a los otros
de tal infeccién, pero al mismo tiempo se cansagra a la curacién de los que han
sido atacados, asi la Iglesia no hace de la misericordia que la divina bondad le
ha concedido un privilegio exclusivo, no hace de la propia fortuna un motivo
para desinteresarse de quien no la ha conseguido, antes bien convierte ‘su
salvacion en argumento de interés y de amor para quienqiliera que esté junto'a
ella 0 a quien ella puede acercarse con su esfuerzo comunicativo universal®;

Por consiguiente, se advierte que: "La Iglesia debe ir hacia el dislogo
con el mundo en el quela toca vivir. La Iglesia se hace palabra; Ia Iglesia se
hace mensaje; la Iglesia se hace coloquio”. Este didlogo, que parece 'ser
constitutivo de la Iglesia: "Indica un prop6sito de correccién, de estima, de
simpatia, de bondad por parte-de quien lo inicia; excluye la condena
aprioristica, la polémica ofensiva y- habitual, la vanidad de indtiles
conversaciones. Si ciertamente no mira a obtener inmediatamente la conversién
del interlocutor, porque respeta su dignidad y su libertad, mira sin embargo al
aprovechamiento del otro, y querria disponerlo a una mayor comunién de
sentimientos y de convicciones".

Los caracteres esenciales del didlogo deben ser los siguientes: "1) La
claridad ante todo: el dialogo supone y exige la inteligibilidad, es un
intercambio de pensamiento, es una invitacién al ejercicio. de las facultades
superiores del hombre; bastaria este solo titulo para clasificarlo entre los
mejores fenémenos de la actividad y cultura humana (...) 2) Otro carécter es,
ademds, la afabilidad, la que Cristo nos exhorté a aprender de si mismo:
“Aprended de Mi que soy manso y humilde de corazén' (Mt, 11,29); el dislogo
no es orgulloso, no es hiriente, no es ofensivo. su autoridad es intrinseca por la
verdad que expone, por la caridad que difunde, por el ejemplo que propone,
no es un mandato ni una impesicién.. Es pacifico, evita los modos violentos, es
paciente, es generoso. 3) La confianza, tanto en el valor de la propia palabra
como en la disposicién para acogerla por parte del interlocutor; promueve la
familiaridad y la amistad. 4) Finalmente, la prudencia pedagégica que tiene
aun mayor en cuenta las condiciones psicolégicas y morales del que oye (cfr.
Mt 7, 6): Si es un nifio, si es una persona ruda, si no esta preparada, si es
desconfiada, hostil, y se esfuerza por conocer su sensibilidad y por adoptarse
razonablemente y modificar las formas de la propia presentacién por no serle
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molesto e incomprensible”. En definitiva, hay que llegar a: "la unich de la
verdad con la caridad, de la inteligencia con el amor".

Reconoce el Papa, en esta enciclica dedicada a las relaciones de la
Iglesia con el mundo, que: "Tedricamente hablando la Iglesia podria
proponerse reducir al minimo tales relaciones tratindose de apartarse de la
sociedad profana; como podria también proponerse apartar los males que en
ella pueden encontrase anatematizandolos y promoviendo cruzadas en contra
de ellos; podria, por el contrario, acercarse tanto a la sociedad profana que
tratase de alcanzar un influjo preponderante y aun de ejercitar un dominio
teocratico sobre ella, y asi de otras maneras. Pero nos parece que la relacion
entre la Iglesia y el mundo, sin cerrar el camino a otras formas legitimas, puede
representarse mejor por un didlogo, que no peodria ser evidentemente
uniforme, sino adaptado a la indole del interlocutor y a las circunstancias
reales”.

Ademds, advierte que: "Muchas son las formas de didlogo de la
salvacién". Cada cristiano debera aplicarlas en la vida de los hombres de su
tiempo, de su situacién social, de su determinada cultura. Es una actitud
arriesgada para el propio cristiano, para la Iglesia, porque siempre se presentan
estos dificiles interrogantes: "; Hasta qué punto debe la Iglesia acomodarse a las
circunstancias histéricas y locales en las que desarrolla su mision? ;Como debe
precaverse del peligro de un relativismo que llegue a afectar su fidelidad
dogmatica y moral? ;Pero cémo hacerse al mismo tiempo capaz de acercarse a
todos para salvarlos a todos, segtin el ejemplo del apdstol: ‘Me he hecho todo a
todos para salvarlos a todos'? (1 Cor, 9, 22)"

Lo que si dejé muy claro Pablo VI es que, por una parte: “Desde fuera no
‘se salya al mundo. Como el Verbo de Dios que se ha hecho hombre, hace falta
hacerse una misma cosa hasta cierto punto, con las formas de vida de aquellos
a quienes se quiere llevar el mensaje de Cristo, hace falta compartir -sin que
medie distancia de privilegios o diafragma de lenguaje incomprensible- las
costumbres comunes, con tal que sean humanas y honestas, sobre todo de los
mas pequefios, si queremos ser oidos y comprendidos. Hace falta, aun antes de
hablat, oir la voz, mas atin, el corazon del hombre, comprenderlo y respetarlo
en'la medida de lo posible y cuando merece secundarlo. - Hace falta hacerse
hermanos de los hombres en el momento mismo que queremos ser sus
pastores, padres y maestros. El clima del didlogo es la amistad. Mas todavia, el
servicio”. Por otra, que: "Solo el que vive con plenitud la vocacion cristiana
puede estar inmunizado del contagio de los errores con los que se pone en
contacto".4?

9. La presencia de la Iglesia

“Toda esta doctrina de la salvacién hace que la presencia de los
catolicos en la vida politica, y en todas las dimensiones humanas y su esfuerzo
por restaurar el orden natural y reconquistar la verdad y el bien en todos los
campos culturales no solo sea licita sino también obligada. Ciertamente, como
ha dicho el Concilio Vatiacno II: "La comunidad politica y la Iglesia son
independientes y autonomas, cada una en su propio terreno. Ambas, sin
embargo, aunque por diverso titulo, estan al servicio de la vocacién personal y
social del hombre".50

Ambas estan ordenadas al hombre, a su felicidad. Sin embargo: "La
misién propia que Cristo confié a la Iglesia no es de orden politico, econémico
o social. el fin que le asign6 es de orden religioso. Pero precisamente de esta
misma mision religiosa derivan tareas, luces y energias, que pueden servir para
establecer y consolidar la comunidad humana segin la ley divina" 5!

El Magisterio de la Iglesia ha ido elaborando una doctrina dedicada a
todo lo referente sociedad. La ha ido formando, como ha indicado Juan Pablo
II.en la enciclica Sollicitudo rei socialis: "Examinando su conformidad o
diferencia con lo que el Evangelio ensefia acerca del hombre y su vocacisn
terrena y, a la vez, trascendente" Precisa ademaés que: "La iglesia no tiene
soluciones técnicas (...) no propone sistemas o programas economicos y
politicos, ni manifiesta preferencias por uno o por otros, con tal que la
dignidad del hombre sea debidamente respetada y promovida, y ella goce del
espacio necesario para ejercer su ministerio en el mundo" 52

: Lo que pertenece al perenne mensaje evangeélico, la Iglesia lo ha ido
ofreciendo en las diferentes circunstancias de cada época. "Por fidelidad a
Cristo, la iglesia se ha esforzado por conseguir que su mensaje abrazara todos

, los aspectos de la vida a lo largo de los cambios que se han producido a través

de.los siglos, sacando de la herencia del Evangelio ‘'cosas nuevas y cosas
antiguas' (Mt 13, 52). En todos los cambios de la marcha de la humanidad a lo
largo de la historia se han presentado nuevos retos que han afectado a la vida
de toda persona individualmente y de la sociedad en su conjunto (...) A lo largo
de toda su historia, la Iglesia ha escuchado las palabras de la Sagrada Escritura

y ha intentado ponerlas en practica en diferentes situaciones politicas,
economicas y sociales".

) Esta doctrina de la Iglesia es optimista y esperanzada por fundarse en
Dios, y concebir al hombre como "creado a imagen y semejanza de Dios y
llamado a plasmar esa imagen en su vida individual y comunitaria" >

Por ello: "La Iglesia es 'experta en humanidad' Populorum progressio,
1?"), y esto la mueve a extender necesariamente su mision religiosa a los
diversos campos en que los homibres y mujeres desarrollan sus actividades, en
busca de la felicidad, aunque siempre relativa, que es posible en este mundo,
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de acuerdo con su dignidad de personas'® Asi se explica que en la
constitucién Gaudium et Spes, se diga que: "La Iglesia, en el transcurso de los
siglos, a la luz del evangelio, ha concretado los principios de justicia y equidad
exigidos por !a recta razon, tanto en orden a la vida individual y social como en
orden a la vida internacional, y los ha manifestado especialmente en estos
filtimos tiempos".% ;

En definitiva, como se dice en otro documento conciliar, en el Decreto
sobre el apostolado de los seglares: "La obra redentora de Cristo, aunque de
suyo se refiere a la salvacién de los hombres se propone también la
restauracion de todo el orden temporal. Por tanto, la misién de la Iglesia no es
sélo anunciar el mensaje y la gracia de Dios, sino también impregnar y
perfeccionar todo el orden temporal con el espiritu evangélico"”” Mas
adelante, se insiste en ello, al afirmarse: "Este es el plan de Dios sobre el
mundo, que los hombres restauren concordemente el orden de las cosas
temporales y lo perfeccionen sin cesar (..) Es obligacién de toda la Iglesia
trabajar para que los hombres se capaciten a fin de establecer rectamente todo
el orden temporal y ordenarlo hacia Dios por Jesucristo”.®

Cada cristiano realiza esta misién,*® aunque tiene que aplicar esta
doctrina de la Iglesia de un modo concreto y caben, por tanto, actuaciones muy
distintas. El Papa Juan XXIII en su enciclica Mater et magistra, advertia al
respecto que: "Para traducir en realizaciones concretas los principios y las
directivas sociales se procede comunmente a través de tres fases: Advertencia a
las circunstancias; valoracion de las mismas a la luz de estos principios y de
estas directivas; biisqueda y determinacién de lo que se puede y debe hacer
para llevar a la practica los principios y las directivas en las circunstancias,
segn el modo y medida que las mismas circunstancias permiten o reclamen.
Son tres momentos que suelen expresarse en tres términos: Ver, juzgar obrar".

En esta aplicacién concreta de los principios que se ofrecen en la
doctrina de la Iglesia, como pueden hacerse de maneras distintas, y las

circunstancias van cambiando, pueden darse entre los mismos catélicos .

discusiones sin fin. De ahi que afadiese el Papa: "En las aplicaciones pueden
surgir divergencias aun entre catolicos rectos y sinceros. Cuando esto suceda,
que no falten las mutuas consideraciones, el respeto reciproco y la buena
disposicién para individuar los puntos en que coinciden en orden a una
oportuna y eficaz accién. No se desgasten en discusiones interminables, y bajo
el pretexto de lo mejor y 6ptimo descuiden el bien posible, y por tanto
obligatorio". ;

Es preciso tener presente, sin embargo, que "Es obvio que cuando la
Jerarquia eclesidstica se ha pronunciado en la materia, tienen obligacién los
catdlicos de atenerse a las directivas emanadas; puesto que compete a la Iglesia
el derecho y el deber no sélo de tutelar los principios de orden ético y
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religiosos, sino también de intervenir con su autoridad en la esfera del orden
temporal, cuando se trata de juzgar sobre la aplicacién de estos principios a
casos concretos”.®® No hay que olvidar que, como no es la Iglesia la que
necesita del mundo, sino que, como ensefia, San Agustin en La Ciudad de Dios
es el mundo el que necesita de la Iglesia. J
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DIRECTOR DEL CENTRO DE ESTUDIOS FILOSOFICOS
UNIVERSIDAD DE CORDOBA.

ARGENTINA

1.- El dato inicial del sentido comun.

San Agustin ha dicho, en una suerte de esponténea actuacién del buen sentido,
que somos, que conoceros que somos'y que amamos este ser.l Y, en verdad no es necesario
ser docto sino simplemente hombre para poseer esta triple evidencia primera del ser,
del conocer (del ser) y del amor (del ser); por eso, San Agustin, al escribir aquellas
palabras, interpreto fielmente al hombre comtin y al modo comiin de juzgar propio de
la razén espontinea de todo hombre. El orden segtin el cual se ha hecho la triple
afirmacién (que en el fondo es una) es también el que corresponde al buen sentido
cotidiano. En verdad, nada puede ser conocido; nada puede ser amado, si no existe; es
decir, sino tiene ser. Y aunque el hombre comin no se haga de esto un problema critico,
como hace el filosofo, es el supuesto de toda afirmacion posterior. Aquella primera
evidencia se constituye en el dato inicial del buen sentido.

Decir, con Russell y el primer Wittgenstein, que no hay ser sino que “el mundo es
(s6lo) 1a totalidad de los hechos” (acontecimientos transitorios), equivale a invertir el
daff) inicial y a poner Ia confusién en el punto de partida. En el fondo, es un acto
VO?.lﬁVO arbitrario por el cual se quiere violentar lo que se nos presenta como la primera
evidencia, pues siempre sera imposible hablar de “hechos” y de “totalidad de los

o = . - - .
: hechos” si tales hechos no existen; 'y aun si fueran apariencias o puro engafio, seria

necesafio admitir que soy yo quien se engafia, que soy yo quien percibe s6lo apariencias.
Y al mismo tiempo, el “hecho” mas sélido (que no es hecho sino acto) no puede darse si
tales hechos no son. Ni siquiera puede decirse que el mundo es la “totalidad de los
hec%‘zos” sin la previa conciencia del acto de ser que es el dato inicial del buen sentido; es
decir que hay s6lo hechos y que no hay ser, equivaldria a decir, simultineamente, que
no-hay hechos. Y en verdad, lo absolutamente primero es lo que hay; es decir, el ser.

' Se me podria acusar de decir lo obvio, sin percibir ‘quizd que esto es,
Precisamente, lo que quiero decir; pues 1a triple evidencia del ser, del conocer (el ser) y
del amor (del ser) es lo que se encuentra delante, en el camino (ob via); o, mejor, es el
comienzo del camino del intelecto humano. En ese sentido, es realmente obvio el dato
mnicial del sentido comtn: El ser es. Luego, el intelecto, es un acto espontédneo primero,
conoce el ser y todos los demas entes que son por él; no puede decirse sin contradiccion
S lo que hay (qufzeis el mundo) son sélo “hechos” puesto que, simultéheamente,
equivale a sostener que “son”; en verdad, se trata de la espontinea e inevitable
adhesién al dato inicial: El ser es, el no-ser no es. En este caso, se trata simplemente del
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