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INTRODUCCION

Una lectura desapacionada de lo
que acontece en nuestra patria nos
debe llevar a la conclusion de que
la Iglesia estd realizando un sor-
prendente despegue, tanto en he-
chos como en palabras, de secula-
res vinculaciones a poderes e ins-
tituciones civiles.

Y lo que me parece aun maés in-
teresante, tal despegue coincide
con una progresiva participacion
de la conciencia cristiana en los
multiples problemas que cada dia
nos plantea el dificil y discutido
orden temporal.

No son pocos los cristianos que
se hacen cruces ante el comporta-
miento “desagradecido” de una
Iglesia Oficial que pide insisten-
temente una separaciéon amistosa
de los poderes que la privilegia-
ron, v ante la osadia de esos otros
cristianos, llamados de “base”, que
hacen mas politica que “caridad
evangélica”.

Las extrafezas de esos viejos
cristianos han alcanzado cotas de
auténtica conflictividad y escanda-
lo. Las multas y encarcelamientos
de sacerdotes se suceden hasta el
punto de perder relevancia perio-
distica.

El caso “Afioveros”, hasta hace
muy poco, aun pegaba coletazos

al Director de “El Correo de An-
dalucia” por atreverse a publicar
las palabras del Obispo de Bilbao
en legitimo ejercicio de su respon-
sabilidad pastoral. Monsefior Ta-
rancén, presidente reelegido de la
Conferencia Episcopal Espafiola,
tiene que sufrir el duro calvario
de la incomprensién de determi-
nados sectores cristianos ‘“‘diestra-
mente politizados”. Y, finalmente,
para no alargar lo que quiere ser
simple introduccién, la Comunidad
Cristiana de Vallecas sufre vio-
lentamente la interrupciéon de sus
asambleas con el consabido pre-
texto de ingerencias politicas y
posible perturbacién del orden pu-
blico.

Por otra parte, no faltan obis-
pos, ya en decadencia numérica,
y sacerdotes (recuérdese la Her-
mandad Sacerdotal, ultimamente
congregada en Cuenca) que con no
menor celo defienden posturas y
habitos anteriores, convencidos de
que la Iglesia actual camina por
senderos equivocados.

Semejantes acontecimientos es-
tan induciendo no poca confusién
en muchisimos hombres, cristia-
nos o no. Unos se escandalizan
—tal es el caso del nuevo Director
de “ABC”"— por “una premedita-
da suspensién del culto —una
huelga de misas—, como “contes-

61



taciébn” mas altiva que humilde,
mas provocadora que prudente, a
una decisién gubernamental adop-
tada con miras de orden social y
de prevencién de inutiles conflic-
tos”... Lanzado por el camino de
las seguridades y las definiciones,
dicho Director recuerda a todos
los sacerdotes que su obligacion
principal, “salvo coaccién insupe-
rable, es la predicacién, la admi-
nistracién de los sacramentos y la
celebracion de la misa” (idea que
comparten la casi totalidad de la
burguesia y almas sencillas del
pueblo sin la menor conciencia
critica). Finalmente, con el 4nimo
de eliminar posibles nuevos es-
candalos, nos ofrece su opinion,
que rezuma la méis sorprendente
ingenuidad: “debe predominar un
comin o compartido animo de
contemporizacion, de honesto com-
promiso, de voluntario acuer-
do” (1).

Otros se irritaran por el silencio
de los obispos o la acuarela de sus
documentos ante situaciones con-
cretas de derechos humanos con-
culcados, lamentando que anden
mas preocupados de su insignifi-
cante unidad episcopal que de su
real y directa conexién con los
problemas de la base.

La confusiéon es mayuscula y,
consecuentemente, urge una cla-
rificacién a fondo sin caer en sim-
plezas.

Es menester que este vertigino-
so cambio de civilizacién que esta-
mos sufriendo y gozando llegue a
todas las conciencias con luces su-
ficientes para provocar en ellas,
sin violencias, una nueva forma de
pensar, un nuevo modo de com-
portamiento sociopolitico desde la
fe cristiana.

Las implicaciones sociopoliticas
de la fe no se deducen ya de una
teologia “apoyada sobre una me-
tafisica de la unidad” (2). El mo-
delo del “corpus politicum chris-
tianum” se ha diluido con el co-
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rrer del tiempo. La sabiduria de
la vida y el comportamiento hu-
mano no encuentran ya su comun
origen en una visién totalitaria del
mundo. Asi lo advierte Xhaufflai-
re: “después de la Ilustracién se
ha hecho imposible querer regla-
mentar el comportamiento social
presentando como referencia para
todos los hombres un mundo ideal,
manifestacién de la gloria divina,
sacralizando de hecho una previa
estructura jerarquica del orden so-
cial” (3).

Para ayudar a este proceso de
clarificacion, difuminada la cris-
tiandad en un mundo seculariza-
do, expongo mi reflexiéon desde
una perspectiva teolégica y como
sencilla aproximacién. En primer
lugar, describiré el distinto com-
portamiento que ha tenido la Igle-
sia oficial ante el orden temporal.
Enseguida, intentaré hacer ver c6-
mo la raiz comun de estos compor-
tamientos se encuentra afincada
en una interpretacion dualista del
mensaje cristiano; esquizofrenia
cristiana que tanto dafio ha hecho
a la Iglesia. A continuacién expon-
dré las razones teoldgicas que nos
llevan a superar toda clase de
dualismo. Concluiré mi reflexioén,
haciendo un esfuerzo por aplicar
estos principios teoldgicos al pro-
blema que nos preocupa: presen-
cia de la Iglesia en el orden tem-
poral.

1. DISTINTOS COMPORTAMIENTOS
DE LA IGLESIA EN EL ORDEN
TEMPORAL

Desde la esfera sociopolitica, po-
driamos distinguir a lo largo de
la historia, tres posturas netas de
la Iglesia Oficial: la teocratica y
cesaropapista (uno intencionada-
mente teocracia y cesaropapismo),
la de marginacién por un huma-
nismo anticlerical, a veces ateo y
agnéstico, v la de evasiéon ideold-
gica.



Teocracia y Cesaropapismo

En mi opinién, Teocracia y Ce-
saropapismo han sido dos formas
de expresar el gobierno de Dios en
la Historia. Cuando el represen-
tante de Dios era el Sacerdote,
entonces teniamos lo que se ha
venido llamando teocracia; cuan-
do quien representaba el orden di-
vino era el Emperador, las cosas
de este mundo eran gobernadas
por un régimen cesaropapista. En
ambos casos, el gobierno de la “res
publica” estaba profundamente sa-
cralizado.

Un viejo texto del Papa Gelasio
(492-496) nos reafirma en lo di-
cho: “En el principio del gobierno
de este mundo hay dos cosas: la
autoridad sagrada de los pontifi-
ces y el poder real” (4). Esta afir-
macién fue aun maéas radicalizada
en Occidente; concretamente en
la época carolingia. “Mundo” fue
sustituido por “Iglesia”; y la doc-
trina del Papa Gelasio se interpre-
t6 del siguiente modo: “dos pode-
res gobiernan a la Iglesia, el de
los pontifices v el de los reyes”. La
teologia posterior fijé6 la doctrina
con las imagenes de las dos espa-
das, los dos astros, el sol y la lu-
na...

Las implicaciones juridicas no
se hicieron esperar. O los dos po-
deres se relacionaban en régimen
de igualdad o en el de subordina-
cion y superioridad. Dado que la
filosofia y teologia del tiempo va-
loraban mas el orden espiritual
que el temporal, el alma mas que
el cuerpo, el poder civil quedd en-
teramente subordinado al poder
sacral de los pontifices. De este
modo, la teocracia clerical se im-
puso, mas en teoria que en la prac-
tica, al poder temporal.

A este respecto Congar nos hace
una buena advertencia. En la épo-
ca teocratica “temporalia y saecu-
laria” no designaban la totalidad
de la empresa terrena, ordenada

ultimamente a la escatologia, sino
el dominio inferior, subordinado a
las realidades ‘“‘spiritualia, coeles-
tia”, en las que se anticipaba la
eternidad, y que era por excelen-
cia el dominio de los monjes y los
clérigos” (5).

La praxis teocratica de los clé-
rigos ha dejado marcada la con-
ciencia de la Iglesia Oficial. Y asi,
cuando el orden temporal comen-
z6 a englobar todo lo que es terre-
no, y en consecuencia los poderes
civiles demandaron su propia au-
tonomia, la Iglesia no se resignd a
ser relegada a la estricta esfera de
lo espiritual y privado. El Cesaro-
papismo se impuso al régimen teo-
cratico de los clérigos. La Iglesia
salvé el escollo de la relegacién
espiritual, pero a costa de hipote-
car la libertad del evangelio. Mi-
guel Benzo nos lo ha recordado
hace muy poco: “A lo largo de su
historia, la Iglesia catélica en
cuanto institucién humana... ha
recaido machaconamente en un
mismo error, de desastrosas con-
secuencias pastorales a la larga:
dejarse comprar la adhesiéon mas
o menos explicita a un régimen o
un partido politico a cambio de
ciertas seguridades, ayudas y fa-
cilidades en su tarea” (6). En el
fondo de todo régimen teocratico,
clerical o cesaropapista, late la
ideologia del ‘“sobrenaturalismo”.
Girardi lo define como “la concep-
cién por la cual los valores profa-
nos carecen de consistencia propia
¥ no son mas que medios ordena-
dos al desarrollo de los valores re-
ligiosos” (7). En el sobrenaturalis-
mo, la relacion Dios-Hombre es
siempre vista en términos de ri-
validad y concurrencia. La tras-
cendencia de Dios no permite la
menor beligerancia a la autonomia
del hombre; la preponderancia
del Creador minimiza los valores
de la criatura hasta el menospre-
cio.
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Es verdad que hoy estamos ya
muy lejos de esas concepciones
sobrenaturalistas y teocraticas. La
Iglesia debe vigilar, porque hoy
también aparecen formas nuevas,
sutiles, de teocracia. De hecho, en
nuestros dias ha nacido cierta “teo-
logia politica” que, bajo los habi-
tos del compromiso cristiano en el
orden temporal y en el injusto or-
den establecido, agazapan la vieja
idea teocratica. Por esta razon, la
reflexidn teoldgico-politica de Metz
es definida por su mismo autor
como “nueva teologia politica” pa-
ra distinguirla de esos ensayos de
neopolitizacion de la fe o de neo-
clericalizacién de la politica (8).
Ese mismo planteamiento ha lle-
vado a Xhaufflaire a hacerse las
siguientes preguntas: “la teologia
politica ;es una forma sublimada
de recuperacién de la ideologia
neomarxista? ;jes una nueva va-
riante de aquella teologia clerical,
que se crefa muerta y que no aca-
ba de morir?” (9).

No pocas han sido las conse-
cuencias del régimen teocratico y
su correspondiente ideologia so-
brenaturalista. Dios y ayuda cos-
tara eliminarlas. Ante todo, el
“integrismo” de muchos cristia-
nos, “que le niegan a la vida pro-
fana una finalidad inmanente y sus
leyes auténomas” (10). A su vez,
el integrismo dio como resultado
el fenémeno decadente del “fana-
tismo”, la inquisicién y la apolo-
gética desatada contra el hereje.
Un maniqueismo socio-eclesial di-
vidira a los seres humanos en ca-
britos y corderos, en buenos y ma-
los; en infieles o herejes y catoli-
cos; en ciudadanos de la Ciudad
de Dios o del Diablo; en cristia-
nos y todo lo demas...

Junto al fenémeno del integris-
mo y el fanatismo, aparecera el
macrofenémeno de una civiliza-
cién cristiana, la “Cristiandad”.
La “Christianitas” fue entendida
como reino de Dios sobre la tierra,
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consagracion del mundo; como
una organizacion determinada de
la existencia terrena deducida e
inspirada en los principios cristia-
nos; como sacralizacién de una ci-
vilizacion particular en la que la
politica estd al servicio de la re-
ligibn y la religibn como funda-
mento del régimen politico (11).
Liberarse de la tentacién teocra-
tica serd condicién indispensable
para entender la nueva postura de
la Iglesia, presente en el orden
temporal, entendido ya en su acep-
cibn mas amplia y englobante.

Forzada marginacion de la Iglesia
por parte del Orden Temporal

La reaccion contra el clericalis-
mo teocratico y su ideologia so-
brenaturalista no se hizo esperar.
Estamos asistiendo a “la caida del
coloso”. La Cristiandad se desmo-
rona ante la invasion firme y se-
cularizante de una nueva civiliza-
cién. Hay un giro copernicano en
las relaciones fe y razon, teologia
y filosofia, poder religioso y poder
civil. Los j6venes de hoy no quie-
ren pensar en un mundo divino
ultramundano. La vida presente
ya no es entendida como una pre-
paracién para la otra, ultramun-
dana. La expresion biblica del
“cielo” como “patria” y de los
cristianos como “huéspedes y ex-
tranjeros sobre la tierra” (Ef 2,
19; Flp 3,20; Heb 11,13) esta exi-
giendo otra lectura cosmolégica y
escatoldgica diferente.

MAs bien ocurre lo contrario:
“Percibimos a la tierra como
nuestra patria. Ldgicamente se
nos ha vuelto el cielo un tanto
sospechoso... En la cuspide de la
actual escala valorativa figura el
bienestar terreno del hombre, su
salud corporal, ante todo, y, ca-
minando casi a su vera, la satis-
faccién del sexo y el disfrute de
los ratos libres... Existe algo asi
como una “envidia metafisica” o



“religiosa”... Antes, los vivos en-
vidiaban a los muertos: motivo
era de envidia la eterna beatitud
que éstos comenzaban ya a dis-
frutar. Hoy, ante la perspectiva
de nuestra muerte, envidiamos a
los que se quedan disfrutando su
existencia terrena...” (12).

Ante el acoso de lo secular la
Iglesia siente con dolor y preocu-
pacién céomo es aherrojada a la
esfera intima de lo religioso y
privado. Inesperadamente sucede
que se nos “ha invertido la para-
bola del hijo prodigo”. Es expre-
sién de Zahrnt. Me ha impresio-
nado la intuicién de este hombre.
La parabola del hijo prédigo hoy
se nos ha convertido en la para-
bola del Padre que se nos va.
Ahora son los hijos quienes tie-
nen que apafarsela en la ausen-
cia del Padre. Y cuando nosotros,
los clérigos habituados a la teo-
cracia, temiamos la ‘“debacle” ge-
neral, aténitos, nos encontramos
con una civilizacion “mejor que
en los buenos tiempos del pa-
dre”. ;Volverd el padre? Eso no
lo sabemos, puesto que la histo-
ria aun no ha acabado (13).

Nos guste o no, tenemos que
reconocer que vivimos una civili-
zaciébn nueva de “hijos sin pa-
dre”, de hombres sin Dios, en la
que el orden temporal se ha sa-
cudido el polvo de la tutela reli-
giosa. Y sorprendentemente para
los empecinados en sacralizacio-
nes intempestivas, hay que reco-
nocer que las cosas de ese orden
temporal independizado, no solo
no marchan mal, sino que mejo-
ran,

Podriamos afirmar que el re-
sultado de este proceso emanci-
pador ha sido triple: la reaccién
anticlerical de un ateismo huma-
nista, el ataque violento del mar-
xismo contra la alienacién reli-
giosa, y el requiem lastimero sin
nostalgias por “la muerte de

Dios”, punto culminante de la as{
llamada “teologia negativa”,

El ateismo humanista sacrifica
en aras de la libertad todo vesti-
gio de religiosidad. Acertadamen-
te nos lo sefiala el concilio Vati-
cano II: “Con frecuencia, el ate-
ismo moderno... dejando ahora
otras causas, lleva el afan de au-
tonomia humana hasta negar to-
da dependencia del hombre res-
pecto de Dios., Los que profesan
este ateismo afirman que la esen-
cia de la libertad consiste en que
el hombre es el fin de si mismo,
el unico artifice y creador de su
propia historia. Lo cual no puede
conciliarse segiin ellos, con el re-
conocimiento del Sefior, autor y
fin de todo, o por lo menos, tal
afirmacién de Dios es completa-
mente superflua” (GS 20).

El ateismo marxista sacrifica
en aras de la liberacion de los
pueblos oprimidos, una religién
que se ha identificado histérica-
mente con determinados regime-
nes econémicos sociales y politi-
cos injustos, alienantes y reaccio-
narios a todo proceso de cambio
en favor de los marginados. Afor-
tunadamente, aunque tarde, la
Iglesia ha acusado el golpe: “En-
tre las formas del ateismo moder-
no debe mencionarse la que pone
la liberaciéon del hombre princi-
palmente en su liberacién econd-
mica y social. Pretende este ate-
ismo que la religién, por su pro-
pia naturaleza es un obsticulo
para esta liberacién...” (GS 20).

Una falsa antropologizacién del
dato religioso nos ha llevado, fi-
nalmente, a una nueva especie de
“teologia negativa”. Pero con una
seria variante: mientras la vieja
“teologia negativa” no se atrevia
a hablar de Dios sino diciendo lo
que no es, por respeto a su tras-
cendencia divina, la “nueva teo-
logia negativa” lo hace en nom-
bre de la dignidad humana. “El
cenit de este descomedimiento
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cuyo patron es el hombre, esti
representado por el parlamento
sobre la muerte de Dios” (14).

La evasion Iideolégica

Tampoco se ha hecho esperar
la reaccién de la Iglesia ante la
emancipaciéon secular. Y no pre-
cisamente para recuperar lo per-
dido, sino como un mecanismo
consciente o inconsciente de de-
fensa y autojustificaciéon: la mi-
sibn de la Iglesia es de otro
orden.

Son muchos los despojos sufri-
dos por la Iglesia en las ultimas
decenas de afios: supresion de los
Estados Pontificios, desamortiza-
cibn de las propiedades de la
Iglesia, implantacién de una en-
seflanza liberal 'y anti-eclesiasti-
ca, pérdida de influencia en cual-
quier orden temporal, campahas
de ridiculizaciéon de sus sagrados
misterios, de la vida monastica,
de los votos religiosos, oidos sor-
dos a su doctrina social...

Tan desmedida violencia esta
haciendo que la Iglesia cambie
de tactica, por asi decir. Conven-
cida de que las teocracias son
aguas pasadas, incapaces de mo-
ver molinos de ingerencias cleri-
cales, al menos quiere conservar
su eficacia y prestigio, en el buen
sentido de la palabra, dentro de
la esfera religiosa. Para conse-
guirlo, estd dando al mundo res-
puestas de todo tipo: unas veces
invocara la unidad y la fraterni-
dad universal para no inmiscuir-
se en los problemas temporales de
los hombres; o invocara la gra-
tuidad del amor para desenten-
derse de la eficiencia histérica de
su accién eclesial; otras veces,
apelard a la dimensién escatolé-
gica del mensaje cristiano, a un
“platonismo para el pueblo”, al
abstractismo teoldgico, al apoli-
ticismo y a la privatizacién de la
fe, o finalmente a una angelical
neutralidad.

72

La evasion de la «unidad»

Aunque, como diré mas tarde,
la Iglesia sea convocacion y lu-
gar de encuentro de todos los
hombres, extrafia que en una ci-
vilizacion tan dialectizada como
la nuestra, hombres de distintas
categorias sociales antagonistas
acudan a una misma misa domi-
nical. Tras un analisis de la rea-
lidad, debemos llegar a la conclu-
sion de que sistematicamente sélo
se usan “términos que no apuntan
a ninguna realidad historica dis-
cutible”.

Para justificar tal comporta-
miento se suele acudir a la “ideo-
logia de la unidad cristiana”: “la
iglesia no opta por unos o por
otros”; “lo que une a los cristia-
nos es mas fuerte... que lo que
nos separa”’. De este modo, la
unidad exigida para el proceso
liberador (“nadie se libera solo;
nadie libera a nadie; nos libera-
mos juntos”) se nos trueca en
unidad ideologizada que ignora
los conflictos de la sociedad o a
lo sumo los minimiza (15).

La evasion del «amor gratuito»

El amor gratuito —entendiendo
gratuidad como la esencia del
amor— es otra forma ideoldgica
de evadirse de las responsabili-
dades histoéricas. Es ésta, una
ideologia romaéantica, muy propia
de las sociedades enriquecidas.
Hugo Assmann no soporta el jue-
go ideoldégico del amor gratuito:
“Aplicar este tipo de gratuidad
evasionista a la muerte de Aquel
que fue sentenciado y muerto por
subversivo e insubordinado, in-
quietador de los poderes instala-
dos, eso si es blasfemar al Hijo
del hombre” (16). Es verdad que
el amor en si es gratuito; pero
invitados como estamos, a hacer
fructificar nuestros talentos y a



preparar la venida Gltima del Se-
fior Jesuds, también debemos preo-
cuparnos por la eficacia de nues-
tro amor, “que no todo lo que a
algunos parecerd calculo de efi-
ciencia y nada mas, es efectiva-
mente mero cilculo de eficiencia,
porque puede ser la forma histé6-
rica y realista de dar su vida por
los amigos” (17).

La evasion «escatolégica»

Es verdad que las primeras ge-
neraciones de cristianos no pres-
taron interés a la obra del mundo
en cuanto tal. “Venga la gracia y
pase este mundo” (Didaché X, 6).
Es verdad también, que la llegada
inminente del Reino inspiré bue-
na parte de la predicacion evan-
gélica de Jesus. Pero el mensaje
del Evangelio no se puede reducir
a una insistente invitacidn esca-
tologica. Me parece, a este respec-
to, que Oscar Cullmann ha caido
en el mismo escatologismo de Al-
bert Schweitzer (cfr. su obra “Je-
sus y los revolucionarios de su
tiempo”).

Con todo es un hecho que la ac-
titud escatolégica y los periddicos
“milenarismos” de la historia han
influido en la induccién de una
actitud evasiva ante el compromi-
so histérico, de una actitud de
“fuga hacia adelante”.

La evasion de un «platonismo
cristiano para el pueblo»:

Se ha querido encontrar la “cris-
tianizacién” del platonismo espe-
cialmente en el célebre texto bi-
blico: “;Qué aprovecha al hom-
bre ganar todo el mundo, si llega
a perder su alma?” (Mt 16,26). Di-
cha cristianizacién ha sido llevada
a cabo a espaldas de una auténti-
ca antropologia biblica.

Apoyados en este dualismo me-
tafisico de la filosofia griega, he-
mos trocado la fe cristiana en una

religiéon individualista, tan sélo
preocupada del més alla y “el
ejercicio de la buena muerte”.

La evasion del «abstractismo
teolégico y eclesiastico»

La teologia se ha acostumbrado
a situar su especulacién en el cam-
po de las esencias. Asi, en el tema
que nos entretiene, la teologia se
ha preocupado por definir una po-
litica ideal y la “esencia” de la fe;
y a partir de dichas definiciones,
establecer una teoria de sus mu-
tuas implicaciones. Procedimien-
tos tan abstractos se hallan a un
paso del dogmatismo y la arbitra-
riedad. Bastaria que se definieran
tales realidades desde otros siste-
mas filosoficos y teoldgicos, para
que la sintesis cayera por su ba-
se (18).

La evasion de una «fe de hombre
segmentado en compartimentos
estancos»

Esta evasién la considero como
una forma mucho mas sutil de
fuga y apoliticismo. Consistiria
dicha forma en “reconocer el pues-
to de la politica y su importancia
para la fe, pero convirtiéndola en
una dimensién aparte, al margen
de otras dimensiones de la exis-
tencia humana” (19). Segmentado
de este modo el hombre y, corres-
pondientemente, su fe, serfa sélo
interpelado por el compromiso po-
litico, social o econdmico, desde su
propia esfera. L.a moral personal
que fluye del evangelio, la oracién
y la particpaciéon al culto, los sa-
cramentos... serian Unicamente
esferas religiosas sin referencia
alguna al orden temporal.

La evasiéon de una «imposible
neutralidad»

La neutralidad evasiva es con-
secuencia espontinea del abstrac-
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tismo teolégico. La Iglesia desde
sus andlisis a nivel de ideas qui-
micamente puras, pretende situar-
se mas alld de toda contingencia
histérica, liberarse de toda ambi-
giiedad mundana. Estamos sufi-
cientemente escarmentados para
creernos que la ciencia y la his-
toria sean productos neutros del
analisis de los hechos. El hecho
bruto (“Historie”) siempre nos lle-
ga interpretado (“geschichtlich”).
O como decia Bachelard “los he-
chos estin hechos”: “es siempre
la teoria la que dirige la accion,
y no al contrario” (20).

Nunca la Iglesia ha sido mas
ambigua que cuando ha pretendi-
do esta imposible neutralidad.

Voy a cerrar este primer apar-
tado con las palabras que Hugo
Assmann coloca en el prélogo de
su libro Teologia desde la praxis
de la liberacion: “No conozco pa-
labras mas desafiadoras, para el
cristiano y el tedlogo, que las de
un compaflero comprometido en
la liberacion de sus hermanos. Uno
de los muchos que ya no creen en
lo que los cristianos creemos...

En el dia en que ustedes
logren transformar

sus muchos substantivos
abstractos

en pocos substantivos

concretos,
con sustancia experimentable,
quiza vuelva a tener sentido
que nos hablen de Cristo y de
Dios...”

II. LA MENTALIDAD DUALISTA
COMO RAIZ PROFUNDA DEL
PROBLEMA

La interpretacién dualista del
hombre y la fe cristiana estd mas
extendida de lo que parece. El
andaluz y experto catequeta Emi-
lio Alberich, dictando unas orien-
taciones actuales para llevar a ca-
bo adecuadamente una catequesis
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antropolégica, nos ha elaborado en
italiano (sin mayores intenciones)
toda una lista de dualismos intro-
ducidos y consagrados por la reli-
gién (21). E1 hombre de religiosi-
dad tradicional ha vivido su fe
dentro de un dualismo religioso de
lo sagrado y lo profano, del sobre-
natural y natural, de lo santo y el
pecador; un dualismo metafisico
de lo divino y humano; un dua-
Tlismo cosmoldgico del cielo y la
tierra, la eternidad y el tiempo, el
mas alla y €l aqui; un dualismo
antropolégico de alma y cuerpo,
espiritu y carne, gracia y natura-
leza; un dualismo eclesial de Igle-
sia y mundo, cristianos e infieles,
liturgia y vida, jerarquia y laica-
do; un dualismo moral-ascético
de fe y obras, ley divina y ley hu-
mana, apostolado y compromiso
terrestre, oraciéon y accién, consa-
gracién y misién (tema éste de
méaxima actualidad en los Capitu-
los Generales Especiales de los
Institutos Religiosos); un dualis-
mo historico de historia de la sal-
vacion e historia profana, reden-
cién y liberacién-desarrollo, evan-
gelizacion y civilizacién, reino de
Dios y ciudad humana.

La actitud religiosa tradicional
que sostiene tanto dualismo, vie-
ne caracterizada por wuna prefe-
rencia indiscutible a favor del
mundo de las cosas divinas con
detrimento y menosprecio del
mundo y sus realidades profa-
nas (22). Se trata de la misma op-
cién sobrenaturalista, mas arriba
analizada.

Para el tratamiento del tema
nos basta con fijar la atencién en
aquellos dualismos que mas vie-
nen al caso. Concretamente nos
vamos a detener en el dualismo
teoldgico, cristolégico, antropolé-
gico y eclesioldgico, afiadiendo al-
gunas reflexiones sobre la inter-
pretacion dualista que se ha he-
cho de la Revelacién, generadora
de dos tipos de teologias contras-



tantes, y que imperan en la men-
talidad de los cristianos de hoy.

El dualismo teolégico

En la raiz de la mentalidad cris-
tiana tradicional se encuentra la
interpretacién dualista de la rela-
cion Dios-hombre. AUn no hemos
sopesado en toda su dimensién las
desastrosas consecuencias que ha
originado el hecho de situar a ni-
vel de concurrencias las relacio-
nes de Dios con los hombres; el
hecho de malinterpretar la tras-
cendencia divina. “La rivalidad
entre hombre y Dios, dice Girardi,
no se verifica mas que cuando la
accién y el valor de Dios se sittian
en el mismo plano que la accién
y el valor de la criatura... Palpita
alli cierta nocién antropomérfica
de Dios”. Y sin embargo, por pa-
radobjico que parezca, “el hombre
no se vera verdaderamente hom-
bre méas que cuando Dios sea ver-
daderamente Dios” (23).

Dicha rivalidad y antropomorfis-
mo ha provocado el ateismo pro-
meteico de determinados huma-
nismos y sobre todo del marxis-
mo: Prometeo fue condenado por
Jupiter a permanecer atado a una
roca y ser despedazado por las
aves de rapifia, por haber cometi-
do el delito de robar el fuego sa-
grado e inaugurar la primera ci-
vilizacion humana.

Ademaés ha provocado la “muer-
te del Dios a todas las institucio-
nes establecidas” (intelectuales,
eclesiasticas, filos6ficas o cientifi-
cas). Los hombres ya no necesitan
de Dios para dar sentido y razén
del universo; “el Dios omnipoten-
te”, el Dios de la “providencia”, el
Dios “justo” ha desaparecido de
las discusiones sobre la guerra, el
sufrimiento, la finalidad, la reden-
cibn...” (24).

No hay que lamentar tal defun-
cion y tales desapariciones. Esos
“dioses” dificultan la comprensién

del fenémeno cristiano en el mun-
do actual, porque de ninguna ma-
nera pueden identificarse con el
Dios y Padre de nuestro Sefior
Jesucristo.

Finalmente, esta desafortunada
rivalidad ha llevado al hombre a
instrumentalizar a Dios para pro-
vecho propio. Por este camino se
ha utilizado a Dios, unas veces
para fundamentar el orden esta-
blecido; otras, para convulsionar-
lo. Hemos rebajado a Dios a un
simple “medio de vida”, convir-
tiéndolo en una fadbrica suminis-
tradora de repuestos a la dafiada
existencia de los hombres” (25).

Si nos detenemos a pensarlo
bien, veremos que el dualismo teo-
légico anda a la base de determi-
nada praxis de la Iglesia con re-
lacién al orden temporal.

El dualismo cristolégico

Consecuencia del dualismo Dios-
hombre, el misterio de la persona-
lidad de Cristo ha sido mal inter-
pretado por absorcién total o par-
cial de lo humano a lo divino, o
viceversa. Ante la imposibilidad de
anexionar lo humano a lo divino,
unos optaron por salvar lo divino
de Cristo con detrimento de lo
humano: éste fue el caso del do-
cetismo, el arrianismo, el monofi-
sismo de Eutiques y el monotelis-
mo de Sergio, vy en ultimo térmi-
no el sutil problema de la ope-
racion teandrica y el -caracter
instrumental de la humanidad de
Jesus. Interpretaciones todas ellas
influenciadas por la escuela cris-
tolégica de Alejandria. Otros op-
taron por salvar lo humano con
detrimento de la dimensién divina
de Jesus. Tal es €l caso de los ebio-
nitas y los adopcionistas. Final-
mente, otros, aceptando la doble
realidad de lo divino y humano en
Jests, no supieron conectarlas en
profundidad. Para suplir tal igno-
rancia, prefirieron elaborar teolo-
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gumenos artificiales que a pocos
han convencido (recuérdese el
“prosopon de unién” de Teodoro
de Mopsuesta y Nestorio). Estos
ultimos sufrieron las influencias
teologicas de la Escuela Antio-
quena.

El dualismo cristolégico del pen-
samiento primitivo explica no po-
cas deformaciones de la presencia
de la Iglesia en €l orden temporal.

El dualismo antropolégico

También la fe cristiana ha su-
frido a lo largo de los siglos el
impacto de cierto dualismo antro-
polégico.

Trasvasar el mensaje cristiano
de la cultura semita a la cultura
griega, ha sido una operacion rea-
lizada no sin riesgos. La antropo-
logia biblica ha perdido su caric-
ter integral; el acontecimiento
pascual de la resurreccién de los
muertos ha perdido densidad ante
la proclamacion de la inmortali-
dad del alma...

Por otra parte, la interpretacién
del hombre como naturaleza pura
y sobrenaturaleza de la gracia, ha
originado graves dificultades para
aceptar la intima conexién entre
el orden creado y el orden de la
salvacion ; y ha hecho olvidar que
el Dios de la creacidon es el mismo
Dios de la salvacién, reduciendo
la accidén soterioldgica de Cristo
(redencién) a la esfera de lo es-
piritual con detrimento del orden
terreno, relegado a una triste or-
fandad de gracia.

Consecuencia de la interpreta-
cion dualista del hombre cristiano
como gracia y naturaleza, ha sido
una doble concepcién paralela de
la historia. La narracién e inter-
pretacién de los hechos deducidos
del 4mbito secular nos dard una
historia profana; y al lento pro-
ceso de realizacién del Reino de
Dios bajo la fuerza del Espiritu
que purifica y fecunda al pueblo
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escogido, se le llamara Historia de
la Salvacion.

El dualismo eclesiolégico

Este es, precisamente, el dualis-
mo que mas nos concierne. Cuan-
do la Iglesia se considera a si mis-
ma ante el mundo como algo dife-
rente, cuando el “pueblo de Dios”
excluye a priori de su cetus al res-
to de la humanidad, cuando al
desarrollo temporal de los hom-
bres se le priva de todo significa-
do escatologico y de su caricter
preparatorio del Reino, cuando la
jerarquia eclesiastica se considera
como grupo aparte del pueblo
bautizado, polarizando excesiva-
mente la concepcién de la Iglesia
como Sociedad (ayer perfecta) y
Misterio de Comunién, es que la
mentalidad dualista de comparti-
mentos nunca integrados puso
“huevos abundantes” en el miste-
rio integral de la Iglesia.

Ni siquiera el Vaticano II se ha
liberado de esta esquizofrenia
eclesial: “La reciprocidad de los
servicios que estdn llamados a
prestarse el “Pueblo de Dios” y
la humanidad en la que el Pueblo
estd insertado, aparecera entonces
con mas claridad: asi se manifes-
tard el caracter religioso, y por
eso mismo, soberanamente huma-
no, de la mision de la Iglesia”
(GS 11). Aunque en el texto cita-
do hay una afirmacién que de por
si desmiente lo que vengo afir-

mando —“el caracter religioso y
por eso mismo soberanamente hu-
mano”— tenemos que reconocer

que la “Constituciéon Pastoral so-
bre la Iglesia en el mundo actual”
elabora una reflexion de la Igle-
sia desde fuera del mundo. Se ha-
blard de la Iglesia y el Mundo, de
la Iglesia en el Mundo; pero nun-
ca de la Iglesia que es mundo.
El hecho mismo de que el Conci-
lio nos haya elaborado dos consti-
tuciones sobre la Iglesia (la “Lu-



men Gentium”, que considera el
misterio de la Iglesia en si mis-
ma, independiente de la realidad
humana, y la “Gaudium et spes”
que lo analiza en relacién al mun-
do) fundamenta suficientemente la
sospecha dualista.

Hay cristianos, por otra parte,
que han tomado el progreso tem-
poral “como cosa diabélica, ma-
quinada contra el Reino” (26). Ol-
vidan desgraciadamente, que los
valores temporales, si no se opo-
nen al Espiritu, constituyen ya
“el esbozo del siglo venidero”.

De modo elocuente aparece el
esquema dualista comparando los
numeros 11 y 4 de la Constitucion
“Gaudium et spes”, y escuchando
el comentario de algunos obispos
del aula conciliar. En el numero
11 se nos dice: “El Pueblo de Dios
se esfuerza por discernir... cuéles
son los signos verdaderos de la
presencia de la voluntad de
Dios...” y el 4: “Para llevar a
buen término esta empresa, la
Iglesia tiene el deber, en todo mo-
mento, de escrutar los signos de
los tiempos y de interpretarlos a
la luz del Evangelio”. El uso equi-
valente de los términos “Pueblo
de Dios” e “Iglesia” motivaron la
queja de algunos obispos. Y fue
precisamente en las razones ale-
gadas, donde la mentalidad dua-
lista asoma sus cuernos. Esos Pa-
dres se quejaron porque “Iglesia”
significaba para ellos en primer
lugar jerarquia, y “Pueblo de
Dios” definia a la Iglesia de un
modo etéreo y vago (27).

La distincién entre jerarquia y
laicado ird tomando cuerpo a lo
largo de la Constitucién GS. Asi
tocara a los laicos por su insercién
profesional en el mundo, discernir
de modo particular los signos de
los tiempos, las “expectativas, as-
piraciones, caracteres” del mundo
“en el que nosotros vivimos” (GS
4 y 44). Las diferentes funciones
atribuidas al sacerdote y al laico

buscardn su justificacién en el he-
cho de la doble misién de la Igle-
sia: evangelizar y animar el or-
den temporal. La misién del sa-
cerdote se identificara con la de la
Iglesia; pero sera el laico, por su
insercién en el mundo, quien lle-
vard adelante la tarea de edificar
la Iglesia y construir aquél.

Por este camino se llegd a dis-
tinguir el actuar “en cristiano” y
‘“en tanto que cristiano”. En el dl-
timo caso, comenta Gustavo Gu-
tiérrez, “el cristiano se comporta
como miembro de la Iglesia, y su
accién tiene una representatividad
que compromete a la comunidad
eclesial (Accion Catolica); en el
caso primero, procede solamente
inspirandose en principios cristia-
nos y bajo su exclusiva responsa-
bilidad, lo que da mayor libertad
a sus compromisos politicos” (28).
Semejante perspectiva teoldgica
tuvo su mayor apogeo en la época
de los movimientos apostdlicos es-
pecializados, alld por la década de
los afios cincuenta.

Sin embargo, el dualismo de fon-
do obstaculiza mas que favorece
la accién pastoral de, la Iglesia.
Antes la distincién de planos era
utilizada por la jerarquia y los
cristianos de vanguardia. Con ello
no haciamos mas que “disimular
la real opcién politica de la Igle-
sia por el orden establecido” (29).
Ahora, superada la mentalidad
dualista en los sectores mas con-
cientizados de la Iglesia, son los
poderes publicos los que abogan
por dicha distincién, con el dnimo
de sacudirse la presiéon del profe-
tismo cristiano. En aras de su mi-
sioén, y consecuencia de una men-
talidad que disgrega la realidad
humana, se ha estado pidiendo al
sacerdote que se mantenga distan-
te de toda actividad politica, aun-
que ella fuera una de las formas
de ejercer la caridad en el maAs
alto grado (30). “El asumir una
funcién directa (“leadership”) o
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*militante” "activamente en  un
partido politico, es algo que debe
excluir cualquer presbitero, a no
ser que, en circunstancias concre-
tas-y excepcionales, lo exija real-
mente el -bien de la comuni-
dad” (31).

Igual diferenciacion dualista en-
contramos en la interpretacion del
proceso cafequético y evangeliza-
dor. Todavia campean en la cate-
quesis distingos propios del viejo
dualismo tradicional: "A la "accién
que tiende a construirnos la ciudad
temporal la llamamos etapa de hu-
manizacion, civilizaciéon o desarro-
llo; o, si se prefiere, “pre-evange-
lizacién”. A la comunicacién expli-
cita del mensaje de Cristo se le
llamara segun los niveles o conte-
nidos comunicados, evangelizacién
0 catequesis. Quien suscribe estas
consideraciones, hijo también de
una educacion dualista en la fe,
siente alin recelos de una cateque-
sis antropoldgica muy horizontal,
de una liturgia secularizada...

Mentalidad dualista en el concepto
de Revelacion y Teologia

Las ramificaciones del dualismo
teoldgico, base de todos los demas,
llega hasta la concepcién misma
de la Revelacién de Dios al hom-
bre, y de la reflexién teologica que
en la Palabra de Dios encuentra
su fuente primordial.

La nocién de Revelacién como
“locutio Dei ad homines” es uni-
lateral y olvida cémo se produce
en el hombre la experiencia de
esa palabra divina. Al fin y a la
postre, es una hija mas de esa
pertinaz mentalidad disgregante,
profundamente enraizada en la
conciencia de la Iglesia. Tal con-
cepto de revelaciéon nos ha llevado
a hablar de una “esencia inmuta-
ble del cristianismo”, de una Ver-
dad desencarnada sin espacio ni
tiempo, sin historia. Sin embargo,
matizé H. Zahrnt, “no hay verdad
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alguna, ni siquiera una verdad
cristiana, de no estar referida a
tiempos y lugares precisos... ;Y
como podria ser de otro modo, si
la historia de Dios con la huma-
nidad no se da por concluida con
la canonizacién de ambos testa-
mentos, antes al contrario, su in-
terpretacién ocurre en el horizon-
te del constante desarrollo de esta
historia?” (32).

La Teologia, que se alimenta
constantemente de las fuentes bi-
blicas, cabalga a remolque del
concepto que se tenga de la Pala-
bra de Dios. De este modo, nos en-
contramos con una teologia pluri-
secular, entendida como reflexion
aséptica acerca de la Revelacion,
como explicitacion de todas las
posibles implicaciones que tenga
la intemporal palabra de Dios al
hombre. Hemos olvidado que el
cristianismo sélo existe en las con-
creciones de la historia, que inevi-
tablemente lo mediatiza; que la
voz de Dios ha llegado al hombre
en hechos y palabras, y que es
dentro de la coyuntura y el con-
texto historico como se formulan
los dogmas, se constituye el dere-
cho eclesistico y se teoriza y vive
la pastoral.

Opuesta a esta teologia que ig-
nora el dato o principio de la rea-
lidad, ha aparecido actualmente
una teologia llamada politica, de
la liberacién y la revolucién. Pe-
ro faltos de una visioén integral de
Ia vida del hombre y su vocacion
divina, se quieren descubrir en di-
cha teologia contenidos diversos
de los que elabora la ética politi-
ca. ;Acaso los contenidos de la
doctrina social de la Iglesia deben
ser distintos de una auténtica doc-
trina social a secas? Otra cosa se-
ria hablar del espiritu con que
pueden llevarse a cabo las exigen-
cias de esta doctrina social hu-
mana.

Asi, se pregunta Assmann, “; por
qué llamar teologia a la reflexion



critica sobre la praxis histérica,
cuando eso lo hacen, probable-
mente con mayor competencia, las
ciencias humanas, la sociologia, la
historia, la politologia, la filosofia
social, etc.? ;Qué hace entonces,
que un tipo de reflexién sobre la
praxis sea teologia?” (33).

Dada la novedad de esta refle-
xién teolégica, hemos de recono-
cer que las respuestas no son aun
suficientemente claras. Maxime,
cuando vivimos una crisis de iden-
tidad cristiana y debemos renun-
ciar por principio a una “esencia-
lizacion” a priori del dato cristia-
no. Creemos que lo que hace que
una reflexion critica sobre la pra-
xis historica sea especificamente
teologica sera el espiritu con que
se realiza y las luces con que
cuenta; en una palabra, la visién
de fe. De ahi, a sostener conteni-
dos diversos y programas de ac-
cién diferentes para cristianos y
no cristianos, a afirmar la posibi-
lidad de extraer del evangelio una
politica especifica, hay gran tre-
cho. El dualismo es una mentali-
dad que impregna toda teoria y
praxis cristiana. Urge, pues, libe-
rar el lenguaje teoldgico de toda
posible univocidad, que distancia
el dato biblico de cualquier refle-
xi6n humana.

. HACIA UNA SUPERACION DE
LA MENTALIDAD DUALISTA EN
LA TEORIA Y PRAXIS
CRISTIANAS

Las consideraciones hechas an-
teriormente me llevan a compren-
der la fuerza transformante y con-
figurante que las ideas madres po-
seen. La interpretacién dualista de
la fe cristiana sélo ird haciendo
mutis por el foro de historias ya
pasadas, en la medida en que naz-
can nuevas ideas con tanta o ma-
yor fuerza de configuracion,

Lo primero que, en mi opinidn,
habria que hacer, es desmontar la

mentalidad dualista de nuestros
cristianos y hacerles ver que res-
ponde a una lectura inadecuada
de la Palabra de Dios. No basta la
buena fe de esos cristianos ni el
extenso abanico de santos, situa-
dos histéricamente en la época
dualista, para justificar biblica y
teolégicamente semejante menta-
lidad.

La reflexién que sigue, tiene por
fin superar todo tipo de dualismo
a la luz de la Palabra, el Magiste-
rio y el dato teolbgico,

Superacion del -dualismo teolégico

No se explica uno cémo la rela-
cién Dios-hombre ha podido ser
entendida en términos de rivali-
dad y concurrencia, cuando la Bi-
blia de ninguna manera da pie a
semejante lectura. Personalmente
me es grata la imagen de un Dios
“cristobaldén” que carga sobre sus
anchos hombros el peso especifico
de la dignidad humana. En la Bi-
blia, mas que palabra acerca de
Dios, encontramos la Palabra de
Dios acerca de lo que es el hom-
bre. Dios no es narcisista, sino Pa-
dre que engendra, convoca y redi-
me. Un Dios que encuentra “sus
delicias” en estar con los hijos de
los hombres; un Dios que “con
brazo extendido” destruye el pe-
cado, la opresion y rechaza la rota
dignidad humana.

El hombre, pagado de soberbia
y autosuficiencia, s6lo ha querido
escuchar la voz de la serpiente:
“seréis como dios”. Los resultados
saltan a la vista. De Dios no vino
la rivalidad. Todo lo contrario. La
mejor leccion que el hombre ten-
tado de Dios, ha podido recibir, se
la ha dado el mismo Dios. En la
primera pagina del cuarto evan-
gelio ha quedado grabada para
ejemplo de todas las generacio-
nes: “el Verbo se hizo hombre”.
Dios no quiere que el hombre sea
lo que no es “lo suyo”. La preten-
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sion de Dios consiste en que el ser
humano realice toda su plena au-
tenticidad. Por su “encarnacién”,
Dios lo pretende y se lo posibilita.
Y en su época dolorosa, Dios rea-
lizard anticipadamente la utopia
del hombre: “ecce Homo”.

Dios no quiere rivalidad alguna
con €l hombre. Es maés, en sus re-
laciones historicas con él, siempre
se nos ha presentado como “lo ab-
solutamente no-necesario”. Ahi ra-
dica la razén de por qué no pode-
mos nunca prescindir de EL Un
Dios ttil seria cada vez menos uti-
lizado por el hombre. La necesidad
de Dios sblo aparece en la expe-
riencia de fe, que nos hace descu-
brir la profunda miseria que anida
en el corazén maltrecho de la hu-
manidad. El hombre percibe la
falta de Dios cuando lo mira y lo
ama, libre de toda optica utilita-
ria. Solo el Dios “no 4til” liberara
al hombre de ser victima de uti-
litarismos propios y extrafos.
“Cuando Dios... unicamente se lo
contempla bajo el relativo punto
de vista de lo util... se expone el
hombre a la maxima miseria, ya
que en ese supuesto estd él mismo
amenazado de ser un objeto y una
utilidad para Dios y para los hom-
bres” (34).

Desde esta perspectiva podemos
entender el significado que tiene
la “obligacion de referirlo todo a
Dios”, No se trata de anular lo re-
lativo en aras de lo absoluto; sino
de “dar a lo relativo un suplemen-
to de significacién, insertarlo en
su tendencia ultima, hacia Dios,
que es quien unifica toda la vida
del hombre...” (35). El reconoci-
miento de que Dios es Creador y
Salvador no destruye la autonomia
del hombre; asi como ésta no se
realiza sin una dependencia de
Dios, fundamento ultimo de toda
autonomia (GS 41).

Profundizando en la relacién
Dios-hombre, Girardi llega a de-
cirnos que no basta la “perspecti-
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va de participacién” para lograr
superar “la dialéctica del duefio y
del esclavo”. Cuando Dios hizo al
hombre, no sbélo lo vocaciondé a
completar y perfeccionar el orden
creado, sino que también estable-
ci6é con él “una dialéctica de amis-
tad”. Afirmadas las dos autono-
mias “no utilizables” de Dios y el
hombre, tenemos los presupuestos
bésicos para realizar una auténti-
ca relacion de amistad. “La amis-
tad —continda Girardi— es la re-
laciéon entre dos absolutos”... “Es
imposible amar al hombre por
Dios y en Cristo, sin amarlo en si
mismo y por si mismo. El motivo
sobrenatural del amor no destru-
ye el motivo natural, sino que lo
refuerza” (36). Pablo VI nos con-
firma de modo autorizado esta dia-
léctica de la amistad entre Dios y
el hombre: “Amar al hombre no
es “un simple medio” para amar
a Dios; es ya un término en la
marcha “hacia el principio y la
causa de todo amor” (37).

Por otra parte, la afirmacién de
que Dios es Padre y amigo de to-
dos, deriva ineludiblemente a la
actitud responsable de una frater-
nidad universal. La estrecha vin-
culacién existente entre Dios y
préjimo, filiacién y fraternidad, es
patente a lo largo del Viejo y Nue-
vo Testamento: “No explotaras al
jornalero humilde y pobre, ya sea
uno de tus hermanos o un foras-
tero, que resida dentro de tus
puertas. Le daras cada dia su sa-
lario, sin dejar que el sol se ponga
sobre esta deuda; porque es po-
bre, y para vivir necesita de su
salario. Asi no apelara por ello a
Yahweh contra ti y no te cargaras
con un pecado” (Dt 24,14-15). Se-
mejante exhortacién tiene su ex-
plicacién porque “quien se burla
de un pobre ultraja a su Hace-
dor” (Prov 17,5).

Superada la rivalidad dualista y
confirmadas ambas autonomias,
estamos en condiciones de com-



prender cudl es el camino, la me-
todologia cristiana de encuentro
con Dios. A Dios lo encontramos
“através del proéjimo”. Identifican-
dome con H. Zahrnt, prefiero esta
expresion “através de” que la tra-
dicional “Txos en el préjimo”. Pre-
cisamente porque el préjimo no es
meta en la busqueda de Dios, sino
camino. Llegamos a Dios através
del pro6jimo, es decir, yendo a él y
trascendiéndolo. “Dios existe mas
alla del hombre, pero tan sélo es
posible encontrarle de este lado de
aca, por medio del hombre” (38).
Y aitin seria mejor decir que Dios
se nos da, se nos acerca palpable
y visiblemente através del hom-
bre. Porque Cristo es €l Unico ca-
mino y la tnica puerta por donde
entramos en la intimidad de Dios.

En este contexto de autonomias
e integracion, la fe se nos presen-
ta como una praxis liberadora.
Siendo la fe aceptacién responsa-
ble del amor de Dios Padre, el
cristiano, consecuentemente, debe
llegar a la raiz Gltima de las mul-
tiples situaciones de injusticias y
opresidon que sufren sus hijos: el
pecado, entendido como ruptura
de la dialéctica de amistad con
Dios vy de la fraternidad universal.

Por estas vias llegaremos tam-
bién a la vivencia de un culto a
Dios menos legalista y excluyente.
Antes de hacer tu ofrenda al Dios
de nuestros padres, busca a tu
hermano (Mt 5,23). La ortodoxia
del culto debe ser verificada por
la “ortopraxis” de la fraternidad.

Superacion del dualismo cristolgico

Jesds de Nazaret por su condi-
cion de Hombre - Dios representa
la prueba existencial mas irrefu-
table de la superacion de todo ti-
po de dualismo, rivalidad o diver-
gencia entre lo sagrado y lo pro-
fano.

Para comprobarlo voy a dete-
nerme en ftres consideraciones
muy concretas: Jesus es el gran

secularizador de Dios; Jesus, el
exorcista, secularizé definitiva-
mente al mundo y al hombre que
lo habita; Jesus es el tipo ideal
de hombre porque nos ha logrado
la mas perfecta sintesis del proce-
so dialéctico entre lo divino y lo
humano.

a) Jesiis, el secularizador de Dios.

En los evangelios todo es acon-
tecimiento secular, suceso regis-
trable en las coordenadas espacio-
temporales de este mundo (39).

En los Sindpticos, Jesus repre-
senta la més sorprendente secula-
rizacion de Dios. Las acciones de
Jesus en la tierra tienen su co-
rrespondiente traduccién y efecto
en los cielos —lo que ates en la
tierra quedara atado en los cielos”
(Mt 16,19; 18,18); “lo que hace él
(el Padre), eso también lo hace
igualmente el Hijo” (Jn 5, 19ss)—;
los gestos de Jesus traducen la vo-
luntad del Padre en favor de los
hombres; y las parabolas, carga-
das de imagenes seculares, ocultan
en su secularidad la presencia del
reino de Dios. Esa es la respuesta
de Jests a los discipulos de Juan
que le preguntan: “;Td, quién
eres?”. “Id y contad a Juan lo que
habéis visto y ofdo: los ciegos
ven, los cojos andan...” (Lc 7.22-
23). “Dios ya no estd realizando
sus hechos en los cielos —comen-
ta Vincent— porque Jesus los es-
t4 realizando en la tierra... Si que-
remos encontrar una féormula, ten-
driamos que decir... que Jesus es
la actividad secular del Dios es-
condido” (40).

b) Jesiis el Exorcista, secularizador
del mundo y del hombre.

Con excesiva frecuencia, el hom-
bre ha sido victima de los pode-
res cOosmicos v las fuerzas irracio-
nales. Por ello, ha cogido miedo.
Para superar el temor de cada dia,
de cada instante, el hombre ha
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personificado en formas demonia-
cas las fuerzas incontroladas que
le oprimen; y ha engendrado mi-
tos para poder dar sentido a lo
inexplicable. Los mitos sitian el
origen y el fin del hombre fuera
de este mundo.

La palabra de Dios cayendo so-
bre vidas sin historia y naturale-
zas mitificadas, ha actuado como
impresionante reactivo desmitifi-
cador. Tanto el Antiguo Testa-
mento como Jesds de Nazaret, se
han opuesto tenazmente a esta
tendencia del débil espiritu huma-
no. Invocar los espiritus y utilizar
sus fuerzas ocultas, serdn cosas
prohibidas al israelita. Y Cristo
nos hara ver que el origen y el
fin del hombre no hay que buscar-
lo fuera de su propio mundo, sino
en sus mismas entrafias. “Si por
el dedo de Dios expulso yo los de-
monios, es que ha llegado a voso-
tros el Reino de Dios” (Lc 11,20).
“Expulsar de este modo los pode-
res que esclavizan los seres hu-
manos es dejar en manos de los
hombres su propia suerte; es ins-
taurar el Reino aquende sus fron-
teras. Por eso, “la fe” no es una
pretendida medida de proteccién
contra ‘“algo”, sino estar dispues-
to a dejar que Dios llegue... Solo
la fe reconoce en definitiva al
mundo como mundano, mientras
que la incredulidad lo ve como
hechizado y demonizado y asi no
puede nada contra él (Mc 9,19)”
(41).

Tan desmitificado y mundaniza-
do estd el mundo que Dios ha he-
cho del hombre y la tierra sacra-
mentos de su manifestacién. La li-
turgia sacramental celebra lo que
los hombres edifican fuera del edi-
ficio de la Iglesia. Los ‘“materia-
les” que “elaboran” una eucaristia
no son el trigo y la uva; sino el
pan y el vino; es decir, el fruto
de la tierra y el trabajo del hom-
bre. Desprovista del don de Dios
y el esfuerzo del hombre en la
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historia, la misa se convierte en
un rito alienante y vacio. Y cuan-
do se rompe la fraternidad y los
hombres no disciernen la presen-
cia de Cristo en la materia, peca-
mos directamente contra el sacra-
mento eucaristico (1 Cor 11,17-29).

Dispuesta la tierra como escena-
rio propio del esfuerzo humano en
pro de su realizacién, Jesis quiere
ademas demostrarnos que Dios ha
apostado decidida y absolutamen-
te a favor nuestro. La historia
concreta de Jesuis solo tiene un
destino: hacernos patente y ex-
perimentable el “éxodo de Dios
hacia el hombre”. Dios camina de-
finitivamente a nuestro encuentro
cuando Jesis nace olvidado, y
comparte su vida con los pobres
y marginados; con los publicanos
y pecadores. Dios marcha hacia el
hombre con emblemas de paz y
signos de plenitud, cuando aban-
donado e incomprendido, Jesus
muere en la cruz.

Dios no se retira de nadie. Son
los hombres los que arrojan a Dios
o se apartan de su presencia, pro-
tegiéndose con ritos y leyes. Afor-
tunadamente, Dios juega su baza
en el mismo terreno donde el hom-
bre la pierde. Mateo nos dice que
“los obreros arrojaron al “Hijo del
Rey” “fuera de la vifia y lo mata-
ron”... (21,39). Y la carta a los
Hebreos nos recuerda que “Jesus,
para santificar al pueblo con su
sangre, padecié “fuera del campa-
mento” (13, 15).

Los hombres rechazan a Cristo;
v al ejecutarlo fuera de la Ciudad
Santa, Dios destruye las fronteras
de lo sagrado y lo profano. Dios
es viable para todos los hombres,
gentiles y judios; cristianos y pa-
ganos.

¢) Jesiis, sintesis de lo divino y
humano, tipo ideal del Hombre.

Si Jesus es “la actividad secular
del Dios escondido”; si Jesus de-



fiende como nadie al hombre a se-
cas, sin mediaciones sagradas que
lo alejan de Dios, eso se debe a
que en Jesus se realiza el equili-
brio sereno y perfecto de lo divi-
no y humano. Es lo mismo que
con otro lenguaje mas abstracto
pero menos certero, nos ha dicho
la documentacién teoldgico-dog-
matica de la Iglesia: Efeso, Le6n
Magno, Simbolo del XI Concilio
de Toledo, III Concilio de Cons-
tantinopla... i

Superacién del dualismo
antropolégico

Las consideraciones hechas ulti-
mamente sobre la figura biblica
de Dios y Cristo en relacién al
hombre aportan elementos con-
cluyentes para replantearnos con
mayor objetividad el concepto
cristiano de hombre. No hay razo-
nes validas para hablar de un
hombre natural y otro sobrenatu-
ral, de una doble vocacion huma-
na y cristiana, de una historia “sa-
grada” paralela a otra profana.
i Acaso el Dios que libera, salva y
plenifica al hombre, se opone al
Dios que lo cre6?

a) Historia teolégica de la
superacion del dualismo
«natural-sobrenatural».

No siempre hemos sabido guar-
dar el equilibrio entre la necesi-
dad de Dios que tiene el hombre,
y su absoluta gratuidad. “Dios es
gratuito, pero no superfluo”, ex-
presion muy cara del escriturista
Gonzalez Ruiz. Precisamente, pa-
ra salvaguardar el orden sobrena-
tural, la teologia escolastica ela-
boré el concepto hipotético de “na-
turaleza pura”. Esta no experi-
menta una exigencia ineludible de
la gracia divina; tampoco, repug-
nancia. Ambos conceptos se sien-
ten extrafios entre si: la separa-
ci6n es radical.

Un paso adelante supuso el he-
cho de superar la separacion a fa-
vor de una simple distincién en-
tre el orden natural y sobrenatu-
ral.

Tercer momento de esta titu-
beante historia fue la afirmacién
sin remilgos de un “deseo innato”
de ver a Dios por parte de la na-
turaleza humana.

La perspectiva historica y exis-
tencial del pensamiento moderno
nos ha abierto el camino definiti-
vo para superar de forma concre-
ta el dualismo que nos viene preo-
cupando. Nunca ha existido una
naturaleza pura. El hombre sali6
de los “barros” de Dios, catapul-
tado hacia una Unica meta divina,
El hombre nacié por expresa vo-
luntad de su Creador “natural-
mente sobrenatural”. Este fue el
camino seguido por la reflexién
teologica de Y. de Montcheuil y
de H. de Lubac.

Finalmente, Rahner ha redon-
deado estas reflexiones liberando-
las de las ambigiiedades que atin
les quedaban. El teélogo aleméan
prefiere hablar de un “existencial
sobrenatural”. Con esta expresién
quiere decirnos que Dios ha dota-
do gratuitamente al hombre de
una determinacién “ontolégico -
real” que lo hace muy afin a to-
do lo divino. Desde su origen Dios
ha lanzado al hombre hacia un
destino sobrenatural.

Gracias a este desarrollo hist6-
rico nos hemos liberado no sélo
del dualismo, sino también de una
concepcién individualista del des-
tino. Gustavo Gutiérrez llama a
este destino “convocacién del hom-
bre a la salvacion”. El autor ha
preferido el término “convoca-
cion” al de “vocacion” por su ma-
yor expresividad comunitaria (42).

Lentamente y no sin recelos, la
doctrina oficial de la Iglesia ha
ido aceptando los resultados de es-
ta larga y plurisecular reflexién.
“Gaudium et spes” nos hace dos
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afirmaciones: ‘“hay una relacién
estrecha entre progreso temporal y
crecimiento del reino; pero esos
dos procesos no se identifican” (n.
39). Estrecha relacion, mas no iden-
tificacién.

La enciclica “Populorum Pro-
gressio” supera con mayor elegan-
cia y decision el dualismo que nos
estamos cuestionando. Pablo VI
concibe el desarrollo integral co-
mo un proceso que superando con-
diciones infimas de vida, sitta al
hombre en condiciones de vida ca-
da vez mdas humanas. Este proce-
so culmina con la fe, la caridad y
la participacién como hijos en la
vida misma de Dios. Es aqui pre-
cisamente donde debemos poner
toda nuestra atencién, porque el
Papa no considera las caracteristi-
cas de esta fase como “condicio-
nes de vida sobrenaturales”, sino
sencillamente como “condiciones
de vida mds humanas” (n. 21). Y
es que el hombre ha sido creado
por Dios “a su imagen y semejan-
za” (Gen. 1,26). En el hombre, co-
mido de necesidades (‘“basar”), en
su condicién viviente (“nephesh”),
en su mejor expresividad y accién
humanas (“leb”) brilla el resplan-
dor del Espiritu (“Ruah”) y acttaa
su fuerza fecunda y regeneradora.
La antropologia biblica aporta a
lo dicho multiples evidencias.

En conclusién, las expresiones
“fin sobrenatural”, “vocacion so-
brenatural”, “orden sobrenatural”
estan siendo y deben ser sustitui-
da por el término “integral”. (GS
10.11.57...)

b) Unidad de la vocacion humana:
una sola historia

Recuerdo que cuando estudiaba
filosofia me llegb a sorprender con
fuerza la afirmacién de que a ma-
yor dependencia de Dios, corres-
ponde en los seres humanos ma-
yor consistencia en el ser; que s6-
lo en las relaciones humanas se
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considera inferior a aquél que de-
pende de otro. Una vez mas viene
Dios a nuestro encuentro para su-
perar jerarquizaciones dualistas y
dejar las personas en su sitio.

Hemos discutido mucho sobre
los fines primarios de la redencidén
de Cristo y la creaciéon del hom-
bre. ;Se puede considerar fin pri-
mario su realizaciéon integral? ;O
s6lo la gloria de Dios? Nos olvi-
damos que el hombre glorifica a
Dios en la medida en que es au-
ténticamente hombre. Se nos que-
da perdida en el horizonte lejano
del tiempo la proclamacién gozosa
de San Ireneo: “gloria Dei, vivens
homo”: “la gloria de Dios es el
hombre que aqui y ahora esta vi-
viendo”; “mas la vida del hombre
es la vision de Dios” (Adversus
Haereses, IV,20,7). Es lamentable
comprobar cémo se ha perdido la
perspectiva unitaria de los Santos
Padres. La plena realizacién de los
valores humanos se sitia a nivel
de una recta subordinacién a Dios.
“F1 espiritu humano, més libre de
la esclavitud de las cosas, puede
ser elevado con mayor facilidad
al culto mismo y a la contempla-
cién del Creador” (GS 57).

De todo ello deducimos que no
hay mas que una vocacién huma-
na; un solo destino del hombre:
la fraternidad de la raza y la filial
comunién en el misterio de Dios.

Un hombre asi concebido por la
fe, que no tiene méas que un fin
concreto y una precisa vocacion,
no puede realizar su vida hacien-
do una especie de doble hstoria sin
conexion profunda. La historia
profana estd realmente impilicada
en la historia sagrada. Los hom-
bres no vivimos mas que una his-
toria; aunque, eso si, la vivimos
en planos diferentes: como desa-
rrollo humano y como crecimien-
to del Reino. Lia mano alfarera de
Dios estd amasando pacientemen-
te en el barro del tiempo la nueva
imagen del Hombre. En cada épo-



ca hay tiempos de gracia que sig-
nifican, para los hombres que sa-
ben leer, presencia fecunda de
Dios, fuerza eficaz del Espiritu,
que acorta la espera de Cristo.
“En medio de la historia profana
que recubre todos los siglos, la
historia santa tiene puntos de
emergencia que permiten consta-
tar su realidad y conocer sus as-
pectos esenciales” (43).

Tal concepcion de la historia no
admite distingos entre “promesas
temporales” y “promesas espiri-
tuales”. Cristo de ninguna manera
espiritualizé las promesas escato-
I6gicas. Mas que espiritualizar, lo
que hizo fue darles concrecién y
cumplimiento histérico (Lec 4,21).
La larga historia de fracasos y
parciales realizaciones de los de-
seos humanos, no son més que una
sabia pedagogia divina para puri-
ficar la esperanza del hombre y
elevarlo a las cosas de “arriba”
(sin dualismos). Porque, de hecho,
ninguna realizaciéon histoérica se
adecua al misterio total de la es-
catologia cristiana. No lo adecua,
pero proyecta la historia hacia
adelante: Reino de Dios e injus-
ticias sociales son incompatibles
(Is 29,18-19). Es la fe la que nos
lleva a descubrir la presencia de
Dios, el Reino, en cada hito de la
historia. “Porque estos valores de
dignidad, de comunién fraternal y
de libertad, todos estos excelentes
frutos de nuestra naturaleza y de
nuestra industria... los encontra-
remos mas ‘tarde, pero purifica-
dos... iluminados, transfigurados...
Misteriosamente, el Reino se en-
cuentra presente ya sobre esta
tierra; alcanzard su perfeccion
cuando el Sefior vuelva” (GS 39).

c¢) Unidad del proyecto de Dios,
Creador y Salvador

Esta unidad es tan fuerte, que
con frecuencia la Biblia describe
la creaciéon como un gesto salva-

dor: la separacién primordial de
las aguas cadbticas tienen el sabor
de un éxodo pascual através del
mar Rojo. Para el profeta Isaias,
testigo excepcional de lo que ve-
nimos dicendo, Yahwéh es tanto
creador como redentor: “Porque
tu esposo es tu creador; Yahwéh
Sebaot es su nombre; tu redentor
es el Santo de Israel, Dios de toda
la tierra se llama” (Is 54,5).

La misma accién redentora de
Cristo, en el que todo tiene su con-
sistencia y por el que todo fue he-
cho (Col 1,15-20), es concebida por
el Apobstol como una “regenera-
cién”, una “recreacion”. Pablo nos
hablard de una “nueva creacién”
en Cristo (2 Cor 5,17), de un hom-
bre nuevo. Es mas, esta vieja crea-
cién ha encontrado en la muerte
y resurreccidn de Jesus todo su
hondo significado. El abrazo de
Cristo en la Cruz ha fecundado la
Tierra. Y hoy sabemos que la
creaciéon entera se halla en estado
de buena esperanza, gimiendo y
sufriendo dolores de parto (Rom
8,19-22).

Superacion de la interpretacién
dualista de la Revelacidn
y de la teologia

La Revelacién de Dios es tnica;
pero nos llega expresada en diver-
sas teologias. Fundamentalmente
nos encontramos con dos modos de
interpretar la Palabra de Dios:
como “apocalipsis” o anuncio, y
como interpretacion de la existen-
cia humana o “profecia”.

a) La Revelacién

La Revelacion entendida como
anuncio posee las siguientes ca-
racteristicas: la Palabra de Dios
se entiende como “llovida del cie-
lo”; es comunicacién en “visio-
nes” (experencia dificil de expli-
car) del proyecto oculto de Dios,
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en favor de los hombres; princi-
palmente se expresa en palabras.

Por el contrario, la Revelacion
entendida como “profecia” es, so-
bre todo, interpretacion de la ex-
periencia humana como aconteci-
miento salvifico. Se expresa en
hechos mas que en palabras; el
Evangelio (buena noticia de la sal-
vacién) encuentra su base en la
experiencia historica de Dios; nos
da testimonio de lo que unos hom-
bres concretos han oido, han visto
vy tocado acerca del Verbo hecho
carne (1 Jn 1,1).

Tales experiencias no son sdlo
el medio escogido por Dios para
comunicarse, sino el contenido
mismo de la palabra que quiere
decirnos. No es que lo humano sea
la medida de su Palabra, sino que
por expresa voluntad divina, lo
humano e histérico mediatiza la
Palabra sin quitarle trascendencia
y libertad. Esta misma trascen-
dencia exige que la Palabra sea
reinterpretada constantemente en
cada coyuntura histérica nueva.
Los hombres no tienen Palabra de
Dios, si no la “reviven” en el hoy
de cada dia. Eso hicieron los Pro-
fetas al leer en su historia el Exo-
do de Israel y su realeza teocrati-
ca. Asi, la Palabra de Dios leida
a través del tiempo, se nos aden-
tra en el alma, no tanto como pa-
labra venida “de fuera”, cuanto
como comprensién de lo que es el
hombre segin Dios.

La mentalidad dualista descono-
ce el sentido dialéctico de lo sa-
grado y profano. Dios cuando se
comunica no destruye. La Revela-
cién es anuncio y experiencia his-
térica. El anuncio en abstracto ni
le llegaria al hombre ni lo inter-
pelaria; la ambigiiedad de la ex-
periencia histérica no ofrece por
si misma garantias para que el
hombre pueda discernir en ella la
voz de Dios, Por este camino, el
ateo podria hacer una perfecta
“teologia cientifica”, pero serfa in-
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capaz de leer la voz de Dios en
los signos de la historia. El men-
saje de Dios s6lo se convierte en
mensaje cuando es recibido, cuan-
do se nos revela como sentido in-
terior de la propia vida. Ello no
quita, ni mucho menos, que la Pa-
labra sea la unica que nos “arran-
ca del mundo de la oscuridad, para
trasladarnos al reino luminoso de
Cristo” (Col 1,13). La Palabra soélo
puede ser leida en el mismo Espi-
ritu que la pronuncio.

Apoyado en estas consideracio-
nes, podemos decir que la Histo-
ria es sacramento de la Revela-
cién. La historia prolonga el mis-
terio de la Palabra hecha carne.
Lo que el hombre de fe acoge en
Jesucristo no es solamente una
palabra humana que le dice quién
es Dios y se lo muestra (Jn 14,9);
es también lenguaje divino acerca
de lo que es el hombre. “En rea-
lidad, el misterio del hombre se
esclarece en el misterio del Verbo
encarnado... Cristo nuevo AdAan,
en la misma revelaciéon del miste-
rio del Padre y de su amor, mani-
fiesta plenamente el hombre a si
mismo... Por Cristo y en Cristo se
ilumina el enigma del dolor y de
la muerte...” (GS 22).

b) Las Teologias y la Teologia

La teologia es una reflexion sis-
tematica de la Palabra de Dios,
experimentada y vivida en la His-
toria. Ahora bien, esta reflexion
puede elaborarse desde perspecti-
vas diferentes, desde culturas di-
versas, desde coyunturas histéri-
cas nuevas. Pero la teologia nun-
ca ha debido centrarse unilateral-
mente en la reflexiébn abstracta
del anuncio, o en la busqueda in-
manente del sentido de la historia
v la praxis revolucionaria. Nece-
sita dialectizarse de modo conti-
nuo.

Anuncio y profecia deben mez-
clarse, complementarse, en el es-



fuerzo teolégico. A las Escrituras
Santas y a la Tradicion (fuentes
primordiales de la teologia) hay
que hacerles hablar acercandolas
a las ciencias humanas, a la his-
toria, a la sociedad dialectizada
por el interés o la lucha de clases,
al hombre abrumado por presio-
nes internas y externas.

Como el amor al projimo “veri-
fica” el amor a Dios, asi también
su Palabra debe ser verificada en
la historia, por su fuerza trasfor-
mante. No se pretende con esto
reducir la Palabra de Dios a su
utilidad social. E1 Sefior nos ha
dejado criterios de verificacién de
su Espiritu: “todo arbol bueno da
frutos buenos”; “por el fruto se
conoce el arbol” (Mt 12,33).

Superacion del dualismo Iglesia-
Mundo

a) lglesia-Mundo

El hecho de que pretendamos
superar el viejo dualismo de la
Iglesia en relacion al Mundo, no
quiere decir que debamos volver
a la confusion de antes, a 1a unién
confusa de la Iglesia y el Estado,
por ejemplo. Tan sb6lo queremos
superar la fase dialéctica de tiem-
pos pasados y situarnos a otro ni-
vel de accién reciproca.

El Vaticano II, dejando antiguos
enfoques eclesiocéntricos, ha rede-
finido el misterio de la Iglesia co-~
mo ‘“sacramento de unidad y sal-
vacion”: “la Iglesia es en Cristo
como un sacramento, o sea, signo
e instrumento de la unién intima
con Dios y de la unidad de todo el
género humano” (LG 1); “sacra-
mento visible de esta unidad sa-
lutifera” (LG 9). Desde esta visién
sacramental y soterioldgica, la
Iglesia revela y a la vez significa
el cumplimiento en la historia, de
la voluntad salvifica universal de
Dios. Es decir, que la Iglesia no
tiene més razon de ser que signi-

ficar este proceso de salvacién a
los hombres de toda nacién, len-
gua y cultura. La Iglesia de Cris-
to no tiene en si su razén de ser;
ella es eminentemente funcional.
En la medida en que se mira maés
a si misma, pierde su propia iden-
tidad. Toda su preocupacion debe
volcarse sobre el contenido de su
“sacramentalidad” —la salvacién
de Dios— y sobre los destinatarios
de la misma: todos los hombres.
Siendo, por tanto, sacramento de
un Nuevo Mundo, la Iglesia no
puede olvidar su realidad “mun-
dana”. En cuanto “manufactura”
especial del amor de Cristo, la
Iglesia es distinta del mundo. “Pe-
ro es verdad, también, que el
mundo no esta puesto frente a los
cristianos como un objeto total-
mente hecho fuera de ellos y so-
bre el cual ellos deberian actuar
desde un continente distinto: es,
por tanto, constitutivo de su hu-
manidad, les da forma, habita en
ellos, exactamente igual que ellos
habitan en él y le dan forma” (44).

Los sacramentos donan la gra-
cia; a través de ellos nos apro-
piamos la salvacién., Pero de nin-
guna manera podemos afirmar que
los gestos sacramentales monopo-
licen la accién soterioldgica del Es-
piritu. Otro tanto sucede con la
Iglesia. Ella es sacramento de la
salvaciéon; pero de ningin modo
puede monopolizar el espacio sal-
vifico. El Espiritu sopla donde
quiere (Jn 3,8). Cuando el Verbo
se hizo carne, €l Hijo sembrd la
semilla de su Palabra en toda car-
ne humana. Esta imagen puede
ayudarnos a superar tanto la equi-
paracion de Iglesia y Mundo, co-
mo su desintegracion. La Iglesia
es el espacio concreto de Mundo
en el que la Palabra de Dios ha
germinado y se ha hecho visible,
para que a ella vengan todas las
naciones (Is 2,2).

El caracter sacramental de Ila
Iglesia pone de manifiesto su fun-
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cionalidad en favor del mundo, su
“ser para los demads”, su vocacion
“kenoética”. Me parece atinada la
observacion de Luis Maldonado:
“Hasta ahora recientemente era el
mundo el que venia a la Iglesia,
el que debia girar en torno a ella,
como su centro vital. Ahora pa-
rece que se invierte el movimien-
to o el centro. Es la Iglesia la que
de algin modo pende del mundo,
estd pendiente del mundo para
servirle... No puede, por tanto,
tener su identidad especifica en si
misma, considerada aisladamente.
No puede vivir de si para si” (45).

Para confirmar todo lo dicho,
me viene a la memoria el célebre
texto de la Epistola a Diognetes
(afio 150): “Los cristianos no se
distinguen de los otros hombres,
ni por el pais, ni por el lenguaje,
ni por los vestidos. No habitan
ciudades propias, no se sirven de
ningun dialecto extraordinario; su
género de vida no tiene nada de
singular”. Aparte el platonismo
que impregna el texto, sobresale
una especie de sacramentalidad,
de trascendencia dialéctica en la
inmanencia. La Iglesia explicita
existencialmente la salvacién de
Cristo, soterrada en el mundo.

E]l Vaticano II ha sabido tomar
conciencia de esta interrelacion
vivencial y salvifica de Iglesia y
Mundo: “las alegrias y las espe-
ranzas, las tristezas y las angustias
de los hombres de nuestro tiempo,
sobre todo de los pobres y de los
que sufren, son también las ale-
grias y las esperanzas, las triste-
zas v las angustias de los discipu-
los de Cristo... Por esta razén, la
Iglesia se siente intima y realmen-
te solidaria del género humano y
de su historia” (GS 1).

Una vez mas debemos remon-
tarnos a Dios y a Cristo, porque el
fundamento ultimo de la relacién
Iglesia y Mundo es teologico y
cristologico. Las espléndidas inter-
venciones de Dios en la Historia
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llevaron paulatinamente al Pue-
blo elegido a la revelacién del
Dios “Creador”. Y el reconoci-
miento de este poder justificé so-
bradamente los gestos historicos
del Senor (Is 40,21-26; 42,5ss). To-
c6 a Pablo hacer la traslacion de
este poder y soberania a Cristo,
levantado de entre los muertos,
Cabeza del Cuerpo de la Iglesia,
realizador, sostenedor y restaura-
dor de todo el orden creado.

b) Reino de Dios - Progreso del
hombre

Tanto la Iglesia como el Mundo
tienen su propia esperanza: el
Mundo busca el progreso, el desa-
rrollo integral de todos los hom-
bres; la Iglesia aspira a convertir-
se en €l Reino. Superado el dua-
lismo Iglesia-Mundo, consecuente-
mente debemos también superar la
desintegracion de estas dos mani-
festaciones de una sola esperanza.
A este respecto, dice el Concilio:
“Aunque hay que distinguir cui-
dadosamente progreso temporal y
crecimiento del Reino de Cristo,
sin embargo, el primero, en cuan-
to puede contribuir a ordenar me-
jor la sociedad humana, interesa
en gran medida al reino de Dios”
(GS 39).

Aceptamos el cardcter escatold-
gico de la salvacion de Cristo. El
Reino esti ya dentro de nosotros,
pero aun no consumado. La sal-
vacion no s6lo es promesa, sino
también realidad que va fraguan-
do en la historia a golpe de fra-
ternidad y dignificacibn huma-
nas (46). La “reserva escatologica”
que Dios, Creador y Redentor, ha
depositado en este mundo, no nos
da derechos a hacer distingos ra-
dicales de futuros: un futuro ab-
soluto, regalo de Dios; y un fu-
turo del mundo, fruto del trabajo
humano. El mundo ofrece a la
Iglesia su nueva cultura, su nue-
vo concepto de hombre, sus len-



guajes... para que el anuncio del
Reino tenga sentido en los nuevos
tiempos. La civilizacién del mun-
do brinda a la Iglesia materia y
forma concretas de unidad. La
misma resistencia, el rechazo que
el Mundo hace del Reino, encierra
valores positivos. La oposicion in-
terpela a la Iglesia; la persecu-
cion la purifica (47).

V. APLICACION DE PRINCIPIOS AL
PROBLEMA DE LAS RELACIONES
ENTRE IGLESIA Y ORDEN
TEMPORAL

Largo ha sido el camino em-
prendido para poder llegar a estas
conclusiones. Pero no habia maés
remedio. Son muchos y seculares
los perjuicios cristianos. Superar
una mentalidad que consideramos
yva desfasada, es una tarea que ni
podemos ni debemos tomar a la li-
gera. Abundar en argumentos me
ha parecido necesario, para soca-
var los cimientos del “sobrenatu-
ralismo” trasnochado, del “tempo-
ralismo” violento, que margina a
la Iglesia por sus muchos pecados,
del “evasionismo ideoldgico” e in-
genuo, que pretende justificar sin
éxito un “pacto de no-interven-
cion” en la cosa publica, en el or-
den temporal.

Como fruto de todo lo anterior-
mente expuesto, he llegado a las
siguientes conclusiones: cuatro
son fundamentalmente las instan-
cias que interpelan a la Iglesia de
hoy en su dificil relacién con el
Mundo:

1.2 ldentificarse cara al mundo

Encuentro tres maneras equivo-
cadas de entender la propia iden-
tidad: una, por via de negaci6n;
otra, por via de afirmacién; y la
tercera, por via de funcionalidad.

La incorrecta interpretacion del
“abneget semetipsum” de Jesus
puede llevar a la Iglesia a enten-

der su identidad por via de auto-
negacién. En realidad, un hombre
tiene conciencia de su identidad,
cuando se acepta a si mismo. De
lo contrario, serfa un ser no-libre
y no-persona. Por otra parte, la
autonegacion por puro altruismo,
no concluye realizando lo que pre-
tende. Paraddéjicamente, un cen-
tramiento excesivo en la negacién
del propio ser, lleva como contra-
partida una atencién desmedida en
la persona, un giro continuo y ob-
sesivo alrededor de uno mismo.
Determinadas ascesis de novicia-
dos antiguos tenfan mas de un
narcisismo espiritual, que de ple-
na aceptacién de la propia identi-
dad en orden a una mayor en-
trega.

Tampoco acierta el hombre,
cuando intenta encontrar su iden-
tidad en un proceso constante de
“autoafirmacién’” a expensas de los
demas. Quien se identifica a costa
de su préjimo, jamés alcanzari
su verdadera identidad. Tarde o
temprano serd victima de su pro-
pio egoismo y del egoismo ajeno.
El “sobrenaturalismo”, ya lo vi-
mos, llevé a la Iglesia a una in-
terpretacion equivocada de su na-
turaleza.

Hay quienes por via de estricta
funcionalidad, reducen el ser de la
Iglesia a su concreta misi6n; a
“una accion gue manifiesta su vo-
cacién escatologica en el seno del
mundo “mediante” las estructuras
socio-culturales actuales del mun-
do” (48). Cuando la Iglesia se re-
laciona con el orden terrestre, sin
tomar conciencia de su orignalidad
vy sin manifestarla, pierde toda su
capacidad de impacto y de fermen-
tacion. En un mundo de autoafir-
maciones personales y de liberta-
des democraticas, el servilismo de
un grupo que renuncia a lo que
le es mas propio, s6lo puede en-
gendrar desilucién y desencanto.
Cuando la reflexi6n teoldgica re-
nuncia a su propia inspiracién no
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nos queda otra cosa que ética, psi-
cologia del profundo, sociologia o
politica... Y para el entendimien-
to de esas disciplinas, ‘“doctores
tiene el mundo” mas cualificados.

Considero, por tanto, de la ma-
xima urgencia comprender que la
fe cristiana lleva en st misma su
propio sentido y justificacién y
que no necesita fundamentaciones
extrafias para legitimar su alteri-
dad. Dicho con palabras mas evan-
gélicas, esto significa que la Igle-
sia en la medida en que sea menos
“del mundo”, hard mas significa-
tiva su presencia “en el mundo”,
y mas eficaz su servicio. Sin lugar
a dudas, la causa de la humanidad
ha sido mejor servida por los pa-
pas liberados de ataduras y pode-
res temporales, mas consecuentes
con la identidad de su Iglesia.

La originalidad del grupo cris-
tiano le viene del “Dios no-itil”
en el que cree. Cuando la Iglesia
reconoce que ella, como su Dios,
no es absolutamente necesaria pa-
ra el mundo, todo le deviene mas
facil. Ya no tiene que defenderse
alocadamente por el hecho de ver
disminuidas sus antafio magras
existencias de fe. “Puede entonces,
permitirse el lujo de no tomar en
serio sus propias reformas, y de-
saparecera, al fin, aquella plimbea
pesadez de eternidad, que proyec-
ta sobre todo lo que toca, bien sea
el culto, la administracién de sus
bienes, la burocracia, ete. Y, sobre
todo, se mostrar4d amable y atrac-
tiva, como dama que no esti ne-
cesitada de andar solicitando con-
tinuamente el reconocimiento de
sus encantos, pues estd segura de
si misma” (49).

Desde su no-utilidad, la Iglesia
debe afirmar ante el mundo su
trascendencia y su originalidad y
asumir con responsabilidad el pa-
pel que le corresponde en la his-
toria. El reconocimiento de 1la
identidad cristiana exigird a los
seguidores de Cristo una fe viva y
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adulta, la libertad de sentirse po-
seidos por la verdad de Dios.

2.2 Rechazar todo tipo de
instrumentalizacion

La libertad de los hijos de Dios,
de los seguidores de Cristo, de los
investidos por la fuerza del Espi-
ritu debe traducirse en opciones,
actitudes y gestos que manifiesten
de modo elocuente su radical in-
dependencia y su abierta decisi6n
a no dejarse instrumentalizar por
ninguno de los poderes e intere-
ses de este mundo.

La Iglesia posee su propia iden-
tidad, pero desgraciadamente con
harta frecuencia la ha prostitui-
do con calculos humanos de pru-
dencia y diplomacia. Sin embar-
go, estamos viendo ya las prime-
ras golondrinas que anuncian una
nueva primavera, Lia crecida dia-
lectizacion de las relaciones Igle-
sia y Estado, el decoroso y silen-
cioso mutis que estd haciendo la
Iglesia oficial en los ambiguos es-
cenarios de las inauguraciones y
bendiciones, su nueva sensibiliza-
cion para defender la dignidad
del hombre alli donde es concul-
cada, la alergia universal a la
“vieja forma eclesistica”... son
sintomas evidentes de un éxodo
de libertad e independencia para
superar todo intento de manipula-
ci6n, “Es de justicia que pueda la
Iglesia en todo momento y en to-
das partes predicar la fe con au-
téntica libertad, enseftar su doc-
trina sobre la sociedad, ejercer su
misién entre los hombres sin tra-
ba alguna” (GS 76).

La Iglesia debe redoblar su vi-
gilancia para olfatear de lejos
cualquier tipo de ideologia que
pretende manipularla. Consciente
e inconscientemente, la presencia
de Cristo en la historia puede ser
instrumentalizada para liberar de
compromisos concretos al cristia-
no de cada dia, para predicar re-



conciliaciones asépticas ignorando
las contradicciones reales de los
pueblos. La acciéon de Cristo en la
historia tampoco puede identifi-
carse con el programa operativo
de cualquier institucién, movi-
miento o persona. La Iglesia debe
presentar “un Cristo siempre con-
testador, profeta y libertador, que
juzga, condena y provoca hacia
adelante, dialectizando el proce-
so” (50).

Cuando la relacibn Iglesia-
Mundo es interpretada de modo
exclusivo en un contexto dialécti-
co de lucha de clases, de creyen-
tes y ateos, de buenos y malos,
hacemos una lectura ideoldgica
gue manipula e instrumentaliza el
dato de fe. Por este camino, con-
frontaciones politicas, sociales y
econdmicas, pueden ser interpreta-
das como legitima defensa de
Dios; y el triunfo de los vencedo-
res, ‘como premio y bendicion di-
vinas... Este proceso ideologizador
aparece muy acentuado en nues-
tros ‘tiempos. Segundo Galilea es
un testigo directo de lo que digo,
en los paises suramericanos: “...la
tendencia que hoy se advierte ya
en los centros industriales y obre-
ros politizados de Ameérica Latina
es que las “ideologias socio-politi-
cas” tienden a reemplazar al cato-
licismo popular tradicional... Las
ideologias en América Latina apa-
recen como “herejias del cristia-
nismo”. Ello se debe por un lado al
alma culturalmente cristiana del
pueblo, y al hecho de que esas
ideologias al fin y al cabo, se ins-
piran en temas cristianos “suel-
tos”. Eso es exacto en €l caso de
los socialismos y los marxismos,
que basan su mistica precisamen-
te en esos temas, como fraterni-
dad, igualdad, justicia, etc. Mas
aun, en las democracias cristianas
que se inspiraron en la doctrina
social de la Iglesia. Incluso las
ideologias y misticas de tipo fas-
cista, utilizan temas cristianos, co-

mo la “civilizacion occidental cris-
tiana” y otros” (51).

3.* Ser fiel a su misién

Una Iglesia consciente de su ori-
ginalidad y trascendencia, dis-
puesta a no dejarse instrumentali-
zar por las ideologias en boga y
los intereses del poder, podra rea-
lizar su misi6on sin ambigiliedades.
No es éste €l momento de profun-
dizar y extenderse en el anlisis
de la misién de la Iglesia. Tan sé-
lo quiero subrayar algunos aspec-
tos de esa misién, que ponen en
evidencia la aportacion de la Igle-
sia en su relaciéon con el Mundo:
la comunidad cristiana ha de ser-
vir al mundo, diluyéndose en él;
desde su fe, ha de esforzarse por
sostener la esperanza y reavivar
la fiesta; servidora del mundo y
diluida en él, sabrd descubrir su
ambigliedad, la denunciard e in-
tentara purificarlo; finalmente, to-
do esto debera hacerlo en un cli-
ma auténtico de sincero didlogo
con €l mundo.

a) Servir al Mundo «diluyéndose» en
él

La Iglesia ha recibido de su
Fundador la misién de convertirse
en “sal de la tierra”. La sal ni des-
truye ni extrana los alimentos. Lo
suyo consiste en conservarlos y
regenerarles su propio sahor,
mientras ella, diluida, desaparece.
La misi6n de los cristianos, no es-
t4 pues, en transformar el mundo
imponiéndole su “propia forma”.
Como el fin del hombre no consis-
te en “divinizarse” sino en deve-
nir auténtico hombre, segin la vo-
cacién a la que Dios le llamé, asi
el fin del mundo no estid en su
“cristianizacion” y menos atin en
su “eclesiastizacion”. Los cristia-
nos han sido convocados por Cris-
to para devolverle al hombre, al
mundo, a la tierra, toda la pres-
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tancia que en el acto creador reci-
bi6 del artifice divino. La Iglesia
no debe mirarse a si misma. Lo su-
yo es diluirse en el mundo hasta
conseguir la plena realizacién de
su vocacién divina.

Desde el plano de la “no-utili-
dad”; vuelvo a repetir que Jesu-
cristo no aporta nada a los hom-
bres; pero les revela su origen, su
talla y su horizonte; les revela
toda la envergadura de su ser. Por
eso, la mision de la Iglesia no es
la de ir al mundo, buscandose a
si misma, imponiendo sus propios
criterios; sino la de estimular al
hombre y apasionarlo con todo lo
genuinamente humano. Iglesia y
Mundo son dos realidades del pre-
sente que convergerdn en la uni-
dad escatoldgica de un futuro in-
sospechado. La Iglesia vela para
que el Mundo siga siendo Mundo,
hasta que en la “hora” de Dios,
Iglesia y Mundo se conviertan en
su Reino imperecedero.

b) Sostener la esperanza y reavivar el
espiritu de la fiesta.

El mundo es una historia de
exaltacion humana y traumas per-
sonales y colectivos aniquiladores.
El escepticismo es fruto del can-
sancio del hombre que busca la
verdad v no la encuentra. Para el
hombre cansado y escéptico la
Iglesia tiene granfticas certidum-
bres de fe; para el hombre exal-
tado y hundido, abundantes reser-
vas escatoldgicas y un rosario de
esperanzas 'de Aquel que nos di-
jo: “animo!, yo he vencido al
mundo” (Jn 16,33). Para el horror
de una vida vacia, sin sentido, Je-
sts nos ha traido vida abundante,
vy un excedente de gracia que nin-
guna ambicién humana podra
arrebatarnos y mucho menos ago-
tar. Gracias al cardcter trascen-
dente de la esperanza escatologi-
ca, la Iglesia posee una “plusva-
lia” de significacién, capaz de dar
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sentido a los hombres, a las cultu-
ras mas diversas. Es mas; la es-
catologia cristiana es el sentido
mismo de las cosas terrenas y las
acciones histéricas. Por ella, la fe
cristiana es “un centro de perspec-
tiva global de la existencia”; “un
principio de unificacion de la per-
songlidad” (52).

El hombre carente de fe esta
perdiendo masivamente su capaci-
dad de fiesta. Los hombres, trau-
matizados por los mil problemas
de cada dia, andan necesitados
del salto incoherente, la ingenui-
dad y la visidén optimista del pa-
yaso. Por eso, surgen las nuevas
teologias de la fiesta; y los Cris-
tos arlequines de Harvey Cox y
“Godspell”. Cristo es también una
reserva de humor y optimismo
que la Iglesia debe poner a dispo-
sici6bn de todos.

¢) Descubrir, denunciar y purificar la
ambigiiedad del Mundo

La causa mayor del sufrimiento
humano radica en la ambigiiedad
de los seres y las relaciones hu-
manas. Aunque he dicho “ambi-
giiedad de los seres”, no me estoy
refiriendo precisamente, a una
ambigliedad ontolégica. Los seres
y las personas tienen su propia
consistencia. Ontoldégicamente son
buenos. La ambigiiedad que en
ellos descubrimos, no proviene de
las fuentes originales del ser, sino
que aparece en su desarrollo his-
torico. Por ello, creo con Gustavo
Thils, que seria mejor hablar de
“ambivalencia existencial”, que de
“ambigliedad ontoldgica”. La Bi-
blia, que nos ha hecho una lectu-
ra trascendental del hombre his-
térico, llama a esta ambivalencia:
“yanidad”. Las relaciones huma-
nas y las cosas estan marcadas por
esa vanidad, fruto especifico del
pecado. Descubrirla y denunciarla
en cada momento histérico, es mi-
sién ineludible de la Iglesia. La



absoluta honestidad y limpieza de
las relaciones humanas es un fru-
to que, cuando se da, autentifica la
fe cristiana. Porque Cristo ha ven-
cido al padre de la mentira, libe-
rando al hombre de todo pecado y
rehabilitdndolo en su bondad on-
tolégica y en su vocacién inte-
gral. Pero no basta con descubrir
y denunciar. Completando lo que
falta a la pasién de Cristo, la Igle-
sia en su vida histérica, debe tam-
bién purificar al mundo de su am-
bivalencia existencial. Para ello
cuenta con la presencia del Espi-
ritu, que la va conduciendo a la
plenitud de la verdad y el gozo.
Toca a la Iglesia, discernir el Es-
piritu en los “ambiguos signos de
los tiempos”: “El concilio se pro-
pone ante todo, juzgar a esta luz,
los valores mas tenidos en cuenta
por nuestros contemporaneos, y
vincularlos a su divina fuente.
Porque estos valores, en la medi-
da en que proceden del genio hu-
mano, que es un don de Dios, son
positivamente buenos; pero no es
raro que la corrupcién del corazén
humano los desvié del orden re-
querido: por eso precisan ser pu-
rificados” (GS 11).

d) Dialogar sinceramente con el
Mundo

Cuando las relaciones Dios-hom-
bre son establecidas a un nivel de
concurrencia, el didlogo es practi-
camente imposible. Pero cuando
nos convencemos de que el supre-
mo momento religioso y salvifico
de la humanidad fue puesto por
Cristo en el corazén de lo profano
—su crucifixién y muerte—, cuan-
do sabemos que la vocaciéon del
hombre es una y dnica, y que el
desarrollo humano tiene que ver
con el Reino, entonces hay que
admitir que el dialogo entre la
Iglesia y el mundo no sélo es po-
sible, sino también necesario. Es-

te es un didlogo que comporta re-
ciprocidad, porque el mundo tie-
ne algo que decir y comunicar.
Este es un didlogo que tiene su
justificacion teoldgica en la teolo-
gia de la catolicidad. Catélica es
la Iglesia y la raza humana. La
Palabra de Dios es catélica por-
que tiene la capacidad de germi-
nar en cualquier tierra; el hom-
bre es “catélico”, porque a pesar
de sus diferencias raciales y cultu-
rales, posee una unidad de origen
naturaleza y destino. Podriamos
decir que la unidad de los hom-
bres en Cristo —Cuerpo Mistico—
encuentra su “materia prima” en
la unidad de la raza humana; y
que el anhelo profundo de unidad
y solidaridad humana, encontra-
ra su plena satisfaccién en la “con-
corporeidad” resucitando de los
que murieron en el Seior.

Esta mutua reciprocidad y con-
sonancia ha hecho ver a la Igle-
sia la necesidad que tiene de coo-
perar con todos los hombres de
buerna voluntad en la realizacion
de los valores humanos (GS 186,
43, 52...).

Por otra parte, el reconocimien-
to de la autonomia del orden pro-
fano y temporal y las no pocas de-
ficiencias historicas de la Iglesia,
ha ido paulatinamente conven-
ciendo a los cristianos de que sus
pastores no siempre tienen la res-
puesta adecuada a los problemas
concretos de los hombres: “no
piensen que sus pastores estan
siempre en condiciones de poder-
les dar inmediatamente solucion
concreta en todas las cuestiones,
aun graves, que surjan” (GS 43).
Estas circunstancias, juntamente
con el reconocimiento cada vez
mas explicito de que la misién de
la Iglesia no es de orden econdémi-
co, politico o social (GS 42), esta
induciendo tanto en la jerarquia
eclesiastica como en los cristianos
comprometidos, la virtud de la
humildad. Virtud muy necesaria
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para un eficiente didlogo con la ci-
vilizacién humana.

Desde la perspectiva integral y
no dualista en que nos hemos ido
situando jtendra sentido en ade-
lante hablar de “doctrina social de
la Iglesia”? ;No seria mejor y mas
adecuado hablar de iluminacién
cristiana del orden temporal, sin
necesidad de etiquetar confesio-
nalmente un mundo de relaciones
humanas, que posee en si su pro-
pia justificacién y autonomia?

42> «Politizarse»

Aun reconociendo la ambivalen-
cia de un lenguaje enfermo de
equivocidad, no retiro la palabra.
Aclarada mi postura a lo largo de
estas paginas, espero no ser mal
interpretado. La Iglesia debe “po-
litizarse”. La vocacion cristiana ha
de realizarse no solo a nivel pri-
vado, sino también como comuni-
dad cristiana en la ancha comuni-
dad de los hombres. Dios es “poli-
tico”, porque convoca y salva or-
ganizando un Pueblo: “fue volun-
tad de Dios el santificar y salvar
a los hombres, no aisladamente,
sin conexién alguna de unos con
otros, sino constituyendo un pue-
blo, que le confesara en verdad y
le sirviera santamente” (LG 9).

Demandar esta radical politiza-
cion del dato de fe, no es princi-
palmente una necesidad “exte-
rior”, un oportunismo histérico,
para halagar orejas de hoy y ha-
cer olvidar pecados de ayer. La
politizaciéon de la fe tiene su justi-
ficacién en el interior de la misma
Iglesia. El compromiso politico
—no hablo de carreras politicas—
es una dimensién ineludible del
acto de fe. Dios quiere que a lo
largo de nuestras vidas vayamos
perfeccionando nuestra comunion
con El, con la Iglesia y con todos
los hombres (53).

La fe hay que “verificarla” con
la praxis. La fe es verdadera cuan-
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do “se hace” verdad. Y la verdad
es auténtica, cuando se realiza en
el amor. Decia San Juan: ‘“el que
obra la verdad, va a la luz” (Jn
3,21). La dimensién de verdad de
la fe, guarda estrechas relaciones
con su dimensién ético-politica.

La lectura marxista de la histo-
ria nos ha hecho ver a los cristia-
nos gue el amor con el cual veri-
ficamos nuestra fe, se ha reducido
la mayoria de las veces, a obras
de misericordia, a tareas sociales,
totalmente apoliticas. Nuestras
obras sociales de misericordia han
sabido solucionar los problemas
que no admiten demoras, han sa-
bido paliar las miserias humanas;
pero no han sabido ni han tenido
el coraje de atajar el mal en sus
raices politicas y estructurales.

Con lo que vengo diciendo, no
pretendo absolutizar la importan-
cia de la politica, ni mucho menos
medir la fe cristiana por su efica-
cia y rendimiento politicos. El cris-
tiano debe saber sobradamente
que la prioridad absoluta la tiene
el Reino de Dios y su justicia; y
que todo lo demas se nos dara por
afadidura (Mt 6,33). “Esto exige
—sostiene con decisién H. Zahrnt-
que la situacién politica constitu-
ya ciertamente el contexto con-
comitante, pero no el horizonte
sefiorial del mensaje cristiano; y
la actuacién politica correspon-
diente, la consecuencia indirecta,
pero no el contenido inmediato de
la fe cristiana” (54). La prioridad
del Reino en el compromiso politi-
co de un cristiano significa que su
accioén politica mirard no solo al
cambio social, sino sobre todo a la
creacion de un nuevo hombre, a
semejanza de Jesus, que conver-
tido en servidor de los dema4s, rea-
lice su libertad en comunion sin-
cera con todos sus hermanos. Las
“gfiadiduras” evangélicas ven-
drian de la mano de ese hombre
nuevo. Su real aparicién reporta-
ria una nueva cultura y nuevos



contenidos de la educacion, ya
que ésta se encuentra predetermi-
nada por “las necesidades y los
imperativos del sistema econdmi-
co-social”,

En la misma linea de pensa-
miento se nos ha situado la “Nota
de la Comision Episcopal de Apos-
tolado Social”: “La solucién de
los problemas sociales no se logra-
rd con las meras reformas estruc-
turales ni por medio de la pura
eficacia técnica; se necesita un
nuevo tipo de hombre” (p. 7.15-
16).

Ahora bien; el reconocimiento
de la necesidad de politizar la ac-
cién de los cristianos, no nos da
derecho a etiquetar cristianamen-
te ningun tipo de politica. Porque
del evangelio no se desprende
ningdn programa operativo de ac-
cion politica concreta. En su “Oc-
togésima adveniens” (n. 51), Pablo
VI nos dijo que “una misma fe
cristiana puede conducir a com-
promisos diferentes”. Y el Sinodo
de los Obispos de 1971 afirmé6 con
claridad meridiana que “no perte-
nece de por si a la Iglesia, en
cuanto comunidad religiosa y je-
rarquica, ofrecer soluciones con-
cretas en el campo social, econd-
mico y politico para la justicia en
el mundo” (55).

Es, por tanto, legitimo que los
cristianos, iluminados por la Pala-
bra de Dios, opten libremente por
determinada actitud politica, siem-
pre que ésta no contradiga los
principios evangélicos ni lesione
la dignidad del hombre.

A la luz de estos principios nos
resulta ya mucho maéas facil com-
prender cuil debe ser la postura
de la Iglesia cuando en sus asam-
bleas litirgicas acoge a cristianos
enfrentados por sus opciones po-
liticas e ideoldgicas. No valen prin-
cipios abstractos de unidad y co-
munidn cristiana para rechazar a
unos y acoger a otros. “Dado que
los hombres estin llamados a su-

perar sus diferencias, estd claro
que las Iglesias... tienen la voca-
ciébn de ser lugares privilegiados
de esta confrontacién e incluso de
estos enfrentamientos... en un cli-
ma de fe, en contacto con la Pala-
bra de Dios... Cuando la eucaris-
tia se realice en tales comunida-
des de adversarios o enemigos po-
liticos, sera testimonio a sus pro-
pios ojos y a los ojos de todos, de
la unidad esencial e imposible...
No aceptar comulgar juntos, es
subestimar el impacto... de la co-
munién eucaristica sobre la exis-
tencia politica... Seria también
una horrorosa angustia que los
que militan en terrenos opuestos
no pudieran nunca afirmar juntos
ante el mundo en un momento de
fiesta, que llegarad el término final
en que los enemigos se converti-
ran en camaradas y los adversa-
rios se reconocerdn como herma-
nos” (56).

En una palabra, la Iglesia debe
reencontrar su identidad, para ser
libre y dar de si todo lo que pue-
de; la Iglesia debe rechazar todo
tipo de instrumentalizacion para
que ningan poder o interés huma-
no hipoteque su libertad; la Igle-
sia tiene que realizar su misién
con radical libertad; finalmente,
la Iglesia tiene que “politizarse” y
a la vez respetar la libertad de
opcidn politica de cada uno de sus
cristianos. Es urgente, muy ur-
gente que la comunidad cristiana
recupere su libertad desde el
Evangelio que la define; y que de-
muestre su espiritu libre ante los
regimenes e interpretaciones del
hombre que mas pretenden ins-
trumentalizarla: el capitalismo y
el marxismo. Cuando la Iglesia se
defina seriamente por la libertad
del Evangelio, entonces no sélo
alertard a sus miembros para que
no se dejen sorprender por las
ideologias marxistas, sino también
se librard del “suave yugo” capi-
talista, que con elogiable astucia
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ha logrado uncirla al carro de sus
intereses y hacerla enmudecer.
Portugal estd muy cerca de nues-
tra geografia politica y religiosa
como para no recordarla en estos
momentos. ;Por qué el conformis-
ta silencio de ayer, se ha wvuelto
nerviosa suspicacia de hoy?

Dios se defini6 como Yahwéh,
“el que serd”, el futuro absoluto
del hombre, para que lo adoremos

como unico Sefior y le sirvamos
“en santidad y justicia”. Jesus se
ha constituido en Unico Sefior de
cielos y tierra (superada toda con-
currencia dualista), para librarnos
de todo yugo y ensefiarnos los ca-
minos de la libertad. Y los cristia-
nos deben ser aquellos hombres
gue no tienen mas “dioses y sefio-
res” que “el Dios y Padre de nues-
tro Sefior Jesucristo”.
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